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THEOLOGICA WRATISLAVIENSIA t. 16. 2021

Od Redaktorow

Teologia to — etymologicznie rzecz bioragc — myslenie i méwienie o Bogu, jak
i préba odczytania calej rzeczywistoéci w perspektywie Bozego objawienia.
Wspélczesnie teologia funkcjonuje jako dziedzina nauki (jako ,dziedzina nauk
teologicznych”) oraz dyscyplina naukowa (pod nazwg ,nauki teologiczne”). Jed-
nym z kluczowych problemoéw, jesli chodzi o samg mozliwo$¢ istnienia teologii,
jest kwestia jezyka. Czy w ogdle jest mozliwe wyartykulowane w jezyku my$le-
nie, méwienie (i pisanie) o Bogu oraz o $wiecie, w tym — o cztowieku, widzianym
z Bozej perspektywy? Czy ludzki jezyk jest zdolny dosiegna¢ Tego, Ktérego na-
zywamy ,Bogiem”?

Dzieje teologii i filozofii przynosza rézne odpowiedzi na to pytanie. Domi-
nujaca w teologicznej i filozoficznej tradycji Zachodu wydaje sie odpowiedz po-
zytywna, ktéra zaklada, ze by¢ moze w sposéb analogiczny, metaforyczny czy
symboliczny, ale zasadniczo jesteémy w stanie formutowac sensowne wypowiedzi
o Bogu oraz o relacjach zachodzacych miedzy Bogiem a Swiatem i cztowiekiem.
Co wiecej, jesteSmy w stanie ustali¢ warto$¢ poznawczg (logiczng) tych wypowie-
dzi. W tym ujeciu jezyk teologii ma nature propozycjonalng, to znaczy pozwala na
formutowanie twierdzen intersubiektywnie komunikowalnych i intersubiektyw-
nie sprawdzalnych (chocby tylko wedtug jakichs specyficznych dla teologii kryte-
riéw). Co wazne, takie rozumienie jezyka teologii zaktadali nie tylko jej klasyczni
,Izecznicy”, ale i jej klasyczni , krytycy”; ré6znica pomiedzy,rzecznikami” a , kry-
tykami” dotyczyla tylko wartosci poznawczej (logicznej), jaka sktonni byli przy-
pisywa¢ kluczowym tezom teologii. ,Rzecznicy” nadawali tezom teologii warto$¢
pozytywna (,,prawda”), zas , krytycy” negatywna (,falsz”; stad krytykéw mozna
by tez nazwac ,ateologami”). Jedni i drudzy uznawali jednak, ze wypowiedzi
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formutowane w jezyku teologii mozna ocenia¢ w kategoriach ich poznawczej (lo-
gicznej) wartosci.

,Zwrotlingwistyczny”, jaki dokonat sie w filozofii na poczatku XX wieku, miat
takze donioste konsekwencje, jesli chodzi o rozumienie jezyka teologii. Przede
wszystkim pojawito si¢ stanowisko ,neopozytywistyczne”, ktére radykalnie za-
kwestionowato sensowno$¢ kluczowych wyrazen jezyka teologii. Zgodnie z zato-
zeniami epistemologicznymi neopozytywizmu, sensowne poznawczo sg bowiem
tylko te wyrazenia, ktére posiadajq jakiekolwiek odniesienie empiryczne — odnie-
sienie do obiektéw bezposrednio lub posrednio dostepnych w zmystowym do-
swiadczeniu. W tej perspektywie jezyk teologii jest pozbawiony sensu poznaw-
czego, a w radykalnym ujeciu: jakiegokolwiek sensu (jest zbiorem niedorzeczno-
§ci). Tym samym zostaje réwniez uniewaznione pytanie o prawdziwos¢ lub fal-
szywo$¢ wypowiedzi teologicznych.

Stanowiskiem , posrednim” pomiedzy ,klasycznym” uznaniem sensownosci
i prawdziwosci (lub falszywosci) tez teologii a radykalnym , neopozytywistycz-
nym” uznaniem ich niedorzecznosci, jest stanowisko uznajace sensownos¢ wy-
powiedzi teologicznych, a zarazem odmawiajgce im statusu twierdzen. W tym
ujeciu jezyk teologii nie ma natury propozycjonalnej, co nie znaczy, ze jest zu-
pelnie bezsensowny, peini bowiem inne funkcje niz orzekanie o jakiej$ obiektyw-
nej, zupelnie niezaleznej od wypowiadajacego sie podmiotu rzeczywistosci, na
przykliad funkcje ekspresywng, polegajaca na wyrazaniu subiektywnych przezy¢
i postaw podmiotu, lub funkcje impresywng, polegajaca na wywotywaniu okre-
Slonych przezy¢ i postaw u adresata wypowiedzi. To ,posrednie” stanowisko jest
jednak problematyczne o tyle, ze nie odpowiada ono sposobowi, w jaki wielu
uzytkownikéw jezyka teologii (i to zaréwno po stronie jej ,,rzecznikéw”, jak i jej
,krytykow”) jezyk ten rozumie i uzywa. Wielu uzytkownikéw jezyka teologii nie
zgodzitoby sie bowiem na taka radykalng subiektywizacje jego znaczenia. Albo-
wiem nawet jedli wypowiedzi jezyka teologii wyrazaja i wywotuja subiektywne
przezycia i postawy, to dzieje sie tak gléwnie dzieki zawartemu w nich roszczeniu
do obiektywnego (niezaleznego od podmiotu) znaczenia.

Nie zamierzamy w niniejszym Wstepie szczegétowo rekonstruowac ani tym
bardziej rozstrzygac powyzszego sporu. Naszym celem jest tu jedynie zasygnali-
zowanie wieloSci stanowisk w kwestii sensownosci i poznawczej (logicznej) war-
tosci wyrazen jezyka teologii. Natomiast zebrane w prezentowanym tomie arty-
kuly stanowig bogatg ilustracje i ,indukcyjny argument” na rzecz tezy, ze nawet
jesli jezyk teologii jest i historycznie, i wspétczesnie bardzo zréznicowany, to nie
spos6b odméwic¢ mu poznawczej sensownosci i wartoéci.
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Mowigc o jezyku teologii mtody profesor Joseph Ratzinger w swojej najbar-
dziej znanej ksigzce, czyli we Wprowadzeniu w chrzescijaristwo przywolal obraz
z przypowiesci Serena Kierkegaarda. Ot6z teolog jest jak klaun gotowy do wy-
stepu w cyrku w swojej btazeriskiej czapce. Gdy przybiega do wioski z wiescig
o pozarze namiotu cyrkowego, nikt nie bierze go na powaznie. W efekcie pto-
nie cyrk i rozbawiona gawiedZ. Publicznoé¢ zignorowata stowa btazna, poniewaz
— pomimo jasno wyrazonej prosby o pomoc — wziela je za oryginalny sposéb
reklamy cyrku. Wedlug Ratzingera teologia zawsze musi podejmowaé wysiltek
aktualizowania swojego jezyka, aby by¢ zrozumiata. Jednoczednie ciggle be-
dzie ona méwita o sprawach, ktére niejednokrotnie idg ,,w poprzek” nowocze-
snym trendom.

Przygotowujac niniejszy tom udato nam si¢ zaprosi¢ do wspétpracy osoby zaj-
mujace sie teologia oraz filozofig, a ktére reprezentujq nie tylko rézne chrzesci-
janiskie konfesje, ale takze osrodki naukowe w Polsce i za granicg. Za Wactawem
Hryniewiczem uwazamy bowiem, Ze nie tylko prawda jest polifoniczna, ale réw-
niez sam proces odkrywania prawdy, jej krystalizowanie i odstanianie dokonuje
sie zawsze posrod wielu gloséw. Na niniejszy tom sklada sie dziesieé tekstéw oraz
jedna recenzja publikacji naukowej.

Tom 16. rocznika ,Theologica Wratislaviensia” otwiera artykut Adama Paliona
z Akademii Ekumenicznej w Katowicach. Autor prowadzi czytelnika poprzez
trzy rodzaje ekumenizmu: naukowy, praktyczny i duchowy. W kazdym z tych
trzech Adam Palion ukazuje rodzaje jezyka, ktéry utatwia lub utrudnia dialog po-
miedzy wyznawcami Chrystusa. Autor wskazuje, ze takze jezykowe stereotypy,
np. ,Polak-katolik” lub , Grek-prawostawny”, moga negatywnie wptywac na zbli-
zenie pomiedzy chrzescijanami.

Kolejna pozycja w niniejszym tomie to tekst autorstwa Kaliny Wojciechow-
skiej — biblistki zwigzanej z Chrzescijariskg Akademig Teologiczng w Warszawie
oraz Ewangelikalng Wyzsza Szkota Teologiczng. Spoglada ona w swoim artykule
na jezykowy opis do§wiadczenia mistycznego apostota Pawta w Liscie do Gala-
¢jan i Liscie do Efezjan. Celem artykutu jest analiza srodkéw jezykowych uzytych
do wyrazenia do§wiadczen mistycznych w wybranych passusach tych listéw, zali-
czanych do ego-dokumentéw. Czytelnik podczas lektury otrzymuje solidng prébke
badan z zakresu egzegezy biblijnej, zaprezentowang w profesjonalny i atrakcyjny
spos6b.

Autorem trzeciego tekstu jest Janusz Krolikowski, na co dzien zwigzany z Uni-
wersytetem Jana Pawta II w Krakowie. Tarnowski katolicki dogmatyk proponuje
czytelnikowi komentarz do krétkiego dzieta Marcina Lutra Disputatio de homine.



12 Od Redaktoréw

Tekst ten jest dofgczony do artykutu jako dodatek. Janusz Krélikowski prowadzi
czytelnika miedzy innymi poprzez Lutrowa definicje czlowieka, kenoze Boga oraz
wiare cztowieka. Chociaz na pierwszy rzut oka artykul nie dotyczy explicite jezyka
w teologii lub filozofii, to jednak trudno zrozumie¢ Marcina Lutra bez semantycz-
nych zmian, ktére wprowadzit na gruncie refleks;ji teologiczne;.

Krzysztof Wolnica z Wyzszego Seminarium Teologicznego im. Jana Laskiego
w Warszawie przenosi czytelnika na grunt kaznodziejstwa Johna Wesleya i Ange-
lusa Silesiusa. ,Serce” to podstawowy temat oraz podstawowe stowo, ktére intere-
suje autora w jego tekscie. Czytelnik siegajacy po ten tekst zapozna sie z wieloma
znaczeniami stowa ,serce”. Jest to jedno z najczesciej uzywanych sformutowari
w teologii.

Piaty tekst porusza problem zastugi. Krzysztof Porosto z Uniwersytetu Papie-
skiego Jana Pawta II w Krakowie ukazuje, iz stowo ,, zastuga” uzywane we wspoét-
czesnej katolickiej teologii oraz w liturgii w doniosty sposéb zmienito swoje zna-
czenie we wspoélczesnym jezyku. ,Zastuga” jest jednoczesnie do dzisiaj spornym
terminem pomiedzy chrzescijaiistwem katolickim a protestanckim. Autor tekstu
prowadzi czytelnikéw przez pojecie ,zastugi” w stownikowym znaczeniu, w ka-
znodziejstwie, w liturgii oraz w teologii. Artykut jest réwniez pewnga teologiczng
krytyka niektérych jezykowych sformutowari stosowanych po stronie katolickiej.

Kolejny tekst jest autorstwa Andrzeja Dragutly, ktéry analizuje Postylle kobiet —
czyli zbidr tekstow kazan z 2013 roku — pod katem uzycia pierwszej osoby liczby
pojedynczej w kaznodziejstwie. Autor wybral pozycje niezwykle ciekawg, bo be-
dacq zbiorem kazari kobiet z Kosciota Ewangelicko-Augsburskiego. W Polsce,
gdzie statystyczng wiekszoé¢ stanowig osoby wyznania rzymskokatolickiego, po-
ruszenie tematu kaznodziejstwa ewangelickiego i to w kobiecym wydaniu, jest
zadaniem waznym i inspirujagcym.

Joanna Gacka z Ewangelikalnej Wyzszej Szkoly Teologicznej pisze o eksklu-
zywizmie jezykowym w $rodowiskach ewangelikalnych. Ten ekskluzywizm au-
torka rozumie jako uzywanie specyficznego i niezrozumiatego dla odbiorcéw je-
zyka. Moze on jednak takze petni¢ funkcje podkreslania tozsamosci wyznanio-
wej, na przyktad w opozycji do katolicyzmu. Niewatpliwym walorem artykutu
jest precyzyjne zdefiniowanie jezyka oraz zjawiska ekskluzywizmu jezykowego.
Cenne s3 uwagi autorki na temat taciny w liturgii. Co ciekawe, autorka dostrzega
pewien walor taciny jako jezyka ponadnarodowego.

Czytelnik wertujgcy kolejne strony niniejszego tomu natrafi na artykut, kto-
rego autorem jest Emery de Gaal — katolicki ksigdz diecezji Eichtétt, na co dzieri
pracujacy jako wykladowca na University of Saint Mary of the Lake (Mundelein
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Seminary). Pisze on o jezyku teologicznym w architekturze na przyktadzie no-
woczesnego kosciota Najswietszego Serca Pana Jezusa w Monachium (Herz Jesu
Kirche). Emery de Gadl szkicuje w tekScie miedzy innymi tto historyczne powsta-
nia tego kosciola, przedstawia motywy przewodnie jego architektury oraz stacje
drogi krzyzowej. Okazuje sig, ze niewerbalny jezyk teologii to takze nowoczesna
architektura sakralna.

Przedostatni tekst w niniejszym tomie zostal napisany przez Tracey Rowland —
australijskg teolozke zwigzang z University of Notre Dame w Australii. Pisze ona
o zwigzku jezyka z kulturg na przyktadzie refleks;ji teologicznej kardynata Fran-
cisa Georga, niezyjgcego juz arcybiskupa Chicago. Nie jest to z oczywistych powo-
doéw studium wyczerpujace, ale pozwala uchwycié podstawowe intuicje amery-
kanskiego teologa. Tracey Rowland stawia teze, ze kluczowe jest chrzeécijariskie
wychowanie, aby cztowiek moégt prawidtowo rozumieé¢ chrzescijariskie pojecia.
Jest to postulat stuszny niezaleznie od konfesji.

Dziesiaty tekst to studium autorstwa Piotra Lorka z Ewangelikalnej WyzZszej
Szkoty Teologicznej we Wroctawiu. Zestawia on ujecia poczatku i korica ludzkiego
zycia zawarte w opowiesciach o pieciu postaciach waznych dla starozytnosci: Moj-
zesza, Romulusa, Buddy, Aleksandra III Macedoriskiego oraz Jezusa. Piotr Lorek
pyta, czy czlowiek powstaje jedynie z polgczenia gamet, czy moze potrzebna jest
dodatkowa ingerencja Boga, odrebnie nadajaca cztowiekowi transcenduja?cy na-
ture wymiar. Jednoczesnie z tego pytania powstaly r6zne systemy teologiczne i fi-
lozoficzne postugujace si¢ r6znymi jezykami.

Niniejszy tom zamyka dziat recenzji. Dawid Marcinéw omawia nowg publika-
¢je pod redakcja Janusza Krélikowskiego pt. Od wiary do teologii. Dokumenty Mie-
dzynarodowej Komisji Teologicznej 1969-2000. Jest to wydawnictwo przede wszyst-
kim przeznaczone dla studentéw teologii (nie tylko katolickiej) oraz oséb zywo
interesujgcych sie¢ wspolczesng myslg teologiczng. Sktada sie na nie zbiér doku-
mentéw Miedzynarodowej Komisji Teologicznej z lat 1969-2000.

Oddajac niniejszy tom w rece Czytelnikéw zyczyliby$my sobie, aby lektura
zawartych w nim tekstéw byla inspirujaca oraz owocna. Zdajemy sobie sprawe,
ze ten numer nie pretenduje do miana wyczerpujacego studium lub nawet ogoél-
nej panoramy problemoéw. Jedli jednak przyczyni sie on do zwigkszenia zainte-
resowania teologia oraz filozofia lub nakloni do postawienia powaznych pytan
i refleks;ji, to spelni swoje zadanie.

tukasz Maskos-Nysler
Pawet Beyga






THEOLOGICA WRATISLAVIENSIA t. 16. 2021

Apam PaLioN
Akademia Ekumeniczna w Katowicach

ORCID ID: 0000-0002-8903-9424

TEOLOGIA EKUMENICZNA
—JEZYK ROZNYCH PLASZCZYZN

Wstep

Aby dobrze zrozumie¢ jezyk teologii ekumenicznej, warto sie zastanowic,
czym jestjezyk, teologia i ekumenizm. Jak podaje stownik jezyka polskiego, ,jezyk
jest to zas6b wyrazéw, zwrotéw i form, uzywanych w celu porozumiewania sie
przez ludzi pewnego Srodowiska” (Szkiladz, Bik i SzkitadZz 1988, 884). Natomiast
w Encyklopedii Katolickiej mozna przeczytad, ze jezyk jest systemem znakow,
ktére kierujg sie okredlonymi regutami: syntaktycznymi, semantycznymi, prag-
matycznymi. Jest on narzedziem intelektualnej i emocjonalnej komunikacji mie-
dzyludzkiej (Bronik 2000).

Idac dalej zastanéwmy sie czym jest jezyk teologiczny!? Zadanie jezyka teo-
logicznego to formutowanie, przekazywanie i wyja$nianie cztowiekowi zyjacemu
w konkretnym kontekscie historycznym i kulturowym treéci Objawienia Bozego.
Taki jezyk nie powinien uciekaé¢ od mozliwosci reformowania sie, dlatego tez
zgodnie ze wspoélczesng wizjg teologii, odnowiony jezyk teologiczny powinien
w sobie zawieraé: pokore, mistyczno$é, naukowosé, komunikatywnos$é oraz niesé
mozliwoé¢ prowadzenia eksperymentéw. Moze on czerpaé z réznych nauk teo-

logicznych czy innych dziedzin naukowych, a zarazem powinien by¢ elastyczny

W niniejszym artykule okreslenie to wskazuje na istotny zwigzek jezyka wyrazajacego prawdy
wiary z wydarzeniami wcielenia Stowa Bozego jedynie w kontekscie chrzescijariskim.
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— taki, w ktérym mozna zawrze¢ okolicznoéci czasu i miejsca, sytuacje odbiorcy
i nadawcy a takze potrzebe szacunku, tolerancji i rozumienia ekumenicznego
(Bronik 2000, 2-3). Ekumenizm za$ posiada bardzo szerokie znaczenie, poczaw-
szy od pojecia geograficznego oznaczajacego catoé¢ zamieszkatej ziemi, jak za-
uwaza Herodot i Arystoteles, az po wspoélcze$nie rozumiany ruch poszukujacy
drogi do jednosci chrzescijaristwa (Skowronek 1997, 27-37).

Teologia i ekumenizm

Wielu teologéw, w szczegdlnosci zwigzanych z teologia ekumeniczng, poswie-
cifo sie tworzeniu podstaw i narzedzi budowania jednosci chrzescijan. Niniejsze-
mu zagadnieniu po$wigcali swoje rozprawy i artykuty naukowe. Wymieni¢ moz-
na miedzy innymi Johannesa Brossedera (Brosseder 1967), Song Choan-Senga,
Wolfganga Thonissena (Thonissen 2007), Otto Hermanna Pescha (Pesch 2010),
czy — z kregéw polskich teologéw-ekumenistow — Alfonsa Skowronka (Skowro-
nek1988), Karola Karskiego (Karski 2001), Wojciecha Hanca (Hanc, 2003), J6zefa
Budniaka, Zygfryda Glaesera, Tadeusza Katuznego i Zdzistawa J. Kijasa (Budniak
et al. 2016).

Ich zaangazowanie wydatnie sie przyczynito do powstania usystematyzowa-
nej wiedzy, jak réwniez do powstania jezyka teologii ekumenicznej. Badania na-
ukowe nad teologiag ekumeniczng odnoszg si¢ gléwnie do relacji zachodzacej
pomiedzy Kosciolem Jezusa Chrystusa a powstalymi na przestrzeni dziejéw wie-
loma wyznaniami i wspélnotami eklezjalnymi. Majac takie zalozenie, mozliwym
jest nakreslenie celu i zadania teologii ekumenicznej. Jak zauwazyt Beauduin
Lamberta, celem takiej teologii jest badanie tajemnicy Kosciota w aspekcie catko-
witego odzyskania jednosci podzielonego Kosciola na przestrzeni lat (Hanc 1997,
577). Podstawowym zadaniem jest dawanie natchnienia i wskazywanie kierun-
kéw postudze duszpasterskiej oraz sktadanie $wiadectwa ewangelizacyjnego we
wspoblczesnym Swiecie. Dlatego tez teologia ekumeniczna posiada odpowiedni je-
zyk, ktéry powinien si¢ przejawiaé na trzech plaszczyznach — oecumenismus scien-
tialis, practicalis i spiritualis.

Oecumenismus scientialis

Jezyk teologiczny sam w sobie jest bardzo zawily i niezrozumialy dla wielu.
Uzywa swoich wlasnych poje¢ znanych jedynie teologom. Tak samo ma sie rzecz
z jezykiem teologii ekumenicznej, ktéra nieraz jest niezrozumiata dla innych, po-
niewaz jej jezyk ma bardzo hermetyczny charakter. Dowodem tego moze by¢ oecu-
menismus scientialis — ekumenizm naukowy. Trzeba jednak zaznaczy¢, ze ten dziat
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teologii jest niezwykle istotny w poszukiwaniach drég do petni jednosci chrzesci-
janistwa. Jak zauwazyli ojcowie Soboru Watykariskiego II, teologia ekumeniczna
powinna wywiera¢ swéj wplyw na kazda nauke teologiczng, ukazujac pelniejszy
obraz Kosciota Chrystusowego (Przybyt 2002, 200-201). Uczelnie, wydzialy teo-
logiczne powinny oferowaé osobne wyktady dotyczace ekumenizmu, gdzie stu-
denci mogliby sie zapozna¢ z historig ruchu ekumenicznego, a zarazem ubogacic¢
sie wiedzg dotyczacg réznych wyznan i wspdélnot eklezjalnych.

Waznym byltoby, aby aspirant nauk ekumenicznych dobrze zapoznal sie z uzy-
wanym jezykiem teologicznym stosowanym podczas wyktadéw. Im wyzszy bo-
wiem poziom wykladéw ekumenicznych, tym mniej niejasnosci i niezrozumienia
innych chrzescijan. Taki wniosek wysuneta Podkomisja Dialogu przy Episkopacie
Polski w Warszawie w 1990 roku, badajgca zagadnienia ekumenizmu w uzywa-
nych do formacji doktrynalnej podrecznikach i skryptach dla studentéw
w Kosciotach chrzescijariskich. W podsumowaniu tym zwrécono miedzy innymi
uwage na to, Ze wiele jeszcze pozostato do zrobienia na polu ekumenizmu nauko-
wego. Niemato probleméw bierze sie tez z prowadzenia wykladéw na podstawie
starszych podrecznikéw. Jezyk tych podrecznikéw (wykorzystywany takze pod-
czas zaje¢) nacechowany jest duchem polemiki, niesprzyjajgcym poszukiwaniu
drég pojednania chrzescijan (Napiérkowski 1997, 776).

Dekret o ekumenizmie II Soboru Watykanskiego podkresla, ze wazny element
poszukiwan drég jednosci stanowi ktadzenie dobrego fundamentu w obszarze
teologii ekumenicznej, jako jednego z kolejnych krokéw na tej drodze — studium,
dialog i wzajemne wstuchiwanie si¢ w gtos innych (Przybyt 2002, 200-201). Dzieki
tym trzem krokom mozliwe jest wzajemne poznanie si¢, a zarazem ubogacanie
swoimi tradycjami teologicznymi (Napidrkowski, LeSniewski i Lesniewska 2000,
81-101).

W swej refleksji odnoénie Vaticanum Secundum, szczeg6lnie jego wazkiego do-
kumentu o ekumenizmie Unitatis redintegratio, Joseph Ratzinger podkresla nie-
ktére wskazania dotyczace znaczenia i wlaéciwego prowadzenia dialogéw teolo-
gicznych. Pierwszym elementem dobrego prowadzenia ekumenicznego dialogu
doktrynalnego winno by¢ to, by partnerzy dobrze wstuchiwali si¢ w stowo Boze,
co stanie si¢ dobrym wstepem do stuchania siebie nawzajem. Wspdlne zgtebianie
tekstu natchnionego umozliwi otwarcie si¢ na dziatanie Ducha Swietego, ktory
jest gléwnym sprawca jednosci, a rtéwnoczesnie pomaga stang¢ w prawdzie i spoj-
rze¢ w retrospekgji na bledy oraz grzechy popetione wzgledem innych. Kolejny
punkt to przejrzyste i caloéciowe ukazanie doktryny wtasnego Kosciota, bez po-
mijania i pomniejszania kwestii trudnych i spornych (Pastorczyk 2021, 124-126).
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Dzigki nauczaniu Soboru Watykanskiego II, powstalo pole wspétpracy przed-
stawicieli KoSciotéw i Wspélnot chrzescijariskich w ramach ekumenizmu nauko-
wego (rozumianego jako doktrynalny dialog teologiczny). Stalo sie takze moz-
liwe prowadzenie dyskursu dwustronnego (bilateralnego) oraz wielostronnego
(multilateralnego) na temat kwestii taczgcych i dzielacych poszczegdlne wyzna-
nia chrze$cijaniskie. Dlatego tez Kosciot katolicki nawigzal oficjalne kontakty, a za-
razem podjat sie dialogu doktrynalnego z wiekszo$cig Kosciotéw i wspélnot ko-
Scielnych. Kolejny sukces doktrynalnego dialogu ekumenicznego na ptaszczyznie
miedzynarodowej stanowi Wspélna deklaracja w sprawie nauki o usprawiedliwieniu,
ktéra zostata podpisana 31 pazdziernika 1999 roku ze Swiatowa Federacja Lute-
raniskg. Ukazuje ona fundamentalng jednos¢ w rozumieniu nauki o usprawiedli-
wieniu. Dokument ten mozna nazwacé krokiem milowym ku jednosci (Bujak 2013,
188-189).

Prowadzac dialog ekumeniczny trzeba sobie uzmystowi¢, ze stojg przed nim
inne zadania i wyzwania niz ma to miejsce w dyskusjach filozoficznych czy deba-
tach politycznych. Ostatecznym celem doktrynalnego dialogu ekumenicznego jest
bowiem wspdlnota w wierze, ktéra nie jest owocem ludzkiej mysli, ale nadprzy-
rodzonego dziatania Boga. Nastawienie ekumeniczne powinno si¢ zatem stac ele-
mentem wspdlnoty koscielnej, a nie jedynie malej grupki zaangazowanych w pro-
wadzeniu dialogu ekumenicznego. Nalezy zatem zatroszczy¢ sie o odpowiednia
formacje ekumeniczng oséb duchownych i $wieckich na uczelniach lub wydzia-
Tach teologicznych. Taka formacja jest tym istotniejsza, gdy chcemy zobaczy¢ re-
cepcje rezultatéw ekumenicznych dialogéw teologicznych (Pastorczyk 2021, 129).
Przy tej okazji nasuwa sie jeszcze jeden postulat — powstanie jednego wspdlnego
podrecznika do nauki o ekumenizmie, w ktérym poszczegdlne Koscioty i wspol-
noty moglyby przedstawi¢ swoje poglady, tradycje teologiczne itp. Dzigki takiej
syntezie, studenci uzyskaliby szeroki przeglad poszczegélnych zagadnieri, waz-
nych dla wszystkich.

Oecumenismus practicalis

Z ekumenizmu doktrynalnego — czesto rezerwowanego dla nielicznych, z po-
wodu hermetycznego jezyka — wyplywa zobowigzanie przekucia tego jezyka na
jezyk mitoéci i wspélpracy. Warto tu przytoczy¢ polskie przystowie: ,Stowa po-
uczaja, przyklady pociggaja” — ekumenizm praktyczny staje si¢ widzialnym zna-
kiem na drodze do jednosci poprzez przetozenie gloszonych przez ekumenizm
naukowy zagadnier na jezyk praktycznego zycia wérdd chrzescijan. Dekret o eku-
menizmie podkresla koniecznoé¢ wspoéldziatania chrzescijan w wielu obszarach
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zycia codziennego, poczawszy od ukazywania tego, co nas faczy, poprzez wsp6t-
dziatanie w dziedzinie charytatywnej, pokojowej, w obronie godnosci cztowieka
oraz przeciwdziataniu mowie nienawisci (Przybyt 2002, 200-201).

Ekumenizm praktyczny zostal obszernie oméwiony w Dyrektorium ekumenicz-
nym (Napiérkowski, Lesniewski i Lesniewska 2000, 81-101) z 1993 roku. Auto-
rzy dzieta wskazujg ptaszczyzny, na ktérych mozna ukazaé wspoétprace w ramach
ekumenizmu praktycznego. W dokumencie proponuje sie m. in. podejmowanie
wspolnych dziatan duszpasterskich w miejscach zamieszkania cztonkéw réznych
wspolnot koécielnych. Waznymi czynnikami jednoczacymi bedg réwniez: wspot-
praca na misjach, rozwijanie dialogu miedzyreligijnego, podejmowanie miedzy-
wyznaniowych inicjatyw kulturalnych, wypracowywanie wspélnego stanowiska
w kwestiach etyki, ochrony srodowiska naturalnego czy medycyny, sprzeciwianie
sie wspolnie mowie nienawisci, dyskryminacji czy brakowi szacunku dla kazdej
istoty ludzkiej.

Kolejnym przyktadem przechodzenia od stéw do praktycznego gloszenia eku-
menizmu jest wspélpraca charytatywna. Papiez Benedykt XVI podczas wizyty
apostolskiej w Polsce w 2006 r., w stowie skierowanym do zebranych 25 maja
w luteraniskim koéciele sw. Tréjcy w Warszawie podkreslil, jak wielkie znacze-
nie dla ekumenizmu ma wspéipraca charytatywna w Polsce. Przytoczyt przyktad
praktycznego podejécia do jednosci wspominajac Wigilijne Dzielo Pomocy Dzie-
ciom, w ktérym uczestniczg instytucje charytatywne Kosciota katolickiego (Ca-
ritas), luterariskiego (Diakonia) i prawostawnego (Eleos). Dzielo to zapoczatko-
wano w 1994 roku, za$ charakteru ekumenicznego nabrato od 2000 roku. Warto
tu jeszcze wspomnie¢ o jednej inicjatywie prowadzonej wspélnie przez te trzy Ko-
Scioty historyczne. Jest nig Skarbonka wielkopostna lub Jatmuzna wielkopostna organi-
zowana w okresie wielkopostnym (Benedykt XVI 2006, 29). Ofiary w ten sposéb
zebrane przekazywane sa na pomoc dzieciom potrzebujgcym wsparcia.

W innej wypowiedzi na temat ekumenizmu praktycznego Benedykt XVI
stwierdza, ze takie wspélne dziatania tworzg mocng komunie miedzy chrzesci-
janami przyczyniajac si¢ tez do poglebienia ekumenicznego dialogu oraz wza-
jemnego poznania i zrozumienia. Dlatego tez, podazajac za soborowymi i po-
soborowymi dokumentami Kosciota katolickiego, zacheca kardynaléw, arcybi-
skupéw, biskupéw, prezbiteréw i ludzi dobrej woli do praktycznej wspétpracy
miedzy wyznaniami chrze$cijariskimi na r6znych ptaszczyznach ludzkiego zycia.
Takie $wiadectwo moze sta¢ sie najlepszym obrazem Koéciota Chrystusowego,
w ktérym nie patrzy sie na podzialy, ale wspiera si¢ kazdego potrzebujacego po-
mocy (Benedykt XVI 2008, 22-23). Z kolei jak zauwazy! papiez Franciszek pod-
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czas spotkania z uczestnikami miedzynarodowej konferencji po§wieconej projek-
towi duszpasterskiemu Evangelii gaudium w auli Pawla VI, Kosciét powinien sie
sta¢ ,szpitalem polowym”, w ktérym poprzez praktyczng pomoc potrzebujacy
odnajdg cztowieczenstwo (Franciszek 2022).

Wspdlne dziatania praktyczne Kosciotéw i wspélnot chrzedcijariskich w dzie-
dzinie pomocy charytatywnej papiez Benedykt XVI nazywa ,,ekumenizmem dia-
koni” i patrzy na nie z uznaniem. Stowa te skierowal zwtaszcza do Kosciotéw
i wspdélnot koscielnych na Bliskim Wschodzie. Postawit takie dzialanie jako wzoér
do nadladowania, poniewaz diakonia jest najpiekniejszym jezykiem teologii mito-
Sci cztowieka. Taka postawa stwarza dobrg przestrzeri do dialogu w mifosci i sza-
cunku do tradygji i historii poszczegdlnych wspdlnot (Benedykt XVI 2019, 613).

Papiez wskazywal swoim nauczaniem na wspdélne Swiadectwo chrzescijan
w obliczu réznorakich wspétczesnych wyzwan o charakterze kulturowym, eko-
nomicznym i etycznym. Na przyktad w ,Przestaniu z okazji 10. rocznicy wizyty
apostolskiej w Rumunii” (2009) przypomnial, ze w czasach naznaczonych relaty-
wizmem etycznym chrzeScijanie s3 zobowigzani do obrony nienaruszalnej god-
noéci cztowieka (Benedykt XVI 2009, 10). Podczas spotkania z prawostawnym
arcybiskupem Aten Christodoulosem, papiez wyrazit zaniepokojenie niektérymi
aspektami polityki Unii Europejskiej i wzywat do obrony chrzescijariskich korzeni
Europy. Zachecal do podejmowania ekumenicznych dziatari duszpasterskich,
ktére mogg sie sta¢ dla wspoélczesnych ludzi §wiadectwem, a zarazem dadza na-
dzieje, ze wspdlne dziatanie moze przynies¢ owoc (Benedykt XVI 2007, 11).

Oecumenismus spiritualis

Ostatnim rodzajem jezyka teologii ekumenicznej jest jezyk ekumenizmu du-
chowego. Mozna tu zada¢ pytanie, czy to ,ostatni” rodzaj jezyka teologii ekume-
nicznej? Mysle, ze nie. Ekumenizm duchowy jest pierwszym i podstawowym je-
zykiem teologii poszukujacej jednosci, poniewaz stanowi narzedzie Ducha Swie-
tego. Dlatego tez Koscidt ciggle poszukuje nowych narzedzi do budowania jed-
nosci. Jeden z nich to jezyk modlitwy. Chrzescijanie, podazajac za nauczaniem
plynacym z Ewangelii, modla si¢ o jednoé¢, poniewaz sam ich Mistrz, Jezus Chry-
stus dat im taki przyktad (por. J 17, 21-23). Wstuchujac sie w nawolywanie Jezusa
o0 jednos¢, oczekuje sie od Kosciota ,nowej tozsamosci” otwartej na innych, dzieki
ktérej innos¢, réznorodnosé bedzie wzajemnym ubogaceniem. Zmiana tozsamo-
§ci jest dla jednostki, jak i dla wspdlnot procesem religijnym, dlatego tez duchowy
wymiar ruchu ekumenicznego stanowi fundament budowania i poszukiwania
drég jednosci.
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Jak zauwazyli ojcowie soborowi w dekrecie o ekumenizmie, istota ekumeni-
zmu duchowego jest wewnetrzna przemiana. Z nowosci ducha i zaparcia sie sa-
mego siebie oraz z nieskrepowanego wylania mitosci rodza sie i dojrzewaja pra-
gnienia jednoéci. Dlatego tez ekumenizm duchowy uzywa jezyka szacunku i mi-
toéci, z pokorg prosi Boga oraz braci i siostry w Chrystusie o przebaczenie popet-
nionych krzywd, jak i wybacza im brak szacunku i mitosci. Zdolno$¢ i otwartosé
na nawrdcenie serca oraz $wietos¢ zycia, potaczone z publicznymi i prywatnymi
modlitwami o jedno$¢ uczniéw Chrystusa, nalezy uzna¢ za dusze catego ruchu
ekumenicznego, a slusznie mozna je nazywaé ekumenizmem duchowym (Przy-
byt 2002, 200).

Ekumenizm duchowy ma w swoje istnienie wpisany postulat Zycia zgodnego
z Ewangelig. Powinno sie zatem przechodzi¢ w jezyku teologii ekumenicznej od
stéw wypowiadanych z katedr akademickich do ekumenizmu praktycznego za-
korzenionego w duchu Ewangelii Chrystusowej. Jezyk teologii ekumenicznej
wsparty ekumenizmem duchowym ustrzeze strony dialogu przed niechecig do
poszukiwania tego, co taczy. Modlitwa stanowi centrum ekumenizmu duchowe-
go uczac pokory i permanentnej pokuty za grzechy oraz brak zaangazowania
w poszukiwaniu drég jednosci. Takie nauczanie Jezusa znajdujemy w pierwszych
stowach zapisanych przez ewangeliste Marka: ,nadszedt czas, Krélestwo Boga jest
juz blisko, nawréécie sie i wierzcie w Ewangelie” (Mk 1, 15). Do tego samego
w XVI w. nawotywat Ojciec Reformacji, Marcin Luter, domagajac sie reformy Ko-
Sciota i formutujac swoje 95 tez, w ktérych tak pisat: ,,Gdy Pan i Mistrz nasz Jezus
Chrystus powiada: »Pokutujcie, to chce, aby cate zycie wiernych byto nieustanng
pokuty” (Luter 1999, 73).

Podobnie papiez Jan Pawetl II zwraca uwagg, jak wielkie znaczenie posiada
modlitwa i metanoia — to one sg szlakiem nawracajgcych sie serc w bijacym ryt-
mie mito$ci. W encyklice ekumenicznej Ut unum sint wskazuje, ze duchowa prze-
miana skierowana jest nie tylko ku Bogu, ale i ku wszystkim braciom i siostrom
w Chrystusie. Dzigki otwarciu sie na dziatanie Ducha Swietego czlowiek ozy-
wiony mitoscig poszukuje jednoéci z tymi, ktérzy nigdy jej nie pragneli. Milos¢
tworzy komunie oséb i wspdélnot oraz relacje miedzy nimi, ktére moga pogtebié
i udoskonali¢ jedno$¢ miedzy chrzedcijanami. Wspélna modlitwa jest oznaka za-
ufania i szacunku - otworzy chrzescijan i ludzi dobrej woli, by nie tylko zanosili
prosby o zjednoczenie braci i sidstr w Chrystusowym Koéciele, ale umozliwia tez
przedstawianie innych, dotykajgcych codziennosci présb, na przykiad o pokd;.
Dzigki spotkaniom modlitewnym chrze$cijan, sam Chrystus zostaje zaproszony
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do wspdlnoty modlitwy, ,,gdzie bowiem dwéch albo trzech gromadzi si¢ w Moje
imie, tam jestem posréd nich” (Mt 18, 20) (Jan Pawet II 2006, 619-620).

Aby stangé¢ do modlitwy przed Bogiem, trzeba zrobi¢ jedna rzecz, o ktdrej pi-
sze ewangelista Mateusz: ,Jesli przyniesiesz swdj dar, by ztozy¢ go na oftarzu
i przypomnisz sobie, Zze twdj brat ma co$ przeciwko tobie, zostaw swéj dar przed
oltarzem, idZ i pojednaj si¢ najpierw ze swoim bratem, a potem wré¢ i zt6z swéj
dar” (Mt 5, 23-24). Dlatego niezbednym elementem staje si¢ autentyczna i szczera
przemiana powigzana z ,0czyszczeniem pamieci”. Papiez Benedykt XVI w swym
nauczaniu zachecat chrzeécijan do stawania w prawdzie odnoénie do przesztoci.
Gotowos¢ do oczyszczenia i wewnetrznego nawrdcenia to warunek odnowy du-
chowej tak w wymiarze osobistym, jak i wspélnotowym. Aby dobrze uporzadko-
wac przesztos¢ i budowacd przysztosé, potrzebna jest ufna modlitwa o zjednocze-
nie, bedgca najpiekniejsza forma jezyka wiary. Modlitwa, jak zauwazy! papiez, od
samego poczatku, zwlaszcza od Soboru Watykariskiego II, ozywia ruch ekume-
niczny i towarzyszy mu na réznych etapach i plaszczyznach. Nie mozna jej zatem
odczytywacé na plaszczyznie socjologicznej, poniewaz jest ona wyrazem wiary 1g-
czacej wszystkich uczniéw Chrystusa (Pastorczyk 2021, 119-124).

Jezyk stereotypoéw

Ks. Jerzy Florowski, jeden z prawostawnych prekursoréw ekumenizmu pod-
kresla, ze jednosci nie osiggnie sie w sposéb szybki i fatwy. Taki stan rzeczy jest
spowodowany wydarzeniami minionego stulecia, jak np. migracje ludnosci. Spo-
wodowaly one mieszanie sie réznych spotecznosci, czego efektem stat sie brak
obecnie paristw religijnie, wyznaniowo i narodowo jednolitych. Ludzie spotykaja
sie na ulicy, w pracy, podczas spedzania wolnego czasu — taki stan rzeczy wy-
musza refleksje nad historig podzialéw, a nastepnie zacheca do préby naprawy
bledéw popelnionych przez naszych przodkéw. Wymieszanie ludnosci sprzyja
podejmowaniu dziatan na rzecz jednosci chrzescijan, a zarazem likwidowania ste-
reotyp6éw niegdy$ funkcjonujacych i nadal obecnych w spoteczeristwie. Warto tu
zauwazy¢, ze stereotypy stanowia wielka przeszkode w nawigzywaniu wtasci-
wych relacji oraz tworzeniu wzajemnego zrozumienia i szacunku. W dalszym
ciggu sa one podtrzymywane i rozpowszechniane przez duchownych i przedsta-
wicieli réznych wyznan chrzedcijariskich, stanowigc oznake braku zaufania oraz
niedostatku podstawowej wiedzy (Le$niewski, 1995, 36; Kostiuczuk 2013, 117).

Jednym z najbardziej rozpowszechnionych stereotypéw jest faczenie wyzna-
nia z narodowoscia. Spotka¢ go mozna we wszystkich wyznaniach, a przy tym
jest niezwykle szkodliwy dla budowania jednosci. Oto kilka przyktadéw. Przyj-
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muje sig a priori, ze prawostawny musi by¢ Grekiem, a Grek prawostawnym. Taki
spos6b mysélenia rozpowszechniony bywa takze w Polsce. Wynika zeri, ze Po-
lak koniecznie musi by¢ katolikiem, prawostawny Rosjaninem, Ukraificem badz
Biatorusinem, za$ protestant — Niemcem. Moze to przyczynia¢ sie do szerzenia
mowy nienawisci, dyskryminagji i braku szacunku dla innych wyznar mniejszo-
Sciowych w Polsce (Kostiuczuk 2013, 117-118).

Innym stereotypem bedacym juz jedynie historycznym reliktem jest tzw.
,papizm”. Wigze sie on z wplywem instytucji koScielnej na zycie spoteczne kon-
kretnych narodéw. Dobrym przyktadem stereotypu bedg stowa patriarchy Bartto-
mieja I: ,Na Zachodzie po tysigcleciu wojen religijnych i pedagogii strachu, bunt
przeciwko totalitaryzmowi klerykalnemu prowadzi do Zadania praw cztowieka.
Deklaracje praw cztowieka z konica XVIII wieku majg bezsporne korzenie chrze-
Scijaniskie, niemniej przeciwstawiaja sie Kosciotowi jako instytucji” (Clément 1998,
160; Kostiuczuk 2013, 118). To, co mialo by¢ wzmocnieniem chrzescijaristwa, dzis
staje sie jego ostabieniem poprzez izolowanie Kosciola, a zarazem straszenie spo-
leczenistwa, ze Kosciét pragnie podporzadkowac sobie zycie spoleczne. Innym ste-
reotypem, wcigz jeszcze zywotnym, jak zauwaza Arcybiskup Jakub, jest zarzuca-
nie Bizancjum i wschodniemu chrzescijafistwu cezaropapizmu. Pojawil sie on jako
przeciwwaga dla pojecia papocezaryzmu. Obecnie powoli zanika, dzieki pracy
historykéw, ktérzy podkreslajg, ze w dziejach Bizancjum istnialy okresy wzoro-
wego funkcjonowania zasady ,,symfonii” wladzy $wieckiej i duchowej (Kostiu-
czuk 2013, 118-119).

Zakoficzenie

Jezyk teologiczny musi by¢ konkretny, bez zaktamania i kompromiséw, powi-
nien stuzy¢ wyjasnianiu i szukaniu odpowiedzi na nurtujace pytania. Jezeli za-
braknie takiego jezyka, pojawiaja sie uproszczenia i stereotypy, ktére mogg unie-
mozliwi¢ znalezienie drogi do jednosci Kosciota Chrystusowego. Dzigki klarow-
nemu jezykowi w teologii ekumenicznej zaistnieje mozliwoé¢ stanigcia w jednym
rzedzie z naszymi braé¢mi i siostrami chrzescijanami, by bronié¢ podstawowych za-
sad wynikajacych z Biblii. Wspdlne dzialania dadza piekne $wiadectwo auten-
tycznos$ci nauczania Bozego. Mozna by powiedzie¢, ze nic tak nie jednoczy, jak
wspdlne problemy. MozZe przez nie Bég chce nas doprowadzi¢ do pelni jednosci
w konstruktywnym dialogu na wszystkich ptaszczyznach ludzkiego zycia.

Teologia ekumeniczna i jej jezyk sa bardzo specyficzne. Mozna to rozpatry-
wac na trzech poziomach i kazdy z nich ma swoja odmiane tego jezyka. Jego her-
metyczno$¢ stanowi wazny element dla dialogu na trzech plaszczyznach. Dzigki
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bogactwu jezyka mozna znalez¢ wspdlne zdanie na plaszczyZnie ekumenizmu
naukowego, ktéry dazy do szukania drég do jednosci chrzescijaristwa w tak bo-
gatej historii podziatéw. Réznorodnosé¢ teologiczna funkcjonujaca w Kosciotach
i wspélnotach chrzescijariskich jest na pewno trudnoscia i zarazem ubogaceniem
stron dialogu. Z kolei ekumenizm praktyczny bardzo dobrze i trafnie przepraco-
wal zagadnienia teologiczne, ukazal je w innej odstonie — przechodzac od stéw
do czynéw. Dzi§ one bardziej sg czytelne niz praca na uniwersyteckich katedrach
— trzeba zarazem podkresli¢, ze praca naukowcéw jest nieoceniona w drodze ku
jednosci.

Najwazniejszym elementem jest za$ ekumenizm duchowy, ktéry postuguje sie
jezykiem szacunku i mito$ci. Wynika on z obcowania z Bogiem bedacym pet-
nig milosci. Bez wsp6lnej modlitwy i spotkania sie na modlitwie nie odkryjemy
piekna drugiego chrzescijanina.

W obliczu licznych i trudnych potrzeb duszpasterskich, grozi nam, Ze si¢ prze-
straszymy, zamkniemy w sobie zaleknieni. Stad bierze sie réwniez pokusa samo-
wystarczalnosci i klerykalizmu, ograniczenia wiary do teologii, regul i instrukcji,
tak jak to czynili uczeni w PiSmie i faryzeusze w czasach Jezusa. Dla nas wszystko
bedzie jasne, uporzadkowane, ale lud wierzacych i poszukujacych nadal bedzie
glodny i spragniony Boga. Tak wiele jest zranionych oséb proszacych nas o bli-
skos¢. Prosza o to samo, o co prosili Jezusa. Ale zachowujac postawe uczonych
w Piémie czy faryzeuszy, nigdy nie damy $wiadectwa bliskosci, dlatego tez niech
jezyk (w) teologii ukazany poprzez ekumeniczny wymiar stanie sie narzedziem
do poznania, pomocy i wspélnego spotkania w modlitwie.
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Ecumenical Theology — the Language of Various Planes

Abstract

In this article, Ecumenical theology - the language of various planes, the author briefly
presents the basic concepts and then proceeds to discuss three levels of the language of
ecumenical theology, starting from the language of scientific ecumenism, before moving
on to practical ecumenism, and ending with spiritual ecumenism. Along the way he points
to the lack of a specific language that can lead to the creation of stereotypes.

Key words: scientific ecumenism, practical ecumenism, spiritual ecumenism, stereoty-
pes, theology, language, unity

Stowa kluczowe: ekumenizm naukowy, ekumenizm praktyczny, ekumenizm duchowy,
stereotypy, teologia, jezyk, jednos¢
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JEZYKOWY OPIS DOSWIADCZENIA
MISTYCZNEGO APOSTOLA PAWLA
W EGO-DOKUMENTACH W LISCIE
DO GALACJAN I LISCIE DO EFEZJAN

Wprowadzenie

Apostot Pawel powszechnie uwazany jest za mistyka. Przekonanie to opiera
sie na opisie tych do$wiadczen religijnych apostota zawartych w Dziejach oraz re-
lacjonowanych przez niego samego w listach, w ktérych zasadniczg role odgrywa
objawienie. Moze by¢ ono réznie okreslane: jako wizja (np. 1 Kor 9,1; 15,8), jako
audygcja (Dz 9,4-5; 22,6-8.10; 2 Kor 12,4), jako polaczenie wizji i audycji (Dz 22,13-
18). W opisach moze w ogdle nie by¢ odniesiert do postrzegania zmystowego, lecz
tylko do poznania i do tajemnicy (Ef 3,4-5). Jak zauwaza Charles André Bernard
—nauczanie apostota ,nie pochodzi zasadniczo z refleksji teologicznej, lecz karmi
sie pierwotnym objawieniem, u podstaw ktérego znajduje sie spotkanie z Chry-
stusem” (Bernard 2009, 76). Biorac pod uwage perspektywe Bernarda, niemal
kazdy tekst Pawla mozna traktowa¢ jako zakorzeniony w mistycznym przezyciu.
Ale mozna tez —kierujac sie éciSlejszymi definicjami mistyki — ograniczy¢ Pawlowe
do$wiadczenie mistyczne do kilku zaledwie, a moze nawet do jednego wydarze-
nia, ktére sam apostol uwaza za wkroczenie Boga w jego Zycie oraz Zrédlo jego
przewarto$ciowania (por. Bernard 2009, 77).
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Jako przykiad opisu przezycia mistycznego Pawta przytaczany jest zwykle
utrzymany w konwencji apokaliptycznej 2 Kor 12,1-6. W tak otwarty sposéb
o swoich przezyciach mistycznych apostol méwi tylko raz i to wyraznie przymu-
szony przez przeciwnikéw (Gnilka 2001, 412). Relacjonuje, ze doszto do zjedno-
czenia z Chrystusem (&vdpwnoc év Xplo16) i pochwycenia az do trzeciego nieba/
raju. Nie da si¢ jednoznacznie okresli¢ charakteru tego pochwycenia (dpmoy)
(,nie wiem, czy w ciele, czy bez ciata”!). Wiadomo jednak, ze mistyk ustyszat
wtedy niewyslowione stowa (dpento pruarta), ktérych cztowiek nie moze wypo-
wiedzie¢ (2 Kor 12,4). Jak jednak uwaza Joachim Gnilka, to ze Pawel tylko raz
tak konkretnie relacjonuje swoje mistyczne do$wiadczenie, nie oznacza, Ze je ba-
gatelizuje lub ukrywa. Przeciwnie, wydaje sie, Ze przezycia mistyczne odgrywaty
w zyciu apostola wieksza role niz sie powszechnie sadzi (Gnilka 2001, 411-412).
Oznaczatoby to, ze ukrytych , wyktadnikéw mistycyzmu” nalezy szukac tez w in-
nych tekstach?. Tego typu poszukiwania rzadko podejmowane sg przez egzege-
tow i teologéw. Nawet jesli w opracowaniach pojawiaja si¢ wzmianki o mistycy-
zmie Pawta, to zwykle majq charakter marginalny, a sposobom werbalizacji prze-
zycia mistycznego przez apostota (poza wspomnianym 2 Kor 12,1-6) po$wieca sie
bardzo mato miejsca.

Celem prezentowanego artykutu jest analiza srodkéw jezykowych uzytych
do wyrazenia do$wiadczen mistycznych w wybranych passusach Ga i Ef zali-
czanych do ego-dokumentéw. O tym, czy dany tekst mozna klasyfikowac jako za-
pis doswiadczenia mistycznego, zadecyduja kryteria wygenerowane na podsta-
wie réznych definicji mistyki oraz rozumienie pojecia ,, mistyka” w starozytnosci.
Spetnienie tych kryteriéw pozwala zastosowa¢ przy interpretacji swoistg ,,herme-
neutyke mistyczng”. Wskazanie i systematyzacja elementéw jezykowych uzytych
przy werbalizacji do$wiadczenia mistycznego opierac sie bedzie na opracowaniu
Alicji Sakaguchi Jezyk — mistyka — proroctwo. Od doswiadczenia do wystowienia (Sa-
kaguchi 2011).

1. Definicje mistyki

Cho¢ paradefinicje mistyki mozna spotkac juz w starozytnosci, np. u pseudo-
Dionizego Areopagity, czy w éredniowieczu, np. u zafascynowanych mysla Dioni-
zjariskg Hugona od $w. Wiktora, Alberta Wielkiego, samego Tomasza z Akwinu,
a potem Mistrza Eckharta, Jana Taulera, Brygidy Szwedzkiej i Julianny z Norwich

1 W artykule postuzono sie wlasnymi ttumaczeniami tekstu greckiego.

2 Gnilka podaje przyklady aluzji do przezyé¢ mistycznych — 2 Kor 5,13 (¢2éotrnuev stanaé poza sobg,
czyli poza ciatem); 1 Kor 14,18 (udhhov yAwooag hodé bardziej méwieg jezykami, czyli méwig jezykami
w ekstazie) (Gnilka 2001, 412).
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(Czapla 2011, 10-11), to akademicka refleksja nad zjawiskami mistycznymi, a tym
samym préba ich zdefiniowania i sklasyfikowania, pojawia sie dopiero na przelo-
mie XIX i XX w. Zainteresowanie mistyka i mistycyzmem przejawiajg wtedy nie
tylko teologowie i filozofowie, ale réwniez religioznawcy i religiolodzy, psycho-
logowie, p6zniej takze socjologowie i antropolodzy. To pokazuje, Ze zjawiska mi-
styczne mozna postrzegac¢ i opisywac z bardzo wielu réznych perspektyw. Jednak
wiekszos$¢ wspolczesnych badaczy mistyki (np. Czapla 2011; Sakaguchi 2011; Szy-
jewski 2011; Barika 2020), niezaleznie od sprofilowania podejécia i dalszych ana-
liz, we wstepnych rozwazaniach przytacza definicje pionieréw akademickich ba-
dan nad zjawiskami mistycznymi — amerykanskich psychologéw religii Williama
Jamesa (1842-1910), Waltera Houstona Clarka (1902-1994) czy prezesa Amery-
kanskiego Towarzystwa Teologicznego Jamesa Bisseta Pratta (1875-1944). James
twierdzi, ze ,doswiadczenia mistyczne, cho¢ przypominajg ulotne i niewyrazalne
stany uczuciowe, wydajg si¢ jednoczesnie stanami poznania, daja bowiem niedy-
skursywny wglad w glebiny prawdy, przyjmujac czesto postaé pelnych wagi oraz
znaczenia iluminacji lub objawiert” (za Barika 2020, 138). Definicja Clarka jest bar-
dziej szczegdtowa i uwzgledniajaca cechy jezyka opisujacego mistyczne doznania:

Mistyka jest okreslonym, lecz sporadycznym stanem $wiadomosci religijnej, czeSciowo
aktywnym, a czesciowo pasywnym, zwigzanym z do$wiadczeniem niezwykle osobi-
stym, mozliwym do opisania jedynie przy uzyciu najbardziej obrazowego i tajemni-
czego jezyka. Ma zwigzek z uchwyceniem transcendentalnej Obecnosci, co radykal-
nie wplywa na indywidualny punkt widzenia jednostki oraz jej sposéb Zycia. Konse-
kwentne i Zarliwe skierowanie sie ku tej Obecnosci przejawia tendencje do prowadze-
nia ku niezmiernie nieziemskiemu systemowi wartoéci. Wartosci te sprzyjaja ekstra-
waganckiemu zachowaniu, ktére niemniej jednak wplywa stymulujaco na integrowa-
nie sig, skoncentrowanej na tym skierowaniu ku Obecnoéci, psyche (Clark 1958, 275,
za Czapla 2011, 17).

Pratt z kolei proponuje, aby

zdefiniowaé mistyke jako poczucie obecnosci bytu lub rzeczywistosci, osiggniete za
posrednictwem innych $rodkéw niz zwyczajowe procesy postrzezeniowe lub rozu-
mowanie. To jest poczucie albo odczucie tej obecnoéci, nie wiara w nig, nie nastepstwo
jej ujrzenia, uslyszenia, dotkniecia, nie efekt konkluzji osiggnietej na drodze rozumo-
wania; to jest, natomiast, bezposrednie oraz intuicyjne doswiadczenie (Pratt 1924, 337,
za Czapla 2011, 17).

Mozna tu jeszcze dodaé wspédlczesng definicje filozoficzng Jana Wadowskiego
z pesymistyczng konkluzja dotyczacg mozliwosci zwerbalizowania stanu mistycz-
nego:
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Jest to relacja wyznaczana przez przekraczanie siebie i jednoczenie si¢ z pozazmy-
sfowym i pozamaterialnym ,, przedmiotem” oraz jego intuicyjnym ujmowaniem (jako
Ducha, Boga, Najwyzszej Rzeczywistoéci itd.). Jest to wiec uswiadomione, transracjo-
nalne przezycie spotkania z rzeczywistoscig transcendentng, kiedy to cztowiek otwar-
ty jest na bezgraniczng miloé¢; prowadzi zwykle do glebokiej przemiany wewnetrznej
i pragnienia wiecznego zjednoczenia z owg transcendengja. [...] Przezycie tego ro-
dzaju odznacza sie [... ] poczuciem sakralnosci oraz §wiadomoscig, ze zaden opis nie
jest w stanie oddac tego przezycia. Wszelkie opisy sa tylko préba przyblizenia tego
stanu i przez to nie oddaja prawdy o tym, co si¢ faktycznie wydarzylo (Wadowski
2013, 186).

Przy catej réznorodnosci podejsé i opiséw widaé, ze pewne elementy w tych
definicjach si¢ powtarzaja:

1. poczucie integracji, zjednoczenia z bytem transcendentnym;

2. bezposrednie (bez posrednictwa zmystowego) do$wiadczenie transcen-
dencji;

3. doswiadczenie $wiadome, ale pozaracjonalne;

4. doswiadczenie powodujace gleboka zmiane podmiotu.

2. Elementy do$wiadczenia mistycznego w tekstach Pawla

Jesli zastosowaé powyzsze wyznaczniki doswiadczenia mistycznego do ana-
lizy tekstow Pawla, okazuje sig, ze sporo tych tekstéw rzeczywiscie spelnia te kry-
teria, a wigc zawiera aluzje do przezycia mistycznego. W tych kategoriach mozna
rozumie¢ przede wszystkim teksty méwigce o zjednoczeniu chrzeécijanina i Chry-
stusa, na czele ze stynnym ,,zyje juz nie ja, lecz zyje we mnie Chrystus” (Ga 2,20).
Czesto tez pojawia sie wyrazenie ¢v Xpiot6 — ,,w Chrystusie”, ktére w wielu przy-
padkach wskazuje na wymiar mistyczny, cho¢ kazdorazowo nalezy rozpatrywac
je kontekstowo.

2.1. Ga1,11-16

Wydaje sie, ze najwiekszy wglad w przezycia i doswiadczenia duchowe Pawla
dajg tzw. ego-documents/Selbstzeugnis®. Jako pierwszy nasuwa sig¢ tu Ga 1,11-16a.
Apostot wskazuje, Ze gtoszona przez niego Ewangelia jest rodzajem wiedzy nieza-
posredniczonej (,nie jest od cztowieka/dzieki cztowiekowi — xatd dvdpwnov; nie

3 Termin zdefiniowany w 1958 przez holenderskiego historyka Jacoba Pressera. Obejmuje te zré-
dla, dokumenty, w ktérych — podobnie jak w autobiografiach — autor jest jednoczesnie podmiotem
mowigcym. TreScig ego-dokumentéw mogg by¢ nie tylko fakty z zycia autora, ale takze zapis jego emo-
¢ji, wrazen, doswiadczen, przezyé, zainteresowan itd. (Roszak 2013, 27-28). Winfried Schultze, autor
pojecia Selbstzeugnis, w latach 90. XX w. rozszerzyl kategorie ego-dokumentéw takze o akta sagdowe,
prosby o ulaskawienie, urzedowe petycje itd. (Depkat 2019, 73).
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od cztowieka — napa dvidpdnou przyjalem jg ani nie [przez cztowieka] zostalem jej
nauczony” — ww. 11-12), lecz danej, objawionej bezposrednio przez Jezusa Chry-
stusa (,,przez objawienie Jezusa Chrystusa” — 8." dnoxolOewc Incot Xpiotob —
w. 12). Zwracaja tu uwage dwa wyrazenia: xatd dvipwnov w w. 11 i podobne mopd
Gvipmnou w w. 12 oraz 8" drnoxohlewe Inood Xewotoh w w. 12.

Pierwsze przettumaczone dostownie ,, wedlug czlowieka” sugeruje, Ze nie jest
to ludzkie przestanie (Moo 2013, 93). Przyimek xaté odnosi sie zwykle do jakie-
go$ modelu, wzorca, wedle ktérego komponowany jest materiat tekstowy, lub do
jakiego$ autorytetu (por. eboyyéhov xatdt Mdpxov, eboyyéhov xatd Moddoiov)
(Longenecker 2017 [ePUB]), a wiec w przekonaniu Pawla to nie cztowiek ukla-
dat te Ewangelie wedlug jakiego$ swojego ludzkiego schematu, lecz —jak mozna
sie domysla¢ — Bég/Chrystus wedlug swojego boskiego zalozenia. Potwierdza to
i ostatecznie rozstrzyga wyrazenie nopd dvdpdrou. Przyimek nopd bowiem w NT
uzywany jest najczesciej jako wskazanie ostatecznego zrédta (Longenecker 2017
[ePUB]), a to oznacza, ze Pawel, wskazujac na geneze Ewangelii, nie dopuszcza
jakiegokolwiek ludzkiego jej Zrédla.

W wyrazeniu drugim istnieje kilka mozliwosci interpretacji genetivus Xpiotob.
Moze by¢ to genetivus subiectivus (objawienie przekazane przez Chrystusa) (Lon-
genecker 2017 [ePUB]), genetivus obiectivus (objawienie dotyczace Chrystusa), ge-
netivus originis (objawienie, ktérego zZrédlem jest Chrystus). W swietle wiersza
16a, gdzie wystepuje podobne wyrazenie, ale z wyraznym wskazaniem przed-
miotu objawienia: droxalOor TOV LoV avTol — ,,objawil swojego Syna”, réwniez
w w. 12 nalezatoby czytaé genetivus obiectivus. Jednak przy zestawieniu w. 11112 —
Ewangelia, ktdra nie zostata ulozona przez cztowieka, i objawienie, ktérego tresé
uktada Chrystus — réwnie prawdopodobne staje sie uzycie genetivus originis. Z ko-
lei kryterium mistyczne zastosowane do interpretacji w. 12 kaze w dnoxdiudic tod
Xpiotob dopatrywac sie genetivus subiectivus (por. Ga 1,1, gdzie w podobny spo-
sOb zostaje opisane powolanie na apostota: ,nie od ludzi” - &n’ dvipndnwy ani nie
,przez/za posrednictwem czltowieka” — 8." avdpdynov, lecz ,, dzieki Jezusowi Chry-
stusowi i Bogu Ojcu” — 8t ‘Inoot Xplotol xal Yeot notpde). Najprawdopodobniej
nakladaja sie tu na siebie wszystkie trzy warianty (por. Langkammer 1999, 33;
Moo 2013, 95), a kazdy z nich tylko wzmacnia podstawowy przekaz Pawla o tym,
ze boska Ewangelia zostala mu przekazana w ponadnaturalny sposéb.

To transracjonalne poznanie Ewangelii spowodowato radykalng zmiane po-
stawy Pawta, ktory z gorliwego przesladowcy chrzescijan i wiernego wyznawcy
judaizmu (,,uslyszeliScie przeciez o moim dawnym sposobie zycia w judaizmie;
ze nadmiernie przesladowalem Kosciét Bozy i go niszczylem. I robilem postepy
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w judaizmie wigksze niz wielu réwiesnikéw w moim narodzie, gorliwiej prze-
strzegajac tradycji przodkéw” — ww. 13-14), stal sie réwnie gorliwym glosicielem
Ewangelii. Warto zwrdci¢ uwage na przeciwstawienie Ewangelii, ktéra nie pocho-
dzi od ludzi i jest teraz gltoszona przez Pawta, oraz przestrzegania tradycji przod-
kéw w przeszlodci. Nie chodzi zatem o dyskredytacje samego Prawa (réwniez
boskiego pochodzenia), ale o jego interpretacje pochodzaca od ludzi — od przod-
kéw?. Punktem zwrotnym w zyciu Pawla stafo si¢ powotanie (,[B6g] powotaw-
szy [mnie] przez swoja taske” — xahéooc S tiic ydpitoc avtol —w. 15¢), podczas
ktérego apostot z jednej strony poznal plan Boga wobec niego (,,[Bég] oddzie-
liwszy mnie od fona mojej matki” — dgopicoag e éx xotkioc untede you — w. 15b;
,2ebym glosit Go w Ewangelii wéréd narodéw” —iva eboryyehlwpon adtov év toic
€9veowy — w. 16b), z drugiej — objawiona mu zostata treéc tej Ewangelii (, objawil
swojego Syna” — dmoxahldon TOv LidY adTod — w. 16a). Opisujgc swoje wybranie,
Pawet postuguje si¢ obrazowaniem i frazeologia znang ze Starego Testamentu oraz
aluzjami przede wszystkim do postaci proroka Jeremiasza (por. 1z 49,1-6; Jr 1,5)
(Langkammer 1999, 35). Moze to oznaczaé, ze swoje powolanie uwaza za takie
samo, jakie byto udziatem prorokéw (por. Ef 3,5). Mocno tez podkreéla, ze i wy-
branie, i powolanie, i objawienie, i poznanie nie bylo zadna jego zastuga, lecz dzie-
fem suwerennej woli Boga (,,upodobat sobie” — eld6xnoev — w. 15a) i Jego Taski
(B ydpitoc adtol —w. 15¢).

O tym, ze to objawienie, powolanie i poznanie planéw Boga miato miejsce
podczas mistycznego przezycia, $wiadczy wyrazenie ,,objawit swojego Syna® we
mnie” — droxoAon TOv LIOY adTol év Euol (w. 16a), ktdre, po pierwsze, potwier-
dza wczesniejsze wyznanie o niezaposredniczeniu (&roxahOdon), po drugie, suge-
ruje poznanie wewnetrzne, pozazmysiowe i pozarozumowe (év £uof), po trzecie,
wyraza zjednoczenie z Bogiem Ojcem i Synem. Podczas tego zjednoczenia Pawet
byt jednak w pelni Swiadomy, ze oto objawiana jest mu Ewangelia i powierzane
zadanie jej gloszenia. Co wiecej, nie potrzebuje dodatkowego potwierdzenia ob-
jawienia i powolania przez zadnego z ludzi — przez zadne ciato i krew (,,nie pora-
dzitem sie¢ ciala i krwi” — o0 mpocavedéuny copxl xal aigott — w. 16¢). Jest pewien,
ze wszystko, czego doswiadczyl i co zostalo mu przekazane, jest prawdg, mozna
wiec mowié o pewnosci epistemicznej®. Wydaje si¢ zatem, ze choc nie pada tu sfor-

4 Inaczej Moo, ktéry sugeruje, ze Pawel i inni gorliwi wyznawcy judaizmu nie rozdzielali spisanego
Prawa od jego interpretacji — Tory ustnej (Moo 2013, 102).

5 Longenecker, powolujac sig na W. Kramera, stwierdza, ze uzycie formuly ,Jego Syn” lub Syn Bozy
zamiast tytuléw Chrystus czy Pan, jest charakterystyczne dla osobistych wyznan zawartych w Ga (por.
Ga 2,20;4,4.6) (Longenecker 2017 [ePUB]).

6 Zob. nizej — pewnos¢ epistemiczna jako jedna z charakterystycznych cech werbalizacji dogwiad-
czenia mistycznego.
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mulowanie ,przezycie mistyczne”, to opis w Ga 1, 11-16 spetnia wygenerowane
wczesniej z definicji kryteria takiego do$wiadczenia.

3. MU — puo Tix6¢ — WUC THELOV

Trudno sobie wyobrazi¢ omawianie mistyki bez odwotlania sie do etymologii
tego stowa. Pochodzi ono od greckiego czasownika piw, ktéry oznacza zamyka¢
sie, by¢ zamknietym, mruzy¢ (np. mruzy¢ oczy), by¢ uspionym, ale takze uciszy¢
sie, uspokoi¢ sie. W NT nie wystepuje w swojej podstawowej postaci, pojawia
sie za to w zlozeniach majacych podobne znaczenie: xapubw — zamykaé (oczy);
puéw — wtajemnicza¢ (w misteria; Flp 4,12); yvwndlew — mruzy¢ oczy, by¢ krét-
kowidzem (2 P 1,19). Od niego pochodzi przymiotnik yuctixog oraz rzeczow-
nik puotrplov. Oba okreslenia odnoszg sie do tajemnicy. Niewystepujacy w NT
przymiotnik puotixéc taczono z tajemnymi znaczeniami ukrytymi za zewnetrz-
nymi obrzedami i ceremoniami (jak w kultach misteryjnych); ich poznanie za-
rezerwowane byto tylko dla wtajemniczonych. Z czasem puotixég zaczeto odno-
si¢ do wszelkich dziatar zmierzajgcych do przenikniecia przez jakie$ zewnetrzne
struktury czy przejawy i dotarcie do prawdziwych, fundamentalnych znaczen we-
wnetrznych ukrytych za tymi strukturami. Nic dziwnego, ze mianem mistycznej
okreslano réwniez egzegeze, ktéra nie opierata si¢ na literalnej wyktadni Biblii,
lecz poszukiwata innych, nieliteralnych senséw, najczesciej alegorycznych (por.
McGinn 2006, 4; za Czapla 2011, 9). Innymi stowy — mistyczny byt kazdy nielite-
ralny wyktad Pisma Swietego, a stosujacy go egzegeta zastugiwat na miano mi-
styka. Idgc tym tropem i wskazujgc chocby najbardziej znane przyklady typologii
zastosowanej przez Pawta, np. typologie dzieci Hagar i dzieci Sary w Ga 4,21-31,
trzeba przyzna¢, ze apostot byl mistykiem, nawet jesli nie odwotuje sie¢ do wia-
snego przezycia.

3.1. Mistyczne poznanie mysterionu

Jak wspomniano, od czasownika pw pochodzi réwniez czesto uzywany przez
Pawla rzeczownik puotipov (Rz 11,25; 16,25; 1 Kor 2,1.7; 4,1; 13,2; 14,2; 15,41;
Ef1,4;3,3.4.9;5,32;6,19; Kol 1,26.27;2,2;4,3;2 Tes 2,7;1 Tm 3,9.16). Oznacza on za-
zwyczaj tajemnice i jej ujawnienie/objawienie i bazuje na semantyce hebrajskiego
sod i aramejskiego raz, ktére to terminy dotyczg zamiaru, woli, planu Bozego ist-
niejgcego od poczatku, ujawnianego prorokom i sukcesywnie realizowanego az
do czaséw eschatologicznych: ,,Wasz Bég jest naprawde Bogiem bogéw, Panem
kréléw, ktéry objawia tajemnice” (Dn 2,47; por. tez Dn 2,19.28-30) (Wojciechow-
ska 2017, 31). Ksiega Madrosci podkresla niemozno$¢ poznania Bozych tajemnic
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(Mdr 2,22), a przynajmniej poznania ich w sposéb rozumowy i/lub zmystowy.
Muszg zostaé one objawione bezposrednio przez Boga.

O takiej tajemnicy jest mowa m.in. w Liécie do Efezjan 1,8-9”. Juz sama obec-
noé¢ pojecia puothplov uzasadnia uzycie ,,mistycznej hermeneutyki” przy inter-
pretacji tego tekstu. Pawet wspomina tu o madrosci i zrozumieniu tajemnicy Bozej
woli pochodzacych od Boga, wskazuje, ze madroé¢ i zrozumienie sg Bozymi da-
rami, Jego faska, nie za§ wrodzonymi i rozwijanymi umiejetnoéciami czy zdoby-
wang od ludzi wiedzg (,,napelnil nas obficie” — énepicoeucev eic Nudc —nig [taska ]
we wszelkiej madrosci i zrozumieniu — v ndorn cogia ol gpovroet, gdy dal nam
poznac — yvwploog Muiv tajemnice — 1o puothplov swej woli tob Yelfuartog abtobd).
Wyrazenie xotd 10 mholtog Tiic ydpitog avtol sugeruje, ze Bog dziata wedle pew-
nego wzorca — xatd. Tym wzorem jest udzielana obficie taska, ktéra polega na ob-
jawieniu ludziom tajemnicy w ponadnaturalny sposéb — poprzez pochodzaca od
Boga madrosé i réwniez od Niego pochodzace zrozumienie (Thielman 2010, 61)8.
To by oznaczato, Zze dla wierzacych to transracjonalne poznanie jest powszechnie
dostepne’. Doswiadczenie mistyczne opisane przez Pawta przestaje wiec by¢ tak
jednostkowe i zindywidualizowane, jak przedstawiaja to wspodlczesne definicje.

Tres¢ tajemnicy przedstawiona zostata w ww. 9b-14. Jest to tajemnica proto-
logiczno-eschatologiczna, podobna do starotestamentowej raz, dotyczaca wspét-
uczestnictwa zydow i pogan w ludzie wybranym i powotanym przez Boga/Chry-
stusa. Pawel wyraza przekonanie, ze takie mistyczne poznanie, czyli ,,obfite napet-
nienietasky”, ktéra przynosi madroé¢ i zrozumienie, jest dodwiadczeniem wszyst-
kich wierzacych w Chrystusa. Dlatego uzywa 1i 2 os. liczby mnogiej — my i wy.
Doswiadczenie mistycznego zjednoczenia z Bogiem wyraza z kolei formutami:
w Nim (¢v &) zostaliSmy wybrani (w. 11); w Nim (év &) i wy uslyszelicie stowo
prawdy, Ewangelie o waszym zbawieniu (w. 13a); w Nim (év &) uwierzyliscie
i zostaliscie zapieczgtowani Swigtym Duchem obietnicy (w. 13a).

Nawet jesli niektérzy jeszcze nie doswiadczyli lub nie do$¢ doswiadczyli tych
mistycznych stanéw, Pawel bedzie sie modlil, aby staly sie one ich udziatem, aby
Bog , dat wam ducha madrosci i objawienia” (nvebua copioc xal dmoxolddenc)
w poznawaniu Go” (Ef 1,17). Precyzuje, ze poznanie nie moze odbywac¢ si¢ za po-
$rednictwem zmysiéw; to pozazmystowe , mistyczne instrumentarium poznaw-
cze” nazywa metaforycznie ,,0éwieconymi oczami serca” (negwtiouévol ol 6¢@Oah-

7 W artykule List do Efezjan traktuje sie jako list Pawlowy, nawet jesli nie zostat bezposrednio na-
pisany przez apostota.

8 Ostatecznie Thielman opowiada sig jednak za rozumieniem 1,8 jako obdarzyt nas obficie taska
w calej (swojej) madrosci i zrozumieniu (Thielman 2010, 62).

9 Zob. nizej.
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pol tfic xopdlac). W wierszach 19-23 powtarza, cho¢ innymi stowami i nieco ina-
czej rozkladajac akcenty, tresci bedace przedmiotem poznania, nazwane wczeéniej
,tajemnicg Bozej woli” (Ef 1,9).

Obok tego mistycznego doswiadczenia, dzigki ktéremu wszyscy wierzacy po-
znaja tajemnice woli Bozej, Pawet méwi tez o swoim indywidualnym do$wiadcze-
niu (Ef 3,3-5.7-10): ,,zostata mi objawiona tajemnica (xotd droxdivdiv éyvewpiodn
pot To yuothplov), o ktdrej krétko pisatem (w Ef 1,9-14117-23). Czytajac to, moze-
cie przekonac¢ sie o moim zrozumieniu tajemnicy Chrystusa” (vofiooaw v clveoty
pou év 6 puotnpiew tod Xeiotol). Najprawdopodobniej z nieco innej perspektywy
opisuje to samo przezycie, o ktérym pisat juz w Ga 1,11-16. Tozsamo$¢é wydarzer
oraz uzycie terminu puotrplov usprawiedliwia zastosowanie ,hermeneutyki mi-
stycznej” réwniez w odniesieniu do Ef 3,3-10.12.

Przy analizie ego-dokumentu w Ef 3 warto zwréci¢ uwage na kilka szczegétow.
Po pierwsze — na forme czasownika éyvwpicdn w w. 3. Strona bierna wskazuje na
passivum theologicum, co oznacza, ze zrozumienie tajemnicy dane jest przez Boga.
Po drugie — dane jest w objawieniu xotd dnoxdiudv. Zazwyczaj przyimek kat od-
nosi sie do jakiego$ wzorca, normy i ttumaczony jest jako , wedlug” (Thielman
2010, 194; Arnold 2011 [ePUB]). Tutaj jednak wyrazenie to nalezy odczytywa¢
tak jak fraze z Ga 1,12: 5\ dmoxohiewc — , przez objawienie/dzieki objawieniu”°.
Takiego poznania cztowiek nie jest w stanie uzyskaé za pomoca wtasnych docie-
kan czy studiéw egzegetycznych (Thielman 2010, 195), ani przeja¢ od jakich$ au-
torytetéw, postugujac sie ich metodami analizy.

Dodanie sposobu poznania stuzy tu wigkszemu zréznicowaniu znaczenia
dwoch czasownikow: yvep(lw (w. 3) i voéw (w. 4) (inaczej Arnold 2011 [ePUB]).
Pierwszy odnosil si¢ tutaj do poznania pozarozumowego!!, danego, jak wyzej
wspomniano, przez Boga. Etymologia drugiego natomiast odsyta do umystu/ro-
zumu (voic). Takie rozumowe poznanie —jak wyraznie zaznacza apostot — doty-
czy tego, co jego adresaci mieli przeczytaé (dvoryvdroxw)!?. Widaé wiec, ze chodzi
o wiedze przekazang, opisang nawet (npoéypoaa) wezesniej przez Pawla, czyli
dang za posrednictwem czlowieka.

Do poznania pozarozumowego apostol wraca w sformutowaniu clvesic pou
- ,moje rozumienie, pojmowanie, moja $wiadomos¢” — ktére dotyczy tajemnicy
Chrystusa objawionej w sposéb nadprzyrodzony. W ten sposéb Pawet niejako po-
zbawia sie¢ wlasnego udziatu w tym zrozumieniu, kierujagc uwage na Boga jako

10 Zob. wyzej.

1 Chodzi tu oczywiscie o znaczenie wynikajace z kontekstu. W Ga 1,11 czasownik yvewpile uzyty
jest jako Ewangelia (nauka) podawana odbiorcom do zrozumienia przez Pawta; zob. nizej.

12 Chodzi oczywiscie o publiczne, a nie indywidualne odczytanie pism Pawta.
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jego dawce (Thielman 2010, 196)3; &v puotnple — ,w tajemnicy” — wyraznie wska-
Zuje na przezycie mistyczne: Pawlowi tajemnica Chrystusa nie tylko zostata obja-
wiona, ale tez apostol niejako sie w nig zanurzyl, zintegrowat z tajemnica zbawie-
nia ukrytg w Bogu i w ten sposéb dokonato sie jej zrozumienie — oOveoig. Genetivus
w wyrazeniu puotfplov ot Xplotol nalezy rozumieé podobnie jak przy Ga 1,1214:
jako nierozerwalnie ze sobg zwiazane originis, obiectivus i subiectivus (Bock 2019
[ePUB]). Tajemnica pochodzi od Chrystusa, dotyczy Chrystusa i Jego obietnicy
(por. w. 6) i przez Chrystusa jest przekazywana.

Takie nadprzyrodzone poznanie przez objawienie jest udziatem nie tylko Paw-
ta, ale tez innych prorokéw i apostoléw: Poprzednim pokoleniom nie dane byto
jej poznac tak, jak teraz zostata objawiona (éc viv dnexolbgin) jego Swietym apo-
stofom i prorokom!® w duchu/Duchu (év nvedpartt).

Woczesniej znaczacy okazat sie zwrot év puotnple, teraz warto zwréci¢ uwage
na zwrot év tvelpott. Zazwyczaj odnosi sig go do Ducha Swietego: To Duch miatby
by¢ objawicielem, a wyrazenie drexalbgidev €v nvebuatt z czasownikiem w passi-
vum theologicum opisywalby przebieg objawienia (Thielman 2010, 200). Ale nie
da sie wykluczy¢, ze €v nvetuott wskazuje na objawienie jako wewnetrzne prze-
zycie prorokéw i apostotéw. Najprawdopodobniej oba warianty nakladajq sie na
siebie, wewnetrzne przezycie mistyczne jest jednoczeénie doswiadczeniem dzia-
tania Ducha Sw., z ktérym to Duchem taczy sie, integruje prorok lub apostot.

Dalej Pawel przedstawia wazng dla niego kontekstualnie czes$¢ tajemnicy: po-
ganie wspodldziedzicza obietnice dotyczgce ludu wybranego, tworzg wraz z zy-
dami jedno Cialo oraz wspétuczestniczag w Chrystusie Jezusie przez Ewangelie
(w. 6); tutaj réwniez apostol postuguje sie sformutowaniem év Xpio16 Inoot. Oile
wlgczenie w Cialo, czyli w Koéciét, mozna uznac za odniesienie do rzeczywistosci
doczesnej, do funkcjonowania w Kosciele pogan i zydéw, o tyle év Xpioté wska-
zuje na rzeczywisto$¢ transcendentng. W Ef 1,10 Pawet nakreslit tajemnice jako
poddanie Chrystusowi jako Glowie wszystkiego, co zostato stworzone. Wpisane
to zostalo w wypelnienie sie czasu (nThnpduotoc @Y xoupdsv), a wiec w eschatolo-
gie. Jednoczesnie, jak zaznaczono i jak pdzniej bardziej szczegétowo opisuje apo-

13 Niektérzy badacze (Gnilka, Lincoln), jak zauwaza Thielman (Thielman 2010, 197), w tym bardzo
wyraznym odwotaniu do opisanego wczesniej, moze réwniez w innych listach, zrozumienia tajemnicy
dotyczacej Zydéw i pogan, dopatruja sie dowodu na niepawlowe pochodzenie tego tekstu. Odwotanie
to miatoby na celu podkreslenie jednosci treSciowej pism proto- i deuteropaulifiskich, a tym samym
umocnienie autorytetu Pawla jako domniemanego autora Ef.

14 Zob. wyzej.

15 Wyrazenie , prorocy i apostofowie” mozna rozumieé na trzy sposoby: 1. jako natchnionych hagio-
graféw epoki Starego Testamentu (gdzie rozszerzeniu uleglo pojecie ,,apostol”); 2 jako natchnionych
hagiograféw epoki Starego Testamentu (prorocy) i charyzmatycznych ewangelistéw wspoéltczesnych
Pawtowi (apostolowie); 3. Jako wspoéiczesnych Pawtowi beneficjentéw charyzmatu prorockiego i apo-
stolskiego (por. Arnold 2011 [ePUB]; Bock 2019 [ePUB]).
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stol, wypelnienie si¢ tajemnicy od poczatku zostalo wpisane w Bozy plan. Ozna-
czaloby to, ze bycie w Chrystusie jest doswiadczeniem eschatologicznym, ale im-
plikujacym elementy protologiczne, a wiec do$wiadczeniem poza czasem i poza
przestrzeniq.

Jak juz wspomniano, poznanie tajemnicy jest wedtug Pawta dostepne wszyst-
kim chrzeécijanom. Powotanie si¢ na prorokéw, apostotéw i odniesienie do po-
wszechnego ogélnochrzescijariskiego do$wiadczenia §wiadczy o tym, ze wbrew
wspdlczesnym definicjom przezycie mistyczne zwigzane z poznaniem tajemnicy
Chrystusa nie jest doswiadczeniem zindywidualizowanym. Pawet zaklada raczej
jego powszechno$é. By¢ moze takie zalozenie wplywa tez na oszczednoé¢ i po-
wtarzalnoé¢ srodkéw jezykowych, ktére je werbalizuja. Trzeba jednak zaznaczyé,
ze o ile samo przezycie mistyczne jest wedlug apostola powszechne, o tyle jego
skutki sg juz mocno spersonalizowane.

Ta personalizacja widoczna jest w wersie 7, gdzie nastepuje powrét do formuty
ego-dokumentu i opis przemiany, ktéra Pawtowi przyniosto mistyczne przezycie:
,statem sie stugg zgodnie/dzieki (xatd) darowi taski Boga danej mi przez/dzieki
(xatd) dzialaniu Jego mocy”. Przemiane — ,stalem sie stuga” (Siéxovoc) — apo-
stol zawdziecza darowi taski Bozej, ktérg odczut jako dziatanie Bozej mocy. Na
tozsamos¢ daru taski i dziatania Bozej mocy wskazuje paralelna konstrukcja tego
zdania:

dzieki darowi faski Boga
dzigki dziataniu Jego mocy.

Podobnie jak wcze$niej, przyimek kat mozna tu rozumie¢ nie tylko jako wska-
zanie na wzorzec, ale jako wyktadnik pozarozumowego, pozazmystowego do-
swiadczenia. Stugg Ewangelii stal si¢ wiec Pawet przez do$wiadczenie taski, a ta-
ske w tym mistycznym kontekscie rozumie jako dziatanie mocy Bozej, ktére do-
prowadzito do jego przemiany z prze$ladowcy Kosciola w glosiciela Ewangelii
(Arnold 2011 [ePUB]).

Potwierdza to w. 8, w ktérym Pawet kontynuuje opis swojego, indywidualnego
doswiadczenia. Dlatego uzywa emfatycznego zaimka éuof — ,to mnie”, kontrastu-
jacego z samookresleniem sie jako ,najmniejszy ze wszystkich Swietych” (z uzy-
ciem rzadkiego w funkgji superlatywu komparatywu éhayio tétepoc). Obie wypo-
wiedzi majg na celu podkreélenie taski jako Zrédta powotania. Dobrze korespon-
duje to z wczesniejszymi wzmiankami o tasce, ktéra byta z jednej strony nosni-
kiem objawienia, z drugiej — apostot odczuwat jg jako Bozg moc. Te dwa aspekty
podkreslane sg w dalszej wypowiedzi: taska jako moc pozwala skutecznie gtosi¢
Ewangelie; taska jako noénik objawienia decyduje o gloszonej tresci. To sprawia,
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ze apostol swiadomy potegi dzialania taski, okresla siebie jako ,, (naj)mniejszego
ze $wietych”. Nawigzuje w ten spos6b do swojego postepowania sprzed dziatania
Taski (por. Ga 1, 13) (Thielman 2010, 211), do przynaleznosci do grona chrzescijan
($wietych) i do boskiego pochodzenia gloszonych tresci. Wyrazenie ,, (naj)mniej-
szy ze $wietych” implikuje tez dostepnos¢ opisanej wlasnie taski dla innych wie-
rzacych - skoro zostata ona dane (naj)mniejszemu, to z pewnoscia zostanie dana
tez wiekszym.

Trescig zwiastowania jest i Ewangelia, nazwana tu metaforycznie ,trudnym
do wytropienia bogactwem Chrystusa” (w. 8b), i tajemnica od wiekéw ukryta
w Bogu (w. 9a). Pomiedzy Ewangeliq i tajemnicg Boza istniejg zbieznosci, mozna
zaryzykowad nawet stwierdzenie — tozsamos¢ — podkreslane przez syntakse:

[aby] ewangelizowad/zwiastowaé niemozliwe do wytropienia bogactwo
Chrystusa (w. 8b);

[aby] o$wieca¢ wszystkich, jakie jest/czym jest zaplanowanie tajemnicy od
wiekéw ukrytej w Bogu, ktéry wszystko stworzyt (w. 9).

Ewangelie poganie moga pozna¢ dzieki zwiastowaniu Pawla (edayyehicacdo).
Apostol ma jednak swiadomos¢, ze jego przekaz nie bedzie wystarczajacy, po-
niewaz ,bogactwo Chrystusa jest trudne do wytropienia”. ‘Ave&iyviaotog — ter-
min zaczerpniety z jezyka fowieckiego lub szpiegowskiego (Arnold 2011 [ePUB])
— mozna uzna¢ za odniesienie do poznania zmystowego i rozumowego: rozum
nie jest w stanie wytropi¢ wszystkiego, co przynosi ze sobg Ewangelia, nawet je-
§li przeprowadzi sie drobiazgowsq analize przekazu prorockiego i apostolskiego
(Thielman 2010, 213). Potrzebne jest jeszcze poznanie pozarozumowe, w ktérym
juz Pawel posredniczy¢ nie moze, cho¢ stato sie ono jego udziatem. Podobnie jest
z tajemnica. Jak wczedniej zaakcentowane zostalo eschatologiczne ukierunkowa-
nie tajemnicy (Ef 1,10 i par.), tak teraz apostot podkresla element protologiczny
(,,przed wiekami — dno @V aidvewy — ukryta w Bogu”). Oba wektory czasu bez
watpienia odnosza sie do transcendengji, rzeczywistosci duchowej. Pawet poprzez
zwiastowanie moze naswietli¢ (pwtioon) pewne/jakies rzeczy (i), ktére wigza
sie z zaplanowaniem (oixovopia) tajemnicy ukrytej w Bogu, nie za$ samgq i calg
tajemnice. I rzeczywiscie, w wyjadnianiu skupia si¢ na tym momencie, kiedy zjed-
noczenie zydéw i pogan w Chrystusie stato sie faktem. To ttumaczy, dlaczego tres¢
tajemnicy wczesniej (w. 3) opisana zostata pokrétce (v oAiye) ijest za kazdym ra-
zem przekazywana nieco inaczej i z innym roztozeniem akcentéw. Catq tajemnice
mozna poznac¢ tylko w do$wiadczeniu mistycznym, ktére —jak juz zostalo powie-
dziane — Pawel uwaza za dostepne dla innych chrzescijan i co powtarza w w. 12:

z 217

,w Nim [w Jezusie Chrystusie] — £v ¢ — mamy jawno$¢/otwartos¢” (napenota; por.
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noppnotdlopar — mOwié¢ wszystko, mowié szczerze) (Arnold 2011 [ePUB]), czyli
calkowite poznanie tajemnicy, jak wynika z kontekstu, oraz dostep (npoocaywy™)
do tej tajemnicy, co réwniez wynika z kontekstu, w zaufaniu/ufnosci (renoidnoic)
przez wiare w Niego. Uzyty tu chiazm:

A.w Nim
B. mamy otwartos¢/jawnos¢ [tajemnicy|
B’. i dostep [do tajemnicy |

A w zaufaniu przez wiare w Niego

wskazuje, ze wyrazenia ,W Nim” i ,w zaufaniu przez wiare” odnoszg sie do tej
samej niematerialnej, pozazmystowej, transcendentnej rzeczywistoéci. Podobnie
pojecia ,otwarto$¢” i ,dostep” opisujg to samo pozazmystowe i pozaracjonalne
poznanie tajemnicy — yuotrplov — Boga, ktére skutkuje nieograniczonym i swo-
bodnym dostepem do Boga wszystkich wierzacych niezaleznie od ich pochodze-
nia etnicznego (Arnold 2011[ePUB]).

Podsumowujac, mozna stwierdzié, ze wedlug Pawta absolutne poznanie od-
wiecznej, ponadczasowej tajemnicy dokonuje sie tylko w do$wiadczeniu mistycz-

nym, ktére jest dostepne kazdemu wierzagcemu w Chrystusa.

4. Systematyzacja $rodkéw uzytych do opisu doswiadczenia mistycznego

Powyzsza analiza Pawlowych opiséw doswiadczenia mistycznego pozwala
wyciggna¢ wnioski dotyczace srodkéw jezykowych. Pewien problem polega na
tym, ze mistycy sg zwykle $wiadomi nieadekwatnosci przekazu werbalnego.
Zwrécono na to uwage juz przy definicjach mistyki. Swiadomos¢ ta towarzyszy
jednak mistykom juz od starozytnosci. Doskonale ujal to autor gnostyckiej Ewan-
gelii Filipa z Nag Hammadi (11):

Nazwy, ktére przekazuje sie ludziom $wiatowym zawierajag w sobie wielki biad. Bo-
wiem zmieniajg ich znaczenie z pewnego na niepewne. Ten wiec, kto styszy stowo
,B6g” nie pojmuje tego, co jest pewne, lecz pojmuje to, co jest niepewne. W ten spo-
s6b jest tez ze stowem Ojciec, Syn, Duch Swiqty, zycie, S$wiattos¢, zmartwychwstanie,
kosciét i wszystkie inne nazwy. Nie pojmujg tego, co pewne., lecz pojmujg stowa jako

niepewne (Myszor 2017, 232).

Podobnie ujmuje to Mikotaj z Kuzy: ,Ten, kto pragnie dotrze¢ do sensu, po-
winien raczej swé6j umyst wznie$¢ ponad znaczenia i cechy stéw, niz trzymac sie
ich uparcie” (Mikolaj z Kuzy 1997, 48). Sam Pawel takiej metanarracji odnosnie
do swojego jezyka nie stosuje, ale wydaje si¢ by¢ réwnie swiadomy ograniczen
jezykowych przy opisie rzeczywistoéci transcendentnej. Doskonale to widaé
w 1 Kor 13, kiedy méwi o jezyku ludzi (ktéry opisuje $wiat materialny i racjo-
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nalny) i jezyku aniotéw (ktéry, jak mozna przypuszczad, opisuje $wiat transcen-
dentny) oraz w 2 Kor 12,4, kiedy wspomina o niewystowionych stowach, ktérych
czlowiekowi nie wolno wypowiadac.

Cho¢ apostol uwaza, ze mistyczne poznanie jest doswiadczeniem ogdlno-
chrzescijariskim, to jednak jezyk, jakim opisuje to doswiadczenie, zwlaszcza
w ego-dokumentach, pozostaje jezykiem jednostkowym (por. Baniak 2009, 12-13)16.
OczywiScie uzycie ,mistycznej” leksyki, syntaksy, retoryki zalezy nie tylko od
osobistych predyspozycji mistyka, ale takze od kregu kulturowego, z jakiego
sie wywodzi, od okresu, w jakim zyje (Sakaguchi 2013, 73), i od kompetencji od-
biorcéw, ktérym przezycie jest opisywane. Z tego wynika, ze badania nad jezy-
kiem mistycznym Pawta bylyby czescig ogélniejszych badar nad idiolektem apo-
stota. Tutaj ograniczone one zostang do wskazania i uporzagdkowania ,wyktadni-
kéw doswiadczenia mistycznego” w przeanalizowanych juz ego-dokumentach
z Ga 1,11-16 i Ef 3,3-5.7-9.12. W systematyzacji wyktadnikéw pomocne okazujg
sie opracowania Alicji Sakaguchi, ktéra zajmuje si¢ jezykiem mistyki (Sakaguchi
2011; 2013). Trzeba jednak zaznaczy¢, ze autorka w monografii Jezyk — mistyka —
proroctwo. Od doswiadczenia do wyslowienia (Sakaguchi 2011) uwzglednia oczywi-
Scie teksty biblijne, ale przy omawianiu jezyka doswiadczenia religijnego w NT
skupia sie na tradycji Janowej. Pisma nalezace do Corpus Paulinum pojawiaja sie
rzadko, zazwyczaj jako pojedyncze przyktady.

4.1. Sakralia

Poziom leksykalny

Kluczowymi $rodkami leksykalnymi mistykéw sg sakralia; dotyczg one rze-
czywistoéci nadziemskiej, ponadprzestrzennej, ponadczasowej, niezmiennej, ar-
chetypicznej (Sakaguchi 2013, 65.67). Erazm z Rotterdamu wprost nazywa je ,,sto-
wami mistycznymi” (Erazm z Rotterdamu 1960, 257). Wyrazajg one $wiadomo$¢
Boga, transcendencji, tzw. poszerzonego — pozamystowego i pozaracjonalnego —
poznania, $wiadomo$¢ powolania i przemiany. Nie podlegaja one ani ocenie, ani
interpretacji. Nie tyle opisuja rzeczywistos¢ transcendentna, co raczej ja wskazuja
i uobecniajg (Sakaguchi 2011, 262).

W przeanalizowanych tekstach do sakraliéw — oczywiScie poza terminem Boég,
imieniem Jezus, tytutami Chrystus i Pan — naleza:

a. okreslenia rzeczywisto$ci transcendentnej, pozazmystowej, pozarozumowej:

—w Chrystusie/w Chrystusie Jezusie lub zaimkowe ekwiwalenty tego

wyrazenia (w Nim)

16 Baniak twierdzi, ze do§wiadczenie mistyczne jest zawsze jednostkowe, niepowtarzalne i sytu-
acyjne, czyli takie, ktére ,moze mie¢ miejsce tu i teraz, ale nie da si¢ go odtworzy¢ nigdzie indziej pod
jakimkolwiek pretekstem” (Baniak 2009, 13).
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—-w Bogu
—w ufnosci poprzez wiare
—we mnie (kontekstualnie w Ga 1,16: ,,objawit swego Syna we mnie”)
— tajemnica, tajemnica Chrystusa, tajemnica od wiekéw ukryta w Bogu;
—w duchu/w Duchu Swiqtym;
b. okreélenia poszerzonego poznania:
—nie od czltowieka, nie przez cztowieka
— nie zostalem nauczony
— przez objawienie Jezusa Chrystusa
— [aby] objawi¢ swego Syna we mnie
— przez objawienie zostala mi dana do poznania tajemnica
— moje zrozumienie tajemnicy Chrystusa
— [tajemnica] zostala objawiona
— mamy jawno$¢/otwartos¢ [ tajemnicy |
— [mamy] dostep [do tajemnicy |
c. opis dziatania Boga (powotania i przemiany) oraz instrumentéw przez ktére
dziata Bog:
- Bég znalazt upodobanie
— Bég oddzielit mnie od fona mojej matki
- B6g mnie powotat przez swoja taske
— stalem sie slugg [Ewangelii] wedlug/dzieki darowi Jego taski
— wedlug/dzieki dziataniu Jego mocy
- zostala dana taska, [aby...].

Warto tu przy okazji dodag¢, Ze sakralia realizowane sg réwniez za pomoca gra-
matyki. Apostol nie zawsze wprost wskazuje Boga jako agensa, ale uzywa w tym
celu passivum theologicum:

— [tajemnica] zostala dana do poznania [przez Boga] éyvwpiotn (Ef 3,5);

— [tajemnica] zostala objawiona [przez Boga] dmexoltpdn (Ef 3,5);

— [taska] dana mi [przez Boga] dodeica (Ef 3,7);

—laska zostala dana [przez Boga] 569 (Ef 3,8).

Stosuje si¢ takze: ,,objawienie Jezusa Chrystusa” — droxdhuiic Incot Xeiotod
(Ga 1,12); ,tajemnica Chrystusa” — yuottelov 100 Xplotot (Ef 3,4), ,bogactwo
Chrystusa” — mhobtog 100 Xptotob (Ef 3,8) — ktére majg jednoczesnie cechy gene-
tivus subiectivus, obiectivus i originis.

Jak wida¢, uzycie sakraliéw juz na poziomie leksykalnym $wiadczy o tym, ze
Pawet jest doskonale $wiadomy charakteru przezycia, ktére stato sie jego udzia-
tem. Rzeczywistoé¢ transcendentna, ktérej doswiadcza, jest dla niego rzeczywi-
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stoscig sakralng, w ktérej w sposéb szczegdlny dziata Bég/Jezus. Ta jasno wyra-
zona $wiadomo$¢ nie tylko nadaje wypowiedziom apostota szczegdlny kontekst,
ale tez przesadza w duzej mierze o tym, czy dany tekst mozna zaliczy¢ do
,sakralnych aktéw mowy”.

Poziom semantyczny

Przytoczone wyzej wypowiedzi samego Pawta, autora gnostyckiej Ewange-
lii Filipa czy Mikotaja z Kuzy $wiadcza o $wiadomosci mistykéw (gnostykow)
nieadekwatnosci poje¢ funkcjonujacych w jezyku do oddania doswiadczenia mi-
stycznego. Jezyk mistyczny musi sie positkowac formg, czyli zewnetrzng szatg je-
zyka ludzkiego/ziemskiego, ale zdarza sig, Ze pojecie umieszczone w kontekscie
mistycznym nabiera innego znaczenia (Sakaguchi 60). Innymi stowy — dochodzi
do przesunie¢ semantycznych. Badacze zwykle przytaczaja najbardziej typowe
przyklady takich przesuniec ze sfery ziemsko-materialnej do transcendentno-du-
chowej:

— widzenie, ktére oznacza widzenie bez udziatu zmystu wzroku, wewnetrzne
poznanie;

— slyszenie, ktére oznacza styszenie bez udziatu zmystu stuchu, wewnetrzne
styszenie.

Oba pojecia odnosza si¢ do sposobu objawienia. Nowych znaczen nabieraja tez
pojecia takie jak zycie, Smier¢, jasnos¢, ciemno$é, wolnoéé, niewola.

Zadziwiajace, ze ani w Ga 1,11-16, ani w Ef 3,3-5.7-9.12 nie ma jakich$ spek-
takularnych przesunie¢ semantycznych. Wsréd pojeé, ktére przestaly mieé¢ cha-
rakter ziemski i materialny, a zyskaly duchowy i transcendentny, jest oczywiscie
wybranie i powotanie.

Wybranie realizowane jest przez wyrazenie: ,Bég znalazt [we mnie] upodo-
banie, oddzieliwszy mnie od fona mojej matki” (Ga 1,15). W kontekscie mate-
rialnym i ziemskim oddzielenie zwigzane jest ze zmyslem dotyku, w kontekscie
transcendentnym traci swéj zmystowy, dotykowy charakter.

Podobnie powolanie zwigzane ze zmyslem stuchu (réwniez Ga 1,15). Powo-
tany w rzeczywisto$ci ziemskiej styszy glos wotajacego, w rzeczywistoéci trans-
cendentnej odbywa sie to pozazmystowo.

Utrate komponentu zmystowego i rozumowego mozna zaobserwowaé przy
stwierdzeniach odwotujacych si¢ do objawienia i poznania Ewangelii w Ga oraz
do objawienia i poznania tajemnicy Boga w Ef. Pojecia zwigzane z objawieniem
— rzeczownik dnoxdiudic, a zwlaszcza czasownik dnoxolintw — odwotuja sie do
wzroku. Etymologicznie bowiem oznaczajg odstoniecie tego, co zostato zakryte
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i jest niewidoczne. Umieszczenie ich w kontekscie mistycznym sprawia, ze na-
bierajg one charakteru duchowego i przestajg kojarzy¢ sie ze wzrokiem. Z kolei
w czasowniku yvwpilew (Ef 3,3) i rzeczowniku oOveowc (Ef 3,4) w kontekscie mi-
stycznym wyeliminowany zostaje czynnik intelektualny, rozumowy, umystowy,
ktéry — nota bene — pozostaje np. przy yvwpeilw w Ga 1,11; tam bowiem czasownik
ten zostal uzyty przy okreélaniu dziatari Pawla wobec Galatéw, a wiec w kon-
tekscie ziemsko-materialno-rozumowym (,,daje wam poznawac¢ dobra nowineg”)
oraz w Ef 3,5, gdzie mowa o niemoznosci zrozumieniu tajemnicy bez objawie-
nia (,,w innych pokoleniach nie zostata dana do zrozumienia synom ludzkim”).
W pojeciu jawnosé/otwartoéé (napenoia) w Ef 3,12 w kontekscie boskiej tajemnicy
do glosu — nomen omen — nie dochodzi element glosowy (por. méwi¢ otwarcie),
a w dostepie (npocaywyn) do tajemnicy — element przestrzenny i ruchowy (por.
zblizaé si¢). Elementy przestrzenne zanikajg réwniez w wyrazeniach ,w Chrystu-
sie”, ,w Bogu”, ,w Nim”. Szczegélne znaczenie nadaje Pawet okresleniu ,trudne
do wytropienia bogactwo Chrystusa” (Ef 3,8). OczywisScie charakter materialny
traci rzeczownik ,bogactwo” (mhobtoc). Natomiast przymiotnik dveZiyviootov ze
sfery towieckiej zostaje przeniesiony do sfery rozumowego poznania opartego
przede wszystkim na analizie pism uznanych za $wiete i natchnione. Oznacza to,
ze rozum angazowany do badan nad tekstem i jego interpretacji nie wystarcza,
aby wyczytaé z niego wszystko, co dotyczy Chrystusa.

Poziom retoryczny

Ten poziom w opisach do$wiadczen mistycznych wydaje sie najbardziej roz-
budowany. Jest oczywiscie zalezny od czynnikéw kulturowych, historycznych,
czasem geograficznych, od osobistych preferencji i kompetengji literackich opi-
sujacego swoje przezycia. Da sie jednak zauwazy¢, ze mistycy chetnie siegaja po
réznego rodzaju tropy i figury retoryczne. Przyblizajac odbiorcom swoje prze-
zycia, stosujag wyrazenia obrazowe, alegorie, antytezy, wyrazenia binarne taczace
ze sobg przeciwienistwa i przezwycigzajgce opozycje, paradoksy, przypowiesci,
metafory, negacje, wyrazenia uniwokacyjne, metonimie, hiperbole, paralelizmy
syntaktyczne i powtérzenia, chiazmy, pytania retoryczne, pytania korektywne itd.
(Sakaguchi 2013, 60-61).

Podobnie postepuje apostot Pawet. O niektérych uzytych przez niego tropach
byla juz mowa (chiazmy, wyrazenia i konstrukcje paralelne). Z innych rzucaja-
cych sie w oczy srodkéw retorycznych nalezy wymieni¢ paronomazje, aliteracje,

antytezy, metafory i zwigzane z nimi wyrazenia obrazowe.
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a. Paronomazja.
Paronomazja, czyli zestawienie podobnie brzmiacych stéw, zastosowana zo-
stala w Ga 1,11: t6 bayyéhov to ebayyehoVév.

b. Aliteracja.

Zastosowana przez Pawla aliteracja (Ef 3,6): cuvyxAinpovépo xai cOcowyor xal
ouupétoya zawiera neologizm utworzony by¢ moze przez samego apostota: clo-
ocwpo (Thielman 2010, 205; Arnold 2011 [ePUB]) oraz niezwykle rzadki w Bi-
blii termin cuppétoya (Arnols 2011 [ePUB]). Rozpoczecie kolejnych terminéw nie
tylko ta samg gloska, ale réwniez tym samym przyimkiem civ ,razem” stuzy pod-
kresleniu wspdlnoty judeo- i etnochrzescijan (Arnold 2011 [ePUB]).

c. Antytezy.

Najbardziej charakterystyczne antytezy zostaly zastosowane w Ga 1,12 (,,nie
od czlowieka przejalem ja [Ewangelie], ani nie zostalem [jej] nauczony, lecz przez
objawienie Jezusa Chrystusa”) i w Ef 3,3.5 (,,w objawieniu dana mi zostala do
poznania tajemnica, ktéra w innych pokoleniach nie zostala dana do poznania
synom ludzkim, tak jak teraz zostala objawiona §wietym apostotom i prorokom
w Duchu”).

d. Chiazmy

Chiazmy wydaja sie najczesciej stosowanymi przez hagiografa Srodkami re-
torycznymi. Niekt6re opisano juz przy mistycznej interpretacji Ga i Ef. Niekiedy
chiazmy nakladajg sie na inne rozwigzania retoryczne, jak np. w Ef 3,3.5, gdzie
chiazm towarzyszy antytezie:

a. w objawieniu

b. tajemnica zostata dana do poznania

b’. tajemnica nie zostata dana do poznania

a’. tajemnica zostata objawiona.

W Ef 3,5 mozna tez zauwazy¢ jeszcze inny chiazm przeciwstawiajgcy rzeczy-
wistoé¢ materialng, zmystows, historyczng, w ktérej nie dochodzi do poznania
tajemnicy, i rzeczywistoé¢ transcendentng, w ktérej dokonuje sie jej objawienie:

a. w innych pokoleniach (rzeczywisto$¢ materialna)

b. [tajemnica | nie zostala dana do poznania synom ludzkim

b’ [tajemnica] zostala dana do poznania apostotom i prorokom

a’. w Duchu/w duchu (rzeczywisto$¢ transcendentna).
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Chiazm tworzy réwniez cala relacja z Ga 1,11-16:

a. moja Ewangelia nie jest od ludzi (ww. 11-12a);

b. pochodzi z objawienia (w. 12b);

b’. kiedy Bég objawit swojego Syna we mnie (ww. 13-16a)

a’. nie szukalem juz rady u ludzi (w. 16b) (Moo 2013, 98),

a wprowadzenie do niej stanowi chiazm w ww. 11-12:

a. daje wam pozna¢ Ewangelie zwiastowang przeze mnie (w. 11a);

b. nie jest to ewangelia od ludzi (od cztowieka) (w. 11b);

b’ nie przejatem jej od zadnego czlowieka (w. 12a)

a’. ani nie zostatem jej nauczony (w. 12b) (Longenecker 2017 [ePUB]).

e. Paralelizmy.

W Ef 3,7 zastosowany zostal, wspomniany juz wczeéniej, paralelizm syno-
nimiczny: (,dzieki darowi taski Bozej; dzieki dziataniu Jego mocy); paralelizm
w Ef 3,8-9 (,,aby zwiastowa¢ trudne do wytropienia bogactwo Chrystusa; aby
o$wietli¢ wszystkim, jakie/czym jest zaplanowanie tajemnicy od wiekéw ukry-
tej w Bogu”) mozna uzna¢ za klimaktyczny. W pierwszym czlonie Pawel wska-
zuje, ze ,bogactwo Chrystusa”, czyli Jego zbawcze dzieto obejmujace i zréwnujace
wszystkich jest ,trudne do wytropienia”, czyli do wygenerowania z pism $wie-
tych tylko na podstawie rozumowej egzegezy i analizy. W drugim dopowiada,
dlaczego tak si¢ dzieje — dlatego, Ze tajemnica ukryta jest w Bogu i mozna tylko
naswietli¢ jej fragmenty zwigzane z poszczegélnymi etapami realizacji Bozego
planu/programu zbawienia.

f. Metafory (w tym metonimie i synekdochy)

Metafory uwazane sg za jeden z podstawowych komponentéw jezyka mistycz-
nego. Czeéciowo pokrywajq si¢ z przesunieciami semantycznymi ze strefy docze-
snej i materialnej do strefy transcendentnej i duchowej, czedciowo tez wplywajq
na obrazowo$¢ jezyka mistycznego. Pawel w badanych ego-dokumentach nie nad-
uzywa tego $rodka. Wéréd metafor mozna wyrézni¢ m. in. synkdochy: ,prze-
§ladowatem Kosciot Bozy”; ,niszczytem go [Kosciét Bozy]” (Ga 1,13), ,stugal”
Ewangelii” (Ef 3,7), ,,synowie ludzi” (Ef 3,5), ,bogactwo Chrystusa” (Ef 3,8) an-
tropomorfizacje Boga i ukazanie Go w roli akuszerki: , oddzielit mnie od fona
mojej matki” (Ga 1,15); ,,wspdlnie stanowié [jedno] cialo” (Ef 3,6), ,trudne do
wytropienia bogactwo Chrystusa” (Ef 3,8), ,,oéwiecaé wszystkich” (Ef 3,9), ,ta-
jemnica od wiekéw ukryta w Bogu” (Ef3,9), ,w Nim [Chrystusie | mamy jawnos¢
i dostep” (Ef 3,12).

17 Stuga ma tu znaczenie bardziej zaszczytnego tytutu niz funkcji; oznacza wybranego i powotanego
glosiciela Ewangelii.
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g. Hiperbole.

W Pawlowym jezyku mistycznym hiperbole (przesadnie) pojawiajg sie przy
wyznaniach dotyczacych wezesniejszego zycia apostola i jego zadan otrzymanych
w wyniku powolania. Niektére z hiperboli moga pokrywac¢ sie z metaforami, jak
np. w Ga 1,14, kiedy Pawel przyznaje, ze przesladowat i niszczyt Kosciét Bozy.
Wyrazenie ,Kosciét Bozy” moze oczywiscie odnosi¢ sie do jakiego$ lokalnego
Kosciola, ale bardziej prawdopodobne, ze odnosi sie do Kosciola powszechnego
(Moo 2013, 100). Podobnie, kiedy apostot przekonuje, ze zostal postany, ,aby os-
wiecié wszystkich!®” (Ef 3,9). Siebie samego Pawet okre$la mianem ,, (naj)mniej-
szego od/ze wszystkich §wietych” (Ef 3,8).

h. Wyrazenia obrazowe.

Wyrazenia obrazowe - jak sie powszechnie uwaza — powinny tworzy¢ trzon
opiséw doswiadczen mistycznych (por. Sakaguchi 2013, 69). Do$wiadczana przez
mistyka transcendentna rzeczywisto$¢ jest jednak nie tyle opisywana, co wskazy-
wana, jak zaznaczono, i mozliwa do uchwycenia przez znaki/obrazy (Sakaguchi
2011, 278). W analizowanych tekstach Pawla tworzg je najczesciej metafory oraz
hiperbole, ktére kreujq raczej partykularne wyobrazenia, niz cato$ciowe obrazy.
Niektoére z takich obrazéw naznaczone sg kontekstem kulturowym i religijnym
(do takich obrazéw badacze zaliczajg zwykle niewystepujgce w analizowanych
tekstach ,tchnienie Ducha”, ,uczte niebiariska”, ,,uniesienie do nieba/wniebo-
wziecie” i ,,wedréwke po roznych poziomach niebios”, jak w 2 Kor 12,1-6). Inne
mozna uzna¢ za wynik kreatywnosci literackiej hagiografa. Do najbardziej obra-
zowych wyrazen w Ga 1,11-16 nalezy niewatpliwie prezentacja Boga jako aku-
szera, ktéry ,oddzielit [mnie] od tona mojej matki”. W Ef 3,3-9.12 takich wyra-
zen jest wiecej: ,,stanowic jedno cialo” (3,6), ,trudne do wytropienia bogactwo
Chrystusa” (3,8), ,tajemnica ukryta w Bogu” (3,9), ,Bog, [ktéry] wszystko stwo-
rzyl przez Jezusa Chrystusa” (3,9). Wszystkie maja konotacje kulturowo-religijne,
zwigzane z tradycja zydowska (Bég jako stwérca, Bég jako akuszer, opisanie nie-
zbadanych i niezgtebionych dziet Boga jako trudnych do wytropienia w Hi 5,9
oraz 9,10, charakterystyczne dla apokaliptyki protologiczne ukrycie tajemnicy
w Bogu) i rodzacym sie chrzescijaristwem (ciato jako metafora Kosciota).

4.2. Pewno$¢ epistemiczna
Pewnos¢ epistemiczna jest jedng z najistotniejszych cech opisu doswiadcze-
nia mistycznego. Pawlowe ego-dokumenty cechuje wysoki poziom tej pewnosci.

18 Arnold zaweza znaczenie zaimka ,wszyscy” do ewangelizowanych przez Pawta (Arnold 2011
[ePUB])
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Apostot jest przekonany, Ze to co przezyt i teraz przekazuje, jest prawdziwe. Dla-
tego nie stosuje tzw. operatoréw przypuszczenia, watpliwosci, domniemania, nie-
wiary. Przeciwnie, wiekszoé¢ zastosowanych w analizowanych tekstach czasow-
nikéw w funkcji orzeczerr wystepuje w trybie orzekajgcym:

Ga1,11-15:

— daje poznag,

— nie przejalem,

— nie zostalem nauczony,
— uslyszeliscie,

— przedladowatem,
—niszczyltem,

— robilem postepy,

— znalazt upodobanie;

Ef 3,3-5.7-9.12:

— zostala dana do poznania,
—napisafem,

—nie zostala dana do poznania,
— zostala objawiona,

— stalem sie,

— zostata dana,

— mamy.

Stopiert pewnosci Pawta jest tak wysoki, ze nie musi on takze stosowa¢ par-
tykut epistemicznych implikujacych i podkreslajgcych prawdziwosé¢ objawienia,
poznania i powotania, takich jak ,naprawde”, ,na pewno”, ,rzeczywiscie”, ,istot-
nie” (Sakaguchi 2013, 73).

Pewnosci epistemicznej zwykle towarzyszy hieratycznosé — wypowiedzina te-
mat przezy¢ mistycznych sg absolutne i nie podlegajg ocenie ani dyskusji (Sakagu-
chi 2011, 231). W opisie do$wiadczenia mistycznego Pawta wida¢ to szczegdlnie
wyraznie. Apostol odwoluje sie do boskiego autorytetu, do transcendentnego ob-
jawienia i powolania, aby sie uwiarygodni¢ w oczach odbiorcéw oraz oponentéw,
ktérzy kwestionuja jego misje i zwiastowane tresci. Zaklada jednak pewne mozli-
wosci weryfikacji swoich doswiadczen. Weryfikacja przekazywanych treci moze
nastgpié przede wszystkim w wyniku podobnych mistycznych przezy¢ adresatéw
Pawlowych tekstéw (por. Ga 1,13; Ef 1,8-9; 2,18; 3,12) — wtedy poznajg tajemnice
Boga w taki sam sposob, w jaki poznat jg Pawet. Weryfikacja powotania moze na-
tomiast nastgpi¢ na podstawie poréwnania trybu zycia, postepowania, aksjologii
sprzed przezycia mistycznego i po nim (Ga 1,13-15).
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Pewno$¢ epistemiczna realizowana poprzez zdania w trybie oznajmujagcym
sprawia, ze opisy przezy¢ mistycznych Pawla mozna klasyfikowaé jako aserty-
wy'?. Ten typ aktu mowy charakterystyczny jest m. in. dla uzasadnien, wyznan,
$wiadectw (Sakagouchi 2011, 205), a nie da si¢ zaprzeczy¢, ze analizowane teksty
z Ga i Ef naleza do tego rodzaju wypowiedzi, o czym $wiadczy stosunkowo liczna
reprezentacja czasownikéw w 1 os. 1. poj.

Podsumowanie

Przeprowadzone powyzej analizy pokazaly, ze ego-dokumenty w Ga 1,11-16
oraz Ef 3,3-9.12 zawierajq opisy do$wiadczen mistycznych apostota Pawta. Mozna
to zauwazy¢ na réznych poziomach, stosujac rézne kryteria rozpoznawania wy-
ktadnikéw mistycyzmu. Najistotniejszym elementem doswiadczenia mistyczne-
go Pawla jest uzyskane w nadprzyrodzony, pozarozumowy i pozazmyslowy spo-
s6b poznanie odwiecznej tajemnicy Boga dotyczacej ostatecznego porzadku ko-
smicznego, w ktérym wszystko poddane jest i zjednoczone w Chrystusie, oraz
powotanie, aby glosi¢ Ewangelie. Tym, co wyréznia przekaz apostola, jest prze-
konanie, ze mistyczne do§wiadczenie i poznanie tajemnicy Boga sg dostepne kaz-
demu wierzgcemu dzieki Bozej tasce. W wyniku przezycia mistycznego dokonuje
sie wewnetrzna przemiana, ktdérej towarzyszy nowa swiadomos¢ i koncentracja
na rzeczywisto$ci transcendentnej. Przemiana i powierzenie konkretnego zadania
mistykowi jest najbardziej zindywidualizowanym komponentem do$wiadczenia
mistycznego, co wida¢ réwniez w opisach Pawlowych. Apostot zostal powotany
na stuge Ewangelii, ktéry ma jg zwiastowac¢ w Swiecie pogariskim, cho¢ absolut-
nie —jako gorliwy wyznawca judaizmu — nie zostat do tego przygotowany przez
ludzi (por. Rz 12,6-8 i 1 Kor 12,4-11, gdzie opisano inne charyzmaty/powolania).

Przy opisie doswiadczer mistycznych hagiograf uzywa sakraliéw, ktére juz na
poziomie leksykalnym uwrazliwiajg odbiorce na rzeczywistoé¢ transcendentna,
ponadczasowg, ponadprzestrzenng, transracjonalng i trudng do zwerbalizowa-
nia. Ograniczenia werbalne stara si¢ przezwyciezy¢, stosujac charakterystyczne
dla jezyka mistycznego w ogéle przesuniecia semantyczne, srodki retoryczne, ob-
razy. Trzeba jednak przyzna¢, ze nie naduzywa tych elementéw, co sprawia, ze
jego opisy stajq sie dla odbiorcy bardziej przekonujgce. Nie §wiadczy to absolutnie
o braku kompetencji literackich; wystarczy przywotac tu 2 Kor 12,1-6, gdzie poja-
wia sie konwencjonalne obrazowanie mocno uwarunkowane generycznie. Opisy
do$wiadczen mistycznych w Ga i Ef skonstruowane sg tak, aby wyrazaty pewnosc¢
epistemiczng apostota i sprawialy wrazenie hieratycznych, cho¢ jednoczeénie do-

19 W analizowanych tekstach nie wystepujg za to typowe ekspresywy czy dyrektywy (Sakaguchi
2011, 250.258).
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puszczana jest weryfikacja opisanych zjawisk poprzez doswiadczenia mistyczne
odbiorcéw i poprzez obserwacje zmiany postawy zyciowej Pawta.
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The linguistic description of the apostle Paul’s mystical experience in the
ego-documents in the Letter to the Galatians and the Letter to the Ephesians

Abstract

The article presents an analysis of the linguistic elements used to express my-
stical experiences in selected passages of the Galatians and Ephesians. Criteria
of mystical experiences are based on various definitions of mysticism. The fulfill-
ment of these criteria makes it possible to apply a “mystical hermeneutics” to the
interpretation of texts of Apostle Paul. The last part of the article presents a sys-
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tematization of the linguistic elements of the verbalization of mystical experience
at the lexical, semantic and rhetorical levels, and indicates the degree of their epi-
stemic certainty.

Stowa kluczowe: mistycyzm, mysterion, tajemnica, apostot Pawet, powolanie,
objawienie, jezyk religijny, retoryka, List do Galacjan, List do Efezjan

Keywords: mysticism, mystery, Paul the Apostle, conversion, call, revelation,
religious language, rhetoric, Galatians, Ephesians
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NIEKTORE ASPEKTY TEOLOGICZNE
DISPUTATIO DE HOMINE MARCINA LUTRA.
TLEUMACZENIE I KOMENTARZ

Wiréd wielu idei filozoficzno-teologicznych i opartych na nich szerszych wizji,
ktére zawdzieczamy Lutrowi, jest takze jasno wyrézniajaca sie wizja czlowieka,
ktéra na pewno zastuguje na dalszg uwage. Jest to wizja czlowieka pozostajacego
w bliskiej relacji z Bogiem, ale mimo to cztowieka dramatycznego i niespokoj-
nego, cztowieka stojacego na niemal majagcym niebawem wybuchngé wulkanie,
jak zostalo juz wielokrotnie podkreslone w studiach dotyczacych antropologii Lu-
tra (Barth 1983, 209-228; Bayer 2020, 189-235). Jest to wizja, ktéra swoimi odnie-
sieniami i wplywami na pewno jest szeroko obecna we wspétczesnych nurtach
antropologicznych, nawet jesli ich przedstawiciele na ogét nie zdaja sobie sprawy
z jej genezy i z jej bezposrednich i wplywowych zastosowan w religii i w kultu-
rze wspolczesnej. Aby przyblizy¢ zagadnienie antropologii Lutra, proponujemy
w tym miejscu siegniecie do jego krétkiego pisma, ktérym jest Disputatio de ho-
mine, skladajaca sie z czterdziestu tez, tworzacych pewng zwartg calos¢ i dajacych
syntetyczny poglad na jego wizje antropologiczna.

Zamieszczamy zatem w aneksie ttumaczenie Disputatio Lutra, poprzedzone
krétkim komentarzem, majgcym na celu pokazanie gtéwnego przestania, ktére
kryje sie za sformutowanymi przez niego tezami antropologicznymi. Na pewno
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warto si¢ z nimi zapozna¢ i dokona¢ ich przemyslenia, poniewaz antropologia
Lutra miata znaczacy wplyw na nowozytne rozumienie cztowieka i pojawita sie
w niejednej debacie antropologicznej. Nalezy takze podejmowaé dalsze préby
krytycznej oceny tej antropologii, zwlaszcza w perspektywie biblijnej, ktérg ma
ona reprezentowac.

Definicja czlowieka

Luter przygotowat Disputatio de homine — Tezy o czfowieku w 1536 roku, majac
na celu prowadzenie dyskusji akademickiej. Zachodzita wéwczas doé¢ pilna po-
trzeba okreélenia statusu relacji miedzy nauka — coraz bardziej zyskujgca na zna-
czeniu w spojrzeniu na czlowieka — a filozofig i teologia. Nieco wczeéniej Luter
zaczal prowadzi¢ wykltady na temat Ksiegi Rodzaju, co w znacznej mierze wa-
runkowalo jego zainteresowania i wypowiedzi dotyczace cztowieka i §wiata (WA
42-44; por. Schwanke 2004). Podjete przez niego poszukiwania zmierzajg do wy-
pracowania definicji cztowieka, przy réwnoczesnym okreéleniu, w oparciu o co
mozna te definicje wypracowac i jak mozna ja syntetycznie sformutowac, odwo-
lujac sie do nowego kontekstu kulturowego, a zwlaszcza teologicznego.

Pierwsza grupa tez Lutra (1-19) dazy wiec do podania definicji czlowieka,
co czyni w oparciu o wykorzystanie trzech rodzajéw argumentéw. Na poczatku
uznaje on warto$¢ badan naukowych, przy czym réwnoczeénie stwierdza jedno-
znacznie, Ze pelnej odpowiedzi na pytanie o czlowieka nie moga dostarczy¢ ani
badania naukowe (tezy 1-10), ani filozofia (tezy 11-19). Pierwszy spos6b uzasad-
nienia zwieniczaja wnioski, ktére mozna uznac za niejako wiodace dla catosci jego
tez, i ktére znajdujg przedtuzenie i rozwinigcie w catej jego teologii. Mimo, iz na-
uka posiada pewna warto$¢ dla antropologii i zastuguje na uznanie, to jednak
nie dostarcza ona ostatecznego wyjasnienia czlowieka. Nauka nie jest w stanie
rozwigzac¢ kwestii czlowieka, gdyz posiada ona warto$¢ jedynie w ramach swo-
ich metod i osigganych rezultatéw, ale nie wykracza poza ich zakres, gdyz majq
one charakter immanentny (teza 10). Nauka korzysta wylgcznie z danych zmy-
stowych, a one nie mogg doprowadzi¢ do pelnego i ostatecznego zdefiniowania
czlowieka, poniewaz znajg go tylko w pewnym, bardzo ograniczonym zakresie.
Nauka pozwala zatem na pewno lepiej pozna¢ czlowieka, jednak nie pozwala go
zdefiniowad.

Takze filozofia niewiele wiecej wnosi do definiowania czlowieka, nawet jesli
odwotluje sie do rozbudowanego systemu przyczyn, ktére ukazujg wprawdzie dy-
namiczng strukture cztowieka, ale jej nie wyjasniaja. Pozwala ona siegna¢ nawet
do pojecia duszy ludzkiej, ale mimo to dusza pozostaje nadal pojeciem dwuznacz-
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nym. Nie wiadomo przede wszystkim, czy jest ona elementem ciata, czy tez jest
zasadg zycia. W tym drugim przypadku trzeba by zdefiniowac osobno takze poje-
cie zasady, aby wypowiedzi o cztowieku i jego egzystencji mogty by¢ wiarygodne.
Potrzeba wiec odwota¢ sie do teologii, ktéra pozwala siegna¢ do ,, poczatku, kto-
rym jest Bog” (teza 17). Tylko teologia jest kompetentna, jesli chodzi o wypra-
cowanie definicji czlowieka. Tezy 21-34 ukazujg jego rézne aspekty, opierajac sie
w zaproponowanym sformutowaniu na konfrontacji z filozofig i teologia Srednio-
wieczng. Definicja cztowieka pojawia sie wprost w tezie 32 i ma ona charakter
biblijno-teologiczny. W koricu tezy 35-40 stanowig rozwiniecie trzeciego rodzaju
argumentacji. Cztowiek w tym Zyciu zmierza do ostatecznego celu swojej egzy-
stencji: ,dopdki nie zostanie stworzony na nowo i [nie zostanie w nim] uczyniony
doskonaty obraz Bozy” (teza 38).

Sens tych trzech rodzajéw argumentacji jest jasny: nie dochodzi si¢ do prawdy
o czlowieku za posrednictwem nauki i filozofii. Nie dostarczajg one takiej prawdy;,
ktéra w przekonujacy i wyczerpujacy sposéb méwitaby o cztowieku. Nie ma ta-
kiej wypowiedzi naukowej lub filozoficznej, ktéra mogtaby by¢ uznana za wy-
raz wlasciwej i ostatecznej ,, prawdy o cztowieku”. Trzeba wiec znalez¢ wlasciwg
inowg perspektywe rozumienia cztowieka, a tg moze by¢ tylko sam Bég (teza 17).
Rzeczywisto$¢, ktéra definiuje cztowieka, ma wiec charakter transcendentny, przy
czym nie tylko przekracza ona czltowieka, ale takze konstytuuje go w jego bycie.

Kluczowe znaczenie posiada dla Lutra odniesienie cztowieka do dobra. Rze-
czywisto$¢ transcendentna tradycyjnie utozsamia sie z ideg Dobra, ktéra obejmuje
negacje zta, bedac mocniejszg od niego. Nauka nie definiuje cztowieka — definiuje
gomys$l, logos, przy czym mys$l opiera sie na idei Dobra rzeczywistego. Tradycyjna
mysl chrzedcijafiska uznaje ten poczatek za Zrédio wszelkich rozwazan o czlo-
wieku, poniewaz ta idea jest obecna juz na pierwszych kartach Pisma Swigtego.
Mysl biblijna i mysl filozoficzna splataja sie z sobg, mimo zachodzacych miedzy
nimi réznic, w zwigzku z czym nie nalezy si¢ dziwi¢, Ze teologia dokonata ich ze-
spolenia, wyprowadzajac z tych dwu rodzajéw mysli idee Dobra czynnego, ktére
o$wieca i rozlewa sie w $wiecie jako inteligencja — inteligencja czynna. Miedzy
Dobrem i intelektem zachodzi wewnetrzna relacja i zalezno$¢. Intelekt zyskuje
wsparcie w poszukiwaniu Dobra, a jeszcze bardziej w rzeczywistoéci szukanej,
zawsze obecnej jako podloze tego poszukiwania. Gigbokim sensem dobra jest mi-
08¢, przez ktdrg dobro staje sie udziatem czlowieka, a czlowiek czerpie z tego
uczestniczenia sens swego bytu. My$l naktada sie wiec na rzeczywisto$¢, ktéra jg
wspiera; znajduje ona w tej rzeczywistosci swoje zrédto i swojg metode — znajduje
poczatek, ukierunkowanie i tre$¢. Nie mozna wiec oddziela¢ my$li ludzkiej od
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wewnetrznej rzeczywistosci mysli Bozej, gdyz chodzi wtadciwie o t¢ samg mysL.
Mitos¢ zachowuje wiez catego stworzenia z jego centrum, ktérym jest Bog. Lo-
g0s i agape nie przeciwstawiajg sie sobie; ich zréznicowanie nie przeszkadza, aby
odnajdywatly sie one w sobie, na co wskazuje zaréwno filozofia starozytna, jak
i Ewangelia §w. Jana. Idea Dobra, stajgca si¢ aktem przez milos¢, reprezentuje to,
co filozofowie nazywajg bytem czlowieka.

Luter pojawia sie w chwili, w ktérej zarysowana tutaj metafizyczna sp6jnosé
$wiata ukierunkowana na credo chrzescijaniskie ulegta juz zachwianiu z powodu
kryzysu wewnetrznego!. Wobec kryzysu budowli chrze$cijariskiej scholastyka za-
reagowata na rézne sposoby, wéréd ktérych wyrézniajg sie¢ dwa. Z jednej strony
usitowata ona skonsolidowa¢ budowle chrzescijariska, trzymajac z daleka od niej
to, co jest jej obce i co uznawano za jej zagrozenie; z drugiej strony szuka sie po-
mocy w samym czltowieku, usitujac polaczy¢ dyskurs o cztowieku z dyskursem
o Bogu, odwotujac sie do jego zdolnosci wewnetrznych. Rodzi sig to, co w XX wie-
ku zostalo zaproponowane i okreslone jako ,zwrot antropologiczny”. Luter wy-
chodzi poza te dwie propozycje, szukajac wlasnego sposobu rozwigzania poja-
wiajgcych sie napie¢ w wiezi czlowieka i $wiata z Bogiem.

Luter odwotuje si¢ wiec do prawdy bosko-ludzkiej, ale nie akceptuje jej wta-
snej spojnoéci. Korzysta z tych samych elementéw, ale najpierw je rozdziela, by
dopiero potem doprowadzi¢ do ich nowej syntezy. Ta nowa synteza opiera sie
nie tyle na wewnetrznej logice mysli, ale na aktywnos$ci wolnej i niezaleznej my$li
boskiej. U Lutra stwércza mysl Boga wchodzi w $wiat, jak pan wchodzi w swoje
dziedzictwo. Nie ulega watpliwosci, Ze ta interwencja jest ukierunkowana na Do-
bro. Jak jednak tgczy sie z nim cztowiek?

Niemal nieustannie Luter oskarza teologie swojego czasu, ze doprowadzita do
kryzysu proponowany model, stawiajac na szczycie cztowieka. Jest to jednak tylko
wybieg, a nie rozwigzanie. Postawienie na szczycie czlowieka jest porazka teolo-
gii, poniewaz prowadzi do zagubienia jej wiarygodnosci. Owczesne propozycje
teologiczne irytujg wiec Lutra. Dotgczenie cztowieka do Boga nie czyni Boga wia-
rygodnym, ale ostabia konstrukcje teologiczng. W zwigzku z tym Luter formuluje
swoja propozycje, ktérej osrodkiem jest ,,usprawiedliwienie przez wiare” (tezy
20-34), ktére ma zapewnié transcendencje Boga i uczyni¢ z niej klucz myslenia
o cztowieku.

Luter odwotuje si¢ réwniez do stwérczej mocy i dziatania Boga w stosunku do
$wiata, ale je ukierunkowuje i radykalizuje w swojej perspektywie. Czlowiek jest
catkowicie bierny z powodu grzechu i Bég interweniuje swojg mocg zbawcza. Byt

1 Zagadnienie zostalo ukazane przez Stefana Swiezawskiego w jego studiach na temat filozofii
europejskiej w XV wieku (por. Swiezawski 1974-1983).
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ludzki ,,rodzi sig” z tej interwencji. Wobec modelu scholastycznego Luter radyka-
lizuje swoje tezy. Stwoércze i wieczne dziatanie Boga, to znaczy niezwigzane z cza-
sem i bezposrednie, tworzy czas stworzony, w ktérym zyje cztowiek. Czlowiek nie
musi czynic z tego czasu okazji do siegniecia do Boga, ale musi raczej zy¢ czerpiac
z trwatego Zrédta stwoérczego czasu, ktéry Bég mu daje, poswiecajac swoja ludzka
egzystencje wierze w Boga — z jednej strony — i mitosci do bliZniego — z drugiej.
Czlowiek staje sie w ten sposéb nowym Swiatem, w ktérym Bog dzieli sie swojq
obecnoscig (tezy 32-34). Prawda czlowieka nie znajduje sie ani w nim samym,
jako rzeczywistodci przedkategorialnej, ani w dziejach, ani w nauce, ale w pu-
blicznym gloszeniu Ewangelii. Dokonuje ono utrwalenia zaréwno czlowieka, jak
ijego prawdy. Praktyka ludzka postepuje wiec dalej.

Ten punkt zasluguje na podkreslenie. Bég nie tylko ,kocha”, ale staje sie uczes-
tnikiem kryzysu czlowieka i bierze go niejako na siebie. Nie tylko towarzyszy
On wysitkom czlowieka i je rekompensuje, lecz dogtebnie uczestniczy w kryzy-
sie ludzkim, z czego rodzi si¢ ,nowe zycie”. Zycie ludzkie zostaje postawione
rownoczes$nie w perspektywie stworzenia i w $§wietle nowosci reprezentowanej
przez Ewangelie. Jezus Chrystus nie reprezentuje zycia ludzkiego tylko w niebie
—w Nim Bég uczestniczy doglebnie w kryzysie cztowieka jako podmiotu. Doko-
nuje si¢ odwrécenie: Chrystus przez swoje cztowieczeristwo bierze na siebie starg
egzystencje, a czlowiek w wierze i przez wiare ksztattuje swoja nowa egzystencje
za posrednictwem Jezusa Chrystusa.

Aby wyrazi¢ wspéldziatanie cztowieka z Bogiem, tradycyjna teologia jest
niejako zmuszona pomniejszy¢ ciezar grzechu oraz uczyni¢ z taski pomoc dang
czlowiekowi, aby wspétpracowal ze swoim zbawieniem. Takie ,remedium”
nie zadowala Lutra, a nawet go doglebnie irytuje. W jego koncepcji cztowiek nie
zalezy juz w niczym od swojego dziatania, ale staje sie ,,stuchaczem” stowa stwor-
czego, ktére go dosiega i wywyzsza az do nieba. Stad stynne stwierdzenie Lu-
tra, ze w najwyzszym stopniu to uszy sa wlaSciwymi organami chrzescijanina:
,Tylko uszy sg organami chrze$cijanina — Solae aures sunt organa Christiani hominis”
(WA 57/3,222).

B6g moéwi autorytatywnie. Jego stwoércze stowo jest rownoznaczne z wyzwo-
leniem osoby, czyli z zagwarantowaniem podstawy podmiotu w jego wolnosci.
Wolnos¢ jest niezastuzona, jesli patrzy sie realistycznie na poszczegdlnego czto-
wieka, ale wolno$¢ jest tym bardziej fundamentalna i solidna, jedli widzi sie jq
jako prawde Boga. W niej B6g moéwi prawde odnoénie do czlowieka. Nie czyni to
z osoby lepszego podmiotu, nie udziela mu sprawiedliwo$ci w taki sposéb, ze Bog
moéglby potem uwazac ja za sprawiedliwg — Bég raczej traktuje sprawiedliwego
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jako podmiot wychodzac od swojej, czyli Bozej, , sprawiedliwoéci”. Ta Jego spra-
wiedliwo$é jest aktem w najwyzszym stopniu niezaleznym. Mimo Ze cztowiek jest
grzesznikiem, czy raczej wladnie dlatego ze Bég widzi dramatyczng nedze grzesz-
nika, pozbawionego pomocy, takze z powodu swego grzechu, okazuje mu swoja
sprawiedliwo$¢. Na niej opiera sie grzesznik, ktéry za jej po$rednictwem jest ogta-
szany sprawiedliwym. W niej podmiot uznaje si¢ za podmiot wolny od wszelkiej
winy i od wszelkiego prawa. To zbawienie nie jest wydarzeniem minionym, ale
jest raczej fundamentem, ktéry podmiot nosi w sobie.

Do tego podmiotu zwraca si¢ Dobra Nowina, ktéra wykracza poza jego psy-
chologie, jego antropologie, poza meskos¢ i kobiecos¢ itd. Dobra Nowina zawsze
zachowuje sw6j charakter gloszenia — charakter rzeczywistosci bezwarunkowej,
pierwotnej, wyplywajacej z glebi prawdy. Z tej racji relacja z nig musi by¢ za-
wsze wyrazana w specjalny sposéb — nie przez cnote, ale przez stowo nalezace
Scisle do dziedziny teologii, czyli przez ,wiare”. Zachodzi absolutna réwnowaz-
noé¢ miedzy ,, dobrym gloszeniem” i wiarg. Wiara jest jedyna i prawdziwa relacja
podmiotu z jego rzeczywistym fundamentem, czyli z Bogiem.

Kiedy masz wiare, masz Boga, a wiec wtedy jestes cztowiekiem — taka jest pod-
stawowa idea Lutra. Czesto odwoluje sie on do formuly: ,Jesli wierzysz, masz”.
W tym znaczeniu opowiada si¢ on za tozsamos$cig miedzy verbum i fides — miedzy
stowem i wiarg. Méwi na przykliad: ,Podobna forma jest w stowie i w wierzagcym
— Similis forma est in verbo et in credente” (WA 56, 227, 6-7); ,,Stowo i wiara sg tym
samym — Verbum et fides simul sunt” (WA 2, 13, 18); , Tym samym swoim slowem
Bo6g sprawia i my jesteSmy tym, czym On jest, abysmy w Nim byli i by Jego byt
byl naszym bytem — Eodem verbum Deus facit et nos sumus, quod ipse est, ut in ipso
sumus, et suum esse rostrum esse sit” (WA 5,21-22, 144). W tym zdaniu tozsamos¢
nie odnosi si¢ do braku réznicy miedzy Stwoérca i stworzeniem, ale do ,narodzin”
czlowieka w akcie Bozym. W drugim wyktadzie Listu do Galatéw w roku 1531
Luter jeszcze raz stwierdza, ze wiara ,,czyni sprawiedliwymi bez milosci i przed
miltoscig” (WA 40/1, 240, 2). Miedzy Lutrem i jego przeciwnikami réznica polega
na tym, ze oni ktadg nacisk na mitoé¢, a on na stowo Boze: , Quantum ipsi am-
plificent charitatem et concordiam, nos Dei verbum” (WA 40/2, 47, 8-13). Jesli chodzi
o jedno$¢ miedzy wierzacym i Chrystusem szczegdlne znaczenie posiada kazanie
z 15 kwietnia 1531 roku na Ewangelie §w. Jana 6, w ktérym uwypukla tozsamosé
miedzy dusza i stowem (verbum) (WA 33, 223-242).

Gdy podkreslamy u Lutra zasade: ,Jesli wierzysz, masz”, nie mozemy doko-
na¢ jej odwrécenia w sensie: ,,Masz, jedli wierzysz”. Nie wiara daje zbawienie. Lu-
ter chce powiedzie¢, Ze relacja podmiotu z tym, co go definiuje, jest czyms innym
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niz jakie$ wierzenie lub jakas$ cnota — jest to rzeczywisto$¢ nalezaca do podmiotu
w pelnym znaczeniu. Jest to rzeczywisto§¢ wiecznie jego, ktéra staje sie praw-
dziwa dla niego kazdego dnia na nowo. Tym, co ma znaczenie, jest tre$¢ wiary,
poniewaz wiara taczy czas z wiecznoscig. Bog ze swej strony stat sie jego, gdy stat
sie cztowiekiem, taczac wiecznosé z czasem. Wiara w czlowieku bedzie zawsze
,niewielka”: , Parvula lux fidei”, ale jej rezultat nie zalezy od cztowieka - w kazdym
przypadku jej rezultat bedzie wielki (WA 40/1, 538-539). W podmiocie wiara re-
prezentuje typ pewnosci adekwatny do samej podstawy podmiotu. Wiara (fides)
jest poza czasem i w ramach czasu; posiada obydwa wymiary. W wierze jest dane
czlowiekowi wsparcie, a nie wymaganie czego$.

Teza 32 zawiera oczekiwang definicje czlowieka. Jest to prawdziwa definicja
czlowieka, poniewaz nie zamyka go w jakiej$ danej, ktéra mogtaby by¢ traktowana
jako jakikolwiek inny przedmiot nauki. Cztowiek jest w pewien sposéb uczyniony
uczestnikiem wydarzenia, ktére czyni go podmiotem. Takie wydarzenie towarzy-
szy czlowiekowi jako trwaly poczgtek jego bytu. Poczatek, ktéry jest kontynuowany
przez cale zycie. Teza 32 jest definicjg bytu ludzkiego, poniewaz jego wyrazenie
opiera sie¢ na wydarzeniu i zachowuje je przy zyciu. Czlowiek jest podmiotem
tego wydarzenia i owo wydarzenie stanowi jego oparcie bytowe, a nie jakas jego
wlasciwosé, cnota lub dziatanie, do ktérego bylby zdolny i ktére zostatoby mu
przyznane.

Czlowiek moze by¢ ostatecznie opisany jedynie przez teze 32. Kazdy opis psy-
chologiczny lub ascetyczny pozostaje ponizej prawdziwej rzeczywistosci. Cate zy-
cie nalezy do czlowieka ,tego zycia”.

Czlowiek tego zycia i zycie przyszle (tezy 35-40)

Pod adresem Lutra podniesiono powazne zastrzezenia, poczawszy od pierw-
szej chwili upowszechniania sie jego teologii. Jego krytyka zwraca si¢ przeciw
teologii znajdujacej sie w kryzysie, ale ta sama teologia udziela Lutrowi odpowie-
dzi, wskazujac na zawarte w niej niebezpieczeristwo, przede wszystkim dotyczace
pozbawienia cztowieka wewnetrznej konsystencji i zamkniecia go w immanencji.
Aby odpowiedzie¢ na to wyzwanie, Luter — po zaproponowaniu swojej definicji
czlowieka — powraca do rzeczywistosci ,,tego zycia”, starajgc sie o niej co$ powie-
dzie¢. Jego wizja na pewno unika retoryki, gdyz stwierdza réwnolegle zaréwno
pewnos¢ fundamentu tego, co ludzkie, jak i praktyczne konsekwencje, ktére z tego
wynikajg. Na poziomie teologicznym wcielenie Stowa Bozego zajmuje wiec miej-
sce pustki, ktéra wynika z filozofii Ockhama.
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Luter w pierwszych latach swego nauczania kladzie nacisk na fakt, ze péj-
Scie naprzéd w wierze chrze$cijariskiej oznacza zawsze powracanie do poczatku,
wszystko za$ inne polega na rozwoju tej wiary na poziomie konkretnosci ludz-
kiej. Pokazuje to, gdy w komentarzu do Listu do Rzymian 12, 1-2 zauwaza, ze
Apostot pisze o ,postepowaniu w odnowie”, a nie , przez odnowe”. Zagadnie-
nie bardzo szeroko interesuje Lutra, poniewaz zaklada prymat dziatania Bozego
w czlowieku, dlatego tez przypisuje mu duze znaczenie, czego nie podzielajg dzi-
siejsi egzegeci (Luter 2010, 343-354).

Luter stangt wobec pojecia , postepowania naprzéd”, ktéremu sie przeciwsta-
wil. Znalazt argumenty, aby stwierdzi¢, ze wiecznoéé jest zawsze obecna jako dzia-
fanie Boze. Kontynuacja nie jest niczym innym niz teraZniejszoscia, ktéra sie nie-
ustannie, z chwili na chwile, odnawia. Luter staje wobec konieczno$ci rezygnacji
z tradycyjnych poje¢ cigglosci, rozwoju i wzrostu w odniesieniu do wiary i cnoty,
badz tez musi je inaczej rozumieé. Rozwigzanie zdaje si¢ wyptywaé z rozumie-
nia bytu cztowieka jako stawania sie — z takiego stawania sie rodzi si¢ rozw¢j. Dla
Lutra jest on jednak zawsze incipere, to znaczy wzajemnym dopelnianiem sie po-
wracania do poczatku i postepowania naprzéd. Wierzgcemu zawsze towarzyszy
pewnos¢, gdy dokonuje poglebienia, ktére oznacza powracanie do podstawowego
motywu, znajdujacego sie w Bogu, a nie w cztowieku.

Dla cztowieka , tego Zzycia” postep jest mozliwy, ale polega na pogtebianiu po-
czatku, odnawianiu danej poczatkowej, z ktdrej catkowicie wyplywa kazdy ele-
ment zycia. W okresie §redniowiecza postep byt oparty na cigglosci mitosci w wie-
rzacym, a wzrost wiary opierano na wysitku ciggtego doskonalenia. Podkreslano,
ze ¢wiczenie ksztaltuje sprawnosé (habitus). Cnota stawala sie sprawnoscig za po-
$rednictwem ponawianych ¢wiczen. Luter przychylnie podchodzi do zasady sfor-
mulowanej przez $w. Bernarda z Clairvaux: , Kto nie idzie naprzéd, ten sie cofa”,
choé¢ rozumie ja inaczej (WA 1, 649, 18; 56, 441, 21). Dla Lutra postepowanie na-
przéd jest — z jednej strony — ciggle na nowo ,zakorzenianiem sie¢ w poczatku”,
a z drugiej strony — prowizorycznym etapem w stosunku do nadejécia krélestwa
Bozego, w ktérym $wiatlo zajasnieje juz nie w ciemnosciach, ale w najpelniejszej
oczywistosci. Wiara i walka sg dla Lutra aspektami taczacymi sie ze sobg, ale réw-
noczeénie istotnie sie miedzy soba réznia. Wiara (fides) otwiera wedréwke, na-
dzieja uczy patrze¢ ponad i trwaé¢ nawet wtedy, gdy znaki sa niepewne i sprzeczne
(WA 2, 535, 26-30). Obok wiary rozciaga sie w czasie szerokie pole mitosci (ca-
ritas). Wiara sie utrwala ozywiajac caly bieg zycia coraz nowymi aspektami. Jej
charakter bedzie okreslany catkowicie nadziejg i mitoscia.
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Wiara nie posiada ,wymiaréw”, a natomiast mitoé¢ ma ,nieskoriczone”
wymiary — stwierdza Luter (WA 40/1I, 46, 2-11). Najbardziej nadzwyczajnie wy-
jasniona przez Lutra zasada polega na pierwszorzednym rozréznieniu miedzy
wiarg i mitoécig w fundamencie podmiotu. Wiara stanowi punkt wyjscia — mitos¢
za nig idzie. Nie ma jednej bez drugiej. Zasada ich r6znego znaczenia musi zo-
stac jednak zachowana. Wiara wspiera dziatanie — nie moze nim by¢ ozywiana. To
wyjasnia kontrowersje, ktéra doprowadzila do podzialu miedzy katolikami i pro-
testantami, ale jest tez Zrédlem poszukiwania réznych rozwigzan miedzy prote-
stantami.

Wracajac do tez Lutra, trzeba powiedzie¢, Ze broni on swojego stanowiska kry-
tykujac wspoéliczesnych sobie przeciwnikéw (Wicks 1977, 9-31). Oparta na wierze
odpowiedz na stowo Boze jest nie tylko tam, gdzie cztowiek jest lub moze do-
$wiadczad, ze jest wierzacy, powolujac sie na cnote jako potwierdzenie wiary. Po-
stepujac w taki sposob cztowiek jest niewierzacy i gtupi. Odpowiedzig jest zawsze
i wszedzie sam wierzacy. Potwierdzenie tego stanowiska znajduje Luter w Liscie
Jakuba 1, 18. Ludzkie bycie podmiotem jest poza czasem. ,Poza czasem” ozna-
cza niewyliczalne, nie podlegajgce wykorzystaniu, niesprowadzane do narzedzia,
a przeciez zawsze realne, wieczne. Tym zyje ,,czlowiek tego zycia”.

Koncepcja Lutra obejmuje specyficzne podejécie do grzechu. Wedltug niego
czlowiek jest bardziej ofiarg niz winnym z powodu grzechu. Grzech jest brakiem,
z ktérego korzysta diabel, aby zaatakowa¢ cztowieka. Gdy ze swej strony czto-
wiek sadzi, ze moze pokona¢ grzech, przyjmujac zobowigzania religijne, diabet
jest jeszcze bardziej zadowolony, poniewaz w taki sposéb moze cztowieka jeszcze
bardziej obcigzy¢. Czlowiek zwycieza, gdy opiera sie na Bogu; wtedy diabet zo-
staje pokonany, a grzech zostaje opanowany. Nawet jesli zto w jaki§ sposéb nadal
niepokoi czlowieka, nie podporzadkowuje sobie jego sumienia. Grzech staje sie
zjawiskiem, ktore trzeba trzymaé pod kontrolg, poniewaz moze sta¢ si¢ niebez-
pieczny, ale nie ma juz wtadzy nad samym cztowiekiem. Z drugiej strony jest tu
mowa o zjawisku rzeczywistym, nawet jesli samo stowo ,,grzech” zostato w jezyku
naznaczone takimi dwuznaczno$ciami, ze byloby lepiej go unikaé¢. Wskazuje ono
W gruncie rzeczy na porazke.

Luter widzi grzech w jeszcze innej perspektywie. Stwierdza on zatem, ze czlo-
wiek jest poddany ryzyku czynienia dziet Bozych ,jakby swoimi” — uznaje on za
swoje zastugi to, co Bég nakazuje, podczas gdy Bég nakazuje je ze wzgledu na
dobro wszystkich. Méwi wiec: ,,Szukajg Chrystusa nie po to, by by¢ zbawionymi,
ale po to, by méc pokazac sig, ze sa zbawionymi. Domagajg si¢ Chrystusa nie jako
sprawcy sprawiedliwosci, ale $wiadka ich u$wiecenia i juz z tego powodu uwa-



62 Janusz Kroélikowski

zaja sie za lepszych” (WA 4, 670, 31 - 671, 1-2). Miloé¢ nie jest okazja do oglaszania
swojej postawy chrzedcijariskiej i dodania jej do mitosci Bozej. Luter zaznacza po-
nadto, ze warto$¢ dodana do dziela bylaby wéwczas zewnetrzna w stosunku do
mitosci i jakby nalozona na nig. Dodawanie czegos ze strony czlowieka do dzia-
fania Bozego nie dodaje niczego, ale pozbawia czego$ — pozbawia nienaruszalnej
pewnosci relacji miedzy cztowiekiem i Bogiem.

Zastrzezenie Lutra posiada pewne znaczenie. B6g — zauwaza Luter — nie jest
chwytany przez to, co cztowiek deklaruje, ze jest dobrem. Gdyby tak byto, to czto-
wiek osadzalby Boga, a nie Bég czfowieka. Jesli od dziatania cztowieka mozna
dojé¢ do przykazania Bozego na mocy ludzkiego postuszeristwa, to wtedy Bog
wydaje werdykt dyktowany przez czlowieka. Dziatania ludzkie nie nalezg do sys-
temu z powodu czynienia dobra — stwierdza Luter — ale o ile s3 wzbudzane przez
dobro.

W jednej ze swoich wypowiedzi Luter odwotuje si¢ do typowego dla siebie
odwrécenia: podmiot jest sprawiedliwy nie z powodu dziet, ktére uczynit, ale
przez dziela [= ze wzgledu na dziela], ktdre jeszcze ma uczynié: , Justus ab operi-
bus faciendis” (WA 40/1, 402, 8). Znaczenie wypowiedzi jest jasne. Sprawiedliwo$¢
chrzeécijanina opiera si¢ na czynach, ktére ma jeszcze do spetnienia, na zadaniach,
ktére ma jeszcze podjgé. Sg one uprzednio zawarte w ramach sprawiedliwosci,
ktéra ma sie jeszcze dopelnié. Nie dobro uczynione stanowi wiec kryterium spra-
wiedliwo$ci, poniewaz byloby to jakby zmuszanie Boga, aby ja zatwierdzit. Dobro
sjeszcze do uczynienia” — podkresla Luter —jest tym, co sie rzeczywiscie liczy. Do-
bro do uczynienia jest tym, co skutecznie zwalcza zlo, a nie to, ktére uwaza, ze wie,
czym jest Dobro.

Przez miltos¢ dziatanie ludzkie uczestniczy w glebokim znaczeniu milosci Bo-
zej — to jest dana pierwotna, ktérej nie wolno zarazi¢ stosowaniem zadnych miar
i zadnych analogii. Mozna by powiedzie¢, ze Stwoérca dziata za posrednictwem
stworzenia, ale czlowiek nie moze z tej racji troszczy¢ sie o to, by wiedzie¢ do
jakiego stopnia lub w jakiej mierze jego praktyka moze realizowa¢ mitos¢ Boza.
Byloby to absurdem. W akcie Bozym jest juz wszystko, dlatego nie ma podstaw
do stosowania jakich$ miar.

Dzielo Boze jest rownoczesnie nieskoriczone, nieustanne i doskonate. W czlo-
wieku znajduje ono miejsce jako wiara, a wraz z wiarg czlowiek ,znajduje miej-
sce”. Sciste rozréznienie miedzy wiarg i mitoécig chroni wolnoéé podmiotu od
szczegblowych wymagan, ktére stanowig czes¢ mitosci, ale nie wyklucza jej war-
toéci we wlasciwym dla niej zakresie. Zwalczajac teologie scholastyczng, Luter
stwierdza: ,Jest niepoprawne i subtelnie zepsute moéwienie, ze w tym samym
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akcie spotka si¢ uzytecznos¢ ludzka i wartos¢ teologiczna — Subtile malum est di-
cere, eundem actus esse fruitionem et usum” (Disputatio contra scholasticam theologiae,
WA 1, 228). Z drugiej strony méwi: ,, Uwzglednij jednak, jak nie jest wystarcza-
jaca sama wiara (a jednak sama wiara usprawiedliwia), poniewaz jesli jest praw-
dziwa, przywotuje ducha mitosci — Iam vides, quam non sufficiat sola fides (et tamen
sola fides iustificat), quia, si vera est, impetrat spiritus caritatis” (WA 2, 591). W te-
zach o usprawiedliwieniu z 1520 roku Luter niejako syntetyzuje te zasady: ,Nasza
niesprawiedliwoé¢ podkresla wage sprawiedliwoéci Bozej, a jednak sprawiedliwy
walczy przeciw niesprawiedliwosci — Iniquitas nostra iustutiam Dei commendat, et
tamen iustus est vindex iniquitatis” (WA 7, 230-232).

Rzeczywistoé¢ jest wiec aktem nieustannie rzeczywistego, wiecznego Boga,
aktem integralnym, w ktérym czlowiek uczestniczy swoimi czynami, nie w tym
znaczeniu, ze pomagatby Bogu, ale ze jest wspierany przez dzialanie Boze. Jesli
za$ chodzi o grzech, to cztowiek nic nie moze, ale moze zaangazowac sie przeciw
grzechowi, gdy jest wspierany przez Boga.

Czlowiek ,czysta materia Boga”

W tezie 35 Luter odwotuje sie do waznych poje¢ scholastycznych i przyjmuje
ich tre$¢, dokonujac zarazem uzupelnienia ich treéci i znaczenia, a nawet ich prze-
kroczenia w oparciu o inspiracje biblijng.

Dla Lutra posiada zasadniczy charakter wizja, wedtug ktérej forma materii jest
zwigzana z przyszloscig. Cztowiek jest wedrowcem, ktory zyje dzisiaj ze wzgledu
na przyszto$¢. Nad nim pracuje Bég, nigdy sie nie zatrzymujac. Luter potwierdza
te swoistg nieobecno$¢ cztowieka, ktéra miata sens, gdy mowit o zbawieniu jako
wydarzeniu pierwotnego poczatku. Podejmujac kwestie cztowieka ,tego zycia”,
Luter zdaje sobie sprawe, ze czlowiek jest sprowadzony do czystej materii w reku
Boga. Chce w ten sposéb powiedzied, ze czlowiek tego zycia nie jest narzedziem
dla siebie samego, to znaczy nie jest upowazniony do korzystania ze zbawienia,
aby wprowadzi¢ do niego swoje wlasne zastugi. Z punktu widzenia $ciéle teolo-
gicznego czlowiek moze widzie¢ swoje zbawienie tylko w perspektywie nowego
zycia, to znaczy sklada sie w rece Boga w tym, co dotyczy jego bytu. Nie ma ni-
czego do dodania do tego, co Bég juz uczynit i co nadal dla niego czyni. Dyskurs
znajduje dopelnienie w relacji wierzacego do innych, ale dotyczy to juz szerokiej
dziedziny mitosci, to znaczy miedzy-podmiotowosci.

Teza 35 sugeruje wewnetrzng relacje miedzy Stwdrcg i stworzeniem, co wska-
zuje takze na Scista wiez dziatania Bozego i dziatania ludzkiego. W obu przy-
padkach, zachowujgc rozréznienie miedzy Stwoércg i stworzeniem, mozna moé-
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wié o mito$ci. Mitos¢ wyplywa z aktu samego Boga i jako taka jest przekazywana
cztowiekowi, nie tracgc niczego ze swojej wagi. Luter bardzo wyraZnie podkreéla
ten fakt. Mozna nawet powiedzieé, ze jest to wyjatkowo kluczowy element jego
teologii. Cztowiek tego zycia w swoim dzialaniu niejako wpisuje sie w rzeczywi-
stoé¢, ktérg Bég zachowuje pozytywnie otwartg dla niego. Mitos¢, ktéra wzbudza
i porusza dziatanie czlowieka, jest mitoscig Boza. Teza ta jest wspélna teologii Sre-
dniowiecznej i Lutrowi, u ktérego jest jednak bardziej zdecydowanie podporzad-
kowana wierze.

Wiara jest relacjg z tajemniczym , poczatkiem” — ze Zrédlem, z wodg zawsze
zywa, ktéra nie utozsamia sie z osobg, ani nawet nie przenika osoby, ale zawsze
jest tylko rozpoznawalna w osobie jako Zrédto, z ktérego wyptywa wartos¢ samej
osoby. Nie mozna utraci¢ wiary, jak nie mozna zdecydowad, ze sie nie wierzy.
Wiara jest sama relacjg osoby z sobg sama, ktére nie poddaje si¢ drugiemu, ale nie
moze by¢ arogancja i pewnoscig wlasnego posiadania. Jest raczej konstytutywna
dla bytu cztowieka.

Wiara podkresla wylacznosé $wiadectwa Bozego w stosunku do podmiotu —
jego konstytutywnos$¢ w wolnosci. Mitos¢ odnosi sie do statosci i ciggtosci aktu —
stwoérczy akt Boga i ludzki akt wyrazajacy wspdélnotowosc¢ uczestnicza w tej samej
mitosci. Na czym to polega, cztowiek zobaczy dopiero w krélestwie Bozym, ale
fakt jest juz obecny. Miloé¢ rozprzestrzenia sie bez jakiej$ miary ze strony czlo-
wieka. Akt Boga i akt czlowieka pokrywajq sie ze sobg w perspektywie dobra.
W tym Swietle kazdy prawy akt ludzki stanowi prawdziwe wspotdziatanie z Bo-
giem. Akt Boga jest takze wewnetrzng prawdg aktu ludzkiego. W praktyce histo-
rycznej ta jego cecha charakterystyczna nie jest oczywista — ukaze si¢ ona dopiero
w krélestwie Bozym, ale jest bardzo wazna ze wzgledu na sens, ktéry nadaje ak-
tom ludzkim.

W tym Swietle staje sie zrozumiata teza 39: cztowiek tego zycia jest przezna-
czony, aby byt postawiony w §wietle Bozym badz tez, aby wspétdziatat niedobro-
wolnie z diablem. Nie ma drogi posredniej (por. tezy 22 i 24). Alternatywg jest
jasna: albo B6g albo diabel (WA 18, 635, 16). Jest to teza tradycyjna. Luter wyrazit
ja w pierwszej ze swoich Tez o usprawiedliwieniu z 1520 roku: ,,Jak nie usprawiedli-
wia nic innego jak tylko wiara, tak nic innego nie jest grzechem jak tylko niewiara”
(WA 7,230-232). U Lutra jednak tradycyjna teza, na ogét odnoszona do chrzesci-
janiskiej dziedziny moralnej i religijnej, staje sie elementem kryzysu i odzyskania
osoby. Szerokie odniesienia tego przekonania, zwlaszcza jego $cisty zwigzek z mi-
oscig, przy réwnoczesnym rozréznieniu miedzy wiarg i praktyks, wymagatyby
osobnego omoéwienia, dlatego w tym miejscu je pomijamy. To przekonanie byto
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takze przedmiotem wielu debat w ubieglym wieku, do ktérych nalezatoby si¢ od-
nie$¢, tym bardziej ze kultura XX wieku potwierdzita w znacznej mierze stusznos¢
tez 18-19.

Zakoficzenie

Luter w swoich tezach o czlowieku postawit przynajmniej kilka intrygujacych
problemdéw, ktére potem rozwijat w swoich pismach teologicznych. Na pewno nie
rozwigzal wszystkich probleméw, ale przynajmniej pokazat, jak bardzo ztozong
rzeczywistoscia jest cztowiek. Wazne jest, iz postawit problem czlowieka w sposéb
jasny i prowokujacy. Jezyk religijny, ktérym postuguje sie w dziedzinie antropo-
logicznej, jest na pewno jezykiem wyzwolenia w czlowieku pragnienia pelnego
zycia i zapewne w jego $§wietle ludzie mogg znalez¢é motywy wspdéidziatania i po-
koju. Luter chcial wprowadzi¢ pewnga jasnosc jezyka religijnego, nie wychodzac
z niego, nawet jeéli jego sformutowania sg dalece dyskusyjne. Zyjemy pie¢ wie-
kéw poézniej i prawie wszystko si¢ zmienito. Nie zmienit si¢ jednak fundament
humanizmu, ktérym jest mozliwo$¢ wyzwolenia cztowieka wychodzac od Do-
bra, ktére pozostaje transcendentne, nawet jesli wcielito sie i nawet jesli cztowiek

moze je wcielaé przez wiare, nadzieje i mitos¢, nie zajmujac Jego miejsca.
Aneks
Podstawa ttumaczenia: Martin Luther, Disputatio de homine: WA 39/1, 174-180.

1. Filozofia, madrosc¢ ludzka, definiuje czlowieka jako zwierze rozumne, zmy-
stowe, cielesne.

2. Nie zachodzi teraz konieczno$¢ dyskutowania, czy cztowiek jest nazywany
zwierzeciem w sensie wlasciwym czy niewlasciwym.

3. Trzeba jednak wiedzie¢, ze taka definicja dotyczy tylko czlowieka $miertel-
nego i w tym zyciu.

4. Jest takze bowiem prawda, ze rozum stanowi istote kazdej rzeczy i miedzy
wszystkim rzeczami tego Zycia jest on czyms$ wzniostym i boskim.

5. On we wszystkich sztukach, w medycynie, w prawie, odkrywa rzeczy i rza-
dzinimi, a ponadto od rozumu zalezy kazda dobra rzecz, ktéra ma co$ z madrosci,
mocy, sily i chwaly.

6. Jest wiec uprawnione widzie¢ w nim istotng réznice, ktéra konstytutywnie
odréznia byt ludzki od zwierzat i innych rzeczy.

7. Takze Pismo Swiete ustanawia go panem nad ziemig, ptakami, rybami, zwie-
rzetami, méwiac: , Bedziecie panowac itd.” (Rdz 1, 28).
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8. Mozna wiec powiedzie¢, ze jest on czym$ w rodzaju storica i majestatu usy-
tuowanym w tym zyciu, aby kierowa¢ rzeczami.

9. Takze B6g, po upadku Adama, nie pomniejszyl jego majestatu, ale raczej go
potwierdzit.

10. Chociaz jednak taki jest wlasciwy jego majestat, rozum nie poznaje nigdy
a priori, ale a posteriori.

11. Dlatego, jesli dokonatoby sie poréwnania filozofii badz tez samego rozumu
z teologia, statoby sie oczywiste, ze o cztowieku nie wiemy prawie nic.

12. Tym, co z trudem znamy, jest jego przyczyna materialna.

13. Filozofia nie zna w spos6b pewny przyczyny sprawczej, podobnie ignoruje
przyczyne celowg czlowieka.

14. Poniewaz filozofia nie dostrzega innej przyczyny celowej, oprécz pokoju tego
zycia i z tego, co dotyczy przyczyny sprawczej, ignoruje, ze Bég jest Stworca.

15. Jesli potem chodzi o przyczyne formalng, ktéra nazywamy dusza, nie bedzie
i nigdy nie byto zgodnosci miedzy filozofami.

16. Arystoteles definiuje jg jako pierwszy akt ciala ozywionego, i w tym on
drwi z nauczycieli i studentéw.

17. Nie ma nadziei, zeby cztowiek mégl poznac siebie samego wychodzac od
duszy, dopdki nie zobaczy si¢ w tym poczatku, ktérym jest Bég.

18. Tym, co jest nedzne, jest fakt, ze [stworzenie] nie posiada pewnej wladzy
nad swymi mys$lami i zamiarami, ale jest [w tym wzgledzie] raczej poddany przy-
padkowi i préznosci.

19. Jakie jest jednak to zycie, taka jest takze definicja i poznanie cztowieka, to
znaczy zawezone, ulotne i do$¢ materialne.

20. Teologia natomiast, w pelni swojej madrosci, definiuje cztowieka catkowi-
cie i w sposéb dopetniony.

21. Czyli: cztowiek jest stworzeniem Bozym, zlozonym z ciata i duszy ozywio-
nej, uczynionej na poczatku na obraz Bozy bez grzechu, w celu rodzenia i pano-
wania nad rzeczami i nie umierania nigdy:.

22. Ale po upadku Adama stworzenie jest poddane wtadzy diabta, a wiec grze-
chowi i §mierci, dwom rodzajom zla niepokonalnym dla jego sit i wiecznym,

23. i ktére nie moze by¢ wyzwolone inaczej, jak przez Syna Bozego, Jezusa
Chrystusa (jesli wierzy w Niego) i ktéremu jest dany dar zycia wiecznego.

24. Uwzgledniwszy to wszystko, nalezy stwierdzi¢, ze rozum, nawet jesli po
grzechu pozostat bardzo piekng i najbardziej wyjatkowq rzeczg, takze pozostaje
poddany wtadzy diabta.
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25. Bez wzgledu na to, czy cztowiek w swojej pelni i integralnosci jest krélem,
panem, stuga, medrcem, sprawiedliwym, i o ile moze wykraczaé poza dobre rze-
czy tego zycia, to jednak jest i pozostaje winny grzechu i $mierci, uciskany przez
diabfa.

26. Dlatego ci, ktérzy méwia, ze wltadze duchowe czlowieka pozostaly inte-
gralne po upadku, filozofuja bezboznie przeciw filozofii.

27. Tak samo ci, ktérzy méwia, ze cztowiek, czyniac to, co jest w sobie, moze
zasluzy¢ na faske Boza i zy¢.

28. Tak samo réwniez ci, ktérzy cytujac Arystotelesa (ktory ignoruje to wszys-
tko, co teologiczne odnosnie do czlowieka), stwierdzaja, ze rozum kieruje sie ku
rzeczom lepszym.

29. W taki sam sposéb, ze w czltowieku jest odbite $wiatto oblicza Bozego, to
znaczy wolny wybér, aby formowacé prawy osad i dobrg wole.

30. Takze w taki sam sposéb, ze jest wlasciwe czlowiekowi wybiera¢ miedzy
dobrem i ztem, czyli miedzy Zyciem i §miercia itd.,

31. Wszyscy ci, ktérzy tak méwia, ignorujg, czym jest cztowiek i nie wiedza,
0 czym mowig.

32. Pawet w LiScie do Rzymian, gdzie méwi: ,Uwazamy, ze czlowiek jest uspra-
wiedliwiany przez wiare bez udziatu uczynkéw” (Rz 3,28), daje zwiezla definicje
cztowieka: cztowiek jest usprawiedliwiany przez wiare.

33. Méwi¢é o usprawiedliwieniu oznacza uznad, ze czlowiek jest grzesznikiem
i niesprawiedliwym, a wiec winnym wobec Boga, ale Zze bedzie zbawiony przez
Taske.

34. Tu pojecie ,,cztowiek” jest przyjete w sensie nieokre$lonym, a wiec uniwer-
salnym, aby okresli¢ caly $wiat — badZz w kazdym razie to, co nazywa sie , czlo-
wiekiem” — pod grzechem.

35. Dlatego czlowiek tego zycia jest czysta materia w rekach Boga ze wzgledu
na zycie jego przyszlej formy.

36. Jak kazde stworzenie, teraz poddane marnosci, jest materig dla Boga ze
wzgledu na jego przyszlg, chwalebng forme.

37. Jakie wiec byly ziemia i niebo na poczatku w formie zrealizowanej po sze-
Sciu dniach, to znaczy materig dzieki takiej formie;

38. taki jest cztowiek w tym zyciu ze wzgledu na swojg przyszla forme, dopdki
nie zostanie stworzony na nowo i [nie zostanie w nim ] uczyniony doskonaty obraz
Bozy.

39. W miedzyczasie cztowiek jest pograzony w grzechu dzieni po dniu lub jest
usprawiedliwiony badZ zepsuty jeszcze bardzie;j.
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40. Dlatego Pawet nie nazywa $wiatem tych krélestw rozumu, ale nazywa je
raczej postacia $wiata (1 Kor 7,31).
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Selected theological aspects of Martin Luther’s Disputatio de homine.
Translation and commentary

Abstract

Luther’s Disputatio de homine (Disputation concerning man) was written in 1536
in order to encourage an academic discussion. It is an attempt to determine rela-
tions between science, philosophy and theology with reference to anthropological
questions. Since Disputatio comes from the later period of the development of Lu-
ther’s theology, it may be considered to be a synthesis of his doctrine concerning
man. This idea constitute a reason for our interest in disputation concerning man.
In his disputation about man Luther posed more than several intriguing questions
which he later developed in his theological writings. First of all, he portrayed man
as an immensely complex reality and indicated how to understand man in the li-
ght of fate. Luther returned to the question of justification and the primacy of God
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who reveals Himself in its light. The language of religion which he applies within
the anthropological debate is certainly the one that speaks for the activation of the
desire of full life centred around fate.

Stowa kluczowe: Luter, antropologia, De homine, usprawiedliwienie, prymat
Boga.

Keywords: Luther, anthropology, De homine, justification, primacy of God.
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Serce (fac. cor, gr. kardia), jako centralny narzad ukladu krwionos$nego czto-
wieka od zarania dziejéw ludzko$ci ma nie tylko decydujgce znaczenie dla fi-
zycznego istnienia cztowieka, lecz zajmuje szczeg6lne, centralne miejsce w wie-
rzeniach wszystkich ludéw. Takze Pismo Swiete, zaréwno Starego, jak i Nowego
Testamentu, przypisuje sercu znaczenie mistyczne, bowiem istota cztowieka wy-
raza sie przede wszystkim poprzez to, co wewnetrzne, niewidoczne, a nie tylko
poprzez to, co jest zewnetrzne i widoczne, a réwnocze$nie przemijajgce pod wply-
wem czasu, jak chociazby uroda. W ujeciu antropologii biblijnej serce jest miej-
scem rozumnej, Swiadomej i ,wolnej osobowosci cztowieka”, w ktérym naste-
puje podjecie dobrowolnej decyzji uznania Jezusa Chrystusa za Pana i Zbawiciela,
w efekcie czego ma miejsce spotkanie czlowieka z Bogiem. Konsekwencjg takiej
decyzji jest tajemnicza dziatalno$¢ Boga w sercu cztowieka, ktéry moze ,stworzy¢
serce czyste” (Ps 51,12) i ,nowe”, usuwajac z ciala czlowieka ,serce kamienne”
- a wiec martwe, dajgc w zamian ,serce miesiste” — czyli zywe (zob. Ez 11,19;
36,26), by mogto poprzez wewnetrzny ptomier wiary rozpoznaé obecnos¢ zmar-
twychwstalego Jezusa Chrystusa (zob. Lk 24,32; Rz 5,5).

Od korica XIII az do potowy XIX wieku, przez kilkaset lat pétnocna Europa,
od Alp az po Islandie i Grenlandie do$wiadczyta gwattownego ochtodzenia, ktére
zostalo nazwane ,Malg Epoka Lodowg”. W czesci pierwszej zostanie ukazany
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problem rozbudzania ptomienia wiary w sercu czlowieka podczas apogeum
,chtodu i gtodu” Matej Epoki Lodowej na XVII-wiecznym Slasku poprzez , Krze-
szowska droge Krzyzowg” (Rosa 2013) wroctawskiego poety ks. Angelusa Sile-
siusa (1624-1677) i opata z Krzeszowa o. Bernarda Rosy (1624-1696).

W czesci drugiej do$wiadczenie , dziwnego rozgrzania serca” ks. Johna We-
sleya (1703-1791) — twoércy przebudzenia duchowego w XVIII-wiecznej zmrozo-
nej Anglii, zostanie przedstawione na podstawie jego przemysleri i modlitw, za-
wartych w niewielkiej publikacji MddIcie si¢ nieustannie (Wesley 1999).

W ostatnim punkcie zostanie ukazane ekumeniczne spojrzenie na rozbudza-
nie wewnetrznego plomienia wiary w sercu czlowieka przez konwertyte z pro-
testantyzmu Angelusa Silesiusa, mistyka ojca Bernarda Rose i ,ewangelickiego
katolika” (Outler 2005, 151) Johna Wesleya. W niniejszym artykule zostanie za-

stosowana metoda poréwnawczo-ekumeniczna.

1. ,Budzenie serca” przez Angelusa Silesiusa i opata Bernarda Rose

Angelus Silesius i Bernard Rosa byli réwnolatkami, lecz pierwszy z nich uro-
dzil sie w rodzinie protestanckiej (luterariskiej), a drugi w rzymskokatolickiej.
W dobie kontrreformaciji i staré¢ nie tylko stownych pomiedzy katolicyzmem a pro-
testantyzmem wspétpraca tych dwéch mistykéw wywodzacych sie z tak réznych
tradycji wydawatla si¢ niemozliwa.

Johannes Scheffler to protestancki mistyk bedacy pod wplywem pierwszego
piszacego w jezyku niemieckim filozofa i mistyka Jacoba Boehme (1575-1624)
(Migda 2013, 141-147). Odczuwajac skrepowanie luterariskg ortodoksjg potowy
XVII wieku, popada w konflikt z pastorem olesnickim Christophem Freitagiem,
gdy ten nie wyraza zgody na druk jego modlitewnika i pism mistycznych. Od-
mowa opublikowania ,,dla olesnickich dworzan zbioru bozonarodzeniowych mo-
dlitw” (Koziet 2006, 70), opartych o dzieta znanych mistykéw, doprowadzita
w grudniu 1652 roku do odejscia Schefflera ze stuzby na ole$nickim dworze i jego
powrotu do Wroctawia. Bardzo szybko, bo 12 czerwca 1653 roku we wroctawskim
kosciele pw. $w. Macieja Johannes Scheffler sklada ,wyznanie katolickiej wiary,
przyjmujac na bierzmowaniu imie Angelus”, do ktérego dodat literacki przydo-
mek Silesius. Decyzja o konwersji do Koéciota Rzymskokatolickiego byta momen-
tem zwrotnym zaréwno w zyciu duchowym, jak i dziatalnoéci publicznej Schef-
flera. Dzieki niej uzyskatl w zasadzie nieograniczong mozliwos¢ studiowania mi-
styki oraz publikowania inspirowanych nig pism o charakterze poetyckim. Swojq
dziatalnos¢ traktowat Angelus Silesius ,jako rodzaj duchowej misji majacej do-
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prowadzi¢ do ostatecznego zbawienia cztowieka poprzez duchowe zjednoczenie
z Bogiem” (Koziet 2006, 71).

Bernard Rosa, od roku 1660 roku opat klasztoru cysterséw w Krzeszowie, jako
wikariusz generalny i wizytator §laskiej prowincji cysterséw wprowadzit w zycie
reformy, ktére pozwolity ,$laskim opactwom na odegranie znaczacej roli w reka-
tolizacji $laskiej prowingji” (Koziet 2006, 75). Bedac dobrym organizatorem i czto-
wiekiem czynu, Rosa jednoczeénie byl przesigkniety mistyczng poboznoscia, ze
szczegblnym akcentem polozonym na ,codzienne rozmyélania nad Pasjg Chry-
stusa” (Koziel 2006, 78). Posiadal takze talent pisarski, czego $wiadectwem sa
liczne modlitewniki o charakterze mistycznym, ktadace akcent na ,rozpalajaca
serce mito$¢ Boga” (Koziet 2006, 77).

Opat Bernard Rosa i Angelus Silesius spotkali sie po raz pierwszy 26 marca
1665 roku w Otmuchowie, podczas audiencji u biskupa Sebastiana Rostocka. Ko-
lejne spotkanie $laskich mistykéw miato miejsce przy okazji pielgrzymki do sank-
tuarium maryjnego w Bardzie, organizowanej przez krzeszowskiego opata. Kil-
kudniowy pobyt Silesiusa w Krzeszowie oraz wspdlna pielgrzymka zapoczatko-
waly owocng, siedmioletnig wspélprace obu poetéw, zakoriczong $miercig wro-
clawskiego mistyka.

Wyjatkowym owocem wspéipracy Bernarda Rosy i Angelusa Silesiusa okazata
sie krzeszowska kalwaria oraz przygotowana na jej potrzeby i przeznaczona dla
masowej publicznosci Krzeszowska droga KrzyzZowa z piesniami Angelusa Silesiusa.
Pomystodawcg wzniesienia w Krzeszowie ,,Nowej Jerozolimy” byt opat Rosa, kt6-
rego do realizacji tego dzieta zainspirowat pobyt w Rzymie, gdzie pokonat powoli
z ,,zakochanym i zasmuconym sercem” (Rosa 2013, 127) tamtejszg droge pokutna.
Jedenascie lat po pobycie w Rzymie i zapewne w wyniku spotkania z Scheffle-
rem w roku 1672, krzeszowski opat rozpoczyna budowe zespotu kalwaryjskiego
sktadajacego sie z 16 kaplic, z 32 stacjami. Zapewne Angelus zostatl inicjatorem
i doradcg, a obdarzony talentem organizacyjnym oraz prawie nieograniczonymi
zasobami finansowymi ,,opat Rosa byl przede wszystkim realizatorem wspdlnie
wypracowanych projektéw i inicjatyw” (Rosa 2013, 83), skierowanych do szero-
kich rzesz chrzescijan, aby kazdy sobie mégt uswiadomié, ,ze na krzyzu Jezus
ciezko Skonal” (Rosa 2013, 429) dla zbawienia , wszystkich dusz w sercach swych
nad Chrystusem i jego Meka bolejacych” (Rosa 2013, 172).

Krzeszowska droga KrzyzZowa, w ktérej autorami tekstéw sg wroclawski mistyk
i krzeszowski opat, jest przede wszystkim modlitewnikiem pasyjnym, cho¢ za-
checa réwniez ,wspélczujace serca” do postugiwania si¢ nig takze przez ,dusze
nieobecne” w Krzeszowie, aby we , wlasnej mieszkalnej i wewnetrznej komna-
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cie serca” zgodnie z potrzebg , utworzy¢ wedle upodobania dzienng, tygodniows,
miesieczng lub roczng Droge KrzyZzowg, a nastepnie w kazdym miejscu i o kaz-
dym czasie (przede wszystkim jednak w czasie Swigtego Postu), prawdziwie stra-
pionemu Sercu, Chrystusowi z tej Drogi Bolu wspdtczujac, postapic¢ za nim” (Rosa
2013, 8).

Krzeszowska droga Krzyzowa, spajajaca w jedna calos¢ 32 stacje oraz rozbudo-
wany modlitewnik zawierajacy miedzy innymi uczuciowy apel ,, Budziciela serca”
— opata Bernarda Rosy — skierowany do uczestnika, , wsp6lczujacej duszy ludz-
kiej” oraz teksty piesni o charakterze dialogowym mistyka Angelusa Silesiusa —
,opatrzone nutami” (Rosa 2013, 509), prowadzi ,wspolcierpigce serce” od ,Po-
Zegnania Jezusa z Matka” do momentu, gdy zostaje ,Jezus do grobu ztoZzony”.

Celem tego wyjatkowego dzieta, w ktérym zacierajg sie granice pomiedzy tym,
co realne a tym, co mistyczne jest zrodzenie plomienia wiary w sercu cztowieka,
poprzez przebycie ,,z ptaczem Drogi B6lu” (Rosa 2013, 23), towarzyszac Jezusowi
z Nazaretu ,,w cierpieniu i radosci” (Rosa 2013, 85). Bowiem Oblubierica — Chry-
stusa ,, Okrutny lek chwyta”, a Jego ,Serce stabnie w trwodze” (Rosa 2013, 91),
$wiadome, ze w samotnosci ,Na udreczonym grzbiecie Poniose grzechy $wiata”
(Rosa 2013, 92).

To ,udreczenie Oblubierica” powoduje, ze, w ujeciu Silesiusa, Bég — Ojciec
przemawiajac do Syna prosi Go, aby potozyt ,na szale obie [ ... ] kochajace serce, /
Dobro ludzi, twe bole, Pot i krew, i cierpienie”. / Bowiem ludzie , Do ciebie wszak
nalezg, Ulituj sie nad nimi: / Synu, wdzieczni ci bedg Ci biedni ludzie wszyscy”
(Rosa 2013, 94).

Tak oto w pieéni Krzeszowskiego modlitewnika na jednej szali zostaje poto-
zony autentyczny, towarzyszacy od dnia narodzin kazdemu czlowiekowi, takze
Synowi Czlowieczemu strach przed bélem i cierpieniem oraz $émiercig. Na drugiej
szali zostaje polozone przez Ojca przed sercem Syna ,,dobro wszystkich biednych
ludzi”. To wybér, przed jakim stangt Jezus u bram Wielkiego Tygodnia, a ktéry
$lascy mistycy odstaniajg w obrazowy sposéb przed uczestnikami Krzeszowskiej
Pasji, by mogli sie oni zblizy¢ jak najbardziej do Jezusa i Jego ,niewygastej Mito-
$ci”, a wtedy ich serce bedzie moglo obficie sycic¢ ,sie jej zarem” (Rosa 2013, 142).
Ten zar Milosci Wszechwiecznej moze rozpali¢ w sercu pokornego patnika we-
wnetrzny plomien wiary, nadziei i mitosci, jezeli — jak zauwaza ,,Budziciel serca”
opat Rosa — bedzie on , patrzyt pilnie” (zob. Rosa 2013, 377) na wydarzenia roz-
grywajace sie w Wielki Pigtek w Jerozolimie. Na Krzeszowskiej Drodze Krzyzowej
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moze on ,przej$¢” te droge, ktéra dla duszy o otwartym sercu zmieni sie z ,,imagi-

nacji” w rzeczywiste doznania i przezycia (zob. Rosa 2013, 512). Tylko ,,szczere”
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i ,wierne” (Rosa 2013, 419) serce moze ,na koniec” (Rosa 2013, 422) dozna¢ Laski
Jezusa i zostaé ocalone ,,0d $mierci, Od bram piekielnych” (Rosa 2013, 423) dzieki
temu, ze ,,mily Jezu Chryste, Na krzyzu umarles iécie” (Rosa 2013, 440). Lecz do-
browolna émier¢ Jezusa na Krzyzu nie jest porazka ani koricem. Cho¢ , wreszcie”
nastgpilo rozlaczenie , duszy z krwig i sercem” (Rosa 2013, 502) to jednak koni-
czac Krzeszowska Golgote przebudzone serce, wezwane ,,do poprawy swojego
zycia tu i teraz” (Rosa 2013, 512), moze $miato w modlitwie podziekowac Bogu,
ktéry przez zmartwychwstanie ,umitowanego Syna naszego Pana Jezusa Chry-
stusa uratowate$ swiat” (Rosa 2013, 506) od ,grzechu, $mierci, szatana i piekta”
(Rosa 2013, 504), a serce kamienne i martwe przemieniles moca Ducha SwiQtego
W serce migsiste, a wiec zyjace.

Krzeszowska Ksiega Pasyjna dzieki ptomieniowi wiary, ktéry ptonat z taski
Boga w sercach Angelusa Silesiusa i Bernarda Rosy, poprzez artyzm i bogactwo
srodkéw oraz kunszt wykonania, pozwalata szerokim rzeszom przybywajacym
do Krzeszowa oraz tym pozostajgcym w domach przezyé, wychodzac poza czas
i przestrzen, spotkanie z Jezusem Chrystusem. Spotkanie, ktére w miare narasta-
nia uczestnictwa w Jego drodze meki prowadzacej na Golgote pozwalato na coraz
szersze otwieranie ,,wewnetrznej komnaty serca” (Rosa 2013, 8), tak by na koricu
Krzeszowskiej Jerozolimy do$wiadczato mistycznego zatarcia miedzy odtworze-
niem a uaktualnieniem, ktére budzac serce cztowieka, rozniecalo w nim ptomieni
wiary. W ten spos6b obaj §lascy mistycy zatroszczyli sie ,,0 zapewnienie mozliwo-
§ci zbawienia i wiecznego szcze$cia szerokim rzeszom chrzescijan” (Koziet 2006,
83), co bylo takze celem dziatalnosci XVIII-wiecznego anglikariskiego duchow-
nego, ks. Jana Wesleya.

2. Doswiadczenie ,dziwnego rozgrzania serca” Johna Wesleya

Ks. John Wesley, duchowny Kosciota Anglii i twdérca ruchu przebudzeniowego
wewnatrz tegoz Kosciota, ktéry po jego Smierci stat sie niezalezng i samodzielng
denominacjg, przez wiele lat usitowal uzyska¢ pokéj w sercu. Targany cigglym
niepokojem i obawg przed ,przyszlym gniewem Bozym” usitowal poprzez po-
bozne zycie pokona¢ wszelki grzech, porzuci¢ wszelkie zto zaréwno w stowach,
jak i w postepowaniu, starajgc sie ,,czynic¢ tylko dobro”, korzystajgc jednoczesnie
ze wszystkich dostepnych ,srodkéw taski i to przy kazdej okazji” (Koziel 2006,
24). Ktadl w ten sposéb szczeg6lny nacisk na ,ideat swietego zycia” (Outler 2005,
183), czyli wlasnymi silami w oparciu o ,ewangelie zastugi” chcial zyskaé przy-
chylnosé Swietego Boga, a tym samym gwarancje zbawienia. Jednak ,$wiete” po-
stepowanie nie pozwolito mu do$wiadczy¢ spokojnego serca, ktore sie nie obawia
$mierci (Ps 112,1-8).
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Wesley po powrocie z Ameryki pisat w swoim ,,Dzienniku”: ,Poptynatem do
Ameryki nawraca¢ Indian, lecz kto mnie nawréci? Ktéz uwolni mnie od mego
ztego, glupiego serca?... Ktéz mnie wyzwoli z leku przed $miercig?” (Pielgrzym
Polski 1998/5, 10). Anglikanski duchowny w tym okresie swojego zycia czuje si¢
przygnieciony , ciezarem, ktérego zrzuci¢ nie potrafi; wzdycha do wolnoéci, mocy
i mitosci” (Outler 2005, 99), a jednak wcigz jego serce pozostaje pod wplywem
strachu przed Swietym Bogiem. Z tych obaw wynikat nieustajacy lek przed , prze-
klenistwem wiszacym nad glowa” (Wesley 2001, 79), ktéry prowokowat pytanie:
,Co zrobié, aby utagodzi¢ gniew Boga?”, , Co zrobi¢, aby nastapilo zados¢uczy-
nienie za wszystkie grzechy?” ,Co zrobi¢, aby unikngé¢ gniewu Bozego?”.

Odpowiedzi na pytania swego niespokojnego serca znalazt John Wesley pod-
czas spotkania Braci Morawskich, ktére odbywato sie w Londynie, 24 maja 1738
roku. Pisze w ,,Dzienniku”:

Wieczorem, niezbyt chetnie, poszedlem na spotkanie przy Aldersgate Street, gdzie
czytano, napisany przez Lutra, wstep do Listu do Rzymian. Kwadrans przed dzie-
wiatg, gdy czytano fragment opisujacy, jak Bég zmienia nasze serca dzieki wierze w
Chrystusa, poczulem dziwne rozgrzanie serca. Uswiadomilem sobie, ze zawierzylem
dla zbawienia samemu Chrystusowi i otrzymalem pewno$¢ tego, ze On odrzucit moje
grzechy, nawet moje, i wybawit mnie od zakonu grzechu i $mierci” (Pielgrzym Polski
1998/7-8, 13).

Tego wieczoru Wesley do$wiadczyt przezycia, ktére catkowicie przemienito
jego postrzeganie Boga. W jego sercu zapanowat pokéj Chrystusowy. W jego sercu
nastgpila radykalna przemiana. To, czemu dotychczas ufal, czyli sprawiedliwo$é
oparta na samym sobie, na poboznym postepowaniu, czyli na ,,ewangelii zastugi”,
zostalo zastgpione przez sprawiedliwoé¢ opartg na wierze w moc Krzyza Jezusa
Chrystusa, a tym samym jego ,zycie zorientowane na $mier¢” (Outler 2005, 73)
zmienito sie w jednej chwili na ,,zycie do zycia”. Do§wiadczenie ,rozgrzania ser-
ca”, tak istotne dla jego zycia duchowego, zdecydowalo o powstaniu ruchu prze-
budzeniowego wewnatrz Koéciota Anglii, charakteryzujacego sie niestychanym
dynamizmem Zzycia chrzescijanskiego, a jednoczesnie rygoryzmem moralnym
i systematyczno$cig we wszelkim dziataniu, ktére byto skierowane do szerokich
kregéw ludnosci Anglii.

Systematycznos¢ dziatania widaé¢ u Wesleya, gdy spojrzy sie na jego stosunek
do modlitwy. Jako mlody czlowiek postanowit, ze bedzie kazdy dzieni rozpoczy-
nat i koniczyt ,,z Bogiem”. Od tego momentu az do $mierci pozostal wierny pod-
jetemu zobowigzaniu i przeznaczal ,godzine kazdego ranka i wieczora |[...] na
modlitwe” (Wesley 1999, 4). Analiza miedzy innymi ,Dziennika” Johna Wesleya
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pozwala stwierdzi¢, ze modlitwa towarzyszyla mu przez cate dtugie oraz bardzo
intensywne zycie. W oparciu o wlasne doswiadczenia modlitewne Wesley z na-
pisanych na luznych kartkach przemyslen i modlitw tworzy niewielka publikacje
o znamiennym tytule: MddIcie si¢ nieustannie. Ksigzeczka podzielona jest na 52 cze-
§ciipozwala przez 52 tygodnie roku na niespieszne zastanowienie si¢ nad trescig
rozmy$lania i sasiadujgcej z nim modlitwy. Celem tego zbioru rozmyslarn i mo-
dlitw byto i pozostato do dnia dzisiejszego zachecenie czytelnika do codziennego
czytania jednego zbioru przez tydzien, a tym samym do przemysleri i duchowego
rozwoju zaréwno osoby wyksztalconej, jak i prostego gérnika z Kingswood.

Ksigdz John Wesley w swoim ,,Dzienniku” ani tez innych swoich publikacjach,
poza wpisem z 24 maja 1738 roku, nie powraca juz do przezycia , dziwnego roz-
grzania serca”, jakiego doswiadczyt przy Aldersgate, z jednym wyjatkiem. Tym
interesujgcym wyjatkiem jest wtasnie ,, modlitewnik” Médlcie si¢ nieustannie (zob.
Wesley 1999, 56) oparty na przezyciach duchowych i rozterkach serca, w ktérym
wyznaje:

Calkowiciem oczyszczony |... ]

Z grzechu i leku, winy i wstydu.

Panie, wierze, ze Twa cenna krew, [... |

Za mnie i za moja dusze takze byla przelana” (Wesley 1999, 66).

Powyzsze stowa sg wyznaniem niezachwianej wiary w zbawczg moc ofiary
zlozonej przez Syna Bozego na Golgocie. I r6wnocze$nie wskazuja na pokéj Chry-
stusowy, ktéry panuje w sercu autora. Jest on jednak $wiadomy, Ze nic nie jest
dane raz na zawsze, dlatego towarzyszaca tym stowom modlitwa korniczy sie jed-
noznaczng prosba: ,$wiadectwo Twej przebaczajgcej mitosci niech na zawsze po-
zostanie w sercach naszych. Amen” (Wesley 1999, 67).

Bowiem - jak zauwaza Wesley — ,zanim czlowiek narodzi si¢ na nowo dla
Boga, z duchowego punktu widzenia ma oczy, ale nie widzi; ma uszy, ale nie
slyszy. [...] Jednakze z chwilg duchowego przebudzenia i ponownych narodzin
w Chrystusie nastepuje w cztowieku calkowita zmiana. Otwieraja sie oczy jego
serca, widzi $wiatlo Bozej chwaly” (Wesley 1999, 6), doswiadcza ,rozgrzania
serca” i wtedy slyszy ,gtos Boga, méwiacy: Ufaj, odpuszczone sg grzechy twoje”.
Bowiem tylko w Jezusie Chrystusie jest , pelnia wszystkiego” i tylko ,,z Jego petni”
czlowiek moze czerpaé ,laske z laski; taske przebaczenia naszych grzechéw
i przezwyciezenia naszych niegodziwosci; taske ku usprawiedliwieniu i ku uswie-
ceniu dusz” (Wesley 1999, 7). ,Laska z taski” pozwala, by czlowiek stal si¢ dziec-
kiem Bozym, dziedzicem Krdlestwa i byl pewny, Zze zostal doprowadzony ,,do
wspaniatej wolnosci synéw Bozych” (Wesley 1999, 39).
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Wesley wskazuje, Zze ,nasze serca, stworzone przez Boga i dla Boga, nie osig-
gna szczescia, dopdoki w Bogu nie znajdg odpocznienia” (Wesley 1999, 38). Po raz
pierwszy ,nasze serca” sg ,stworzone przez Boga” fizycznie w momencie ksztat-
towania sie ciala, a po raz drugi poprzez nawrdcenie, radykalny zwrot ku Bogu,
,nasze serca” sg przez Niego ,stwarzane” od strony duchowej, gdy z faski otrzy-
muja ,wewnetrzny plomien” wiary, nadziei i milosci. Jest to ,przezycie, ktére
przemienia ziemskie, zmyslowe, szatariskie usposobienie w usposobienie, jakie
byto w Jezusie Chrystusie” (Wesley 1999, 36).

Czlowiek, ktéry doswiadczyt trwalego , rozgrzania serca” i posiada ,,usposo-
bienie, jakie bylo w Jezusie Chrystusie” ze spokojem oczekuje w ,kazdej chwili
oderwania od ziemskich spraw” (Wesley 1999, 45), a jego serce — zauwaza Wesley
-, pokornie oczekuje Twego wezwania” z ziemskiej doczesnosci do blogostawio-
nej wiecznosci.

Ksigdz Jan Wesley w poczgtkowym okresie swojego zycia odczuwat ciggly nie-
pokoj w sercu i realny lek przed przysztym gniewem BoZzym. Gniew Boga sta-
rat sie utagodzi¢ poprzez ,Swiete” postepowanie w oparciu o ewangelie wlasnej
zastugi. Przezycie , dziwnego rozgrzania serca”, jakiego doznat w kaplicy Braci
Morawskich przy Aldersgate w Londynie catkowicie odmienito jego spojrzenie
na Boga, ktéry przestal by¢ surowym Sedzig, a stat si¢ kochajgcym Ojcem. Serce
Wesleya rozpalit ,wewnetrzny ptomierr” i wtedy , przeszedt od wiary wirtualnej
do prawdziwej” (Pielgrzym Polski 2004/11, 12), odczuwajac ,w swoim sercu cu-
downe dziatanie Ducha Bozego” (Wesley 1999, 8) i do korica swoich dni dzielgc
sie swojq wiarg z Anglikami bedacymi daleko od Boga, byt pewny tego, ze: , zaufa-
tem Chrystusowi, wytgcznie Chrystusowi ze wzgledu na zbawienie, ze Chrystus
zabral moje grzechy, nawet moje, i ocalil mnie od [ ... ] $mierci” (Outler 2005, 150).

3. Wspdlny cel: ,przebudzone” i ,rozgrzane serce”

Johannes Scheffler podczas studiéw medycznych w Holandii miat okazje do
zapoznania si¢ z pismami Jacoba Boehme, ktéry zmart w tym samym roku, w kt6-
rym na $wiat przyszli Angelus Silesius i Bernard Rosa. Pisma mistyka ze Zgo-
rzelca wywarly na mtodym protestancie tak duzy wplyw, ze ,bardzo szybko na-
wigzal kontakty ze $lgskimi zwolennikami mistycznych koncepcji Boehmego”.
Co wiecej, ,,spotkanie” Schefflera z ewangelickim mistykiem, ktéry nie zawsze
w swoich pismach trzymat sie , ortodoksji luterariskiej”, odcisneto swoje nieza-
tarte pietno na catym jego zyciu. Jedenascie lat po swojej konwersji, Silesius pisze
retrospektywnie o dzietach Boehmego: ,w Holandii réznorakie do ragk wpadajq
[...], staly sie gléwna przyczyna, ze doszedlem do poznania prawdy i wstapilem
do Kosciofa katolickiego” (Koziet 2006, 66).
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Zapewne, jezeli nie w inny sposéb, to poprzez Angelusa Silesiusa, opat Ber-
nard Rosa zapoznat sie z przemysleniami i wizjami Jacoba Boehme, a w ten spo-
sob takze z teologig protestanckg, ktéra Angelus poznat w mtodosci. Mys$l prote-
stancka w ten sposéb mogta mie¢ pewien wplyw na opata z Krzeszowa.

Takze John Wesley, co najmniej w sposéb posredni zapoznat si¢ z mistyczng
mysla Boehmego, gdy w roku 1726 zostal w Oxfordzie wykladowca z tytulem Fel-
low of Lincoln College. W tym okresie jego uwage przyciagaly ,budujace” pisma
religijne (zawsze duzo czytal), a szczegélny wplyw wywarly ksigzki A Serious
Cali, The spirit of prayer i The spirit of love, ktérych autorem byt William Law (1686-
-1761). Duzy wplyw na pisma Lawa, ktérego ,,prace na tematy teologii i pobozno-
Scibyly znakomite” (Higgins 1983/12, 6), wywarly , teozoficzne poglady niemiec-
kiego mistyka Jacoba Boehme”. Law pod wplywem mistyka ze Zgorzelca , kladl
nacisk na konieczno$¢ wlasciwego wewnetrznego do$wiadczenia i rozwoju” du-
chowego chrzescijanina. Jego mistyka ,jest zasadniczo teologia serca”. Dzieki lek-
turze pism Williama Lawa Wesley uswiadomit sobie, ze prawdziwe Zycie chrze-
$cijanina polega na po$wieceniu sie ,catego czlowieka w imie mitosci do Boga
iblizniego” (Pielgrzym Polski 2004/11, 10).

Drugim autorem, ktéry zachecit Wesleya do pogtebienia zycia duchowego byt
Tomasz a Kempis i jego ksigzka Nasladowanie Chrystusa, ktéra znana byta takze
Bernardowi Rosie, bowiem to z inicjatywy krzeszowskiego opata w 1679 roku
ukazalo sig jej pierwsze wydanie na Slasku (zob. Koziet 2006, 86). Pod wpty-
wem tej lektury anglikariski duchowny zaczat zastanawiac sie nad stanem swo-
jego serca i nad swoja wiezig z Jezusem Chrystusem. Przemy$lenia pozwolily mu
stwierdzi¢, ze Tomasz a Kempis i William Law ,,przekonali mnie o tym, Ze jest
niemozliwoscig, aby by¢ chrzescijaninem tylko w potowie. Zdecydowatem, przez
Jego taske, ze bede catkowicie poswiecony Bogu” (Pielgrzym Polski 2004/11, 10).
Jednoczesnie Wesley odrzuca pozostawanie ,w milczacej kontemplacji, jak na-
uczali tego mistycy na czele z Williamem Law” (Schmidt2011/5-6, 17) narzecz re-
alizowania w aktywnym zyciu wiary poprzez budzenie serc dla Chrystusa i prak-
tyczna realizacje w czynnej mitosci.

Poza milczacg kontemplacje mistykéw wyszli takze Angelus Silesius i Bernard
Rosa. Opat-mistyk nie zamknat sie¢ w murach klasztoru. Bedac jeszcze opatem
klasztoru cysterséw w Henrykowie, zaczal organizowa¢ piesze pielgrzymki ludu
slaskiego. Pierwsza ,,uroczysta pielgrzymka do sanktuarium maryjnego w Bar-
dzie” (Koziet 2006, 79) wyruszyta z Henrykowa 2 lipca 1655 roku. W ten sposéb
zarliwa mistyczna poboznoé¢ Rosy zostata potgczona z konkretnym dziataniem —
w tym wypadku pielgrzymka, ktérej celem byto obudzenie serca ,niegotowego
do pokuty”, by zostalo ,,pobudzone do zalu za grzechy” (Rosa 2013, 234).
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Przejscie od ,mistycznej drogi poznania prawdy” (Koziet 2006, 66) do kon-
kretnej pomocy duchowej ludzkim sercom znalazto petne rozwiniecie w Krze-
szowskiej Ksiedze Pasyjnej, 1aczacej mistyczne teksty z pielgrzymka w jeden spdj-
ny obraz, przez ktéry podazajacy na Golgote Jezus z Nazaretu méwi: ,rozwazcie,
Czym mgj krzyz sie dla was staje” (Rosa 2013, 360).

Ruch pielgrzymkowy oraz Krzeszowska Jerozolima zmienily w sposéb rady-
kalny dotad zdecydowanie elitarny charakter mistycznego doswiadczenia, umoz-
liwiajgc poprzez obrazy, ale takze utwory pisane, a zwtaszcza poprzez Krzeszow-
ska Ksiege Pasyjna, dostep do mistyki ,takze niewyksztalconym czytelnikom”
(Koziet 2006, 72). Ten nowy typ mistycznej poboznosci, zostal skierowany do
,przedstawicieli wszystkich stanéw 6wczesnego spoleczefistwa i dostosowany
do mozliwosci intelektualnych przecietnego chrzescijanina” (Koziel 2006, 94).
Uczestniczenie w Pasji Chrystusa ukazanej w krzeszowskich kosciotach i stacjach
otwierato przed kazdym mozliwo$é przylaczenia si¢ do tego mistycznego wy-
darzenia, moglo prowadzi¢ do wewnetrznego pragnienia catkowitej przemiany
w Jezusie Chrystusie oraz stalo si¢ podstawowym sposobem walki ,,0 ostateczne
zbawienie cztowieka” (Koziet 2006, 75). Wsp6lne dzieto obu mistykéw krzeszow-
skich dla ,tysiecy wiernych wywodzacych sie ze wszystkich stanéw éwczesnego
spoleczenistwa” stwarzato ,,mozliwo$¢ podazania mistyczng drogg duchowego sa-
modoskonalenia” (Koziet 2006, 89-90). W ten sposéb Angelus Silesius i Bernard
Rosa zadbali o ,,zapewnienie mozliwoéci zbawienia i wiecznego szczeécia szero-
kim rzeszom chrzescijan” (Koziet 2006, 83), ktére mialy szanse uswiadomienia
sobie, ze to patnikow ,grzechy s przyczyng” (Rosa 2013, 360) $mierci Jezusa na
krzyzu. Bowiem , poszczegdlne sceny Meki Pariskiej [...] mialy trafi¢ prosto do
serca Duszy chrze$cijanina, niosagc mu nieodparta oblubieficzg mitos¢ do Chry-
stusa” (Koziet 2006, 110). W ten sposéb krzeszowski opat i ,,dawny lekarz olesnic-
kiego ksiecia” stali sie lekarzami ,, dusz $laskich chrzescijan” (Koziet 2006, 71).

Takze ks. John Wesley po przezyciu doswiadczenia ,rozgrzania serca” rozpo-
czal gloszenie kazan o zbawieniu z taski przez wiare Anglikom wywodzacym sie
ze wszystkich stanéw. Stwierdza, ze: ,B6g w Pismie Swietym nakazuje mi, bym
w miare moich mozliwoéci pouczat ignorantéw, nawracat grzesznikéw, utwier-
dzat prawych. [...] Caly $wiat postrzegam, jako moja parafie, a rozumiem to tak:
gdziekolwiek sie znajde, uwazam za swoje prawo i obowigzek gtosi¢ zbawienie
tym, ktérzy zechcg mnie stuchaé. To jest zadanie, do ktérego powotat mnie Bég”
(Pielgrzym Polski 1998/10, 8). Poczatkowo Wesley nie byt w stanie ,,dopusci¢ do
siebie mysli o tym dziwnym” (Pielgrzym Polski 1998/9, 6) sposobie ,gloszeniu
kazar na polu” uwazajac ,zbawianie dusz niemalze za grzech, o ile nie odbywato
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sie¢ ono w obrebie muréw koscielnych”. Lecz gdy zamknigto przed nim drzwi ko-
Scioléw, nie majgc innej mozliwosci, zwiastowat Ewangelie faski na polach, uli-
cach, rynkach miast... Glosil kazania do elit, ale takze do gérnikéw z Kingswood,
ktérzy byli znani ,,z tego, ze nie bojg sie Boga i nic nie robig sobie z ludzi, nic nie
wiedza o Bogu i bardziej niz ludzkie istoty przypominaja dzikie bestie; ludziach
niepotrzebujacych pouczeni i nawet niechcacych o nich stysze¢” (Pielgrzym Pol-
ski 1998/12, s. 8). Pod wplywem kazan twércy ruchu metodystycznego ,w King-
swood nie rozlegajq sie juz przekleristwa i bluZnierstwa, nie jest juz petne pijan-
stwa, nieczystosci i podiych rozrywek, ktére do nich prowadza. Nie jest juz diuzej
miejscem wasni i bijatyk, wrzaskéw i wzajemnych pretensji, ztosci i zawisci. Za-
miast tego panuje tam pokdj i mitosé. Ludzie stali sie tagodni, uprzejmi, uczynni”.
Pod wplywem Ewangelii gloszonej w prosty sposéb goérnicy — i nie tylko oni —
stali sie ludZzmi o skruszonych sercach, ktérzy doswiadczyli totalnej przemiany.
Bylo ,to przezycie, ktére przemienia ziemskie, zmystowe, szatariskie usposobie-
nie w usposobienie, jakie bylo w Jezusie Chrystusie” (Wesley 1999, 36). W wyniku
tego przezycia serce zostaje ,uwolnione od ziemskich spraw, gdy znajdzie opar-
cie” (Wesley 1999, 37) w Bogu, ktéry moca Ducha Swietego przemienia w jed-
nym momencie ,,ducha strachu, przerazenia i rozpaczy w ducha mitosci, radosci
i pokoju” (Pielgrzym Polski 1998/10, 7).

Angelusa Silesiusa, Bernarda Rose i Johna Wesleya taczy bezposrednia lub po-
$rednia znajomo$¢ pism mistycznych Jacoba Boehme i Tomasza a Kempis. Wsp6l-
ne dla trzech duchownych jest tez przejscie od mistycznej drogi do konkretnej
irealnej pomocy duchowej ludzkim sercom szukajgcym zbawienia. Silesius i Rosa
starali si¢ doprowadzi¢ do rozbudzania wewnetrznego plomienia wiary w sercu
czlowieka poprzez pielgrzymki do sanktuarium maryjnego w Bardzie oraz Krze-
szowska Golgote. Natomiast Wesley wzywat do przemiany serc w swoich kaza-
niach skierowanych do wszystkich warstw spotecznych, ktére wygtaszat nie tylko
w murach kosciotéw, lecz takze na polach, placach, rynkach miast.

Zakoficzenie

Angelus Silesius i Bernard Rosa starali sie rozbudzi¢ plomien wiary chrze-
Scijaniskiej poprzez ruch pielgrzymkowy oraz Krzeszowska Golgote, ktdrej cen-
tralnym elementem ustala si¢ Krzeszowska Ksiega Pasyjna pozwalajgca szero-
kim rzeszom przybywajacym do Krzeszowa patnikom oraz tym, ktérzy pozostali
w domach przezy¢ — wychodzac poza czas i przestrzen — spotkanie z Jezusem
Chrystusem. To mistyczne przezycie — spotkanie w mys$l twércow Kalwarii Krze-

szowskiej miato prowadzi¢ do rozniecenia zywego ptomienia wiary w sercu czto-
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wieka. W ten sposéb dwaj Slascy mistycy zatroszczyli sig¢ stan duchowy szerokich
rzesz chrzeécijan, starajac ich sie zaprowadzi¢ pod Krzyz Chrystusa, by w nim
mogli znalez¢ nadzieje zbawienia.

Ksigdz John Wesley, ktéry w poczatkowym okresie swojego zycia odczuwat
ciagly lek w sercu przed przyszlym gniewem Bozym oraz Sadem Ostatecznym.
Dzigki przezyciu przy Aldersgate Street w Londynie, jakim byto doznanie , dziw-
nego rozgrzania serca”, catkowicie odmienil swoje postrzeganie Boga, ktéry od
tego momentu stat si¢ dla niego kochajagcym Ojcem. Serce Wesleya rozpalil we-
wnetrzny plomiefi pewnosci tego, ze jest dzieckiem Bozym a tym samym dzie-
dzicem Krdélestwa Bozego.

Trzech bohateréw powyzszego tekstu taczy bezposrednia lub posrednia zna-
jomos¢ pism Jacoba Boehme i Tomasza a Kempis. Angelus Silesius, Bernard Rosa
i John Wesley potrafili przej$¢ od mistycyzmu do realnej pomocy duchowej ludz-
kim sercom szukajacym zbawienia. Silesius i Rosa rozbudzali w sercach ludnosci
Slaska ptomieri wiary poprzez pielgrzymki do sanktuarium maryjnego w Bardzie
oraz Krzeszowska Golgote. Wesley zas§ wzywal do przemiany serc poprzez swoje
kazania, ktére wygtaszat nie tylko w murach kosciotéw, lecz takze na polach, pla-
cach, rynkach miast. ..

Niniejsza praca nie wyczerpata w catosci problemu ,serca” w pismach Johna
Wesleya i Krzeszowskiej Drodze KrzyZowej.

Interesujgcym problemem, ktéry mozna byloby rozwigzaé¢ w przysztosci, jest
szersze zastanowienie si¢ nad wplywem mysli protestanckiej Jacoba Boehme i za-
pewne nie tylko jego na Angelusa Silesiusa a przez niego na krzeszowskiego opata
Bernarda Rose.
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“Heart” in John Wesley’s Writings and in “Krzeszowska Golgota”

Abstract

Angelus Silesius and Bernard Rosa are trying to exited faith in the contempo-
rary people trough the pilgrimage movement and “Krzeszowska Golgota”, which
a central element happened a “Passion Book of Krzeszéw”, let the pilgrim who
came to the Krzesz6w and people staying at the home to experience, to coming
out of the time and area, to take a chance with Jesus Christ. This mystic reunion
was a way to exiting flame of faith inside a human heart.

Reverent John Wesley, which at the first time in his life feels always at the heart
future fear of God’s wrath, thanks’ to the experience “aberrant inspirit of a heart”,
in London near Aldersgate, completely remolding his perception of God. From
this moment God has become a loving Father for him, since the heart of John
Wesley was whipping up the internal fire to being a God’s child and a successor
of the Kingdom of God.

Those tree main characters of aforementioned text are uniting because of di-
rect or indirect knowing Jacob’s Boehme and Thomas a Kempis scriptures. Ange-
lus Silesius, Bernard Rosa and John Wesley, they are to be able to graduate from
mysticism to real spiritual help for every man who are salvation has looking for.
Silesius and Rosa have being bringing out the flame of faith in the hearts of Si-
lesian populace trough the pilgrimage for Mother Mary Sanctuary in Bardo and
“Krzeszowska Golgota”.
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However, Wesley has being calling to transform a heart trough his sermons,
which he was declaiming as well as in the church walls, as on the fields, squares,
and the marketplace of the cities.

Stowa kluczowe: Angelus Silesius, Bernard Rosa, John Wesley, serce

Key words: Angelus Silesius, Bernard Rosa, John Wesley, heart
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O WSPOLCZESNYM (NIE)ROZUMIENIU
POJECIA ,ZASLUGA”

Wiemy doskonale, Ze jezyk zyje i podlega zmianom. Niektére wyrazenia na
przestrzeni wiekéw zmieniajg sie jedynie co do sposobu zapisu czy wypowiada-
nia. Inne znowu zmieniaja nieznacznie swoje znaczenie. A co w sytuacji, kiedy
dane stowo z czasem zaczyna znaczy¢ dokladnie co$ przeciwnego temu, co zna-
czylo kiedy$? A jesli w dodatku jest to termin teologiczny, stuzacy wyrazowi nie-
zmiennej wiary, ktéry ponadto jest catkowicie zadomowiony w literaturze teolo-
gicznej, dokumentach Magisterium Ko$ciofa i liturgii, a dzisiaj w uzyciu potocz-
nym funkcjonuje w znaczeniu zupelnie przeciwnym do tego, ktéry pojawia sie
w jezyku religijnym?

Zeby uzy¢ tylko jednego przyktadu tego, co mamy na mysli, wezmy stowo
,taska”. Termin ten w swoim znaczeniu religijnym ma za zadanie wyrazi¢ do-
bro¢, hojnos¢, zyczliwosé i darmowos¢ Bozego dziatania wzgledem cztowieka.
W swoim §wieckim znaczeniu pierwotnie oznaczat ten termin dziatanie cztowieka
na wzoér Boga, ktére charakteryzuje sie dobrocig i Zyczliwoscig. Stad pojawial sie
w takich wyrazeniach, jak ,krél z bozej faski” czy ,laskawy pan”. O ile kiedy$
wyrazenie to byto komplementem, majgcym na celu podkreslenie dobroci danego
czlowieka ijego wielkosci, dzi$ funkcjonuje juz coraz bardziej jako archaiczny fra-
zes, ktory, jezeli co§ wyraza, to tylko kpine z kogos bedacego ,,z bozej taski” (por.
Greshake 2005, 8-9). Chodzi zatem o czlowieka nienadajacego sie do niczego, god-
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nego politowania. Stowniki wrecz méwia, Zze ,kto$ z bozej faski” oznacza osobe
mierng, lichg, beztalencie.

Réwniez wyrazenia ,nie chce niczyjej faski” czy ,robi¢ komus taske” zyskujq
zdecydowanie negatywny sens, gdyz nikt dzisiaj nie chce zy¢ z taski kogos innego;
chcemy by¢ niezalezni i nie musie¢ zawdziecza¢ czegokolwiek komus$ innemu.
,Robi¢ komus$ taske” oznacza za$§, ze ,kto$ robi co$§ w taki sposéb, zeby dac in-
nym odczué swojg wyzszos¢ i ze robi to niechetnie” (kto$ robi taske). Widzimy
zatem, ze pojecie taski — tak wazne, wrecz niezbywalne dla teologii chrzescijan-
skiej — nie znajduje juz pozytywnego znaczenia w spotecznym uzyciu. Czy zatem
moze by¢ w ogéle uzywane w jezyku religijnym we wtasciwym znaczeniu albo
czy w najlepszym razie nie stanie si¢ po prostu pustym wyrazeniem wielokrotnie
powtarzanym na modlitewnych spotkaniach chrzescijan?

W jakims$ sensie podobng zmiane znaczenia i rozumienia pojecia mozemy za-
uwazy¢ w wypadku innego waznego teologicznego terminu, jakim jest ,zastuga,
zastugiwanie”. Réznica w stosunku do pojecia ,taska” polega jednak na tym, ze
tu do zmiany w uzyciu i rozumienia stowa nie doszto na ptaszczyznie potocznego
stosowania terminu, ale wrecz w ramach samego jezyka religijnego. Otrzymujemy
zatem bardzo ciekawgq i zarazem paradoksalng sytuacje: w czasie jednej celebra-
¢ji Eucharystii w homilii mozemy ustysze¢, ze u Boga na nic nie mozna zastuzy¢,
zeby chwile p6zniej w ramach oracji po komunii prosi¢ Boga o to, abySmy na co$
u Niego zastuzyli. Jak sie w tym nie pogubi¢?

Niniejszy artykul zostanie poswiecony pokazaniu tego napiecia, ktére zro-
dzito si¢ w skutek obro$nigcia nowym znaczeniem terminu ,zastuga” i zyskania
w ten spos6b przez niego zlej stawy. Bedziemy chcieli sie przygladnaé temu no-
wemu (nie)rozumieniu pojecia ,,zastugi” i réwnoczesdnie ostrej krytyce z jaka sie
spotyka we wspoélczesnym polskim kaznodziejstwie. Przez zestawienie tego no-
wego rozumienia ,zastugi” z klasyczng teologig reprezentowang gtéwnie przez
Doktora Anielskiego, Tomasza z Akwinu, bedziemy chcieli pokazaé, ze postu-
lat jednoznacznego usuniecia terminu ,,zasluga” z jezyka religijnego jest zbyt po-
chopny i ze raczej rzecz w tym, aby w katechezie wydobywac i wyjasnia¢ wia-
$ciwg nature tego konceptu tak bardzo obecnego w oracjach Mszafu rzymskiego,
co zostanie pokazane w trzecim i czwartym punkcie artykutu. Widzimy zatem,
Ze z samej koncepcji tekstu rodzi sie podjety tu problem badawczy, ktérym jest
pytanie o to, czy nalezaloby usuna¢ pojecie ,zastugi” z jezyka liturgicznego, czy
raczej formowa¢ chrzeécijan do innego jego rozumienia? Jesli mamy nie wyrzu-
cac¢ do kosza tego pojecia, to jak nalezy je rozumie¢? Na te pytania postaramy sie
odpowiedzie¢ w niniejszym tekscie.
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1. Stownikowe znaczenie pojecia ,zastuga”

Kiedy siegniemy do Stownika Jezyka Polskiego PWN odnajdziemy w nim hasto
,zastuzy¢ — zastugiwac”. Pojecia te bedg oznacza¢ ,,zdobycie sobie swoim poste-
powaniem prawa do czegos$ albo danie powodu do jakiego$ potraktowania lub do
jakiej$ oceny” (Zastuzyc — zastugiwac).

Znacznie szerzej pojecie ,,zaslugiwania” zostalo oméwione w Stowniku Jezyka
Polskiego pod redakcjg Witolda Doroszewskiego. Czytamy tam: ,,zastuzy¢ — staé
sie godnym czego$, zdoby¢ prawo do czegos praca, stuzbg, postawg zyciows, za-
chowaniem, zjednaé sobie co§, wystuzyé, zarobié, by¢ godnym czegos” (Doro-
szewski 2022). Zasadniczo rozumienie tego terminu idzie tu w dwéch kierun-
kach. Pierwszy polega na uczynieniu czego$, wykonaniu jakie$ pracy, dzieta,
ktére zostaje nagrodzone, w wyniku czego zdobywam czyje$ uznanie. Drugie
za$ znaczenie jest czysto handlowe, polega na wymianie jakiej$ pracy, dziatania
za otrzymywane wynagrodzenie.

2. Pojecie , zastugi” we wspélczesnym kaznodziejstwie — przyklady

Wydaje sie, ze pojecie zastugi odgrywa dzisiaj bardzo istotng role w przepo-
wiadaniu Ewangelii, jednak nie jako pojecie, do ktérego nalezy sie odwotywa¢, ale
jako to, z ktérym nalezy jak najszybciej zerwac i oczysci¢ nasze my$lenie religijne
z kategorii ,,zastugi”. Ten sposéb przepowiadania wydaje si¢ by¢ w pierwszym
momencie réwniez ekumeniczny, gdyz to protestancka teologia usilnie domagata
sie oczyszczenia jezyka religijnego z katolickiego konceptu ,,uczynkéw zastuguja-
cych”. Wspdlna deklaracja w sprawie nauki o usprawiedliwieniu Kosciota Katolickiego
i Swiatowej Federacji Luterariskiej z 1999 w 15 punkcie pisze:

Wspélnie wyznajemy: Tylko z taskii w wierze w zbawcze dziatanie Chrystusa, a nie na
podstawie naszych zastug zostajemy przyjeci przez Boga i otrzymujemy Ducha Swie-
tego, ktéry odnawia nasze serca, uzdalnia nas i wzywa do dobrych uczynkéw.

Nie sposéb siegna¢ po nagrania lub ksigzki najbardziej znanych polskich ka-
znodziejow, takze tych publikujacych swoje homilie czy konferencje w szerokich
zasobach Internetu, aby nie spotka¢ si¢ z przepowiadaniem, w ktérym bedzie
mowa o tym, ze w relacji z Bogiem na nic si¢ nie zastuguje i Ze koncept ,,zastugi”
ksztattuje powaznie zaburzony obraz Boga. Trudno sie z nimi nie zgodzi¢, ze ob-
raz Boga dziatajacego dopiero wtedy, kiedy zostaje ,przekupiony” jakims$ poboz-
nym aktem, albo ktérego miltos¢ jest uzalezniona od naszych dobrych czynéw,
jest karykaturalny. Trzeba nieustannie oczyszczaé nasz obraz Boga z tego rodzaju
handlowych relacji, w ktérych Boza taska jest , kupiona” moimi dobrymi czynami
(zastugami). Wydaje si¢ jednak, ze to wzywanie do oczyszczania obrazu Boga jest



88 Krzysztof Porosto

tylko jedng strong problemu. Brakuje drugiej strony, komplementarnego pokazy-
wania wla$ciwie rozumianej teologii zastugi, do ktérej doé¢ regularnie bedzie sie
odnosita liturgia.

Zeby nie by¢ golostownym, siegnijmy tylko po dwa przyktady w celu zoba-
czenia wéréd bardzo popularnych w Polsce kaznodziejow — abp. Grzegorza Ry-
sia i 0. Adama Szustaka OP — tego wezwania do oczyszczania naszej religijnosci
z handlowej wersji konceptu ,,zastugi”.

W trzech tomach zbierajacych krétkie medytacje biblijne abp. Grzegorza Rysia
pojecie ,,zastugi” pojawia sie kilka razy, nie zawsze w jednakowym kontekscie, ale
zawsze w znaczeniu pejoratywnym. L.6dzki arcybiskup — ilekro¢ méwi o zastugi-
waniu — wskazuje, Ze w relacji z Bogiem nie moge na nic zastuzy¢. Czesto stara sie
przeciwstawi¢ pojecie ,taski” pojeciu ,zastugi”, gdzie pierwsze oznacza hojnosé
i darmowos$¢ Bozego dzialania, drugie za$ jest pojeciem wynikajacym ze spra-

L

wiedliwosci, ktére ma charakter ewidentnie handlowy — ,,co$ za co$”. Najpelniej
to widzimy w niniejszym fragmencie tomu Moc nadziei (wszystkie podkreslenia

w ponizszych tekstach sg nasze dla wskazania na pojecie ,,zastuga”):

,Jesli milujecie tych [tylko], kt6rzy was mitujg — czytamy u Mateusza — c6z za zaplate
mieé bedziecie” (Mt 5,46). W wersji Lukasza slowo ,zaplata” (grec. misthos; tac. mer-
ces) zostalo jednak zastgpione greckim stowem charis (w Wulgacie tac. gratia). Greckie
charis ma wiele znaczen — taska, wdziecznosé, dobrodziejstwo, dar itd. Zasadniczo
wszystkie wyrywaja nas z postrzegania wlasnych czynéw (i konsekwentnie naszej re-
lacji do Boga) w kategoriach (wylacznie): ,zastu ga —nagroda/zaplata”. Otwieraja
nas za to na calg przestrzen spotkania w bezinteresownosci, darmowosci, obdarowa-
nia (Rys 2019, 177).

Zobaczmy jeszcze kilka innych przyktadowych fragmentéw, w ktérych Arcy-
biskup pisze o zastlugiwaniu:

My pytamy najczesciej: Na co czlowiek zastu g uje? (Czy w obliczu Eucharystii nie
jest to najgtupsze i najbardziej niestosowne pytanie? Kto$ z nas zastuguje?). Dlaczego
nie pytamy, czego czlowiek potrzebuje? Jakie sg potrzeby tych, ktérych nie ma przy
naszych ottarzach (Ry$ 2016, 103)?

Pytanie o ,zastugiwanie” miatoby by¢ najglupszym pytaniem wiary, jakie czto-
wiek moze zada¢ wobec daru Eucharystii, poniewaz nikt z nas na nig nie zastu-
guje. Inny fragment méwi o krytyce pojecia ,,zasluga”, rozumianego jako zarabia-
nie na Boze dziatanie czy wypracowanie pewnej duchowej rzeczywistosci, ktéra
zaczyna mi ,,sie naleze¢” ze wzgledu na to, co uczynitem. Swoim ludzkim dziata-
niem niejako przekonuje Boga, ze warto bytoby mi co$ podarowaé, wrecz stawiam
Go pod éciang, gdyz odtad po prostu to Jego dziatanie (Jego taska) mi sie nalezy.
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Nam jednak ciggle grozi pokusa autosoteriologii: chcemy sie zbawia¢ sami. Chcemy
mie¢ dobre samopoczucie co do tego, jacy jesteSmy i co potrafimy zdzialaé. Sakra-
menty gotowi jeste$my traktowac jako rodzaj $wiadectwa z bialo-czerwonym paskiem.
W takiej perspektywie rozgrzeszenie nie jest otrzymaniem zycia na nowo — jest co naj-
wyzej Bozg pochwaly dla naszej systematycznej pracy nad soba. Bierzmowanie nie
jest darmowym darem Ducha Swigtego — jest nagroda za trzy lata trudéw i zmagan
(katechezy, nabozernistwa, na koniec jeszcze spowiedz — po tym wszystkim ,,nalezy mi
sie!”). Komunia $wieta codzienna nie jest juz — jak méwit cho¢by Augustyn — codzien-
nym lekarstwem (,,zazywam codziennie, gdyz codziennie jestem chory”), jest raczej
regularnym potwierdzeniem wtasnej ,sytej cnoty”. Nawet jesli ciggle uzywam stowa
,aska”, a stowo ,milosierdzie” odmieniam nieustannie przez wszystkie przypadki,
to i tak mysle wylacznie: ,zastuga, zastuga, zastuga!”. W odniesieniu do
siebie. I konsekwentnie — moralizatorsko — do wszystkich innych (Ry$ 2016, 271).

W omawianych ksigzkach abp. Rysia mozemy znalez¢ pojecie ,,zastugi” w jesz-
cze jednym znaczeniu. Cho¢ nie pojawia sie to wyrazenie wprost, ewidentnie
w ponizszym fragmencie 16dzki biskup przeciwstawia sobie ,,zastugi” cztowieka
i ,zastugi” Chrystusa, a doktadnie zastuge Jego meki i krzyza. Moje czyny nie
sg zaslugujace, ale krzyz Jezusa i Jego Smier¢ za mnie sprawiajq, ze staje sie bez-
cenny w oczach Boga. Moje dobre czyny nie sg przyczyng Jego milosci, ale jej
konsekwencjg — odpowiedzig mifoscig na Jego mitosé.

Jesli chce sie dowiedzie¢, ile naprawde waze w oczach Boga, musze popatrze¢ na
krzyz! Jesli chce znaé swoja warto$¢, musze zapytaé o ,,cene” zycia (i $mierci) Jezusa!
A nie o to, ile ,wazg” przed Bogiem takie czy inne moje dobre uczynkii zastugi.
Patrzgc na UkrzyZowanego, zaczynam rozumiec, ile waze u Boga, zanim wykonam
jakikolwiek dobry czyn. I mimo wszystkich popetnionych przeze mnie ztych czynéw.
Jestem bezcenny. Mam warto$¢ (i godnos¢), ktdrej nic i nikt (nawet ja sam) nie jest
w stanie usungé. Temu Bogu — objawionemu w Ukrzyzowanym — mozna zawierzy¢,
powierzy¢ siebie, a potem sprébowaé odwzajemni¢ taka mitosé (Rys 2016, 219).

Powyzszy fragment wydaje sie by¢ bardzo wazny z punktu widzenia teologii
zaslugi. Szkoda tylko, ze pojecie ,,zastugi” nie zostatlo wprost uzyte w odniesieniu
do krzyza Chrystusa. Mieliby$my tutaj do czynienia nie tylko z odrzuceniem bied-
nego rozumienia pojecia ,zastuga”, ale tez wskazaniem na wtasciwe jego uzycie.

Znacznie mocniejsze wyrazenia, domagajace sie catkowitej rezygnacji z kon-
ceptu ,zastugi” w jezyku religijnym, znajdziemy w ksigzce Targ zamknigty. Lekcje
Hioba. Droga do zbawienia, autorstwa Adama Szustaka OP. Jeden z rozdziatéw zo-
stat zatytulowany: ,Czego by$ nie zrobit, nie zastuzysz”. Pozwole sobie przyto-
czy¢ diuzszy jego fragment, zeby nie by¢ posagdzonym o wyrywanie zdan z kon-
tekstu:
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Cata Ksiega Hioba to jest targowisko, czyli myslenie zaktadajace, ze trzeba zastu-
2y ¢ naBozg przychylnoéé. Askoro zastugiwanie, to tez mozliwosé negocjaciji,
targowania sie. Panie Boze, ja nie bede grzeszy¢, bede Swiety, ale Ty mi za to dasz to
i to. [...] Bogu zupelnie obca jest logika cos za cos. Bog nie zgadza si¢ na myslenie
typu: ,Jesli bede dobry, swiety i fajny, to péjde do nieba”. U Niego to tak nie dziala.
[...] Jezus prébuje nas przekonaé, ze ta logika wymiany, logika daréw polegajaca na
tym, Zze musisz co$ zrobi¢, zeby zastuzy¢, Ze ona uJego Ojca nie dziata. Strasz-
nie czesto uzywamy w Kosciele stowa zastuzycé. Méwisieo zastugiwaniu
na niebo, ale czy tak naprawde kto$ kiedykolwiek w historii $wiata zastuzyt na
niebo? Nikt nigdy w zyciu nie zastuzy naniebo. [...] Nie da sie z Bogiem pro-
wadzi¢ zadnego handlu wymiennego. Jezeli wiec dalej myslisz, ze péjdziesz do nieba
dlatego, Zze postarasz sie by¢ swiety, to od razu puknij sie w glowe. Wyrzué w koricu
to my$lenie, ze u Pana Boga trzeba sobie na co§ z astuzy ¢. Niestety wieksza czesé
naszego Kosciota ma w glowie takie myslenie o Panu Bogu i gdyby istnialo co$ takiego
jak duchowy skaner, ktérym mozna by przeswietli¢ ludzi, z czym w sercu przychodza
na msze niedzielng, to pewnie od razu by sie okazalo, ze wiekszo$¢ z nas ma przy so-
bie wolu, dwa barany, sze$¢ kur i co$ tam jeszcze. Jednym stowem: handel (Szustak
2018, 146-148).

Autor zacytowanego tekstu wziagl pod uwage tylko jeden kontekst, w ktérym
mozna méwié o zastudze — kontekst wymiany handlowej. Stusznie mocno i jed-
noznacznie krytykuje model religijnosci, ktéry miatby polega¢ na targowaniu sie
z Bogiem i prébie kupienia u Niego Jego taski i zycia wiecznego w niebie. Zazna-
czajac jednak, ze w Kosciele czesto méwimy o ,,zastugiwaniu”, autor wyraznie
sugeruje, ze jest to bledem, ktéry jak najszybciej powinno sie zmieni¢. Winnismy
w ogdle zrezygnowad méwienia o zastugach w relacji z Bogiem. I oczywiscie mé-
wienie o zastugiwaniu w tym kontekscie, w ktérym przedstawia go o. Szustak, jest
tworzeniem niezdrowego, czyli niebiblijnego obrazu Boga. Bez watpienia trzeba
sie od takiego sposobu przedstawienia Boga zdystansowa¢. Brakuje jednak u do-
minikanina z Lodzi zauwazenia, ze teologia zaslug jest gteboko osadzona w tra-
dygqji katolickiej i jej poprawny wyktad idzie w zupetnie innym kierunku niz ten
krytykowany przez o. Szustaka. Sposéb narracji, ktéry nie uwzglednia teologicz-
nego bogactwa pojecia ,,zastugi” i jednoznacznie dystansuje sie od jakiegokolwiek
uzycia tego pojecia, moze by¢ przystlowiowym ,wylewaniem dziecka z kapielg”,
poniewaz naraza uczestnikéw celebracji liturgicznej na swoistg pojeciowg schi-
zofrenie. Z jednej strony ustyszq w homilii, Ze nie mozna zastuzy¢ na niebo i ze
,trzeba sie pukna¢ w glowe” myslac o zastugiwaniu, a chwile p6zniej beda sie mo-
dli¢ oficjalng modlitwa Kosciota, zapisang w formularzu mszalnym, ktéra bedzie
prosba o to, abySmy ,,zastuzyli na zycie wieczne w niebie”.
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3. Pojecie ,zastugi” w oracjach Mszatu rzymskiego

Trzeba zatem w kolejnym kroku siegna¢ do liturgicznego Zrédia, ktérym jest
Mszat rzymski i zobaczy¢, w jakich kontekstach wystepujg w nim odwolania do
»zastug i zastugiwania”. Concordantia et indices Missalis Romani do wydania typicz-
nego trzeciego podaje, ze czasownik mereo, -ere (zastlugiwaé) we wszystkich swo-
ich odmianach pojawia sie w mszale 175 razy, za$ rzeczownik meritum (zastuga)
i przymiotnik meritus, -a, -um (zasluzony) pojawiajg sie we wszystkich formach
48 razy (por. Sodi, Toniolo 2002, 1007-1012). Mozna zatem $miato powiedzie¢, ze
koncept ,,zastugi” dos¢ czesto wystepuje w oracjach liturgii rzymskiej i nie bytby
wecale taki tatwy do usuniecia. Sprobujmy jednak pokaza¢ konteksty teologiczne,
w ktérych méwi sie w mszale o zastugiwaniu. OczywiScie naszym celem nie jest
tutaj wypisanie i przedstawienie wszystkich oracji, w ktérych méwi sie o ,zastu-
dze”, ale pokazanie r6znych odcieni znaczeniowych tego pojecia.

3.1. Zastugi meki Paniskiej

Pierwsza grupa oracji to te, ktére méwig o zastugach Meki Pariskiej. Nie méwi
sie tu o zadnych zastugach wiernych, ale w oracji Kosciét odwotuje sie do zastug,
wystuzonych przez krzyz i meke Bozego Syna, ktéry stal sie czlowiekiem dla na-
szego zbawienia. Przyktadowymi oracjami mogg by¢:

Kolekta Mszy Wielkiego Poniedziatku

Wszechmogacy Boze, z powodu wlasnej stabosci upadamy w grzechy, daj nam nowe
zycie przez zastugi meki Twojego Jedynego Syna. Ktéry z Toba zyje i kréluje w jednosci
Ducha Swietego, Bég przez wszystkie wieki wiekéw (MR, 114).

Modlitwa po komunii z formularza mszy za jednego zmarlego:

Boze, nasz Ojcze, przyjmujac NajSwietszy Sakrament sktadamy Ci dzieki, i pokornie
blagamy, aby Twdj stuga przez zastugi meki Twojego Syna otrzymat odpuszczenie
grzechéw i doszedt do Ciebie. Przez Chrystusa, Pana naszego (MR, 229”).

Modlitwa nad darami Uroczystosci NajSwietszego Serca Pana Jezusa

Panie, nasz Boze, wejrzyj na niewystowiong mitos¢ Serca Twojego Syna, ktéry wydat
sie za nas, aby przez Jego zastugi nasz dar stat sie¢ milg Tobie Ofiarg i zado$¢uczynie-
niem za nasze grzechy. Przez Chrystusa, Pana naszego (MR, 279).

3.2. Brak zastug ludzkich

Druga grupa oradji to ta, ktéra podkreséla, ze brakuje nam zastug wobec ogro-
mu daréw, ktére otrzymujemy od Boga. Jego taskawos¢ i dobro¢ wzgledem nas
absolutnie przewyzsza to, na co zastugujemy. Jedna z oracji nawet Igczy dwa
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tematy méwiac o tym, ze nam brak zastug, ale ufamy w Najswietszg Ofiare, ktéra
wyjedna nam przebaczenie.

Modlitwa nad darami Niedzieli Palmowej

Panie, nasz Boze, przez meke swojego Syna pojednaj nas ze soba, nie zastugujemy na
to z powodu zlego zycia, lecz ufamy, ze Najswietsza Ofiara wyjedna nam przebaczenie
u Twojego milosierdzia. Przez Chrystusa, Pana naszego (MR, 113).

Modlitwa nad darami wtorku 1. Tygodnia Adwentu

Wszechmogacy Boze, daj sie przebtagac¢ naszymi pokornymi modlitwami i ofiarami,
a poniewaz brak nam zastug, ktére moglyby za nami oredowac, wspomoz nas swoja
Taska. Przez Chrystusa, Pana naszego (MR, 4).

3.3. Zastugi $wietych

Trzecig grupe oracji stanowia te, w ktérych mowa jest o zastugach $wietych,
ktére zostaly nagrodzone przez Boga, a ktére to zastugi stajg si¢ dla nas teraz
formga ich wstawiennictwa za nami. Mozna wrecz powiedzie¢, ze przez commu-
nio sanctorum mozemy partycypowaé w owych nagrodach przygotowanych przez
Boga dla $wietych za ich zycie. Zobaczmy kilka przyktadéw takich oracji, rozpo-
czynajac od prefacji o Swietych, ktéra bezposrednio nawigzuje do $w. Augustyna
(PL 37,1321):

Prefacja o $wietych nr 70

W zgromadzeniu Swietych jasnieje Twoja chwala, bo dzieki Twojej fasce zdobyli za-
stugi, ktére nagradzasz. W ich zyciu ukazujesz nam wzér postepowania, przez ich
wstawiennictwo udzielasz nam pomocy, a we wspdélnocie z nimi dajesz nam obiecane
dziedzictwo (MR, 87%).

Kolekta wspomnienia swietych biskupéw Tymoteusza i Tytusa

Boze, Ty obdarzytes apostolskimi cnotami $wietych Tymoteusza i Tytusa, spraw przez
ich zastugi, aby$Smy sprawiedliwie i poboznie Zyjac na tym Swiecie, mogli dojs¢
do niebieskiej ojczyzny. Przez naszego Pana Jezusa Chrystusa, Twojego Syna, ktéry
z Toba zyje i kréluje w jednosci Ducha Swietego, Bog, przez wszystkie wieki wiekéw
(MR, 10).

Modlitwa po komunii wspomnienia §w. Jadwigi Slaskiej

Wszechmogacy Boze, prosimy Cie, aby NajSwietszy Sakrament, ktéry przyjeliémy,
bronil nas od wszelkich napasci ztego ducha, i przez zastugi Swietej Jadwigi po tru-
dach doczesnej pielgrzymki zapewnil nam pelnie pokoju. Przez Chrystusa, Pana na-
szego (MR, 209").
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3.4. Czyny zastugujace

Ostatnig grupe oracji stanowia te, w ktérych jest mowa o ludzkich czynach,
majacych wartoé¢ zastugujaca. Méwi sie w nich o zaslugiwaniu na zycie wieczne,
niebo, rado$¢ bez korica, czy wieczne zjednoczenie z Panem. Same oracje nie do-
starczaja nam jednak teologii potrzebnej do wyjaénienia, jak nalezy rozumie¢ owo
,zastlugiwanie”. Stwierdzaja one tylko fakt, Ze istniejg ludzkie czyny zastugujace.
Wydaje sie jednak, ze z samej struktury owych oracji, ktére sa prosbg do Boga
i odwolaniem do Jego mocy, mozemy wysnué¢ wniosek, ze wpierw zawsze jest
uprzednie dzialanie Boga, pézniej dopiero ludzkie dziatanie wsparte taskg. Zo-
baczmy kilka przyktadéw:

Modlitwa po komunii 22 grudnia

Wszechmogacy Boze, niech nas umocni przyjecie Najswietszego Sakramentu, abySmy
przez dobre uczynki przygotowali si¢ na spotkanie przychodzacego Zbawiciela, i za-
stuzyli na radoé¢ bez korica. Przez Chrystusa, Pana naszego (MR, 28).

Modlitwa po komunii Mszy w nocy Bozego Narodzenia

Panie, nasz Boze, z radoscig obchodzimy Narodzenie naszego Odkupiciela, spraw,
aby$my przez $wiete zycie zastuzyli na zjednoczenie z Nim w wieczno$ci. Przez Chry-
stusa, Pana naszego (MR, 34).

Modlitwa po pierwszym czytaniu Wigilii Paschalnej

Boze, Ty w przedziwny sposob stworzytes cztowieka i w jeszcze cudowniejszy sposéb
go odkupites, spraw, abysmy sila ducha opierali si¢ powabom grzechu i zastuzyli na
osiggniecie wiecznej radosci. Przez Chrystusa, Pana naszego (MR, 168).

Modlitwa po komunii 9. niedzieli zwyklej

Boze, Ty nas posilasz Cialem i Krwig Twojego Syna, kieruj nami przez Twojego Ducha,
aby$my $wiadczyli o Tobie nie tylko stowem, lecz takze czynami, i zastuzyli na wejscie
do krélestwa niebieskiego. Przez Chrystusa, Pana naszego (MR, 250).

4. ,Zastuga” w soteriologii Tomasza z Akwinu

Aby znalez¢ odpowiedz na pytanie o to, jak nalezy wlasciwie rozumieé poje-
cie ,zastugi”, ktore tak czesto wystepuje w oracjach Mszalu rzymskiego, trzeba sie-
gnaé do klasycznej teologii, a dokladnie do soteriologii jako nauki o zbawieniu.
Wydaje sie, ze teologia Doktora Anielskiego bedzie najbardziej adekwatna dla po-
kazania r6znych wymiaréw teologicznych tego konceptu. Popatrzmy na to zagad-
nienie z punktu widzenia nauki o zbawieniu dokonanej przez Chrystusa w Jego
krzyzowej mece oraz z punktu widzenia zastug cztowieka wierzacego, ktéry zo-
staje nagrodzony przez Boga za uczynione przez siebie dobro, wspétpracujac
z faska Boga.
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4.1. Zastugi Meki Pariskiej

Punktem wyjécia nauczania §w. Tomasza z Akwinu o ,,zastugach” jest tajem-
nica wcielenia Syna Bozego. W wyniku unii hipostatycznej ludzkie czyny Chry-
stusa sg czynami Osoby Stowa, gdyz w Chrystusie dochodzi do wspétdziata-
nia boskiego i ludzkiego: ,,czyny, ktére zostly spetnione przez cztowieczenéstwo
Chrystus, bly zdziatane nie tylko dzie?ki naturze ludzkiej, ale na mocy natury bo-
skiej z nia? zjednoczonej” (In1Thes., C. 4, V. 1). Dzieki temu prawdziwie ludzkie
czyny Chrystusa, szczegdlnie Jego meka i krzyzowa $mier¢, majg prawdziwg war-
tos¢ zastugujaca. Rdwnoczeénie, poniewaz sg one czynami boskimi, majg nieskon-
czong skutecznoé¢ zbawcza. Tomasz podkresla, ze cztowieczefistwo Chrystusa,
ktore jest Zrédlem Jego zastugiwania, jest wyjatkowe, poniewaz Chrystus jest ve-
rus homo, a nie tylko purus homo. Zastugi Stowa Wcielonego sg inne niz zastugi
kazdego innego czltowieka (por. Roszak 2020, 334). Dlatego tez Chrystus jako
nasz przyjaciel, moze nam poméc w sytuacji, w ktérej zaden inny przyjaciel nie
ma mozliwosci przyj$¢ nam z pomoca. Chodzi oczywiscie o sytuacje grzechu,
z ktorej mégl nas wybawié tylko prawdziwy Bég i zarazem prawdziwy czlowiek.
W komentarzu do Psalmu 48 Tomasz stawia wrecz retoryczne pytanie: ,Jedli On
nie odkupi, kto inny odkupi? Jakby méwil: nikt!” (In Ps., 48, N. 3). Dlatego tez,
wedtug Tomasza z Akwinu, meka Chrystusa jest zastugg, gdyz wystuguje nam
zbawienie i zarazem jest zado$¢uczynieniem za nasze grzechy (por. Dabrowski
1994, 252). Meka Pariska jest zatem przyczyng zastugujaca naszego zbawienia
(por. S.Th. III, Q. 56, A. 1; Q. 57, A. 6, AD 2), gdyz jest wolnym aktem Jezusa
Chrystusa spetnionym ze wzgledu na mitos¢ do Ojca i do czlowieka. Wedlug
Doktora Anielskiego zastuga Chrystusa jest tak wielka, gdyz rodzi sie¢ z rozmiaru
Jego cierpienia i réwnoczesnie z wielkosci mitosci, ktéra porusza Chrystusa do
dobrowolnego przyjecia tego cierpienia i meki. Tomasz powie: ,cala zastuga czlo-
wieka tkwi w mifoéci i dlatego, jesli jaki$ akt jest bardziej z mitosci, czy to wedle
swego rodzaju, czy sposobu realizacji, tym bardziej jest zastugujacy” (In I Cor.,
C.XI, V. 27).

W ten spos6b widzimy, ze w soteriologii Akwinaty kwestia zado$¢uczynie-
nia &ciSle sie taczy z nauka o zastudze. Tomasz, cho¢ wprost nie polemizuje z na-
uka o zado$¢uczynieniu Anzelma, to jednak bardzo stara si¢ unikng¢ wpadniecia
w putapke urzeczowienia zbawienia, o co mozna — nie bez racji — oskarza¢ teo-
loga z Canterbury. Dla Tomasza wazne jest pokazanie, ze to nie zbawienie jest
,produktem” dziatania Chrystusa Pana, ale Ze juz samo Jego dziatanie jest zbaw-
cze. W zwigzku z tym réwniez zado$¢uczynienie i zastugiwanie nie jest jedynie
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skutkiem dziatania Chrystusa, ale wewnetrzng cechg tego dziatania, ktére jest za-
doséczynigce i zastugujace, i dlatego tez zbawcze (por. Roszak 2014, 26).

Tomasz z Akwinu stara sie pokazaé dzieto zbawienia nie z punktu widze-
nia sagdowniczej czy handlowej sprawiedliwosci, ale z punktu widzenia przyjazni
Boga z cztowiekiem. Wedtug Akwinaty dzielo zados¢uczynienia przez Chrystusa
jest dzielem przyjazni, gdyz tylko w przyjazni mozna uzasadnic to glebokie pra-
gnienie milosci, aby zado$¢uczynié¢ zastepczo za czltowieka, ktéry sam jest bez-
radny w naprawieniu zla, ktére popelnil. Tomasz powie, ze ,,tym co cieszy obra-
zonego przyjaciela, jest nie wyréwnanie rozmiaru krzywd, lecz ekspresja mitosci
w tym akcie” (S.Th. III, Q. 14, A. 1, AD 1; S.Th. II-II, Q. 108, A. 41, AD 1). Rzecz
w tym, Zze Tomasz stara sie pokaza¢ dziatanie zbawcze Chrystusa z pespektywy
Boga, ktoéry — cho¢ zostal nieskoriczenie obrazony przez grzech czlowieka — jed-
nak w swojej dobroci jest gotowy przebaczy¢ czlowiekowi ten grzech i w swojej
mitodci dgzy do naprawienia tej relacji, ktérg zniszczyt cztowiek. Nie chodzi za-
tem tylko o ,, wyréwnanie rachunkéw”, o zbilansowanie poziomu niesprawiedli-
wodci, ale o manifestacje ogromu Bozej mitosci, gdyz rachunki zostaly wielokrot-
nie przekroczone, bowiem dzieto zbawienia dokonane przez Chrystusa nie tylko
~skreslito dtuzny zapis”, ale tez przywrdcito czlowiekowi utracong przez grzech
godnos¢ i dato mu mozliwos¢ uczestnictwa w Boskiej naturze przez taske (por.
Roszak 2014, 30-31).

Do grzesznego cztowieka 6w skutek doskonatego zados¢uczynienia dokona-
nego przez Chrystusa dociera wtedy, kiedy przyjmuje taske. Chrzest nie jest ni-
czym innym jak utozsamieniem czlowieka z dzietem zbawczym Chrystusa przez
to, ze czlowiek staje sie cztonkiem Mistycznego Ciala Chrystusa i uczestniczy
w zbawieniu i zastugach wypracowanych przez meke i Smieré Chrystusa Pana
(por. O’Callaghan 1986, 776). Tomasz bedzie moéwil, ze wierni tworzg wraz
z Chrystusem ,jakby jedna osobe mistyczna” (por. S.Th.III, Q. 49, A.1), co wyzna-
cza ramy nauki o solidarnoéci Chrystusa z grzesznymi ludZmi. Na mocy tej soli-
darnosci dzieto Chrystusa staje sie naszym: Jego meka, $mieré, zmartwychwsta-
nie i nieskoniczone zastugi prawdziwie stajq sie nasze. Piotr Roszak podsumuje, ze
~Zbawienie dosiega cztowieka przez udzial w zastugach Chrystusa, ktére jako za-
stugi Glowy zostajg przekazane cztonkom Mistycznego Ciata” (Roszak 2014, 32).
To wazna cze$¢ nauki Akwinaty, Zeby zobaczy¢, ze dla chrzeécijanina drogg roz-
woju zycia chrzescijafiskiego jest coraz glebsze upodobnienie do Chrystusa i w ten
spos6b rowniez coraz glebsze uczestniczenie w Jego zastugach, ktére wypraco-
wal i podarowat jako Glowa dla catego Ciata (por. Roszak 2020, 334). Widzimy
zatem, ze Tomasz nie postrzega dziela zbawienia dokonanego przez Chrystusa
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przez pryzmat legalistycznej transakgji, ale jako dziefo przyjazni, w ktérym wierni
— czlonki Ciata — uczestnicza w tasce Chrystusa jako Glowy (por. Roszak 2014, 35).

4.2. Czyny zaslugujace cztowieka

Dopiero w tym momencie, kiedy uswiadamiamy sobie, ze nasze zbawienie
dokonalo sie przez i na mocy uczestnictwa w zastugach meki Pariskiej, mozemy
zobaczy¢, ze udzielona nam taska prowadzi nas do popelniania czynéw zastugu-
jacych. Te za$, aby faktycznie mogly by¢ zastugujacymi, muszg byé wolnymi czy-
nami cztowieka (por. ScG, IV, C. 55) i réwnoczes$nie aktami mitosci. Nie wystarczy
uczynic jakie§ dobro, aby byto ono z automatu czynem zastugujacym. To pierw-
szy wymiar teologii zastugi Akwinaty, ktéry trzeba zauwazy¢: przy zastugach nic
sie nie dzieje automatycznie, ale zawsze mowa tu o wolnym wyborze cztowieka,
ktéry z mitoéci pragnie uczyni¢ dobro. Widac to chociazby w kwestii cierpienia.
Chrzescijafistwo nie jest gloszeniem cierpietnictwa, bo to nie samo cierpienie nas
zbawia, ale jako$¢ mitosci, czyli sposéb przezywania cierpienia, w duchu mito-
§ci i postuszenstwa, na wzér Chrystusa, ktéry tak przezywal swojq meke i $mier¢
(por. Roszak 2014, 35).

Wszystkie czyny zastugujace cztowieka sg zakorzenione w zastugach Chry-
stusa i potwierdzajg Zrédlowos¢ taski. Rzecz w tym, ze dla Tomasza z Akwinu
nasze zastugi nie sg przyczyna taski, ale jej skutkiem. Chodzi o to, Ze zastuginie sa
czynami wywierajagcymi na Bogu presje, by dal nam niebo. Zastugi w zaden spo-
s6b nie ograniczajq Boga, nie stawiajg Go pod Sciang, nie odbierajg Mu wolnosci
dziatania ani nie generuja zadnego diugu u Boga, ktéry ten miatby sptaca¢, dajac
nam w zamian zycie wieczne. Zupetnie blednym bytoby myslenie o zastugach,
jak o punktach zbieranych na karcie lojalno$ciowej w jakims$ sklepie czy na stacji
benzynowej, w wyniku czego po zebraniu odpowiedniej iloéci punktéw ma sie
zapewniang nagrode w postaci zycia wiecznego w niebie, ktdra jest do odebrania
po $mierci. Zaslugiwanie w rozumieniu katolickiej teologii nie ma nic wspélnego
z takim zbieractwem punktéw. Katechizm Koéciota katolickiego wyrazi to w takiej
formule:

Mozemy zastugiwaé przed Bogiem jedynie w nastepstwie dobrowolnego zamystu Bo-
ga, by wlaczy¢ cztowieka w dzielo swojej taski. Zastuga jest przede wszystkim dzietem
Taski Bozej, a nastepnie wspoétpracy czlowieka. Zastuga czlowieka powraca do Boga
(KKK 2025).

Powiedzmy to jeszcze raz. Zastluga nie jest domaganiem si¢ wyréwnania
rachunku, jakby Bég byl co§ wobec nas diuzny albo nam sie coé nalezato. Za-
sluga jest owocem udzielenia taski, czyli taska zawsze wyprzedza czyn zastugu-
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jacy cztowieka. Mozna wrecz powiedzie¢, ze cztowiek odpowiada na dziatanie
Taski Boga i wspélpracuje z taska, czynigc dobro. Bég nas zaréwno uzdalnia, jak
i pobudza do uczynienia jakiegokolwiek dobra. Dobro za$ nigdy nie pozostaje dla
Boga niezauwazone i obojetne. B6g na dobro zawsze odpowiada dobrem jeszcze
wigkszym, pomnaza ludzkie dobro uczynione przy wspétpracy z faskg, aby tego
dobra na $wiat wylato sie jeszcze wiecej. Czyni tak nie dlatego, ze jest do tego
zobligowany jaka$ zewnetrzng przyczyng, jakim$ przymusem, ale ze wzgledu
na swojg madros¢ i dobroé, ktéra sklania Go do tego, zeby na dobro odpowia-
da¢ dobrem jeszcze wigekszym. Wida¢ tu wyraznie Tomaszowe mys$lenie o zastu-
dze, ktére opiera si¢ na prawdzie, Ze nasze zastugi s3 zbudowane na fundamencie
wczedniej przyjetego przez wiare daru taski. Zastugiwanie nie jest zatem zbiera-
niem punktéw potrzebnych do zbawienia, ale moralnoécig opartg na relacji przy-
jaciot, ktora jest responsoryjna — dobro spotyka sie z odpowiedzig dobra.

W ten sposéb widzimy, Zze zdanie ,,zastuzy¢ na zycie wieczne” nie oznacza ze-
brania odpowiedniej liczby punktéw, ale otrzymanie nagrody od Boga, ktérej nie
musi mi dawa¢, ale w swojej wolnosci i dobroci chce powigzaé uczynione dobro
z nagroda, ktérg pragnie mi podarowac. MoglibySmy tu uzy¢ metafory studenta,
ktéry przychodzi na egzamin. Jego wiedza zastuguje na najwyzsza ocene, na po-
chwate, na uznanie. Profesor nie jest zobligowany do wyrazenia tej pochwaty, ale
wiedza, z ktdra sie spotyka, pocigga go (zasluguje) na ten wyraz uznania. B6g ma
pelne prawo nagradza¢ dobro, ktére cztowiek czyni z mitosci pociggniety i uzdol-
niony do tego dobra taska Boga. Katechizm Kosciota katolickiego cytujac Sobér Try-
dencki i Augustyna podsumuje:

Zastugi naszych dobrych uczynkéw sg darami dobroci Bozej. Najpierw zostata dana
taska; teraz zwracamy to, co si¢ nalezy... Twoje zastugi sa wlasnie darami Bozymi
(KKK 2009).

Na koniec zauwazmy jeszcze, ze sredniowieczna teologia czynita rozréznienie
na meritum de condigno, zastuge stuszng opartg na odwotywaniu sie wytacznie do
sprawiedliwosci, oraz meritum de congruo, czyli zastuge stosowng, ktéra odwoluje
sie do faskawosci i szczodrobliwosci dawcy. Nasza sytuacja wobec Boga jest taka,
ze nigdy nasze czyny nie bedq zastugg stuszng, gdyz wartoé¢ naszych czynéw nie
odpowiada nagrodzie, ktéra miataby sie nam naleze¢. Dlatego tez Katechizm Ko-
Sciota katolickiego wyraznie zaznaczy: ,W znaczeniu $ci$le prawnym nie istnieje ze
strony czlowieka zastuga wzgledem Boga. Nieréwno$¢ miedzy Nim a nami jest
niezmierna, poniewaz wszystko otrzymalismy od Niego jako naszego Stwércy”
(KKK 2007). Otrzymana nagroda pochodzi z hojnosci i taskawosci dawcy, ktéry
pragnie nagrodzi¢ nasze czyny, gdyz Bég uwaza za rzecz wlaéciwg, stuszng na-
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gradza¢ dobre czyny cztowieka usprawiedliwionego. Bég kieruje sie¢ tu — podkre-
§la Akwinata - logika przyjazni, gdyz Chrystus Pan nie tylko sam pragnat dosta-
pi¢ chwaly zycia wiecznego, ale pragnat réwniez innych do tego zycia doprowa-
dzié. Przyjaciel pragnie dla swojego przyjaciela tego, co najlepsze. Dlatego tez Bog
moze obdarowywac nas taskg ze wzgledu na ,,zastugi” Chrystusa i §wietych, kt6-
rzy pragna dla swoich przyjacié! samego zbawienia (por. S.Th. I-II, Q. 114, A. 6¢).

Ostatnig kwestig, ktérg warto tu zobaczy¢, jest kwestia tzw. ,skarbca zastug”,
z ktérego Koscidt czerpie za kazdym razem, kiedy udziela odpustu. Pawet VI
w Konstytucji apostolskiej Indulgentiarum doctrina wyjasnia, ze 6w skarbiec ,nie
jest zbiorem débr, gromadzonych przez wieki na ksztalt materialnych bogactw,
lecz nieskoficzong i niewyczerpang wartoscia, jaka maja u Boga zadoé¢uczynie-
nia i zastugi Chrystusa Pana” (Pawet VI 1967, 5). Ow skarbiec zastug — przede
wszystkim meki Pariskiej — zostaje wypeltniony réwniez zastugami Swietych i za-
stugami wszystkich cztonkéw wspélnoty Kosciota. Pawet VI wyjasnia:

Poza tym do tego skarbca nalezy réwniez rzeczywiScie niewyczerpana, niewymierna
i zawsze aktualna warto$¢, jakg majg przed Bogiem modlitwy i dobre uczynki Naj-
$wietszej Maryi Panny i wszystkich §wietych, ktérzy idac sladami Chrystusa, dzieki
jego tasce, uswiecili samych siebie i wypetnili postanie otrzymane od Ojca. W ten spo-
s6b, pracujac nad wlasnym zbawieniem, przyczynili si¢ réwniez do zbawienia swoich
braci w jednosci Mistycznego Ciala (Pawet VI 1967, 5).

Nauczanie to jest oparte na zatozeniu, ze zastugi Chrystusa nie zamykajg sie
w czasie, ale go transcenduja, dzieki czemu wszyscy ochrzczeni — uczestniczacy
w Ciele Chrystusa — mogg niejako przyjac te zastugi Glowy jako swoje wlasne.
Bog pragnie réwniez, aby wszelkie dobro czynione przez wierzacych w Niego
nie zamykalo si¢ w odniesieniu do jednej sytuacji i jednej osoby, ale zeby w analo-
giczny sposob, jak zastugi samego Chrystusa-Glowy, réwniez zastugi cztonkéw
transcendowaly czas i przestrzen, aby na mocy tego zjednoczenia w Mistycznym
Ciele Chrystusa stawaly sie dobrem catego Ciata. Okazuje sie wtedy, ze moja do-
bra postawa jest otwarta na wszystkich moich braci i siostry w Chrystusie, ktérzy
moga mie¢ udzial w tym dobru, wrecz uczynié je swoim, i réwnoczeénie zostaje
to dobro dopetnione w postaci nagrody, ktérg Bég w wolny sposéb pragnie nam
ofiarowa¢. Te nauke o komunii §wietych, ktérzy sg ze sobg powigzani , weztem
mitosci i bogactwa wymiany débr” (por. Pawet VI 1967, 5), streszcza Katechizm
Kosciota katolickiego — podkreslajac, ze ,$wigtoé¢ jednego przynosi korzysé¢ innym
o wiele bardziej niz grzech jednego moze szkodzi¢ innym” (KKK 1475).
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Whioski

Sprébujmy usystematyzowac wnioski z naszych rozwazan w trzech punktach.

1. Dzisiejsze kaznodziejstwo usilnie prébuje oczysci¢ jezyk religijny i obraz
Boga z blednego rozumienia pojecia ,zastugi”, ktére widzi w ,zastudze” rodzaj
handlowej relacji z Bogiem, ktéry miatby stawac si¢ dtuznym wobec cztowieka
i tym samym przymuszonym do okazania cztowiekowi faski. W tym ujeciu za-
sluga jest przyczyna faski. Stusznie zatem walczy sie z takim rozumieniem pojecia
,zastugi”, ktére bez watpienia nie ma nic wspdlnego z katolicka wyktadnia.

2. Réwnoczesnie taki ,zmasowany atak” kaznodziejski na niewtasciwe rozu-
mienie pojecia ,zastugi” moze generowac sporg trudnoé¢ dla wiernych, ktérzy
nieustannie w czasie celebragcji liturgii bedg spotyka¢ sie z konceptem ,,zastugi”
w modlitwach mszalnych rytu rzymskiego. Nie jest tatwo dokona¢ zmian
w mszale, ktére catkowicie z jezyka liturgicznego usunetyby koncept ,zastugi-
wania”. Wydaje sig, Ze nie ma takiej potrzeby. Rzecz raczej w tym, zeby w przepo-
wiadaniu nie tylko krytykowa¢ btedne pojecie ,zastugi” i postulowaé usuniecie
tego konceptu, ktéry obrést zlg stawg, ale takze przez katecheze przywréci¢ mu
wlasciwe znaczenie i pokazad, jak Kosciét rozumie , zastugiwanie”. Mozna po-
wiedzie¢, ze w przepowiadaniu brakuje balansu. Nie wystarczy obala¢ blednego
rozumienia, ale trzeba réwniez wyjasnia¢ wtasciwg nature pojecia, zeby nie utra-
ci¢ nauki Kosciota katolickiego o zastugach meki Pariskiej i §wietych.

3. Kluczem nauczania Kosciota o ,,zaslugach” czlowieka jest pokazywanie ich
zawsze W powigzaniu z naukg o zastugach meki Pariskiej, ktore stajg sie nasze na
zasadzie jednosci i uczestnictwa w tasce Chrystusa-Glowy przez sakramentalne
bycie cztonkami Mistycznego Ciata. Owa solidarnos¢ Glowy z czlonkami Ciata
zostaje rozciaggnieta takze na solidarno$¢ miedzy samymi czionkami, ktérg na-
zywamy communio sanctorum. W ten sposéb réwniez uwidacznia sie nauka pod-
kreslajgca, ze zastugi cztowieka nie sg przyczyng taski, ale skutkiem taski wcze-
$niej otrzymanej od Boga, ktéry jest naszym przyjacielem i pragnie naszego do-
bra. Réwnocze$nie nauka o ,zastugach” chce podkresli¢ dobro¢ Boga, ktéry na
dobro cztowieka (czlowieka bedacego prawdziwie przyczyna owego dobra, cho¢
zawsze w odpowiedzi na uprzedzajaca taske Boga, ktéry czyni mnie zdolnym
do czynienia dobra) pragnie odpowiadac jeszcze wigkszym dobrem i stosownie
nagrodzi¢ owe uczynione przez cztowieka dobro. W ten sposéb objawia nie tylko
swoja hojng dobro¢, ale réwniez madros¢ i sprawiedliwosé, ktére zawsze idg w pa-

rze z miloécig i mitosierdziem.
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On Contemporary (Mis)understanding of the Concept of “Merit”

Abstract

In contemporary Polish preaching, we can quite often encounter a radical cri-
ticism of the concept of “merit”. “Merit” is understood here in the spirit of trading
with God on the basis of “something for something”. In this sense, “merit” would
be the cause of grace. At the same time, in addition to the postulates to remove
the concept of “merit” from religious language, this preaching lacks an explana-
tion of the proper nature of this concept, which is often used in the prayers of the
Church recorded in the Roman Missal. This article raises the question of whether
the concept of “merit” should be removed from liturgical language, or whether it
is appropriate to form Christians to understand it in such a way as to show “merit”
not as a cause of grace, but as its effect.

Stowa kluczowe: zastuga, Mszat rzymski, Tomasz z Akwinu, meka Parska,
dobre czyny, nagroda, zZycie wieczne, kaznodziejstwo

Keywords: merit, Roman Missal, Thomas Aquinas, Passion of the Lord, good
deeds, reward, eternal life, preaching
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+JA” TEOLOGICZNE. ZNACZENIE WYPOWIEDZI
PIERWSZOOSOBOWE] W KAZANIU NA
PRZYKLADZIE POSTYLLI KOBIET

Analizujac polskie kaznodziejstwo pod wzgledem jego perswazyjnej skutecz-
noéci, Jadwiga Sambor pisala w roku 1988: ,Kazanie méwione »od siebie«
i z pelnym przekonaniem to warunki niezbedne dla wtasciwego odbioru” (Sam-
bor 1988, 66). Polska badaczka wskazywata wéwczas na konieczno$¢ zmniejsze-
nia dystansu miedzy kaznodziejg a stuchaczami, co w jezyku kazania winno sie
ujawnia¢ w postugiwaniu sie przez méwce okreslonymi formami jezykowymi:
Jja” i,my”. W polskiej teolingwistyce — zajmujacej si¢ pograniczem jezykowych
i teologicznych aspektéw kazania — byly to pierwsze uwagi sformulowane przez
jezykoznawce w odniesieniu do problemu relacji miedzy jezykiem kazania a ka-
znodziejska tozsamoscia. PéZniej problemem tym zajmowali si¢ Dorota Zdunkie-
wicz-Jedynak, Wiestaw Przyczyna, Paulina Lucieficzyk, Diana Gajc-Pigtkowska,
Beata Matuszewska.

Przeprowadzone przez tych autoré6w badania i poczynione uwagi koncentro-
waly sie bardziej na aspekcie lingwistycznym (perswazyjnos¢ kazania) niz teo-
logicznym (funkcja $wiadczgca kazania). Obie plaszczyzny — co oczywiste — sg
jednak ze sobg Scisle powigzane. Jak zauwaza Wiestaw Dyk:

Osobiste swiadectwo homilisty wplywa takze na sposéb wykonywania postugi prze-

powiadania. Swiadectwo (czy anty$wiadectwo) przynalezy do aktu komunikagji,
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gdyz kazdy nadawca wypowiada siebie nawet wéwczas, kiedy bardzo pragnie siebie
ukry¢ — stowo jest objawieniem osoby, objawieniem osobistego stosunku do przekazy-
wanej tresci (Dyk 2015, 418).

Przedmiotem niniejszego artykulu jest zbadanie, w jakim stopniu uzycie nar-
racji pierwszoosobowej, wyrazajacej sie w czasownikowej kategorii 1. osoby liczby
pojedynczej! powigzane jest z wymiarem $wiadczacym kazania i ujawnia teo-
logiczng $wiadomo$¢ kaznodziei. Materiat badawczy obejmuje zbiér 91 tekstéw
kaznodziejskich zebranych w tomie zatytutowanym Postylla kobiet (Rudkowska,
Blahut-Kowalczyk 2013) i ,jest glosem teolozek Kosciota ewangelicko-augsburs-
kiego” w Polsce (Rudkowska, Blahut-Kowalczyk 2013, 9). Wszystkie 43 autorki
posiadaja wyzsze wyksztalcenie teologiczne, w momencie wydania ksigzki 14
z nich bylo ordynowanych do stuzby diakonackiej, reszte autorek stanowity teo-
lozki nieordynowane, a wiec takie, ktére nie pelnily stuzby Stowa, a ktére przygo-
towaly swoje kazania wyltacznie na potrzeby tej publikacji (Rudkowska, Btahut-
Kowalczyk 2013, 11)2.

Teolog ewangelicki Manfred Josuttis wyréznia pieé¢ funkcji wypowiedzi
pierwszoosobowej w kazaniu: ,ja” konfesyjne (wyznanie wiary), ,ja” biograficz-
ne (odwotanie do wlasnego doswiadczenia), ,ja” reprezentatywne (przedstawi-
ciel stuchaczy), ,ja” egzemplaryczne (pierwszy adresat kazania), ,ja” fikcyjne
(lub fikcjonalne) (Josuttis 1988, 87-94; Miiller 2003, 228-229; Przyczyna 2013, 169).
Jak sie wydaje, w zestawieniu tym brakuje jeszcze jednej funkcji wypowiedzi
pierwszoosobowej, jaka spelnia ,ja” metatekstowe (narracyjne), czyli odwolujace
sie do relacji wobec samej struktury wypowiedzi. Wszystkie te funkcje mozna ujaé
w dwie grupy: ,ja” wlasnei ja” zastepcze. Do ,ja” wlasnego (,ja” nadawcy) zali-
czam ,ja” konfesyjne, biograficzne, egzemplaryczne i metatekstowe. W ten sposéb
bowiem nadawca ,,wyraza swoje sady i opinie na dany temat, podaje przyklady ze
swego zycia, opowiada o sytuacji, ktérej byt swiadkiem” (Luczeniczyk 2007, 80).
,Ja” zastepcze natomiast to ,ja” reprezentatywne i fikcyjne.

1. ,Ja” wlasne
Istota ,ja” wlasnego jest ujawnianie siebie, wlasnych stanéw emocjonalnych,
duchowych, przekonan, do$wiadczenia wiary:

1 Wyznacznikami narracji pierwszoosobowej s3: formy czasownikowe 1. osoby liczby pojedynczej,
formy fleksyjne zaimka osobowego ,ja” oraz zaimek dzierzawczy , méj”.

2 Wsr6d autorek byta jedna kobieta ksiadz — Magdalena Kluz-Miiller, ordynowana w Londynie
w roku 2003 i postugujgca obecnie w Republice Potudniowej Afryki. Spoéréd autorek diakonéw szeéé
zostalo ordynowanych na ksiezy 7 maja 2022 r. (Ordynacja kobiet 2022).
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Narracja pierwszoosobowa buduje poczucie bliskosci, bezposredniosci wypowiedzi
kaznodziei, ktéry w atmosferze szczerosci i zaufania dzieli sie z odbiorcg swoimi do-
$wiadczeniami i refleksjami. Pierwsza osoba wprowadza i akcentuje osobistg relacje
w komunikacji oraz zaangazowanie w problem, a takze wzmacnia wiarygodnos¢. Wy-
powiadajac sie w pierwszej osobie, kaznodzieja jawi sie stuchaczom jako konkretny
czlowiek wraz z jego osobistymi doswiadczeniami, przemysleniami, jako kto$, kto od-
powiada za przekazywane tresci, prezentuje przyklady postepowania (Gajc-Pigtkow-
ska 2009, 308)°.

Uzycie formy pierwszej osoby liczby pojedynczej wskazuje na narracje toz-
samoéciowq. Stopieri owego ujawnienia siebie, stopien odkrycia wtasnej, teolo-
gicznej i konfesyjnej tozsamosci bedzie oczywiscie zréznicowany w zaleznosci od
realizacji poszczegdlnych funkcji. Najwiekszg ,intensywnoscia” bedzie charak-
teryzowac sie ,ja” konfesyjne, nastepnie ,ja” biograficzne, ,ja” egzemplaryczne,
a najmniejszg — co oczywiste — ,ja” metatekstowe.

,Ja” konfesyjne ukazuje kaznodzieje jako tego, ktéry méwi o wlasnym do-
$wiadczeniu wiary, o zmaganiu si¢ ze Stowem Bozym, osobistej lekturze Biblii,
stanach duchowych:

Za to kazdego dnia z catego serca dziekuje Bogu. Amen (Izabela Adamczyk-Pagano,
27).

Druga niedziela po Bozym Narodzeniu, a po niej kolejne niedziele okresu Bozego Na-
rodzenia — co mi proponujg? [...] A moze ciezko mi wierzy¢ w historie o Dziecigtku
w stajence [...] (Izabela Raabe, 61)?

Gdy mysle o tym, czego doswiadczaé mogli najblizsi Jezusa, przychodzi mi do glowy
jedno stowo: niedowierzanie (Iwona Holeksa, 168).

Choc¢ Izajasz wypowiedziat te stowa wiele lat temu, za kazdym razem, gdy czytam

je na nowo, wzbudzajg w moim sercu ufnos¢ i nadzieje (Dorota Czauderna-Pracka,
184).

Drodzy, nie wiem, czy przezywacie podobne momenty, ale ja nieraz mam nadzieje,
ze tempo codziennosci zmniejszy sie cho¢ na chwile (Dorota Czauderna-Pracka, 185).

Tesknie za dotykiem muréw Jerozolimy [...] Nie moge sie doczekaé mojego kolej-
nego powrotu do tej ziemi (Barbara Adamus, 259).

Na stuzebnice Pariskg chce patrzeé przez pryzmat macierzynstwa i wiary. To dyktuje
mi serce (Aleksandra Blahut-Kowalczyk, 343).

3 Cytaty z Postylli kobiet oznaczone sg imieniem i nazwiskiem autorki oraz strong. Pogrubienia w cy-
tatach zostaly wprowadzone przez autora niniejszego artykutu.
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Mam wrazenie, ze w codziennym pedzie, w $wiecie, ktéry coraz szybciej mnie do
przodu, rzadziej dbamy o to, by nasze serce byto ,,czyste”. Wydaje mi sie, ze zapomi-
namy, jaka jest nasza rola tu, na ziemi (Grazyna Pilich, 355).

Lubie usigsé w kosciele i odczuwaé wspdlnote podczas Spiewu, modlitwy, stuchania
Stowa Bozego (Bozena Zamarska, 369).

Dzi$, kiedy to wspominam, wiem, jak wiele im zawdzieczam i jakg rados¢ sprawia mi
takze wiara w Boga, pielegnowana przez moich rodzicéw. (Bozena Zamarska, 369)

Dla realizadji ,ja” konfesyjnego szczegélne znaczenie majg czasowniki, ktére
odnosza sie do stanéw emocjonalnych i mentalnych, a takze czasowniki modalne
wskazujace na sposéb wykonywania czynnoéci (Zdunkiewicz-Jedynak 1996, 71).
Przyjrzyjmy sie przykladowi:

Czlowiek jest jednak niecierpliwy. Gdy nie ma szybkich efektéw, zaczyna watpic. Jako
poczatkujacy nauczyciel religii tez mialam czasami takie wrazenie. Po lekcji religii
w szkole, wychodzac na przerwe, kierowalam pytanie do Boga: ,Czy to ma sens, skoro
uczniowie nie uwazajg, nie angazuja sie w studiowanie Stowa Bozego i jego uczenie
sie?”. Dzisiaj, po latach pracy, juz o to nie pytam Boga. Wiem, ze stowo Boze ma moc,
jest prawda i zmienia zycie wielu ludzi. Nauczylam sie, Ze nie dzieje sie to natychmiast,
ze Bég ma wlasny plan czasowy. Kiedy po latach spotykam moich uczniéw, dawniej
ignorujacych stowo Boze, a teraz przyprowadzajacych swoje dzieci na lekcje religii lub
nabozenstwa dla dzieci, z pelnym zaangazowaniem uczacych ich modlitwy, to wiem,
ze to nie moja zastuga, ale Stowa Bozego, ktére wkroczylo w ich zycie, pomogto na-
prawié bledy i wychowa¢ w sprawiedliwosci Bozej. To nauczylo mnie, Ze nie wolno
mi sie zniechecaé w zwiastowaniu Stowa Bozego, nie moge watpi¢ w czasie nauczania
dzieci modlitw, piesni czy wersetéw biblijnych (Ewa Below, s. 102-103).

Autorka realizuje tutaj funkcje konfesyjna ,ja” za pomoca takich czasownikéw
i zwigzkéw wyrazowych jak: ,mie¢ wrazenie”, , kierowac pytanie”, ,pyta¢”, ,na-
uczy¢ sie”, ,wiedzie¢”. Wszystkie one zostaly uzyte, aby poinformowa¢
0 zmieniajgcym sie stosunku autorki do problemu skutecznosci stowa Bozego,
a wiec kwestii stricte teologicznej. Stanowczo$¢ wyznania wyrazajg z kolei kon-

z1

strukgje ,,nie wolno mi sie zniecheca¢” oraz ,nie moge watpi¢”. Warto tez zauwa-
zy¢é, iz ,ja” konfesyjne taczy si¢ tutaj z ,ja” biograficznym wyrazonym czasow-
nikiem ,,spotyka¢”, a takze z konstrukcjami wskazujgcymi na chronologie zycia:
sjako poczatkujacy nauczyciel”, , kiedy po latach”. Powigzanie ze sobg narracji
biograficznej z konfesyjng czyni wyznanie wiarygodnym, poniewaz wskazuje na
jego zrédto w doswiadczeniu méwigcej.

W ponizszym fragmencie kazania innej autorki funkcja konfesyjna ,ja” wyra-
zona jest przede wszystkim za pomocg czasownikéw odnoszacych sie do pro-
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ceséw decyzyjnych: ,pytaé, zaufaé, zdecydowa¢ sie, wierzy¢, wybra¢”. Z kolei
,ja” biograficzne wyrazone jest przede wszystkim za pomoca konstrukgji z for-
mami fleksyjnymi zaimka ,ja”: ,mnie”, ,mi” oraz zaimka dzierzawczego , méj”:
,moim”. Autorka opowiada bowiem o doswiadczeniach, ktérych byla nie tyle
podmiotem, co przedmiotem:

Wiele lat temu jeden szczeg6lny dzien zawazyt na calym moim zyciu. [...] Zdezorien-
towana i zdruzgotana pytatam: ,Panie, co mam dalej robi¢? Jaka droge wybrac¢? Byt to
najtrudniejszy czas, jaki sobie mozna wyobrazi¢ do podejmowania jakichkolwiek de-
cyzji. Bég jednak nie pozostawil mnie samej sobie. Wtedy wlasnie otrzymatam werset
biblijny ze Stowem, ktére pomoglo mi podjaé wlasciwa decyzje. [ ... ] Wiedzialam jed-
nak, co mam zrobi¢! Zaufalam Bogu i Jego obietnicy. Wtedy zdecydowatam sie podjaé
studia teologiczne. [...] Bég byt i nadal jest ze mna i z moimi najblizszymi we wszyst-
kich trudnych sytuacjach i zmaganiach dnia codziennego. Byl i jest, i wierze, ze bedzie
nadal. Droga, jakg wybratam, to droga, ktéra prowadzi do okreslonego celu — do Jego
Krolestwa (Anna Kajzar, 254-255).

Podobne powigzanie ,ja” konfesyjnego z ,,ja” biograficznym znajdujemy w ko-
lejnym przyktadzie:

Podczas wedréwki pod krzyz robie rachunek sumienia. Mysle o kretych drogach i za-
wilos$ciach mego zycia. Prosze Pana o odpuszczenie grzechéw. Przywoluje w pamieci
pewien gleboki, zadawniony bél. Kotwice ratunkowa znajduje w Stowie [... ] (Blahut-
Kowalczyk, 112).

»Ja” konfesyjne ujawni¢ si¢ moze takze poprzez zastosowanie konstrukcji za-
wierajacych leksykalne wyznaczniki wskazujgce na utozsamienie sie z przedsta-
wiang tezg:

W moim przekonaniu tekst biblijny przeznaczony na dzisiejsza niedziele [... ] zawiera
niezwykle aktualne przestanie (Grazyna Pilich, 74).

W mojej opinii jest to odwaga poréwnywalna z nieprzestrzeganiem postu przez
Nauczyciela i Jego uczniéw (Grazyna Pilich, 75).

Jest mi bliski poglad Lutra, ktéry uwazat, ze nalezy czci¢ Marie ze wzgledu na Jezusa
(Aleksandra Btahut-Kowalczyk, 342).

[...] jestem przekonana, ze wasi bliscy, ktorzy znajduja si¢ w ziemi cmentarnej,

zasluguja na to, by by¢ w waszej pamieci (Grazyna Pilich, 356).

Taki sposéb realizacji ,ja” konfesyjnego nie musi dotyczy¢ cisle rozumianego
przedmiotu wiary (depositum fidei). Chodzi raczej o publiczne przyznanie sie
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moéwcy, ze dany sad uznaje si¢ za sw¢j. Autorka nie ukrywa si¢ za formami bez-
osobowymi (np. ,mozna powiedzieé, ze”), nie ukrywa siebie, ale wprost przy-
znaje sie do okreélonych opinii, przekonan czy sadéw, czynigc tym samym kaza-
nie osobistym wyznaniem.

Konfesyjna funkcja ,ja” moze zosta¢ wyrazona krétkg frazg zawierajacg wy-
znanie wiary (w co$) badz jej odrzucenie (krétkg formula wiary). Stato sie tak
w kazaniu Izabeli Sikory, ktéra swéj dtugi wywéd, dotyczacy ewentualnej darem-
noéci zbawczego trudu Chrystusa w odbiorze wspolczesnego cztowieka, konklu-
duje zaprzeczeniem o charakterze stricte konfesyjnym: ,Wierze, ze nie” (Izabela
Sikora, 287).

Jesli chodzi o ,ja” biograficzne, to ujawnia si¢ ono przede wszystkim poprzez
przywolywanie wlasnych doswiadczen, wydarzen i przezy¢ z przesztosci sformu-
fowanych w czasie przesztym:

Pamietam pytanie kobiety, ktéra przezyla obéz koncentracyjny |[...]. (Anna Kajzar,
83).

Bedac kiedys$ na wycieczce w Karpaczu, spacerowalam w okolicy kosciétka Wang.
W pewnym momencie ustyszalam piekny §piew. Dobiegat on z otwartego okna domu.
Podeszlam blizej, usiadtam w cieniu i ponad godzine stuchatam wielu zwrotek piesni
pochwalnych pochodzacych z naszego $piewnika koscielnego. (Renata Raszyk, 200)

Pamietam, jak w czasie naszej stuzby w Poznaniu poznaliémy pewne matzenistwo (Iza-
bela Sikora, 284).

Powiedziata mi wéwczas, ze nie moze zrozumie¢ ludzi, ktérzy sa w stanie my¢ zeby
przy plynacej z kranu wodzie [...] (Izabela Sikora, 285).

Jaki$ czas temu czytatam artykul dotyczacy nadziei u ludzi chorych. [...] Zupelnie
niedawno rozmawialam z przyjacielem ktéry jest wolontariuszem w hospicjum dla
dorostych (Izabela Sikora, 295).

Natknelam sie ostatnio na ciekawe stowa znanego i cenionego polskiego prozaika,
poety, eseisty i ttumacza [...] (Paulina Htawiczka, 308).

Kiedys ustyszalam w telewizji fragment dyskusji, w trakcie ktérej kto$ podat nastepu-
jaca definicje: , Roztropnos¢ to jest nawyk uzywania rozumu”. Zapamietatam jg, bo mi
sie spodobata (Malgorzata Gas, 329).

Pojechali, a ja stalam ze tzami w oczach. Bég wysluchat naszych modlitw. Pét go-
dziny pézniej przyszedt elektryk, ktéremu z radoscig wreczytam ostatnia rate naszego
zadluzenia (Halina Radacz, 350).

Z dziecinistwa pamietam przygotowania moich niezyjacych juz dziadkéw, ktére czy-
nili w zwigzku z Pamiatka poswiecenia kosciola. Pamietam, jak zachecali mnie do
uczestnictwa w tej uroczystosci (Bozena Zamarska, 369).
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Ciekawy przykiad ,ja” biograficznego znajdujemy w kazaniu Heleny Gajdacz:

,[-..] w Sylwestra uczestniczylam w pogrzebie mojego bylego ucznia, potem kolegi
po fachu - bo pedagoga. Bél, smutek, zal...Siedzac w koscielnej tawce, pomys$lalam
o tym, jak trudno rodzicom oddawa¢ swojego syna, zonie — swego meza, dzieciom —
swego ojca, bratu — swojego jedynego brata. Jak trudno. Pamietam tez, jak ciezko mi
byto, gdy odchodzitam na emeryture, z jakim Zzalem oddawatam to, co przez wiele,
wiele lat stanowito tres¢ mojego zawodowego zycia” (Helena Gajdacz, 55).

Autorka odwoluje sie tutaj do dwojakiego doswiadczenia. Najpierw odwo-
luje sie do cudzego doswiadczenia, ktdre jest przedmiotem jej osobistej refleksji
— $mier¢ bylego ucznia jako ,oddanie” dziecka, a nastepnie nawigzuje do osobi-
stego doswiadczenia ,oddawania” swojego zycia. W dalszej czeéci kazania au-
torka wprowadza jeszcze inne niz ,ja” kategorie czasownikowe: ,my” — ,w ostat-
nim roku tez co$ oddajemy” oraz ,ty” —,,co Ty oddajesz Panu?”. ,Ja” biograficzne
stuzy wiec tutaj temu, aby stworzy¢ u stuchacza przekonanie, ze autorka ,wie,
o czym méwi”, ze owo , doswiadczenie oddawania”, ktére uczynita lejtmotywem
swojego kazania, jest jej osobiécie znane.

Przechodzac do ,ja” egzemplarycznego, nalezy zauwazy¢, iz wskazuje ono na
autora kazania jako na jego pierwszego stuchacza:

Jak naprawde przezywam czas pasyjny? Jak modle si¢? Jak pojmuje swéj grzech?
(Aleksandra Btahut-Kowalczyk, 112).

Uzyte w tej funkgji ,ja” czesto wystepuje w bezposrednim sgsiedztwie z for-
mami 2. osoby liczby pojedynczej ,ty” oraz 1. osoby pojedynczej ,my”:

Zadaje sobie pytanie, jak jest z nami? Ze mna i z toba (Dorota Czauderna-Pracka, 88)?
Jaka bedzie moja, twoja, nasza odpowiedz (Urszula Sliwka, 129)?

W powyzszym przykladzie narracja pierwszoosobowa stuzy personalizacji
postawionego pytania. Gdyby autorka sformutowata je z pominieciem odwotla-
nia do pierwszej osoby, a wiec tylko ,[...] jak jest z nami? Z tobg?”, wéwczas
wylaczylaby sie ze wspdlnoty zasygnalizowanej wczeéniej forma , my”. Sekwen-
cja pytant w zaproponowanych przez nig formach osobowych, i to w takiej, a nie
innej kolejnosci sprawia, ze méwiaca staje si¢ pierwszym odbiorcg postawionego
pytania.

,Ja” egzemplaryczne pojawia si¢ takze, gdy kaznodzieja formuluje modlitew-
na prosbe do Boga:

Jezu, przekonaj mnie, prosze Amen. (Beata Reske, 125).

Panie Jezus, przyjmij mnie do Twojego Krélestwa. Amen (Urszula Sliwka, 129).
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Wedtug W. Przyczyny kaznodzieje maja tendencj¢ do ukrywania ,ja” ujawnia-
jacego i uciekaja od teologicznej narracji tozsamosciowej:

Staboscig wielu duchownych jest nieche¢ do ujawniania siebie, lek przed obnazeniem
swojej osobowosci. Ksieza raczej méwig o Bogu z pozycji obiektywnego zewnetrz-
nego, osobiscie niezaangazowanego $wiadka, ktéry co$ relacjonuje, o czyms naucza,
niz z pozycji czlowieka bezposrednio zaangazowanego w to, o czym méwi (Przyczyna
2013, 156).

Podstawowaq strategia ukrywajaca jest uzywanie formy pierwszej osoby liczby
mnogiej ,my”, czyli tzw. pluralis homileticus. W zatozeniu forma ta ,utatwia prze-
konanie, budzi wiarygodno$¢, nie wprowadza podziatu miedzy kaznodzieja
a stuchaczami, nie wynosi go ponad nich, wyraza $wiadomo$¢ wspélnego krocze-
nia t3 samg droga wiary” (Siwek 1992, 128). Tak rozumiane ,my” stuzy
postulowanej wspoélczednie dialogicznosci kazania, ktéra wspomaga perswazje:
~kaznodzieja staje wéréd stuchaczy jako jeden z nich, méwi kazanie takze do
siebie samego. Taka postawa zniewala, stuchacz czuje si¢ niejako przymuszony
owa forma »my« do wspéimyslenia” (Sambor 1988, 60). Jezykoznawcy przestrze-
gaja jednak przed pozornoscig wspdlnoty generowanej przez uzycie form 1. osoby
liczby mnogiej. Wedlug B. Matuszczyk, ,w praktyce kaznodziejskiej pluralis
homileticus nie oznacza wspdélnego (obejmujacego nadawce i odbiorce) »my«.
Oznacza zwykle uogélnionego czlowieka” (Matuszczyk 2001, 303; por. Bukow-
ski 1992, 70-72).

Strategie ukrywania ,ja” konfesyjnego (tozsamosSciowego) mozna zauwazy¢
na przyktad w kazaniu Haliny Radacz:

Ale jesli zastanawiam si¢ nad tg ludzka walka z postanowieniami, z nowymi porzad-
kami, obietnicami skladanymi sobie, bliskim i samemu Bogu, to czuje i widze, jak
jesteSmy bezradni (Halina Radacz, 57).

Autorka podejmuje zagadnienie dotyczace zycia moralno-duchowego, jakim
jest doswiadczenie bezradnosci wobec wlasnych postanowien. Ucieka jednak od
odpowiedzi udzielonej w 1. osobie liczby pojedynczej do formy , my”. Ostatecz-
nie nie deklaruje sie: ,jestem bezradna”, ale , jesteSmy bezradni”. Ucieka od osobi-
stego wyznania do ogdlnej konstatacji, ktéra ma o wiele mniejszg sile perswazyjna
i ostabia $wiadczacg funkcje ,ja”.

Ostatni typ ,ja” wlasnego, czyli ,ja” metatekstowe , ma najmniejszg wymowe
perswazyjng”, ale jest ono szczeg6lnie wazne z punktu widzenia realizacji funkgji
fatycznej wypowiedzi, poniewaz , pobudza uwage stuchacza i wzmaga jego cie-
kawos¢ w stosunku do wypowiedzi nadawcy” (Luczeniczyk 2007, 80). Oto przy-
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kiady uzycia ,ja” metatekstowego (za P. Lucieficzyk za metatekstowe uznatem
takze konstrukcje ,,mysle, ze”):

Dlaczego o tym méwie (Karina Chwastek-Kamieniorz, 36)?
Powiedzialam wczeéniej (Halina Radacz, 59).

Mysle teraz o chorych, ale dotyczy to réwniez wielu innych probleméw, doswiadczen,
trudnosci, przez ktére przechodzimy (Izabela Sikora, 295).

Mysle, ze méj komentarz do tych stéw naszego dobrego Nauczyciela jest zbyteczny. ..
(Malgorzata Gas, 301).

Mam przed oczyma pewien obraz (Aleksandra Blahut-Kowalczyk, 241).

Gdy stysze o synach, potomkach i dziedzicach, jako kobieta nie jestem zbyt uszczesli-
wiona, bo w pierwszym odruchu, w warstwie jezykowej nie moge sie z tymi stowami
identyfikowac [...] (Iwona Slawik, 337).

Opowiedzialam te historie, poniewaz zawsze, kiedy mysle o trudach odbudowy, re-
montéw, czy koniecznej modernizacji naszych kosciotéw i kaplic, kiedy stysze stowa
skadingd uzasadnionych obaw: czy damy rade, czy starczy nam pieniedzy, sity — wi-
dze garstke ludzi w Olsztynku [...] (Halina Radacz, 350).

Przychodzi mi na mys$l historia pewnego cztowieka [...] (Grazyna Pilich, 355).

A do Was, dzieci, pragne dzisiaj, na progu wakacji, skierowaé pelne nadziei stowa [ ... ]
(Urszula Sliwka, 364).

Mysle, ze kazdy z nas moze sam odnalez¢ odpowiedz na te pytania (Ewa Olencka,
238).

Przytoczone powyzej przyklady wystepowania ,ja” metatekstowego wymy-
kaja sie jednoznacznej kwalifikacji. Nie stuzg one bowiem jedynie delimitacji po-
szczegOlnych partii wypowiedzi, ale wprowadzajg takze konotacje konfesyjne
i biograficzne. Autorki ptynnie przechodza od metatekstowych sygnaléw narracji
do wypowiedzi o charakterze osobistym.

2.,Ja” zastepcze

Zastepcze uzycie wypowiedzi pierwszoosobowej ksztattuje u odbiorcy poczu-
cie bliskosci i wspélnoty z wiernymi. ,W podobnych kontekstach — zauwaza D.
Zdunkiewicz-Jedynak — kaznodzieja na réwni ze wszystkimi uczestnikami nabo-
zenstwa objety jest perswazja. Daje to wyrazenie autentycznego wspotbraterstwa,
wspodtodpowiedzialnosci i solidarnoéci z wiernymi” (Zdunkiewicz-Jedynak 1996,
72). Przykladem moze by¢ sekwencja dwéch pytan sformutowanych w 1. osobie
liczby pojedynczej, ktére to pytania autorka stawia w imieniu kazdego stuchacza:
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Jak postrzegam mitos¢ matki do dziecka? Jakie obrazy widze (Aleksandra Btahut-
Kowalczyk, 343)?

Wedtug P. Luczericzyk forma pierwszoosobowa uzyta jako ,ja” zastepcze ,, ma
funkcje zwrotu do odbiorcy” i zazwyczaj mozna jg zamienic na forme ,ty” badz
,my” bez zmiany sensu zdania (Luczenczyk 2007, 82). Ponizszy fragment kaza-
nia jest bardzo dobrym przykladem uzycia takiego ,ja” reprezentatywnego, ktére
mozna bez uszczerbku dla treéci zamieni¢ na ,ty”:

Czy moge o sobie powiedzie¢, ze jestem czlowiekiem wiernym? Wiernym Bogu, lu-
dziom i sprawom, ktére uwazam za niezwykle wazne dla mnie i dla tych, z ktérymi
wspélpracuje albo tworze jakas spotecznosé (religijng, rodzinng, towarzyska, kultu-
rowa) (Malgorzata Gas, 329)?

Wyrazone w 2. osobie liczby pojedynczej odnosne fragmenty kazania brzmia-
lyby nastepujaco: ,,czy mozesz o sobie powiedzie¢, ze jestes?”, , ktére uwazasz
za niezwykle wazne dla ciebie” itd. Przyjmuje sie, ze uzycie formy ,ty” ma duzg
warto$¢ perswazyjng: ,,2. osoba 1. poj. kazdorazowo aktualizuje okre$lone normy
i wartoéci, a podstawowym i ostatecznym punktem ich odniesienia staje si¢ po-
szczeg6lny, jednostkowy czlowiek” (Zdunkiewicz-Jedynak 1996, 73-74). Jedno-
czes$nie jednak, jak zauwaza P. Luczenczyk, jest to bardzo osobisty zwrot do
odbiorcy, ale jesli jest naduzywany, to moze wydawac¢ si¢ nieco sztuczny i moze
utraci¢ swojg wartos¢ perswazyjng (Luczericzyk 2007, 82). Wydaje sie, ze funk-
cja perswazyjna formy ,ty” staje sie szczegélnie watpliwa w przypadku pytan
stawianych stuchaczowi. Skrécenie dystansu spowodowaloby, ze pytania, ktére
w zamy$le mialy mie¢ charakter prowokujacy do zastanowienia, zaczetyby
brzmie¢ oskarzycielsko. Poza tym stalyby sie dla stuchacza sygnatem, ze méwiacy
wylacza sie z kregu tych, ktérych one dotycza. Poczynione uwagi mozna takze
odnie$¢ do innych przyktadéw pytania wyrazonego pierwszoosobowo w funkgji
»ja” reprezentatywnego:

Kto w moim zyciu objawia mi, czyli odstania to, czego jeszcze w pelni nie dostrzegam?
(Izabela Adamczyk-Pagano, 27).

Na ile przywalam Jezusowi odradza¢ sie w mym Zzyciu od nowa (Izabela Raabe, 61)?

Przeksztalcone na wypowiedz drugoosobowg pytania to zabrzmialoby jako
element rachunku sumienia: ,Kto w twoim Zzyciu objawia ci to, czego jeszcze
w pelni nie dostrzegasz?”; ,Na ile pozwalasz Jezusowi odradza¢ sie w twoim
zyciu od nowa?”.

Przytoczone powyzej przyklady dotycza tzw. pytart medytatywnych albo
wlasciwych dla rachunku sumienia. Uzywajac tych pytan, autorki komunikujq
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swoim stuchaczom, Ze one tylko artykutuja problem, natomiast to sam odbiorca
winien sobie takie pytania postawi¢. Dzieki temu pytanie staje sie bardziej perswa-
zyjne, a sluchacz jest poniekad zobowigzany do uznania go za swoje (Tarczewska
2011, 33).

Wedtug P. Luczenczyk ,ja” reprezentatywne ma duzg sife illokucyjng w wy-
powiedziach budujacych nastréj, zwlaszcza w zakoniczeniu kazania (Fuczericzyk
2007, 82). W analizowanym korpusie przykladem takiego uzycia formy ,ja” jest
deklaracja méwiacej: , Dlatego z glebokosci serca zawotam”, ktéra poprzedza za-
cytowany w catosci Kantyk Zachariasza (Aleksandra Bltahut-Kowalczyk, 343).

Miedzy oboma sposobami funkcjonowania ,ja” w jednostce homiletycznej
(,ja” wlasne oraz ,ja zastepcze”) istnieje zwigzek, ktéry M. Tarczewska nazywa
,transpozycjg oséb gramatycznych” albo ,gra oséb gramatycznych”, co ujawnia
sie jako , dynamiczne ”przeskoki” miedzy osobami gramatycznymi w tekscie”
(Tarczewska 2011, 15). Jesli bowiem ,ja” wlasne identyfikuje sie z kaznodzieja
jako nadawca wypowiedzi, to ,ja” zastepcze jest gtosem ,kazdego z nas”, ,re-
prezentacja prawdopodobnych mysli audytorium” i uzywane jest do reprezenta-
qji ,kazdego chrzescijanina”, a wiec ,,do grupy stuchaczy, ktérej wedtug systemu
gramatycznego nie przystuguje”. Uzycie obu form w bezposredniej bliskosci, gdy
»ja” wlasne ptynnie przechodzi w ,ja” zastepcze, prowadzi do transpozycji, prze-
niesienia osoby gramatycznej, a w konsekwencji zmiany systemu paradygmatycz-
nego, ktéry opary jest na fundamentalnej relacji ,ja” — ,wy” (Tarczewska 2011,
16-17). W wyniku transpozycji role komunikacyjne (nadawca i odbiorca) zostaja
zastgpione osobami gramatycznymi, ktére im w sensie $cistym nie przynaleza.
W pewnym sensie nabywajg cech dwojakich: wtasciwych zaréwno roli komu-
nikacyjnej (odbiorca), jak i osobie gramatycznej (,ja”). ,Ja” zastepcze nie traci
zupelnie swojego pierwotnego znaczenia gramatycznego. I tak na przyktad ,ja”
zastepcze nabierajgce cech wiasciwych dla formy gramatycznej ,wy” zachowuje
- przynajmniej czgSciowo — swoja oryginalng charakterystyke: ,wymiar intymno-
§ci, indywidualizacji kazdego ze stuchaczy i aktywnego artykulowania jego mysli
z pozycji méwcy” (Tarczewska 2011, 17).

Przyktadem transpozycji jest fragment kazania Katarzyny Rudkowskiej:

Mysle, ze dzi§ powinni$my sie zastanowi¢ nad dwoma pytaniami: ,Czy jestem przy-
gotowana, przygotowany na przyjScie Mesjasza” oraz "czy wyczekuje powtérnego
przyjscia Zbawiciela na Ziemig?”. [...] Czy jako czlowiek wierzacy wyczekuje po-
wtérnego przyjscia Pana Jezusa? Czy czekam na to wielkie wydarzenie, czy tez raczej
odsuwam je w dalekg przyszioé¢? Wiem, ze to kiedy$ nastapi, ale jest jeszcze duzo
czasu? A moze powtérne przyjécie, tu i teraz, pokrzyzowaloby mi plany? (Katarzyna
Rudkowska, 22).
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Autorka kazania plynnie przechodzi od ,ja” wlasnego (,,mysle”) do ,ja” za-
stepczego (,,wyczekuje, jestem, czekam, odsuwam, wiem”). Efekt transpozycji
wzmocniony jest poszerzeniem rodzaju gramatycznego: , przygotowana, przygo-
towany”. Bedac kobieta, autorka w sposéb naturalny uzywa przymiotnika odcza-
sownikowego w formie zeriskiej (,,przygotowana”). Inaczej jednak niz rodzaj me-
ski, ktéry w odbiorze zazwyczaj traktowany jest jako ten, ktéry obejmuje zar6wno
mezczyzn, jak i kobiety, rodzaj zeriski identyfikuje tylko jedng czes¢ audytorium —
same kobiety, dlatego autorka do formy zenskiej (, przygotowana”) natychmiast
dodata forme meska (, przygotowany”), dzieki czemu jej wypowiedz zabrzmiala
bardziej inkluzywnie. Jak zauwaza Tarczewska, retoryczne przeksztatcenie ,ja”
stuzy do , nawigzania mozliwie jak najblizszego kontaktu ze stuchaczami, ale tez
do mocnej perswazji, naklaniajacej odbiorcéw, zeby prezentowane idee przyjeli
za swoje” (Tarczewska 2011, 31). Efekt transpozycji wzmocniony jest takze po-
przez dookreslenie podmiotowe ,ja” zastepczego: ,,cztowiek wierzacy”. Okresle-
nie to jednoczeénie poszerza i zaweza podmiot kryjacy sie pod ,ja” zastepczym.
Autorka stawia to pytanie nie tylko w swoim imieniu, ale wszystkich wierzacych
(poszerzenie) i tylko wierzacych (zawezenie).

A oto inny przyklad transpozycji oséb gramatycznych, gdzie autorka rozpo-
czyna od ,ja” konfesyjnego (,,wydaje mi si¢”), nastepnie przechodzi do ,ja” re-
prezentatywnego (,,do mnie, mam”), by znéw powrécic¢ do ,ja” konfesyjnego (,ja
jestem”):

Co w takim razie ze stowem , dzigkuje”? Czasami wydaje mi sie, Ze stalo sie ono nie-
modne, zostalo wrzucone do lamusa. A jednak! Ono nadal istnieje i funkcjonuje, choé
wladcza i nieposkromiona natura cztowieka podpowiada — ,wszystko dzi§ moze na-
leze¢ do mnie”. Skoro mam petne prawo do wszystkiego, to po co dziekowaé i komu?
Czesto szukam dla siebie wytlumaczenia, ze to ja jestem tg, ktérej powinno sie nie-
malze dziekowac za to, ze jest (Czauderna-Pracka, 86-87).

Powyzsze przyklady potwierdzajg teze, ze transpozycyjne uzycie ,ja” w ka-
zaniu wzmacnia nie tylko wymiar komunikacyjny, ale takze teologiczny — $wiad-
czacy. Jesdli kaznodzieja sprawnie ,,gra” forma gramatyczng ,ja”, ,w sposéb do-
myslny pozwala kazdej z obecnych 0s6b na stanie sie “ja” zdolnym do osobistego
wyboru, do wiary badz zwatpienia wedlug wlasnego sposobu i do swobodnego
zlaczenia sie w “my” wspdlnoty chrzescijariskiej” (Reymond 1998, 97).

3. Zakoniczenie
Analiza frekwencyjna pozwala stwierdzi¢, ze na 91 zbadanych kazarn obecnosé
narracji wyrazonej w 1. osobie liczby pojedynczej potwierdzono w 33 jednost-
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kach, co stanowi nieco ponad 1/3 catego korpusu. Uzycie narracji pierwszooso-
bowej zidentyfikowano u 22 autorek na wszystkie 43, ktére opublikowaly swoje
teksty w Postylii kobiet. Skad bierze sie tak mata frekwencja analizowanej formy
gramatycznej w badanych kazaniach? Odpowiedzi na to pytanie mozna szukac na
dwoéch ptaszczyznach: sprawnosci komunikacyjno-retorycznej oraz kompetencji
teologicznej SciSle powigzanej z samo$wiadomoscia autorek jako teolozek. Ptasz-
czyzny te sg jednak ze sobg $cisle powigzane, a kompetencja teologiczna w duzej
mierze warunkuje sprawnos¢ komunikacyjno-retoryczna.

Autorkami, ktére najczeéciej stosowaty konstrukgje z ,ja”, sg dk. Aleksandra
Btahut-Kowalczyk, Dorota Czauderna-Pracka, dk. Matgorzata Ga$, Grazyna Pi-
lich, dk. Halina Radacz, dk. Izabela Sikora, Bozena Zamarska. Na uwage zastuguje
znaczaca reprezentacja kobiet, ktére w momencie publikacji pelnity stuzbe dia-
koniskg, a wiec zwiastowaly Stowo Boze podczas liturgii. Zapewne doswiadczenie
przepowiadania pozwolito nabra¢ tym autorkom wigkszej sprawnosci komunika-
cyjno-retorycznej, ktéra objawia sie w zdolnosci postugiwania sie narracja
w 1. osobie liczby pojedynczej w réznych funkcjach. Méweca realizuje w kaza-
niu wiele rél: jest interpretatorem stowa Bozego, reprezentantem Kosciota, osobg,
ktéra sama doswiadcza dziatania Stowa, ale takze jednym ze stuchajgcych. Zdol-
no$¢ postugiwania si¢ ,ja” wynika¢ bedzie zapewne z rozpoznania siebie w tych
poszczegoélnych rolach. W analizowanych kazaniach przewaza uzycie ,ja” wla-
snegonad ,ja” zastepczym. To pierwsze uzycie ,ja” w pewnym sensie narzuca si¢
samo. Jest bowiem czyms$ naturalnym méwienie o swoich doswiadczeniach, wy-
darzeniach, w ktérych brato si¢ udziat, co w kazaniu objawia si¢ jako ,ja” biogra-
ficzne. Kaznodzieja moze natomiast czué bariere przed uzywaniem ,ja” w funkcji
konfesyjnej. Wymaga to bowiem od niego wiekszego , obnazenia si¢”, ktére nie
dotyczy juz samych wydarzen z jego zycia, ale sfery przezy¢, emocji, przekonan —
sfery wiary*. Tutaj pojawia sie , pokusa” ukrycia za formg 1. osoby liczby mnogie;j.

Jedli przyjaé, ze ,,wypowiadajac sie w pierwszej osobie, kaznodzieja jawi sie
sluchaczom jako konkretny czlowiek wraz z jego osobistymi doswiadczeniami,
przemysleniami, jako kto$, kto odpowiada za przekazywane tresci, prezentuje
przyklady postepowania” (Gajc-Pigtkowska 2009), to nalezy uzna¢, iz polowa
autorek badanego zbioru nie wprowadzita do proponowanego kazania zadnych
osobistych odniesiert ani do wydarzeri z wlasnego Zycia, ani do osobistych do-

4 Krytycznie wobec uzycia ,ja” konfesyjnego wypowiedziat si¢ homileta prezbiterianiski Bryan Cha-
pell: ,Kiedy méwi sie to, co méwi Bég, kaznodzieja jest ostoniety Jego autorytetem. ... ] Kosciot tak
naprawde nie jest zainteresowany tym, co mysli kaznodzieja. [...] Stuchacze sg tutaj, aby usltyszeé
Stowo Boze. Jedli nie mozna powiedzie¢ “Biblia méwi” w odniesieniu do istoty naszego przestania,
wspolnota nie musi si¢ traktowac naszych wnioskéw z wiekszym powazaniem niz spekulacje jakie-
gokolwiek innego mysliciela” (Chapell 2009, 92).
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$wiadczenr czy przekonan. Nieobecno$¢ ,ja” zastgpczego nie musi $wiadczy¢
o braku poczucia wspélnoty méwey ze stuchaczami, w badanych kazaniach domi-
nuje bowiem wspélnototworcze ,my”. By¢ moze brak ,ja” zastepczego, a w kon-
sekwencji transpozycji 0s6b gramatycznych wynika z braku wystarczajgcej kom-
petencji retoryczno-komunikacyjnej. Wplyw na ten stan moga mie¢ dwa czynniki.
Po pierwsze, kompetencji tej nabywa si¢ w praktyce kaznodziejskiej. Po wtére,
zbiér obejmuje kazania napisane, a nie wygloszone. Realizacja tej kompetencji
in actu praedicationis mogtaby wyglada¢ zupelnie inaczej, komunikacja oralna bo-
wiem w sposob naturalny bardziej narzuca narracje pierwszoosobowg niz tekst
napisany (Reymond 1998, 97).
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IIIII

Preacher’s “1”. Meaning of first-person utterance in sermon exemplified

in Women'’s Postill (Postylla kobiet)

Abstract

The paper presents an analysis of contemporary preaching in terms of the use
of the forms of the 1st person singular”“l” as exemplified in Postylla kobiet. Zbior
kazati na niedziele i swieta (Women’s Postill. Collection of sermons for Sundays and
holidays) by 43 women theologians of the Evangelical Church of the Augsburg
Confession in Poland. Out of 91 sermons, the 1% person singular form is present
in 33 units by 22 authors. These utterances represent both of the use of one’s own
“1” (biographical, confessional, exemplary, metatextual) and a surrogate “I”. The
absence of these forms in the remaining sermons may result, inter alia, from the
fact that the collection includes sermons written for the purposes of publication,
and not sermons actually preached in church. The implementation of rhetorical
and communication competences could look different in actu praedicationis. The
lack of the form of “I” in the remaining sermons does not necessarily mean the
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lack of a sense of community with the audience, as they the community-forming
form of the 1st person plural “we” is widespread in them.

Keywords: sermon, preacher’s ”1”, Evangelical Church of the Augsburg Con-
fession, homiletics

Stowa kluczowe: kazanie, ,ja” kaznodziejskie, Kosciét ewangelicko-augsbur-
ski, homiletyka
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Wstep

Ekskluzywizm jezykowy — czyli uzywanie specyficznego, czesto niezrozumia-
lego dla innych jezyka — wystepuje w wielu spotecznosciach. Ma on wiele za-
let, jednak moze powodowa¢ problemy z komunikacjg zaréwno w ich obrebie,
jak i (szczegdblnie) podczas kontaktéw zewnetrznych. W przypadku srodowisk
chrzescijariskich problemy z komunikacjg moga skutkowaé obnizeniem skutecz-
noéci dziatari misyjnych oraz negatywnym odbiorem aktywnosci takich wspélnot.

Kwestia ,,chrzescijariskiej nowomowy” jawi sie jako realny problem w samych
kosciotach, ale takze (a moze przede wszystkim) w dziataniach ewangelizacyj-
nych. Badania i wywiady z ludZmi z r6znych kosciotéw dowodza, ze wiele os6b
(w tym pastorzy i liderzy) postrzega te kwestie jako powazne zagrozenie dla roz-
woju wspélnot. Jednocze$nie pewne elementy tej maniery jezykowej wydaja sie
niezwykle mocno zakorzenione w $§wiadomosci polskich chrzescijan ewangeli-
kalnych! i charyzmatycznych. Temat ten jest od czasu do czasu podnoszony w sa-
mych §rodowiskach ewangelikalnych, na przyklad przy okazji zaje¢ z homiletyki

! Jak podano na stronie internetowej Ewangelikalnej Wyzszej Szkoly Teologicznej, w zaktadce
,Ewangelikalizm”, koécioly ewangelikalne (lub ewangeliczne) wywodza sie z konserwatywnego pro-
testantyzmu, wyznaja pierwsze symbole chrzescijariskie, akcentujace podstawowe zasady Reformacji
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czy retoryki. Jednakze bardzo czesto sami cztonkowie omawianych wspélnot nie
zdaja sobie sprawy z tego, jak wiele wyrazeni i zwrotéw jest niezrozumiatych lub
razacych dla oséb spoza ich srodowiska. Bywa tez, ze niektére sformutowania sg
rozumiane w sposéb zupelnie inny od zamierzonego. Stwierdzenie, ze ,,stowa sg

277

Zrédtem nieporozumiert” ma tu peitne zastosowanie.

1. Jezyk jako narzedzie porozumiewania sie

Jezyk towarzyszy ludziom od zarania dziejéw. Korzystanie z jezyka to naj-
wazniejsze narzedzie przekazywania sobie informacji, nauczania czy innych spo-
sobéw porozumiewania sie i ekspresji, pozwalajgce na sprawne wspoéldziatanie
(Sapir 2003, 50). Jednakze jezyk to co$ wiecej — ma on bowiem moc konsolidacj,
stanowi symbol wspdlnoty (Sapir 2003, 55), wyraza stan kultury w danej epoce
czy grupie, pozwala na okreélenie powigzan miedzy poszczegdlnymi osobami
czy wiekszymi spotecznosciami (von Humboldt 2003, 63).

Jezyka uzywamy przede wszystkim, aby:

— przekazywaé, wymienia¢ z innymi ludZmi informacje i komunikaty;

—wyrazaé oceny rzeczy, ludzi, relacji i uczug;

— definiowaé $wiat wokol nas;

— dzieli¢ sie z innymi wynikami swoich obserwacji i doswiadczer;

— nawigzywac kontakt, wspélprace, porozumiewac sie na réznych plaszczy-
znach (Dobek-Ostrowska 2004, 25).

Na co dzient wlasnym jezykiem po prostu sie postugujemy, nie zwracajac szcze-
gblnie uwagi na jego konstrukcje, historie czy stopieri skomplikowania. Jest na-
rzedziem umozliwiajgcym (a w kazdym razie utatwiajagcym) formutowanie my-
8li, wyrazanie ich i przekazywanie innym. Porozumiewanie si¢ w ten sposéb jest
dla cztowieka naturalne i oczywiste. W rzeczywisto$ci jednak uzywanie jezyka to
skomplikowany proces, a komunikacja za jego pomocg obejmuje wiele poziomoéw.
Na kazdym z nich mogg wystapi¢ zaklécenia.

1.1. Schemat i funkcje komunikacji werbalnej
Kazdy proces komunikacji werbalnej przebiega wedlug schematu uwzgled-
niajgcego nadawce komunikatu, jego kontekst, tres¢ komunikatu, kontakt (inte-

(Tylko Pismo, Tylko Chrystus, Tylko taskg, Tylko przez wiare) i podkreslaja koniecznos¢ indywidu-
alnego nawrdcenia oraz osobistg relacje czlowieka z Bogiem. W szerszym ujeciu ewangelikalizm to
ruch ponadwyznaniowy, ktéry kladzie nacisk na osobistg relacje czlowieka z Bogiem przez Chry-
stusa, wyrazajaca si¢ w odpowiedniej postawie etycznej; zacheca do lektury Pisma Swietego, modli-
twy i wplywu na spoleczeristwo poprzez zaangazowanie misyjne, spoteczne i naukowe (zob. EWST
Centrum Edukacyjne b.d.).
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rakcje) miedzy nadawca i odbiorcg, wsp6lny dla obu stron kod oraz odbiorce ko-
munikatu (Jakobson 1989, 81).

KONTEKST
KOMUNIKAT

41338

NADAWCA L > ODBIORCA
< ]
IR IN)

KONTAKT
KOD

Tlustracja 1. Schemat procesu komunikacji (za: Lecki, Széstak 1999, 48).

W zaleznosci od dominujgcego wyeksponowania jednego z tych elementéw
moéwimy o jednej z ponizszych funkgji jezyka:

— emotywnej lub ekspresywnej, gdy wyeksponowany jest nadawca, jego od-
czucia i postawa wobec komunikatu (przyklady: ,nienawidze chtodu”, ,o0jej,
znéw sie spéznie”, , dlaczego ciggle pada?”);

— poznawczej lub referencyjnej, gdy wyeksponowany jest kontekst, wspdlny
dla nadawcy i odbiorcy (tu najczesciej pojawia si¢ forma oznajmujaca taka jak
,bedzie zimno”, ,Jezus urodzil sie w Betlejem”);

— poetyckiej, gdy wyeksponowany jest sam komunikat i jego forma;

— fatycznej, gdy wyeksponowany jest kontakt miedzy nadawcg i odbiorca ko-
munikatu (przyktadem mogg by¢ formuly grzecznosciowe ,jak sie masz”, ,,co sty-
cha¢” itp.);

- metajezykowej, gdy na pierwszym miejscu znajduje si¢ kod (przekazywane
sq informacje o samym jezyku);

— konatywnej, gdy wyeksponowany jest odbiorca (wypowiedz ma wywrzeé
wplyw na odbiorce, sktoni¢ go do reakgji np. ,,0d16z ksigzke” czy ,udowodnij mi
istnienie Boga”) (Lecki, Széstak 1999, 49).

W artykule tym najwiecej uwagi poswiecono funkcjom zwigzanym ze zrozu-

mieniem i jasnoécig przekazu.

1.2. Jezyki obce i ,,obce”
Wielu ludzi przezywa w swoim zyciu sytuacje, w ktérej nie rozumieja tego,
co méwig inni. Najczesciej dzieje sie tak, gdy kto§ méwi nieznanym jezykiem,
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lub gdy ogladamy film w nieznanej wersji jezykowej. Jesli przy tej okazji zacho-
dzi interakcja, wzajemne nierozumienie wlasnych jezykéw znaczaco utrudnia ko-
munikacje, ograniczajgc jg do koniecznych informacji i przekazania najprostszych
emocji. Nic dziwnego, ze przybyli do nieznanego plemienia podréznicy lub mi-
sjonarze zaczynali od uczenia si¢ jezyka. Znajomo$é cho¢by podstawowych stéw
ulatwia zycie, jednakze dopiero dobre poznanie mowy, wraz z jej niuansami i idio-
mami, pozwala na pelne uczestnictwo w zyciu grupy (wraz z rozumieniem sub-
telnosci lezacych u podstaw zartéw czy aluzji). Miedzy innymi dlatego ttuma-
cze bioragcy udziat w akgji organizacji Wycliffe Bible Translators?, czesto zaczynajg
swojg prace od dluzszego pobytu w miejscu, w ktérym moéwi si¢ danym jezykiem,
by dosiegnaé jego korzeni i sedna.

Jednak jezyki obce nie musza pochodzi¢ z innych krajow. Istniejg takze dia-
lekty, czy slangi, niekiedy réwnie niezrozumiate, jak jezyki z innego kraju, a cza-
sem —mimo pozornego podobieristwa wyrazen —niosace zupelnie inng tres¢. Styk
powszechnego jezyka i slangu lub gwary — czy to regionalnej, czy érodowiskowej
— obfituje w sytuacje wzajemnego niezrozumienia, czasem powodujace konflikty
lub po prostu humorystyczne.

W przypadku zaburzen schematu komunikacji spowodowanych nieznajomo-
Scig jezyka drugiej strony procesu problem wystepuje po stronie kontekstu oraz
— przede wszystkim — kodu komunikatu.

Bariery jezykowe, fatwe do przezwyciezenia, jesli chodzi o podstawowa komu-
nikacje, w sytuacji gdy wymagane jest porozumienie na wyzszych ptaszczyznach,
okazujg sie czasem przeszkodg nie do przezwyciezenia.

1.3. Zjawisko ekskluzywizmu jezykowego®

Obecnie liczbe jezykéw etnicznych okresla sie na blisko 7 tysiecy (Eberhard,
Simons, Fenning 2022), przy czym w rzeczywistoéci mozna mowi¢ o znacznie
wiekszej liczbie, jesli dodamy do tego jezyki grup spotecznych, zawodowych czy
srodowiskowych. I o ile liczba zywych jezykéw i dialektéw etnicznych zmniejsza
sie, w wyniku wymierania danych grup i niezachowaniu sie zapiséw jezykéw na

2 Wycliffe Bible Translators to miedzywyznaniowa organizacja non-profit z siedziba w USA. Za cel
stawia sobie przetlumaczenie Biblii na jak najwiecej jezykow, tak by byla dostepna dla ludzi z catego
Swiata (zob. Wycliffe Bible Translators b.d.).

3 W artykule mianem ,ekskluzywizmu jgzykowego” okresla si¢ nieetniczne i nie pochodzace z klas
spotecznych odmiany jezyka narodowego, ktére postuguja sie pojeciami i stowami niezrozumiatymi
dla innych lub rozumianymi w potocznym jezyku inaczej niz uzywane w obrebie takiej odmiany. Jedng
z nazw uzywanych dla okre$lenia takich jezykéw w lingwistyce jest okreslenie ,socjolekty”. W cze-
$ci poswieconej samemu zjawisku uzyte jest wladnie to okreslenie. Jednakze w pozostalych czesciach
pojawia sie sformutowanie ,ekskluzywizm jezykowy”, poniewaz niesie ono ze sobg szersza tre$¢ niz
tylko zdefiniowanie zjawiska.
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pidmie, o tyle zwigksza si¢ liczba tych drugich — nazywanych socjolektami. Opisy-
waniem gwar i odmian jezykowych zajmuje sie socjolingwistyka (Grabias 2019,
13-15). Wedlug tej nauki niepochodzace ze Zrédet etnicznych lub szeroko poje-
tych spotecznych (klasy spoteczne) ,ekskluzywne” odmiany jezyka — socjolekty
(Grabias 2019, 111) — czyli odmiany jezyka narodowego powstale pod wplywem
warunkéw srodowiskowych mozna podzieli¢ na trzy kategorie, wskazujgce jed-
noczes$nie na geneze ich tworzenia (Grabias 2019, 123):

—zawodowos¢ — utworzony w ten sposéb jezyk jest przydatny w profesjonalnej
dzialalno$ci danej grupy (profesjolekty, np. jezyk prawniczy, jezyk informatykoéw,
jezyk teologiczny) (Grabias 2019, 111);

— tajnoé¢ — cheé lub koniecznoéé kodowania informagji, tak by byta ona zro-
zumiata tylko dla wybranej grupy oséb (tu przyktadem moga by¢ slangi gangéw
czy tzw. grypsera, ale takze szyfrowane wiadomosci przesytane sobie przez tajne
bractwa);

— ekspresywno$¢ —jezyk w tym przypadku ma nie tylko przenosi¢ komunikat
merytoryczny, ale takze informowa¢ sluchaczy o stosunku czlonkéw grupy do
rzeczywistosci, ktéra opisuje (np. slangi mlodziezowe) (Grabias 2019, 146).

Powyzsze kategorie wskazujg takze na kryteria, wedtug ktérych wyréznia sie
przynalezno$¢ socjolektyczng danej odmiany jezykowej.

1.4. Socjolekty

Kazdy cztowiek w swoim Zyciu uczestniczy przynajmniej w kilku grupach
spotecznych postugujacych sie specyficznym, mniej lub bardziej ekskluzywnym
jezykiem. Do niektérych z nich przynalezymy przez cale zycie, inne towarzysza
nam na réznych etapach rozwoju spotecznego i zawodowego (Grabias 2019, 118).
Czeéé socjolektéw tworzy sie z koniecznosci lub dla wygody (np. profesjolekty),
inne stuza do podkreslenia przynaleznosci do danej grupy czy wyjatkowosci opi-
sywanego w ten sposob tematu. Przy czym ten sam socjolekt, uzywany w réznych
$rodowiskach, moze petni¢ rézne funkcje. Mozna je takze podzieli¢ na stabilne
(czyli takie, w ktérych zasob leksykalny jest wzglednie staly w czasie) i niesta-
bilne (w nich jezyk zmienia si¢ wraz ze zmianami np. pokoleniowymi) dialekty.

1.4.1. Jezyki ,branzowe” — profesjolekty

Zaréwno powstanie jak i funkcjonowanie takich odmian jezyka ekskluzyw-
nego ma swoje uzasadnienie praktyczne. Kryterium okreslenia danego jezyka ja-
ko profesjolektu jest stopieni jego zawodowosci. Oczywiscie moze on zawierad
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takze elementy pozostatych kategorii, jednakze zaréwno tajnos¢, jak i ekspresyw-
no$¢ nie s3 w nim ani dominujgce, ani zamierzone.

Przy czym réznia sie one od typowego sfownictwa naukowo—profesjonalnego
tym, ze uzywane sa w nich takze metafory, neologizmy, a nawet zwroty zarto-
bliwe, ktére nie majg Scistego znaczenia profesjonalnego, stanowig natomiast
okreslenia stworzone na potrzeby porozumiewania si¢ w konkretnym $rodowi-
sku zawodowym (Klemensiewicz 1953, 40). Przykladem profesjolektéw moze by¢
zargon Srodowiska medycznego (,,0czko” — zestaw witamin z grupy B, , dusiciel”
— anestezjolog”, ,robotki reczne” — operacja), czy informatykéw i administrato-
réw sieci (,,uzyszkodnik” — uzytkownik komputera o niskich kompetencjach in-
formatycznych, ,geek” — informatyk, postugujacy sie slangiem).

1.4.2. Slang, zargon, dialekt srodowiskowy

W grupach o charakterze innym niz zawodowy stosowane sg zaréwno tajne,
jak i jawne odmiany jezykéw érodowiskowych, z przewagg ekspresywnosci nad
zawodowoscig. Przykladem tajnego dialektu moze by¢ $rodowisko wigzienne
z licznymi odmianami tzw. grypsery. Ekspresywne slownictwo znajdziemy z ko-
lei chociazby w réznych formach slangéw mtodziezowych, w ktérych zastoso-
wane synonimy powszechnych stéw wyrazaja stosunek do danego tematu czy
przedmiotu — stad na przyktad ich ré6znorodnos¢ (np. okreslenia na ocene niedo-
stateczng: ,bania”, ,bomba”, ,gol”, jeden”, kij”, ,kotek”, lacha”, lufa”, ,pata”,
,patencja” (Kresa 2016, 60). Takie stowa nazywamy emocjonalizmami (Grabias
2019, 158).

Innym kryterium podziatu socjolektéw (zaréwno branzowych, jak i srodowi-
skowych) jest takze stopieni ich tajnosci. Podstawowy podzial na odmiany jawne
i tajne jezyka nalezy uzupelni¢ o ,intencjonalnie tajne” i ,intencjonalnie jawne”.
W socjolektach intencjonalnie jawnych (do ktérych nalezy takze jezyk uzywany
w kosciotach) mozna wyrézni¢ dwie podkategorie utworzone w oparciu o zakres
komunikatywnosci (waska i szeroka) (Grabias 2019, 158).

Socjolekty pelnig miedzy innymi funkcje grupotwoércze (Grabias 2019, 135).
Ich stosowanie pozwala odrézni¢ dang grupe od innych, w pewien sposéb kreuje
jej tozsamos¢é. Uzywanie wspdlnego jezyka wplywa na integracje grupy oraz na
utozsamianie si¢ pojedynczych oséb z dang grupa. Dodatkowo grupa uzywajgca
odrebnego jezyka w wielu przypadkach podnosi przez to swéj prestiz srodowi-
skowy*. Socjolekty sg takze narzedziami do interpretowania rzeczywistosci, a na-

4 Twierdzenie S. Grabiasa o prestizu ma zastosowanie do wielu grup, jednakze nie zawsze dotyczy
grupy stanowigcej temat niniejszej pracy.
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wet do pewnego rodzaju kreowania jej (Grabias 2019, 135-136). Wszystkie te cechy
i funkcje mozna rozpoznaé¢ w duzym stopniu w jezykach srodowisk religijnych.

Oproécz wielu korzysci, ktére niosg ze soba jezyki ekskluzywne, majg one swo-
je ograniczenia, zwigzane z sama ideg ,innego” jezyka. Oczywiécie granica mie-
dzy pozytywnymi i negatywnymi cechami danej odmiany socjolektu jest ptynna
i zalezy od jego przeznaczenia. Na przyklad niewatpliwe korzysci ptynace z uzy-
wania slangu informatycznego przez administratoréw sieci (szybsze przekazy-
wanie informacji) zamieniajq si¢ w utrudnienia, gdy wspomniany administrator
usituje przy uzyciu tego samego jezyka porozumie¢ si¢ z uzytkownikiem. Ogra-
niczenia te sa tym bardziej dotkliwe im bardziej otwarty i misyjny charakter ma
grupa, ktéra uzywa jezyka o cechach ekskluzywnoéci.

1.5. Jezykowe wykluczenie

Zjawisko jezykowego wykluczenia jest obecnie przywolywane przede wszyst-
kim w kontekscie wykluczenia cyfrowego, jednakze mozna o nim méwi¢ w kaz-
dym przypadku, w ktérym w érodowisku istotnym dla danej osoby nie jest ona
w stanie komunikowa¢ sie¢ z innymi, gdyz nie rozumie ich jezyka.

Jezykowe wykluczenie obejmuje przynajmniej czasowo wiekszos¢ ludzi. Przez
cale zycie uczymy sie kolejnych ,jezykéw” poszczegélnych srodowisk, a czesé
z nich jest poczatkowo niezrozumiata. Doswiadczenie to skutkuje albo naucze-
niem sie nowego jezyka, albo rezygnacja z pogtebiania komunikacji w danej gru-
pie. Oilejednak w przypadku grup zawodowych oraz innych, w ktérych obecnosé
jest dla danej osoby konieczna lub istotna, stara sie ona jak najszybciej opanowacé
kompetencje jezykowe, o tyle w innych sytuacjach wiele zalezy od postawy grupy
postugujacej sie¢ danym jezykiem, a takze postrzegania atrakcyjnoéci danego éro-
dowiska. W sytuacji przypadkowego kontaktu niezrozumialy jezyk staje sie nie-
kiedy nieprzekraczalng bariera. Paradoksalnie wtasnie w ten spos6b unika sie wy-
kluczenia jezykowego albo znaczaco minimalizuje jego negatywne skutki na po-
ziomie wlasnych wrazen i odczué. Oceniajgc jakis$ jezyk jako , dziwaczny”, ,sek-
ciarski” czy ,gtupi”, cztowiek racjonalizuje decyzje o nie uczeniu sie go, a jedno-
cze$nie odrzuca mozliwos¢ blizszego kontaktu z grupa, ktdra tego jezyka uzywa.
Mozna tu méwic o formie harmonizacji dysonansu poznawczego (Aronson, Wil-
son, Akert 2012, 78).

2. Jezyk jako narzedzie tworzenia wspélnoty religijnej
2.1. Jezyk w religii
Jezyki religijne (wraz z ich wariantami o réznym stopniu sformalizowania)
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bez watpienia nalezg do socjolektéw. W przypadku zdecydowanej wigkszosci
wspolczesnych (ale tez historycznych) koscioléw i wspélnot chrzescijariskich
mozna wystepujace w nich dialekty srodowiskowe zaliczy¢ do grupy ekspresyw-
nych i intencjonalnie jawnych. Tworzenie si¢ i funkcjonowanie jezykéw religij-
nych ma réwnoczesnie bardzo $cisty zwigzek z treSciami opisujagcymi zupelnie
inng rzeczywistoé¢ niz ta, ktérag komunikujemy poprzez jezyk potoczny. Chodzi tu
o rzeczywisto$¢ transcendentng, zwigzang z wiarg, wykraczajacg poza widzialny
— czy postrzegany jakimikolwiek zmystami — $wiat (Krok 2006, 41). To oczywiste,
ze opis takiej rzeczywisto$ci, przekaz prawd wiary czy préba wyjasnienia kwestii
zwigzanych ze $wiatem nadprzyrodzonym wymaga uzycia specyficznego stow-
nictwa, odniesienia do symboli, metaforyzacji i wyjscia poza obiektywne opisy
(Tillich 2003, 323). Jednocze$nie stownictwo oraz sposoby przekazu od wiekéw
ksztattowaly sie wraz z religiami, ktére opisywaly, stad — cho¢ zawsze odrebny od
jezyka profanum —jezyk sacrum nie nastrecza zazwyczaj trudnosci w komunikacji.

Jezyk religijny moze wykazywac¢ si¢ silnym oddzialywaniem perswazyjnym,
dotyka bowiem bardzo mocno sfery wartosci. Pozwala to wplywaé na zachowa-
nia, postawy i odczucia odbiorcéw przekazu religijnego. Komunikacja perswa-
zyjna jawi sie wiec jako podstawowa funkcja tego jezyka (Krok 2006, 49).

W danym kraju i kregu kulturowym szeroko pojety jezyk religijny jest zatem
na ogot szeroko znany i doskonale rozumiany przez wszystkich, bez wzgledu na
to czy sg czlonkami danej wspdlnoty religijnej, stanowi bowiem czeé¢ kodu kul-
turowego, ktéry funkcjonuje nie tylko w obrebie religijnych obrzedéw, ale takze
w literaturze, sztuce czy nawet w mowie potoczne;j.

Ta prawidlowos¢ dziata w dwie strony. Jezyki religijne (na réznym poziomie)
powstawaly przez wieki, i réwniez przez wieki ludzie uczyli si¢, ze o sprawach re-
ligii méwi sie specjalnym jezykiem, a czasem nawet wyjatkowym tonem (mozna
zauwazy¢ takg zmiane tonu u ksiezy, pastoréw, a nawet u chrzescijan nie beda-
cych duchownymi, gdy z tematyki potocznej przechodzi sie do religijnej). Oka-
zuje sie wiec, Zze majg tu zastosowanie utrwalone wzorce reakgcji (Cialdini 2016,
[ePUB]), wzmocnione przez szacunek do przedmiotu rozmowy. Miedzy innymi
z tego powodu jezyk modlitw, pieéni, kazan czy obrzedéw liturgicznych, zwtasz-
cza w tradycyjnych ko$ciotach, jest uroczysty, dostojny i nieco staroswiecki. Jego
odmiennos¢ podkreslajg liczne archaizmy, metafory i powtérzenia, majace takze
za zadanie zwiekszenie mocy przekazu (Leeuw 2003, 288-292). Chrzescijanski je-
zyk obrzedowy nie rézni sie pod tym wzgledem od jezykéw innych religii. I po-
dobnie jak one, z czasem stat si¢ skomplikowany i daleki od jezykéw ,zywych”.
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2.1.1 Przypadek taciny

Spisanie i utrwalenie jezyka liturgicznego miato miejsce w pierwszych wie-
kach Kosciota. Przykladem moze by¢ Tradycja Apostolska Hipolita (Sinka 1997,
170). Dziatanie takie mialo na celu miedzy innymi ochrone przed wkradnieciem
sie w liturgie herezji. Sama facina za$ zaczeta wypiera¢ coraz stabiej rozumiany
jezyk grecki dopiero w IV wieku, z powodéw zblizonych do tych, z powodu kt6-
rych kilkanascie wiekéw pdzniej Reformacja od niej odeszta — w tym czasie to
wtlasnie ona byta ,jezykiem ludu”.

Liturgia w jezyku facifiskim ksztattowata si¢ przez kilka wiekéw, by w okre-
sie sredniowiecza sta¢ sig nie tylko mniej wiecej statg dla Kosciota zachodniego,
ale i ujednolicong w wiekszosci krajow podleglych jurysdykcji papieza. Wigzato
sie to z zanikiem zaréwno greki, jak i narodowych jezykéw podczas obrzedow.
Zmiany te mialy znaczenie takze polityczne — wigzaly si¢ miedzy innymi z prébg
utworzenia na gruzach Rzymu chrzedcijariskiego imperium faciriskiego, co stano-
wilo prébe zintegrowania poddanych wokét jednej religii, wyznawanej wszedzie
w taki sam sposéb. Jednakze tacina nie adaptowata sie tak samo tatwo na wszyst-
kich chrzescijaniskich terenach. Problemy z , koscielnym jezykiem” byly szczeg6l-
nie dotkliwe w krajach, w ktérych na co dzieri uzywano jezykéw z zupelnie innej
grupy, a tacina nie byta wczesniej znana. Na przyktad na ziemiach dzisiejszej Re-
publiki Czeskiej konieczne byto przelozenie Biblii oraz niektérych liturgii na bliz-
szy tamtejszym ludom jezyk starocerkiewnostowianski (Kadlec 1991, 22). Litur-
gia stowiariska, wprowadzona przez Cyryla i Metodego, uzyskata nawet na kilka-
dziesigt lat uprawnienia réwne facinie, by pod koniec X wieku sta¢ si¢ ponownie
zakazang (Kadlec 1991, 101). Wobec coraz mniejszej zrozumialosci faciny, kolejne
proby wprowadzenia jezykéw narodowych do liturgii podejmowali na przyktad
katarzy czy (znéw w Czechach) Jan Hus, jednak dopiero Reformacji udato sie cat-
kowicie zmieni¢ obraz nabozenistwa. Sama tacina w Kosciele rzymskokatolickim
obowigzywata w liturgii do polowy XX wieku (Blachnicki, Schenk, Zielasko 1967,
638). Dopiero Sobér Watykanski Il zezwolil na cze$ciowe wprowadzenie jezykéw
narodowych (Sacrosanctum Concilium 1963, nr 36).

Wspélczesni zwolennicy powrotu do faciny jako jedng z przyczyn o charak-
terze pragmatycznym wskazuja jako$¢ komunikagji i jednoéé wiernych. Twierdzg
oni mianowicie, Ze obecnie, w dobie czestych podrézy i migracji ludzi, uzywanie
do obrzedéw liturgicznych tego samego jezyka ulatwitoby udziat w mszach i na-
bozenistwach oraz pomoglo w szybszej integracji. Jako przyklad wskazujg odpra-

5 W Komentarzu do Listéw $w. Pawla Pseudo-Ambrozy, wspomina, iz wierni ,$piewaja po grecku
nie rozumiejac znaczenia stéw, jednakze Duch Swiety, ktérego otrzymali na chrzcie, z pewnoscig ro-
zumie potrzeby ich serca”.
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wiane juz dzi$ obrzedy z udziatem wiernych z réznych krajéow — teksty liturgiczne
w jezyku faciniskim i narodowym umozliwiajg fatwiejsze §ledzenie przebiegu li-
turgii oraz uczestnictwo w niej.

Okazuje sie wiec, ze stanowigca symbol niezrozumiatego, ekskluzywnego je-
zyka liturgicznego facina zostala wprowadzona, by zblizy¢ sie do ludzi (Petka
2004). Co wiecej, dzi$ tez bywa uzywana wlasnie w tym celu, ulatwiajac uczest-
nikom nabozenistw zrozumienie ich, a wiec pelniejszg integracje z innymi wier-
nymi, bez wzgledu na uzywany jezyk ojczysty. Jednak przez wiekszos¢ czasu nie
spelniata tej wlasnie roli. Nic dziwnego, Ze kolejne grupy prébujace reformowac
Koscidt przez wieki domagaty si¢ zmian w tym wtasdnie zakresie.

2.2. Reformacja a jezyk

Truizmem jest stwierdzenie, ze jednym z postulatéw Reformatoréw byta do-
stepnos¢ Pisma Swietego w jezykach narodowych. Zreszta o takg dostepnosé wal-
czono juz wczeéniej. Jednakze za czaséw Lutra mozliwos¢ realizacji tego postulatu
stata si¢ o wiele bardziej realna. I to wlasnie wprowadzenie go w Zycie doprowa-
dzito do tak szybkiego upowszechnienia idei gloszonych przez doktora Marcina
ijego nastepcéw. Co spowodowato, ze wlasnie w XVI wieku sie powiodto? Jedng
z wielu przyczyn — ale bardzo istotng — byto wynalezienie i rozpoczecie stosowa-
nia druku. Upowszechniane w ten sposéb kolejne ksiegi Biblii, ale takze odezwy,
ulotki informacyjne czy stynne postulaty trafiaty do duzej liczby oséb, a jezyk, kt6-
rym byly pisane, okazywal sie zrozumialy i fatwiejszy w odbiorze. W ten sposéb
Tacinskojezycznemu , kosciotowi rzymskiemu” mozna bylto przeciwstawi¢ wiare
bliskg ludziom, bo przekazywang ich wlasnym jezykiem.

Sam Marcin Luter rozprawy i polemiki teologiczne pisat po tacinie, dbat jed-
nak, by jego apele, odezwy i postulaty byly znane szerszemu gronu oséb, dlatego
tworzyl je w jezyku niemieckim. Podobnie dziato si¢ z tekstami innych Reformato-
réw. Okazalo sie to doskonatym posunieciem — zaréwno tresci pisane przez Ojcéw
Reformagji, jak i kolejne ttumaczenia Biblii staly si¢ pierwsza , literaturg masowsg”,
czytang powszechnie i pociggajaca za sobg decyzje o przytaczeniu sie do nowego
ruchu religijnego (Febvre, Martin 2003, 59). Wiara po raz kolejny wziela sie ze
stuchania czytanych w zrozumiatym jezyku stéw Ewangelii.

Trudno dziwi¢ sie, Zze upowszechnianie reformacyjnej my$li oraz lezacej u jej
podstawy samodzielnej lektury Pisma Swigtego stalo si¢ jednym z priorytetéw
w wielu nurtach protestanckich. Gloszenie kazafn w zrozumialych jezykach, na-
uka czytania, tworzenie towarzystw biblijnych, ktérych zadaniem bylo nie tylko

samo ttumaczenie Pisma na nowe jezyki, ale czestokro¢ réwniez poprawianie, do-
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stosowywanie do zmian lingwistycznych istniejgcych przektadéw — to wszystko
stalo sie nieodlaczna czescig protestanckiej misji i jest nig takze do dzis. Wystar-
czy wspomnie¢ przywolywang juz tu organizacje Wycliffe Bible Translators, ktéra
na swojej stronie podaje, ze Biblia w calosci dostepna jest w ponad 700 jezykach
i dialektach, zas Nowy Testament zostat przettumaczony na ponad 1600 jezykéw.
Dla poréwnania — pod koniec roku 2011 byto to odpowiednio ponad 470 i ponad
1200 jezykow (Wycliffe Bible Translators 2022).

3. Ekskluzywizm jezykowy w ewangelikalnych koSciolach w Polsce

3.1. Geneza odmiennosci jezykowych

Jezyk srodowisk ewangelikalnych w Polsce ksztattowat sie¢ w oparciu o wiele
réznorodnych Zrédet — poczawszy od tlumaczen Biblii, a skoficzywszy na woli
odréznienia si¢ od ,jezyka katolickiego”. Zobaczmy wiec najwazniejsze Zrédla
tych odmiennosci.

3.1.1. Ttumaczenia Biblii

Biblia to lektura obowigzkowa kazdego ewangelikalnego chrzeécijanina, pod-
stawa jego wiedzy o Bogu i wierze. Nic dziwnego zatem, Ze — podobnie jak w przy-
padku innych religii Ksiegi — zwroty pochodzace z Pisma Swietego stanowig nie-
bagatelng czeé¢ zasobdéw jezykowych uzywanych do méwienia o sprawach zwig-
zanych z religig i duchowoscig. W Polsce srodowiska ewangelikalne od lat uzy-
waja zasadniczo dwoch thumaczeri® (Modnicka 2009, 224) — Biblii Gdariskiej’” oraz
Biblii Warszawskiej®, zwanej tez Brytyijka, ze wzgledu na Brytyjskie i Zagraniczne
Towarzystwo Biblijne, ktére podjelo si¢ jej wydania. Wiele zwrotéw i wyrazen po-
chodzi z tych wtasnie Zrédet. Mozna wéréd nich wymieni¢ na przyktad takie wy-
razenia jak: , kladzenie runa”, ,nie jestem z tego $wiata”, ,narodzenie na nowo”,
,upamietanie”, ,napominanie”, ,namaszczenie”, ,cztowiek duchowy”, ,na ni-
wie Panskiej”, ,maz Bozy”, ,wielki Babilon” czy , pokuta”. Oczywiscie, ttumacze-
nia Biblii (zwlaszcza wspoélczesne) nie r6znig sie od siebie w sposéb diametralny,
jednakze korzystanie z tekstu biblijnego (o czym za chwile) jest nieco odmienne
u protestantéw ewangelikalnych niz u katolikéw, prawostawnych czy protestan-
tow z koscioléw tradycyjnych. Cytaty i zwroty biblijne trafity bowiem w sposéb

6 W ostatnich latach upowszechniaja si¢ oczywiscie nowsze ttumaczenia, jednak funkcjonuja one
na tyle krétko, ze cytaty i frazy z nich pochodzace nie s3 az tak popularne.

7 Przektad na jezyk polski dokonany w 1632 roku, przez kilkaset lat podstawowe ttumaczenie ko-
$cioléw i wspdlnot protestanckich.

8 Wydany w 1975 roku przekitad Biblii z jezykéw oryginalnych, aktualnie najpopularniejszy prze-
ktad Pisma Sw. wéréd polskich protestantéw.
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bezposredni do jezyka i s3 uzywane w ,,znaczeniu biblijnym”, czesto réznym od
potocznego’.

Rozmawiajacy z ludZzmi spoza swojego kregu ewangelikalni chrzescijanie zda-
ja sobie zresztg sprawe z archaicznos$ci czy innego znaczenia czesci uzywanych
zwrotéw (Modnicka 2009, 224) pochodzacych z Biblii, dlatego staraja sie ttuma-
czy¢, co przez nie rozumieja. Jednakze dotyczy to tylko niektérych sformutowar
—inne tak bardzo zakorzenily sie w jezyku, ze ich wlasciwe rozumienie przez roz-
moéwce wydaje sie oczywiste.

3.1.2. Przeklady innych tekstéw

Ostatnie 30 lat, a zwlaszcza rozkwit Internetu to okres bardzo zintensyfikowa-
nych kontaktéw z treéciami ewangelikalnymi w jezykach innych niz polski. Prze-
klady piesni, kazan czy ksigzek i artykuléw (przede wszystkim z jezyka angiel-
skiego) zaowocowaly wieloma nowymi stowami i zwrotami stanowigcymi czesto-
kro¢ kalki jezykowe. Naleza do nich takie sformulowania jak ,mie¢ relacje z Bo-
giem”, , mie¢ spotecznoé¢ z Bogiem”, ,,chodzi¢ z Bogiem”, ,przyja¢ Jezusa jako
osobistego Zbawiciela”, , mie¢ dobry czas”, , poprowadzi¢ w...”, ,by¢ zacheco-
nym”. Oczywiscie zapozyczenia i kalki nie pochodzg wytacznie z jezyka angiel-
skiego (Modnicka 2009, 224), jednak takich mozna znalez¢ najwiecej. Przyczy-
nily sie do tego przektady kazar misjonarzy odwiedzajgcych Polske na przetomie
wiekéw, ale takze translacje pieéni czy artykuléw, dokonywane w najlepszej wie-
rze przez osoby o $redniej znajomosci jezyka angielskiego, w tym jego idiomoéw.
Przyktadami takich ttumaczerr mogg by¢ chociazby popularne broszury dla kon-
wertytéw, obfitujace we wspomniane (i r6zne inne) sformulowania, ale tez ulotki
iinne materialy rozdawane podczas spotkari i ewangelizacji (wiele z nich zawiera
na przyklad pytanie ,Czy przyjales juz Jezusa jako swojego osobistego Zbawi-
ciela?”).

Przyklady stéw i zwrotéw ich pochodzenia, sposobu rozumienia przez $ro-
dowiska ewangelikalne i ew. znaczeni w innych srodowiskach

Wyrazenie Prawdopodobne po- | Rozumienie w $ro- | Rozumienie potocz-
chodzenie dowiskach ewangeli- | ne/odbiér
kalnych
Cichy czas ang. quiet time (lepiej | Czas indywidualnej | ,Ciche dni” na przy-
przettumaczy¢ jako | modlitwy, czytania | kiad po ki6tni.
np. czas wyciszenia) Pisma Swigtego.

9 Przyklady niektdrych stéw i zwrotéw, ich pochodzenia, sposobu rozumienia przez $rodowiska
ewangelikalne i znaczen nadawanych w innych srodowiskach znajduja si¢ w tabeli nr 1.
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Mie¢ spolecznosé¢ z
Bogiem

ang. to have community
with God (dosl. mie¢,
posiadaé¢ wiez z Bo-
giem)

mie¢ wigz, pozosta-
wac w relacji

Spoleczno$¢  rozu-
miana na wzor grupy
w  portalu spotecz-
nosciowym, nie
kojarzone z relacjami

che¢ odwrdcenia sig
od nich.

By¢ namaszczonym Biblia Znajdowaé sie pod | Odniesienie do ,ro-
natchnieniem Ducha | bi¢ co$§ z namaszcze-
Swietego niem”, czyli w sku-

pieniu lub z powaga,
takze do wyznacze-
nia przez kogo$ ,zna-
maszczenia”.

By¢ $wiatowym Biblia Grzeszy¢, by¢ z dala | By¢obytym, umiecsie
od Jezusa, odchodzi¢ | zachowaé, mie¢ do-
od niego. $wiadczenie towarzy-

skie.

,Bracie”, , Siostro” Biblia Zwrot grzeczno- | Czlonkowie rodziny
Sciowy, zastepujacy | albo odbiér jako ar-
,pan”, ,pani”. chaizmu, sztucznosci.

Pokuta Biblia Zatowanie za grzechy, | Spowiedz, sakrament

pokuty.

Ustugiwad, ustuga

Biblia, ang. fo serve

Stosowane do czyn-

Kojarzenie z ustu-

nia), ale takze wor-
ship (czyli oddawanie
czci)

(stuzy¢) nosci takich jak mo- | gami $wiadczonymi
dlitwa, $piew, kaza- | w ramach jakiej$
nie. dzialalnosci.

Uwielbienie ang. praise (np. pra- | Wychwalanie Boga, | W wielu kontekstach
ise service ttumaczony | modlitwa, wyrazana | niezrozumiale, od-
dostownie w Polsce | najczesciej poprzez | bierane jako ,przed-
jako sluzba uwielbie- | $piew. uchowiona” nazwa

zespolu muzycznego.

Tabela 1. Opracowanie — przeprowadzone ankiety, wywiady, lektura kazan.

3.1.3. Negacja katolicyzmu

Wiele odmiennosci jezykowych w polskim ewangelikalizmie wynika z checi
pokazania swojej odrebnosci wobec dominujacej w naszym kraju religii. Miedzy
innymi z tego wzgledu w swoisty sposéb pielegnowane sa réznice w jezyku re-
ligiinym, wynikajace z powodéw omoéwionych we wczesniejszych punktach. Ko-
Scioly ewangelikalne w Polsce, jak juz wspomniano, s3 kosciotami konwertytéw,
ktérzy stanowiag wiekszoé¢ tych spotecznosci. Zmiana jezyka, przyswojenie no-
wych zwrotéw, to element postrzeganej jako radykalna odmiany zycia, zerwania
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ze ,starym, martwym koSciotem”. Wigze si¢ z tym pewnego rodzaju niecheé¢ do
uzywania stéw i zwrotéw uwazanych za , katolickie”, takich jak ,Pan Jezus”, ,Ma-
ryja”, , Pismo Swigte”, ,parafia”, ,wierny”. Niektére osoby unikajg stowa ,sakra-
ment”, zamiast ktérego uzywaja , ustanowienie”, zastepujg stowo ,misja” okre-
Sleniem ,,ewangelizacja” (Bosch 2010, 433) czy nawet odrzucaja termin , kosciét”
jako okreslenia mniejszej spotecznosci lub budynku - tu konsekwentnie uzywano
,Zbor” lub ,,zbér Bozy”.

Oczywiscie, niektére ze zmian leksykalnych idg w parze ze zmianami zna-
czeniowymi (np. ksigdz — pastor, lider czy komunia lub eucharystia — Wieczerza
Pariska), jednak inne nie niosg przewartosciowar merytorycznych, a jedynie jezy-
kowe, majace podkresla¢ zmiane w zyciu méwigcego.

3.1.4. Zmiana narracji

Specyficzne dla ewangelikalnego jezyka wyrazenia i zwroty, przez emocjo-
nalny tadunek, ktéry czesto niosg, doskonale stuza jako swego rodzaju sceneria
konkretnych narracji, wynikajacych z samej koncepcji Kosciota, misji czy relacji
0s6b wierzacych i niewierzacych. Przyklad takiej narracji podaje W. Kowalewski
piszac o tradycyjnym triumfalistycznym podejsciu do oséb nienawréconych, przy-
wolujgc zwroty narracji militarnej takie jak ,zdobywanie dusz dla Pana”, ,walka
ze $wiatem” czy ,ewangelizacyjna krucjata” (Kowalewski 2011, 6). Mozna tu do-
da¢é takze , b6j modlitewny”. Inna ze scenerii, ktérg mozna przywota¢, odnosi sie
do poczucia bezpieczenistwa i sytosci — mamy wiec okreélenia ,mala trzédka”,
,Pan mnie pasie”, ,obfitowaé¢ w Panu” czy ,nasycic sie¢ Stowem”.

3.2. Wiara blisko zycia

Paradoksalnie wiele ewangelikalnych odmiennosci jezykowych wywodzi sie
z préb przyblizenia jezyka religijnego do mowy potocznej i odwrotnie. Ma to
zwigzek z przeSwiadczeniem tego nurtu chrzescijaiistwa o koniecznosci codzien-
nego praktykowania wiary i wcielania w zycie nauk ewangelicznych. Préby zbli-
zenia tych dwéch $wiatéw owocuja z jednej strony ,upotocznieniem” jezyka
religijnego, z drugiej za$ strony zjawiskiem okre$lanym mianem , ewangelicznej
fabularyzacji”, czyli funkcjonowaniem zwrotéw pochodzacych z Biblii i kregéw
koscielnych w jezyku codziennym (Kowalewski 2011, 6). To wtasnie z tych préb
wywodza sie czeste przypadki (niekiedy nawet zabawne) niezrozumienia czy
zdziwienia odmienno$ciami leksykalnymi prezentowanymi w ewangelikalizmie,
a takze poczucie sztucznosci czy niewlasciwodci pewnych okreslen. Zwroty
takie jak ,Jezus jest super!”, ,Jezus to méj kumpel”, ,Jeden gosé oddat za mnie
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zycie na krzyzu”, ,Mam hotline z niebem”!0
Yy y 7

majg podkreslaé bliskg wiez z Bo-
giem, jednak u os6b wychowanych w tradycyjnych nurtach religijnych budza nie-
kiedy zgota odmienne odczucia — wrazenie braku szacunku a nawet lekcewazenia
sacrum.

Druga strona medalu to ,przeduchowienie” jezyka — czyli uzywanie (a raczej
naduzywanie) zwrotéw o zabarwieniu religijnym. ,Duchowy jezyk do méwie-
nia o sprawach duchowych” w pewien sposéb zaczal by¢ uzywany w odniesie-
niu do wszystkich tresci (podobnie jak wiara ma przenika¢ cale zycie). Mamy tu
do czynienia z wyrazeniami typu ,Pan polozyt mi na sercu”, , dostalem Stowo
od Pana”, ,,Boze standardy / prowadzenie”, ,napominam Cie¢ w imieniu Jezusa”,
,nie jestem z tego Swiata”, ,upamietaj sie”. Przyczyny takiego wlasnie uzywania
sformutowan o zabarwieniu religijnym tkwig miedzy innymi w checi zademon-
strowania swojej duchowosci'! lub bliskosci z Bogiem, stanowiac pewnego rodzaju
spos6b na wyréznienie sie poboznoécia. Do innych powodéw mozna zaliczy¢ pra-
gnienie odréznienia sie od tego Swiata'? réwniez mowg, zwigzane z jednymi z naj-
wiekszych probleméw komunikacyjnych polskiego ewangelikalizmu, do ktérych
— za Tadeuszem ]. Zielifiskim — zaliczam separacjonizm i antykulturowos¢ (Zie-
liriski 2004, 133).

4. Problemy wynikajace ze stosowania ewangelikalnego jezyka ekskluzyw-
nego

Kwestie ,,0sobliwosci mowy” ewangelikalnej omawia obszernie w swoim
opracowaniu Noemi Modnicka (Modnicka 2009, 213-226). Nie skupia sie ona bez-
posrednio na problemach wynikajgcych z uzywania tego jezyka, jednak mozna
w jej tekScie znalez¢ wiele przyktadéw na niezrozumienie, czy odczuwanie go
jako zauwazalnie odmiennego. Maja tego $wiadomos¢ nawet sami rozméwcy
przeprowadzajacych wywiady studentéw, starajgc sie ,przetozy¢” niektére wy-
razenia na jezyk potoczny, czy wyttumaczy¢ je rozméwcy13. Pojawiajg sie zwroty
typu ,my tak méwimy”, ,tak to nazywa Nowy Testament”, ,tak jest w Stowie
Bozym” itp.

10 Zwroty zaslyszane podczas ewangelizacji czy spotkari migdzywyznaniowych.

11 Celowo uzyto tu stowa ,,duchowo$¢” w znaczeniu stosowanym przez srodowiska ewangelikalne
—nie oznaczajacym pewnej niestopniowalnej wlasciwosci cztowieka czy kwestii zwigzanych z Bogiem
(,,sprawy duchowe”), ale zwigzanej ze stopniowalnym pojeciem ,cztowiek duchowy” przeciwstawia-
nym ,czlowiekowi cielesnemu”.

12 Ponownie wyrazenie w znaczeniu przyjmowanym przez ewangelikalnych — czyli §wiata grzesz-
nego, nie znajacego Jezusa.

13 Podstawg analizy N. Modnickiej s3 wywiady, ktére studenci etnologii przeprowadzali z przed-
stawicielami ko$cioléw ewangelikalnych.
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Osoba, ktéra po raz pierwszy ma do czynienia z jezykiem uzywanym przez
ewangelikalnych chrzeécijan, czesto przezywa zdziwienie, a nawet szok. Sposéb
wyrazania sie jest odbierany jako bardzo ekspresywny, emocjonalny, niekiedy sta-
roswiecki, za$ czesto —jako trudny do zrozumienia. Taki obraz wytania si¢ z roz-
moéw przeprowadzonych zaréwno na potrzeby tej pracy, jak i wezeéniej, na etapie
pierwszych kontaktéw z odmienno$ciami leksykalnymi w $rodowisku ewangeli-
kalnym. Potwierdzaja to odpowiedzi na konkretne pytania zadawane osobom po-
zostajgcym poza kregiem ewangelikalnego chrze$cijafistwa — zaréwno osobiscie,
jak i w formie sond internetowych, a takze znalezione w Internecie komentarze
i opinie na temat zamieszczanych kazar i artykutow.

Ekskluzywnego jezyka czesto uzywaja pastorzy i liderzy, réwniez w tre$ciach
przeznaczonych dla szerszych kregéw odbiorcéw niz tylko cztonkowie wtasnego
kosciota. Nalezy przy tym zauwazy¢, ze to wlasnie oni czesto nadajg ton niemal
wszystkiemu, co dzieje si¢ w danej wspdlnocie. Konsekwentnie, ich jezyk jest
przejmowany i upowszechniany przez innych cztonkéw kosciota, w tym przez
osoby, ktére niedawno sie do niego przylaczyly.

Noemi Modnicka przywoluje wypowiedz jednego z respondentéw jej ankie-
terow, ktory stwierdzil: ,Ja czasami stuchatem jak ci ludzie rozmawiali i si¢ zasta-
nawialem, czy ja bede umiat tak rozmawiaé. Okazalo sig, ze tak” (Modnicka 2009,
226). Specyficzny, ekskluzywny jezyk stal sie dla tej osoby wzorem do naslado-
wania, pewng norma, ktérg nalezy spetni¢. Dla innych jednak staje sie przyczyna
braku dalszego zainteresowania srodowiskiem ewangelikalnym, czy wrecz nega-
tywnym nastawieniem do niego.

Dzieje sie tak na przyktad w czasie ewangelizacji. Inny jezyk moze oczywiscie
przynies¢ wiele korzysci, ale takze probleméw. Te ostatnie dostrzegaja coraz cze-
Sciej sami cztonkowie ewangelikalnych wspdlnot. Taki wniosek nasuwa si¢ mie-
dzy innymi przy analizie materiatu zebranego w ankiecie badajgcej stosunek oséb
ze Srodowisk ewangelikalnych do ekskluzywizmu jezykowego w ich kregach.

Czy w Twoim KoSciele uzywa si¢ nastepujacych zwrotéw (podczas kazan,
w piesniach, w rozmowach — poza czytaniem Biblii)?

Zwrot, wyrazenie Wecale Rzadko Od czasu | Czesto
do czasu
Pan (B6g) polozyl mi na sercu 11 20 27 20
(14,11%) | (2565%) | (34,62%) | (25,65 %)
Usluzy, usluguje (slowem, piesnia etc.) 14 17 16 33
(175%) | (21,25%) | (20,0%) | (41,25%)
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Chodzi¢ z Panem (za Panem etc.) 8 18 18 34

(10,26 %) | (23,08%) | (23,08 %) | (43,59 %)
Mieé cichy czas 21 20 23 17

(2593%) | (247%) | (284%) | (20,99 %)
Mie¢ spotecznosé 14 12 17 38

(17,29%) | (14,82%) | (20,99 %) | (46,92 %)
Mie¢ relacje z Bogiem 2 7 16 53

(2,57 %) (8,98 %) (20,52 %) | (67,95 %)
By¢ ze $wiata, by¢ Swiatowym, sprawy | 7 19 22 32
$wiatowe (875%) | (23,75%) | (27,51%) | (40,0 %)
By¢ duchowym (lub nie z tego $wiata), du- | 5 20 32 21
chowe sprawy (6,42 %) (25,65 %) | (41,03 %) | (26,93 %)
By¢ namaszczonym (lub namascié kogos) 23 26 20 11

(28,75 %) | (32,5 %) (25,0 %) (13,76 %)
Postepowac biblijnie (lub niebiblijnie) 4 29 23 24

(5,0 %) (36,25 %) | (28,75 %) | (30,0 %)
Poprowadzi¢ w... (modlitwie, S$piewie, | 7 19 17 36
uwielbieniu) (8,87 %) | (24,06%) | (21,52%) | (45,57 %)
Chwala Bogu!, Panu! (jako powitanie) 33 9 12 25

(41,78 %) | (114 %) (15,19 %) | (31,65 %)
»Bracie”, ,Siostro” (jako zwrot do kogo$) 10 19 16 36

(12,35 %) | (23,46 %) | (19,76 %) | (44,45 %)
Ublogostawiony 42 18 11 10

(51,86 %) | (22,23%) | (13,59 %) | (12,35 %)
Upamietnianie 12 26 15 26

(1519 %) | (3292%) | (18,99 %) | (32,92 %)
Pokuta, pokutowac z czego$ 4 22 29 26

(494%) | (2717 %) | (3581 %) | (32,1 %)
Na niwie Pariskiej 48 18 12 1

(60,76 %) | (22,79%) | (15,19%) | (1,27 %)
Amen lub Alleluja (jako odpowiednik | 13 23 18 27
»Tak, zgadzam sie¢” lub przerywnik) (16,05 %) | (28,4 %) (22,23 %) | (33,34 %)
Mieé¢ dobry (duchowy, blogostawiony) | 7 19 21 30
czas (9,1 %) (24,68 %) | (27,28 %) | (38,97 %)

Tabela 2. Odpowiedzi na pytanie o czgsto$¢ uzywania niektérych stéw i zwrotéw, skierowane do

ewangelikalnych chrzescijan za pomocg ankiety internetowe;.

Ankieta opierala sie na zaprezentowaniu kilkunastu zwrotéw pochodzgcych

z kazan, modlitw czy innych wypowiedzi w §rodowisku ewangelikalnym'4. Od-

powiadajacy mieli miedzy innymi wskazaé, czy wyrazenia te sg uzywane w ich

kosciotach, a takze opisa¢ swoj stosunek do tych form jezykowych.

14 Patrz Tabela 2.
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Badanie wykazato, Ze istnieje relatywnie duze zainteresowanie omawianym
w niniejszej pracy problemem. W ciagu kilkunastu dni dziatania ankiety odpo-
wiedzi udzielito 89 oséb, zas wiekszos$¢ z nich odpowiedziata takze na pytania
otwarte, wymagajace wiekszego zaangazowania wlasnego czasu. Nie jest to oczy-
wiscie préba reprezentatywna, upowazniajgca do przeprowadzenia analizy sta-
tystycznej, jednak sam fakt zaangazowania w wypowiedzi na temat sytuacji we
wlasnym $rodowisku wskazuje na rosnace znaczenie tej kwestii.

Jako najczesciej uzywane wskazano sformutowania: , Mie¢ relacje z Bogiem”,
,Chodzi¢ z Panem (za Panem itp.)”, ,By¢ ze $wiata, by¢ swiatowym, sprawy
$wiatowe”, ,, Poprowadzi¢ w... (modlitwie, $piewie, uwielbieniu)”, ,Miec¢ spotecz-
nosc¢”.

Réwnoczesnie ponad 70 proc. odpowiadajacych przyznato, ze czes¢ zwrotéw
uwaza za sztuczne lub w jaki$ sposéb razace, zas ponad 42 procent poinformo-
wato o zwigzanych z uzywaniem stownictwa ekskluzywnego sytuacjach, w kté-
rych nastgpily problemy w komunikacji polegajace na blednym zrozumieniu
przekazu.

Na pytanie o opaczne zrozumienie niektérych zwrotéw twierdzgco odpowie-
dzialy 33 osoby, a ponad 20 z nich bylo w stanie wskaza¢ konkretne zwroty lub
sytuacje, w ktérych nieporozumienie miato miejsce.

,Chwala Panu! (jako powitanie) — zrozumienie jako chwala dla adresata
pozdrowieni. Mie¢ cichy czas — by¢ obrazonym na kogo$. By¢ namaszczonym (lub
namasci¢ kogo$) — nieznane lub tajne praktyki danego kosciota (spolecznosci)”
- napisat jeden z respondentéw. Wyrazenie ,Chwata Panu” bylo wskazywane
zdecydowanie najczeéciej jako Zrédto nieporozumieri. Niektére z przyktadéw byly
wrecz humorystyczne jak choéby: ,,Pan mi powiedzial, na co odpowiedz — ja nic
nie powiedzialem”. Inny przyktad powotuje si¢ na maturzyste, ktéry bedac po raz
pierwszy na mlodziezowym spotkaniu, gdy padlo sformutowanie ,ztozy¢
$wiadectwo” zaniepokoil sie, gdyz on swojego $wiadectwa (szkolnego) jeszcze
nie miat.

Powyzsze wypowiedzi wskazujg, ze znane ze $rodowisk ewangelikalnych
anegdoty dotyczace nieporozumieni na gruncie jezykowym, majg w sobie ziarno
prawdy'. Nieporozumienia te rzeczywiscie wystepuja, czasem bywaja zabawne,
jednakze stanowia one stabos¢ i hamulec w docieraniu do ludzi. Wiedza o tym
réowniez sami czlonkowie koscioléw ewangelikalnych i w wielu wypadkach sta-

15 Na przyktad ta przytoczona przez Noemi Modnicka, opowiadajaca o transakgji sprzedazy domu.
Gdy wszystko bylo uzgodnione chrzescijanin sprzedajacy dom, stwierdzit ,musze jeszcze porozma-
wia¢ z moim Panem”, co zdziwito nabywce, ktéry mial powiedzie¢ ,myslalem, Ze to Pan jest wlasci-
cielem tego domu” (Modnicka 2009, 218).



Pan potozyl mi na sercu”... 137

rajg sie wyttumaczy¢, co maja na my$li, uzywajac takich, a nie innych okresler
(Modnicka 2009, 224).

Jeszcze wigkszy problem mozna dostrzec w sposobie odbioru niektérych
wyrazen czy zwrotéw. Tu réwniez osoby z kregéw ewangelikalnych przyznawaty,
ze niektére z nich wtasnie poprzez jezyk byly odbierane negatywnie, kojarzone
z sektami lub uwazane za podkreélajace swoja duchowa wyzszoé¢ lub wyizolo-
wanie. Kilku rozméwcéw przyznalo, ze wlasnie reakcje innych na typowo ewan-
gelikalne zwroty skfonity ich do namystu — a w konsekwencji do zmiany metod

komunikacji werbalnej.

Podsumowanie

W ujeciu lingwistycznym nowomowa to jezyk tworzony mniej lub bardziej
celowo na potrzeby propagandy (historycznie — komunistycznej), arbitralny,
stuzacy przede wszystkim wyrazaniu jednoznacznych ocen, w duzym stopniu
rytualny i raczej tworzacy niz opisujacy rzeczywisto$é (Glowinski 2003, 598-599).
Jedng z najgrozniejszych cech nowomowy jest dewastacja jezyka ogdlnego po-
przez sprowadzanie calego procesu komunikacji do frazesu i formut majacych na
celu ocene badz rytuat, przez co utrudnia komunikacje na wielu poziomach i bu-
dzi nieufnoé¢ w stosunku do komunikacji werbalnej w ogélnosci (Glowiriski 2003,
598-599). Styl jezykowy, ktérym postuguja si¢ kregi ewangelikalne, nie jest nowo-
mowa w pierwotnym czy w pelnym tego stlowa znaczeniu, dlatego w niniejszej
pracy nie zostalo uzyte sformutowanie ,chrzescijariska nowomowa” w stosunku
do tego zjawiska. Jednak w niektdérych sytuacjach — podobnie jak klasyczna no-
womowa — styl ewangelikalnego przekazu dziata destrukcyjnie na jezyk, jakim
opisuje sie zagadnienia wiary. Negatywny odbidr jezyka przeklada si¢ wéwczas
takze na zaufanie do treéci oraz do zrédel, z ktérych one pochodza.

Dwa podstawowe problemy, ktére mozna powiazac z uzywaniem ekskluzyw-
nego jezyka w ewangelikalnych $rodowiskach to przekazywanie przestania
w spos6b niezrozumialy lub — ze wzgledu na forme — niemozliwy do przyjecia
przez odbiorcéw. Dlatego wydaje sie pozytecznym dokonanie zmian w kierunku,
ktéry mozna okresli¢ mianem semantycznej inkulturacji chrzescijafistwa, czy moé-
wigc prosciej — poprawy jasnosci i mocy przekazu.

Zywy jezyk jest materia niezwykle plastyczna i nie poddajaca sig narzuconym
z gbry schematom. Co wigcej — zmienno$¢ i staty rozwéj stanowig o sile danego
jezyka czy dialektu (Humboldt 2003, 65). Oznacza to, ze zmian nie mozna za-
dekretowaé, wprowadzi¢ odgérnie czy wymusié¢ bez szkody dla samego procesu
komunikagji. Dotyczy to réwniez jezyka ewangelikalnego — zwlaszcza ze uzywa-
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nie go przynosi takze pozytywne skutki, a czasem jest wrecz konieczne, by opisaé
i przekazac¢ ewangeliczne prawdy.

Dlatego zmiany powinny by¢ przeprowadzane w sposéb bardzo delikatny
i naturalny, a jednoczeénie z zaangazowaniem zainteresowanych ich przeprowa-
dzaniem autorytetéw. Nie chodzi tu bowiem o catkowite zaniechanie uzywania
specyficznego religijnego jezyka, a o korekte i przyblizenie go do realnego zycia
i realnego $wiata.

Wiele wyrazen i zwrotéw, tak czesto uzywanych w ewangelikalnych koscio-
fach, mozna bez wiekszego klopotu i bez szkody dla przestania Ewangelii zastg-
pi¢ sformutowaniami, ktérych nie trzeba ttumaczy¢ na jezyk zrozumiaty dla ludzi
spoza koéciota. Grupa, ktéra w sposéb naturalny jest w stanie tego dokonywaé
to pastorzy, kaznodzieje i osoby majace zwigzek z uzywaniem jezyka w koscio-
fach. To im nalezatoby wskazywaé konieczno$¢ dokonywania korekt w sposobie
werbalnej komunikacji —na przyktad podczas spotkan, szkoleri czy w ramach pro-
gramow studiéw teologicznych. Zmiany w ich podejsciu do jezyka najszybciej zo-
stang zauwazone i przekazane do szerszych spotecznosci. Podobnie jak w innych
grupach wplyw autorytetu ma w calym procesie znaczenie decydujace (Cialdini
2016, [ePUB]). To wlasnie te osoby wskazuja kierunek rozwoju jezyka, wyzna-
czaja trendy — réwniez w ekspresji werbalnej.

Z drugiej strony nalezy od samego poczatku zainteresowaé sie jezykiem,
w ktéry wprowadzani sa katechumeni, ktérego w istocie ich sie uczy — zaréwno
w bezposrednich rozmowach jak i poprzez broszury czy inne materiaty dla os6b
niedawno nawréconych. Dobrym momentem, by zmieni¢ trend , dostosowywa-
nia si¢” nowych cztonkéw do jezykowych zwyczajow ewangelikalnych wspélnot
moze by¢ przygotowywanie przez takg osobe wlasnej historii nawrécenia. Warto
oémielac jg, by o swojej wierze mowita we wlasnym, bliskim sobie jezyku, a juz
na pewno, zeby rozmawiala w nim na te tematy ze swoimi bliskimi. Wspdlny
jezyk zbliza ludzi, utatwia zaakceptowanie zmian i wprowadza poczucie bezpie-
czeristwa. Nie oznacza to, ze w warstwie jezykowej nie ma miejsca na radykalne
zmiany —nie muszg sie one jednak przejawiaé w postaci przejmowania wszystkich
ewangelikalnych ,jezykowych osobliwoéci” (Modnicka 2009, 224).

Pozytywnym krokiem bedzie zatem dalsze sklanianie oséb zajmujacych sie
ewangelizacja do namystu nad tym, co chcg przekazac i sktonic¢ ich do postugiwa-
nia sie stowami rzeczywiscie ptynacymi z glebi serca i umystu, nie za$s (jak to nie-
kiedy bywa) zestawem gotowych wyrazen i zwrotéw. Wychodzac poza standar-
dowe formuty, w ktdre obfitujg zasoby leksykalne ewangelikalnego jezyka, mozna
na nowo przemysle¢ swoje miejsce w kosciele, stosunek do innych ludzi, a nawet
wiez z Bogiem.
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“The Lord Laid It On My Heart” -
The Linguistic Exclusivity in Evangelical Circles

Abstract

Linguistic exclusivity — that is, the use of a specific language, often incompre-
hensible to others — occurs in many communities. It has many advantages, but
it can cause communication problems both within them and (especially) during
external contacts. In the case of Christian communities, communication problems
may result in a reduction in the effectiveness of missionary activities and a nega-
tive reception of the activity of such communities.

Keywords: rhetoric, homiletics, information, language, evangelization, com-
munication, verbal communication, social communication, linguistics

Stowa kluczowe: retoryka, homiletyka, informacja, jezyk, ewangelizacja, ko-
munikacja, komunikacja werbalna, komunikacja spoteczna, lingwistyka
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MUNICH’S NEW SACRED HEART CHURCH -
AN INTELLECTUALIST STATEMENT CALLING
FOR A RETRIEVAL OF A SYNTHETIC
AND SYMBOLIC THEOLOGY

In view of current developments in the Church - specifically in Germany — the
question arises whence these come? This paper attempts to provide an answer by
way of describing and analyzing a much celebrated (post-) modern church in Mu-
nich, Germany: Herz Jesu Kirche (Sacred Heart Church), which was consecrated at
the turn of the millennium. In the second part, it tries to shed light on the central
philosophical ideas and theological concepts that energize such sacred architec-
ture. In conclusion, it shows that the architects and the ecclesiastic commissioners
of this edifice first and foremost intend to make a philosophical statement.

1. Art and the Sacred

The preserved monuments of Europe’s past art and architecture serve over-
whelmingly religion. Popular piety gave Christianity her riches. The decisive phe-
nomenon was that artistic endeavors were unleashed by a yearning to serve the
Lord of hosts. The power of Christ working in the souls evoked creative forces
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— and the churches proved art’s most fruitful field. Still during the Renaissance
do we encounter a preponderance of sacred art. This was by no means the case
merely because the Church possessed at that time the greatest wealth. Rather, the
world was preoccupied with the realm of the sacred and the Spirit, which strove
for the continuously renewed incarnation of the Christian idea and the praise of
the triune God. Only with such knowledge could the Sistine Chapel, the Stanza
della Segnatura and the refectory of the Milan Dominicans have been painted.

Art history reminds us that well into the sixteenth century art originated from
a dialogue with higher powers. Greeks and Romans, Egyptians and Indians, Chi-
nese and Aztecs, Africans and Polynesians served and celebrated Gods. Only in
the wake of the Western schism in the sixteenth century were religion and art torn
asunder. Now, in modernity, it seems a commonplace to presume piety to be in no
need of figurative expression. Modern art is considered by its very nature pro-
fane. The sacred and the beautiful are now two distinct and autonomous realities
— that on rare occasions might collaborate (von den Steinen 1965, 7-12; Bouyer
1967; Jones et al. 1992, 528-542; Adam 1984).

However, is it not a central early Christian insight that the temple curtain had
been torn apart precisely at the moment Our Lord died on the cross? Thereby
unveiling what had up to that point been veiled in the Old Testament? Jesus’ ap-
pearance had already led to this insight — in the human form of Jesus the Godman
is revealed. When the Lord asks His disciples who He is in their own opinion,
Peter on his own could have considered Jesus merely an extraordinary man, a cit-
izen of Nazareth, the son of Joseph and Mary - and nonetheless, he responds:
“You are the Christ, the Son of the living God”. His Master — Jesus — does not
react by remarking: “Peter, you observe well.” Rather, the Lord states emphati-
cally “(Not) flesh and blood has... revealed this to you, but my Father, who is
in heaven” (Mt 16:16f). Only God can see God. Despite this a mere human being
beheld in Jesus” human form His divinity — somewhere in the vicinity of Caesarea
Philippi in northern Israel.

It is precisely this biblical scene that constitutes a constant challenge to art —in
the fifth century AD as much as now, at the beginning of the twenty first century.
Art and architecture are called upon to invite us ever anew to acquire, to claim
the gospel — to behold like Peter the form of the Godman — and to profess Jesus
as the Son of the living God — so that Christian discipleship might succeed also
here and now. Imitation of Christ is the decisive concern for Christian art in late
antiquity and in the Middle Ages. Church architecture is also today called upon
to enable this.
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In response to Jesus’ miraculous words once a voice from the crowd cried

17

out: “Blessed is the womb that bore you...!” Jesus does not thank for the well-
intentioned compliment. Instead, Our Lord responds, “Blessed rather are those
who hear the word of God and keep it!” (Lk 11:26f). Faith means active partic-
ipation and cooperation. This active testimony springs forth also from an active
participation in liturgy — as also the Second Vatican Council does not tire to stress
(SC 27; Cordes 1995).

Art and architecture in the church are charged to achieve a penetration and
representation of Christian faith, which enable the beholder to be responsible for
him-/herself in front of the sacred figures and scenes.

How does contemporary architecture succeed in rendering present that what
is meant by the words “qahal Jahwe”, “ekklesia”, “Church”? How do architects cre-
ate space for the celebration of the Eucharist, for the people of God to assemble?

2. Munich’s Sacred Heart Church — an Example of Modern Church Architec-
ture

For this it is helpful to examine closer Germany’s newest Catholic Church —
the Herz Jesu Kirche — the Sacred Heart Church in Munich. From the Middle Ages
to the future, it only takes a subway ride of ten minutes. Some four miles west
of Munich’s cathedral, the Church of Our Lady, situated in Downtown Munich
is located Sacred Heart Church in the borough of Neuhausen, in the vicinity of
beautiful Nymphenburg Castle. This edifice enjoys attention from all parts of Ger-
many and even from abroad. On daily basis tourists, art historians and architects
visit Munich’s “most modern church” — thus Cardinal Friedrich Wetter, Munich’s
archbishop (Neuhauser Nymphenburger Anzeiger 2000). Or, as the current pas-
tor, Hans Spéth, calls it “the Ferrari among churches” (Herwig 2001).

2.1. Historical Background

It was by no means intended that Munich would become a prominent place for
contemporary church architecture. The first parish church, built in 1890, a former
Festhalle for athletes, had been destroyed during World War II. The second church
had been the former movie theatre for the SS troops guarding Hitler’s resort on the
Obersalzberg in the Bavarian mountains. Due to faulty electric wiring this house
of God burnt down in 1994 (Herwig 2001).

As a reaction to the archdiocese’s call for a new church 158 designs were sub-
mitted. The offices Markus Allmann, Amandus Sattler and Ludwig Wappner won
the competition. The chancery of the Archdiocese of Munich spent sixteen million
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Euros or seventeen million Dollars on the new church. On November 26, 2000 Car-
dinal Wetter consecrated the third church for Sacred Heart parish.

2.2. Architecture’s Leitmotiv — Luminosity and Immateriality

The leitmotiv or leading theme of the design team was to create a church,
which has “no conceptual predecessor”! and is independent from any examples
that evolved during the long history of church architecture. The edifice should
not be the result of a drawing process, but rather should be an expression of “the
word and its self-explanation”.? The structure is intended to become a symbol for
openness to the exterior and at the same time a symbol for security in the interior.
Thus the design team developed a church whose appearance varies and whose
multifaceted message can be accessed only gradually by the visitor.

In architects’ view architecture should give sensory expression to the fact that
“the comprehensible becomes incomprehensible in the metaphysical realm,”
“transcendence through transparency” (Herwig 2001). Light is therein allocated
the central, space-constituting role. This church embodies the characteristic prop-
erties of our age: “conflicting contrasts and simultaneity”. It is considered an ex-
pression of contemporary architecture’s “reflexive modernity” (Allmann, Sattler,
Wappner 1998, 9-12).

As this church wants to attract people and enter into dialogue with its neigh-
borhood, this is the first church of this parish to have a campanile. It is about 120
feet high and possesses a metallically charged surface. Likewise also the church
itself stands out from its environment. It is a simple cube with a conspicuously
blue front fagade.® As its predecessors, it is oriented towards the north. A large
square separates the fagade from the tree-lined street — signaling openness and
change, faithful to the architects’ principle of conflicting contrasts and simultane-
ity. Large plates of limestone continue from the outside square into the interior
without threshold — producing an inviting effect. This effect is being heightened
when the huge portal doors are wide open on high feast days — nota bene the
world’s largest church doors. They symbolize outreaching arms uniting by way
of one singular gesture the open square with the narthex and the church’s inte-
rior. Calling to mind Ps 118:20: “This is the gate to the Lord” or John 10:9: “I am
the door; if any one enters by me, he will be saved, and will go in ... and find
pasture.” On the other hand, wooden, lamellar walls shield the interior from the
profane (Baumeister 1999, 38-40).

! This claim is not quite true — see below 2.2.

2 It is not indicated whether “word” is understood in the sense of the Prologue to John's Gospel.

3 A number of cube-like religious edifices are now under construction in Germany: Christian
churches in Hamburg and Vienna, synagogues in Munich and Dresden.
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In a special way this church embodies permanent change — brought about by
the way light is being deployed and employed. Changing light conditions are the
formative theme of this church and lead the beholder gradually from spatial qual-
ity to the iconographic overarching program with its theological statement.

The church forms a cube measuring 523 yards long, 23 yards wide and 17
yards high (Romisch 2002, 8). Two translucent boxes form the walls. The exte-
rior wall consists of glass closing the building thermally. The inner wall consists
of wood and limits the actual liturgical space very much like an ancient “cella.”
Between the two walls one finds a circumambulatory walking space providing
for the Stations of the Cross and connected to the narthex. From the narthex these
two u-shaped walls enclose the church. As the outside walls are almost exclusively
made of glass, they seemingly reach into the sky. However, due to increasing sati-
nation, the glass windows gradually change their optical property from transpar-
ent in the front to opaque as they near the altar. The inner walls consist of maple
and oak wood panels that continuously are more open as they approach the altar.
Thus, wood transports the organ’s sound and the orchestra’s voices to the front
and that of the presider to the rear — but not that of the congregation to the front.
They also serve to modulate the entrance of light. The inner rear wall — behind
the altar — is a curtain consisting of tombac, a brass-copper alloy, used as casing
also for rifle cartridges. As in the case of the front facade, also this curtain contains
a picture program. Behind the congregation is perched on low columns a massive
cube housing the organ and providing space for the orchestra (Romisch 2002, 8).

The formal architectural severity — with its simple and clear forms — contrasts
favorably to the complicated construction realized here. The building consists of
a steel skeleton with hanging glass facade and flexible wooden panels, which
are steel re-enforced. An ingenious thermal system was developed solely for Sa-
cred Heart Church. The elaborate construction employed and sophisticated tech-
niques developed recede in favor of the overall impression. The varying moods
and impressions this created space evokes, stand in the foreground and imme-
diately catch the visitor’s attention (Romisch 2002, 9f). In comparison with other
churches Sacred Heart appears less material. Indeed, it conveys an ethereal feel-
ing. Common to almost every component is light transparency. Thereby built ar-
chitecture steps in the background and structure dematerializes. Light becomes
the space forming factor, orienting the church towards its interior and generating
varying moods. George Sexton from Washington, D.C. consulted the architects on
employing light to bring across well-calculated messages, highlighting liturgical
events, producing as the occasion may arise gentle conditions conducive for con-
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templation. In recognition of their innovative solutions the German Museum of
Architecture awarded in 2001 Sexton along with the architects the Prize for Light
Architecture (Romisch 2002, 10).

Direct light entering from above and the side produces a shrine-like atmo-
sphere. The blue of the portal doors creates a cool filter. Given the cold light en-
tering it, the narthex is sobering, almost verging on the profane. Very much like
a paradise or forecourt in the early Christian basilicas or a Romanesque narthex,
this space serves as the connecting link between outside world and church interior.
The clear windows afford an unimpeded view of the surrounding neighborhood.

Two massive columns grace the entrance to the interior. The visitor’s sight is
thereby focused on the liturgical path from the baptismal font to the altar. The
vestibule is low, almost mystically semi-dark, and thereby constitutes the actual
threshold to the liturgical space. Here are located the confessional, a place to ven-
erate Our Lady, and a seasonal créche. Through a slight inclination the floor and
the large oak panels are turned towards the altar, and the visitor is guided to the
front — and is invited to the center, into the fullness of this church’s spatial dimen-
sions and luminosity. Very much like a protective gesture — corresponding to the
inviting doors of the portico — the warm wooden panels embrace the liturgical
space. While granting a view of the outside, they simultaneously also protect the
faithful from intrusive looks. Again light is given the role of careful modulation
of liturgy: baptismal area, pews, and the area around the altar. The closed posi-
tion of the wood panels near the baptismal font and the pews veils them in sub-
dued light. The more open position of the wood panels and the opaque windows
near the altar allows the altar and the tabernacle to be immersed in more lumi-
nous and even diffuse light. It transforms the liturgical center into a metaphysical
space, which has one sense of the numinous. Seams of light in the tombak cur-
tain and ceiling heighten the impression of levity and levitation — almost to one of
immateriality. As the architect Allmann describes it: “the path from comprehend-
ing terrestrial light to mystical light, the origin of which one cannot make out”
(Romisch 2002, 12). Artificial light enables the liturgical area to glow like a shrine
from within. Viewed from outside, a warm lantern-like effect is being produced
(Maak 2000, 23).

The topos of immateriality is not novel to church architecture. Already the
alabaster windows of antiquity and the rising walls of Gothic churches effected
a diaphany of walls. Due to recent technological advances, the whole wall can
serve immateriality, as it is exclusively glass hung unto a steel beam construction.
Already in 1964 Franz Fiieg used a similar construction for St. Pius church at the



The theological Language... 149

Vierwaldstatter Lake in Switzerland. Already that church employs a cube with
an inverted translucent marble shrine. However, a different impression of space is
being conveyed in that case.

There exist some structural, but not topical parallels between Munich’s Sa-
cred Heart church and other profane buildings designed by Jean Nouvel, Edward
Suzuki, or Herzog and de Meuron. Like in the case of Munich’s church dematerial-
ization, multiplicity, and vividness of architecture, as well as the paradox between
simplicity in the ground plan and complexity in the statement and construction
figure prominently. Such relational and tension-filled space without symbolic rep-
resentations and focal point produces a quintessentially postmodern ambience:
ambivalence. The surfaces of the materials chosen and their potential for adapt-
ability play a decisive role. One must add to this the willingness to experiment
with materials used and with the construction to be chosen. This includes the de-
velopment of refined technologies in the field of glass processing, especially as
regards silk-screen printing (Romisch 2002, 13).

2.3. Liturgical Equipment

As already at the beginning of liturgical reform, represented for example by
Dominikus Bohm or Martin Weber, directed light serves to unite assembly and
altar. Allmann, Sattler and Wappner achieve this by choosing soft light for the
liturgical area in contrast to the hard light of the outside, the narthex and the cir-
cumambulatory walk. The idea is that in a “directed” area, with pews accordingly
set, liturgy can also be celebrated in the old practice of “circumstantes” (Romisch
2002, 14).

The locations for the respective liturgical events were consciously chosen. The
baptismal stone is made of alabaster and placed on the center axis. It illustrates
symbolically baptism as the sacrament of initiation within Christian life — as it
is in proximity to the dark area under the choir loft — from darkness to the light
filled area around the altar. The goal of this path — which is the center aisle —is the
altar. The altar is cut from the same limestone as the floor. Thus the altar seems
to grow out of the floor. The mensa is deliberately chosen from the same quarry,
but is somewhat more light-colored than the floor — as this area should be the
one most flooded by light, and therefore also reflecting the most light. The same
design and material was utilized for the ambo, the chair for the priest celebrant
and the other seats. Disassociated from the altar is the tabernacle, positioned in
front of the tombak curtain showing at times a cross. This is in conformity with
the post-conciliar suggestion to establish for the Blessed Sacrament a distinct and



150 Emery de Gaal

separate place. This explains also the cage consisting of tombak rods surround-
ing the alabaster tabernacle. From a distance this fragile, dematerializing metallic
weave makes the appearance of a protective, impregnable cocoon. Here again one
encounters the architects” formal principle of a space introverted by making use
of a light flooded shell (Brinkmann 2000, 6f).

2.3.1. Pictures

Pictures have been loosely selected to fit the namesake of Sacred Heart Church.
Thus the large entrance doors depict the nails of Our Lord’s crucifixion. These
have been applied to 432 dark blue colored glass plates of the 44 feet high entrance
doors. Alexander Beleshenko, an artist living in England, is responsible for the
design. Only vaguely noticeable is the cross on the exterior surface of the door.
Reference is made on the inside to chapters 18-20 in John’s Gospel — the only gospel
mentioning the side wounds of Jesus. Beleshenko forms the nails to a grid showing
the cross and uses a specially developed combination of nails to encode the gospel
message — alluding to cuneiform. At random the gospel verses start somewhere in
a sentence — thereby conveying the feeling of Christ’s passion being both derailed
and boundless. It stresses the simultaneity of the passion events, rather than their
consecutive sequence. Blue symbolizes heaven (Erfle 2001).

Beyond this iconographic mission the portico functions within the architects’
light agenda. To the outside it reflects the immediate surroundings. It is the be-
ginning of a path from real light to mystical light. Also stylistically there exist
parallels between art and architecture. Both work with flat areas, graphic means,
with overlapping themes and reciprocal penetrations, which undo the bounds of
space. Both strive for simultaneous and paradox representations and stress the
visual versatility of surfaces.

2.3.2. Stations of the Cross

The abstract rendering of the passion narrative is mirrored in the pictures
chosen for the Stations of the Cross in the side corridor. Matthias Wahner from
Munich created them. The fourteen stations show stations on the Via Dolorosa in
present-day Jerusalem as black and white slides. They are placed in aluminum
steles facing to the church’s interior, allowing outside light to shine through them.
The pictures are unique in that they make do with no representation of Jesus.
They are shots taken seemingly at random without using a flash or a tripod, as
mundane situations in today’s Jerusalem might present themselves to any pass-
ing tourist. The photographer wants to demonstrate that in a time of an uncon-
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trollable flood of pictures and unlimited possibilities, art is able to produce pic-
tures that, out of deference for the unportrayable, stay mute (Romisch 2002, 16-
-19). The philosopher Ludwig Wittgenstein’s observation involuntarily comes to
mind: “One should keep silent about what one cannot speak” (cf. Wittgenstein
1963, 7).

The architects” intention is thereby echoed in the Stations of the Cross. As the
properties of light transform the ambience from the real to the mystical, the be-
holder receives a concrete framework for space and time. He is granted the free-
dom and latitude to develop his own imagination and possibilities for identifica-
tion with the sufferings of Christ. As translucent pictures, slides are ideally suited
for this undertaking. Also here a close symbiosis between architecture and art
is found. Wahner continues in an intensified form the signative image language
prevalent after the Second Vatican Council.

2.3.3. The Old Cross

At the intersection of the interior and the outside a heavy, almost untreated
wood cross hangs from the wall in the narthex. The Munich sculptor Karl Knappe
had carved it for the preceding church. It had survived the fire that had destroyed
in 1994 the second Sacred Heart Church. But it does show scars from this fire,
which witness to the parish’s history. In addition they intensify the intended im-
pression of suffering and passion. The proximity to the new cornerstone must be
considered as a sign of parochial continuity (Romisch 2002, 17-19).

2.3.4. Madonna with Child

Under the choir loft is located a place for veneration in front of a painting of
Our Lady. The “Friends of Sacred Heart” expressly donated this rendering for the
new church. It has an alabaster frame and is mounted in the same tombak lat-
tice fabric as the tabernacle — suggesting vaguely Gothic altar wings. The painting
originates in the workshop of Jan Pollack, is dated around 1500 and is ascribed to
the master of the annunciation altar in Blutenburg Castle. This type dates back to
the icon Salus Populi Romani from the 6" century (Rémisch 2002, 17-19).

2.3.5. The Five Wounds

The Munich artists Marc Weis and Martin De Mattia created the five wounds of
Christ. These are visible through five light shafts lowered into the floor — thereby
suggesting the floor as the body of Christ. In order to be visible, they have been
anamorphically stretched. Each cavern is one meter deep — but suggesting an in-
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finitely luminous space. The pictures were reproduced by silkscreen print on glass
and hung from the glass plate covering the cavern vertically downward. Lucas
Cranach and Pasolini have inspired the pictures. Jesus Christ’s wounds become
the foundation of the Church.

An unusually high degree of imagination is demanded on part of the beholder
—and at the same time strong emotionality. While taking recourse to images and
topics that are familiar from art history, this is not done in the sense of topical
examples but rather merely by way of association — in order to demonstrate ex-
pressivity (Romisch 2002, 20f). This is typical for the postmodern modus operandi
(Romisch 2002, 20f).

2.3.6. The Cross as Curtain

The cross curtain behind the altar is undoubtedly the iconographic climax.
The couple Susanna and Bernhard Lutzberger designed the curtain. It is formed
of a two-layered metal fabric with wires of varying strength and hangs from an
invisible steel construction. The front layer of wires is more transparent than the
rear one. In addition, it is partially chain- and partially weft-woven. Moreover,
both are counter-rotating. These factors produce the optical difference between
the symbol of the cross and its background. Because tombak is most like gold in
color and effect, it was chosen as material. During daytime diffuse light enters the
altar area and makes the cross symbol recede and become invisible. The motive
of a diaphanous rear wall with no visible supports, seemingly floating, conveys
a metaphysical ambience around the altar. However, during the evening an imma-
terial golden cross steps visually to the foreground. More than any other architec-
tural component, the curtain has different phases of appearance. Thus, it imparts
a sense of vividness. The cross in Sacred Heart Church becomes both a symbol
for the passion of Jesus and — due to the light captured therein - also a symbol for
the light of Easter - a symbol for redemption and resurrection. It corresponds to
the wooden nail cross at the entrance. Both embrace as program the whole of the
church.

2.4. Appreciation

At the beginning of the 215" century the Sacred Heart Church of Munich sets
new standards in sacred architecture. While picking up individual themes from
art history — especially the last century’s theme of dematerialization - both the
architecture and the furnishings make do with few predecessors. In this case ar-
chitecture and art form one total piece of art. In the sixties and seventies of the
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past century a number of matter-of-fact, functional churches — looking more like
pastoral centers - were produced. Munich’s Sacred Heart church strives again for
expressions of the sensory kind, indeed of emotionality. It adds to contemporary
church architecture again the dimension of the mystical.

With its characteristic components of clear, reductionistic elements, formed by
translucent surfaces with transformable structures and complex constructions Sa-
cred Heart of Munich becomes a signature of the present time and a means for
interpreting it. It connects easily to the subtle elegance of contemporary architec-
tural avant-garde.

By way of renunciation of previously known forms and motives the architects
and artists intend to offer the visitor a living church for liturgy and contemplation.
New, unusual sensory experiences should lead to a radically personal experience
of the transcendental.

3. A Theological-Philosophical Assessment

This church manifests a fresh style of architecture: it has departed from a “he-
roic” modernity. It is moderate; it is not full of itself. Not self-assured, but pensive.
It lacks altogether a false sense of progress. It is a church almost without mem-
ory, without recollection. The philosopher Friedrich Nietzsche asked in despair:
“What did we commit, as we severed this earth from its sun?” (Nietzsche 2001,
164). Decades later the author Alfred Doblin responds: “the cross becomes the
symbol for a world that need not stagger about aimlessly” (Doblin 1980). It is as
if Sacred Heart’s architects had chosen these two quotes as their leitmotifs.

Every generation and age have a right and even obligation to design its own
churches. The style is a manifestation of its faith. Original approaches to church ar-
chitecture can be signs of a strong faith. Whenever church history passed through
a neo-phase, such as Neo-Baroque or Neo-Gothic or Neo-Byzantine, it was a time
of weakness or of impending weakness. A nostalgic, retrospective, idealizing at-
titude seem to have dominated then, frequently shying away from the challenges
the present hic et nunc posed and not taking up the impulses a particular age might
offer. Such transfiguring romanticizations usually do not yield much. They pro-
duce plagiarisms of doubtful quality. The term “mannerism” comes to mind. Al-
ready from afar one recognizes their flaws of duplication and lack of originality.

This accusation certainly cannot be levied against Munich’s Sacred Heart
Church. This church is almost singular. There is no actual precedent for this church
in church architecture. Certainly this church is not meant for the fast-food con-
sumer or the fetishist of baroque art. The beholder is challenged to discover what
the architects and artists have in mind, what message they intend to convey.
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The choice of John's passion narrative as inscription of the large doors is felic-
itous. It is the only biblical basis for the veneration of the sacred heart: “but when
they came to Jesus and saw that he was already dead, they did not break his legs.
But one soldier pierced his side with a spear, and at once there came out blood
and water” (John 19:33f).

In a time when suffering is passionately and deliberately suppressed, Sacred
Heart Church does not shy from taking up this topic — but, alas, in an encoded
way. As a Christian one may not deny oneself and others the reality of suffering.
One is called to confront it with honesty and seriousness. The willingness to take
up one’s cross remains a lasting sign of recognition who the disciples of Christ
are: “If anyone would come after me, let him deny himself and take up his cross
and follow me” (Mk 8:34).

The 44 feet high portico-like doors on the southern fagade — when hydrauli-
cally opened — contain also another message. They are appealing gestures of in-
vitation. Their openness is Sacred Heart’s second message: welcome, reception
and thereby catholicity. The open doors signal an all-encompassing embrace for
all seeking Christ. Thus, Cardinal Wetter prayed at the consecration: “May the
poor find mercy, the oppressed freedom and every human being the dignity of
your childhood.” The doors give eloquent testimony to the gospel words: “Come
to me; all who labor and are heavy laden, and I will give you rest” (Mt 11:28)
(Romisch 2002, 9).

Depending on the position of the sun, weak outlines of a cross may become
visible on this blue glass facade. While the cross on the front facade might sug-
gest passion, the rear one — resplendent at times in shining gold — reminds one of
the joy of resurrection. It is the architects’ intention to accentuate passion and res-
urrection equally. Do they succeed? The double crosses perform an arch around
the central Christian mystery of faith: “Lord, by your cross and resurrection you
set us free. You are the savior of the world” the congregation responds during the
Eucharist. What theology considers the core and nucleus of the Christian creed,
namely “suffered, died, buried and resurrected”, Sacred Heart attempts to trans-
late into architecture.

The shafts depicting the five wounds of Christ are part of this theological mes-
sage. The same applies to the painting of Our Lady. The position of this place of
prayer is significant. Our Lady is not isolated, but stands in reference to Christ.
The painting is located on a diagonal pointing towards the tabernacle. Already
in the picture she shows us the child Jesus — the incarnate Son of God, who in
turn brings the message from the eternal Father. Jesus almost appears adult. He
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holds in his left hand a scroll; thereby indicating HE is the Word of God, the Logos,
revealing Himself definitively to humankind.

Itis much more difficult to interpret the third picture sequence in Sacred Heart:
the 14 Stations of the Cross. Graffiti on walls, street peddlers, bored passers-by;,
noisy tourists, souvenirs, crowds of pilgrims, so-called holy sites characterize
these intentional snapshots. It is what the average tourist perceives to be glaring
banality and stupid degeneration. There is no other rendering of the Stations of
the Cross resisting in such determined manner to depict Jesus. The artist Wahner
challenges our imagination, our ability to abstract and perhaps even challenges
our faith.

These stations are ordered around the church and signify thereby that suffer-
ing is a part of Christian discipleship. They reveal something of the nature of being
a member of the Church. The circumambulatory Stations of the Cross around the
liturgical interior of the church also signify the people of God as on a constant
pilgrimage. Eyes from outside could at any time observe the one praying the Sta-
tions of the Cross through the transparent glass wall. Being Christian means being
constantly put to test by one’s environment. Insofar Sacred Heart Church reminds
one of the pioneering words of the Second Vatican Council: “The joys and hopes,
the grief and anguish of the people of our times ... are the joys and hopes, the
grief and anguish of the followers of Christ as well” (GS 1). This way of thinking
perceives the Church not as a refuge, but in interaction with the outside world.
Sacred Heart of Munich confronts head on this tension of being not of the world,
but in the world. But does it address it adequately?

The pictures’ intention is to speak a very discreet language. The whole of the
church is meant to stress liturgy and to come to life during the Eucharist. No pic-
ture distracts or offers diversion. Light welcomes the visitor and lets him experi-
ence an atmosphere. Eucharist is not intended to be celebrated against, but along
with, and sustained by the space provided and the assembled people of God. In
a time of a constant deluge of impressions and stimuli it is difficult to perceive, let
alone comprehend liturgical sign language. Sacred Heart church attempts to en-
able a concentration on the liturgical events. The interior is one single invitation
to have oneself be stirred, spiritually moved and led to theological depths.

The German convert and author Alfred Déblin (1878-1957) wrote 1931 some-
thing regarding the then new Corpus Christi Church in Aachen, which also ap-
plies to Munich’s new Sacred Heart Church: “The human being entering this
church finds nothing but the living God — provided he seeks him — and no pic-
ture should make this task easier for him. This task he should perform all by his
own” (Romisch 2002, 9).
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Indeed Doblin’s quote sums up well the isolation of modern lives, their for-
sakenness and forlornness — indeed their speechlessness when confronted with
religion. Sacred Heart Church is an eloquent testimony at the beginning to the
21%* century to existential and architectural veracity. This church is truly “honest
to God”. But does it suffice for a church to be “honest to God”?

4. The Parishioners’ Reception of their New Church

What is the reality of church life in Sacred Heart today? Have parishioners
accepted the new church?

The seating capacity of the old church was exactly one thousand. On feast days
sometimes two thousand would attend one single mass. The new church offers
seating for 396 parishioners. Until 1995 there were four Sunday masses held at
Sacred Heart. Now, 2003, only one Sunday mass is held. Previously the parish
was famous for concert masses. Now something more in keeping with the spirit
of the times is scheduled for every Sunday evening: a high-quality concert with
accompanying meditative texts written by the new pastor. In fact, more people
attend the concert than Sunday Eucharist. Intriguing and highly informative is
another piece of statistics. In the years prior to the fire Sacred Heart registered
2 to 5 converts per year all coming from the parish territory. In 2001 and 2002 the
same parish had 20 and 31 converts respectively. The new converts are attracted by
the concerts and the pastor’s meditative texts and are by and large singles. These
converts come from a variety of parishes now, while the vast majority of actual
Sacred Heart parishioners now prefer going to neighboring parishes — nota bene
all having churches built after 1950. In 2000 90% of all parishioners rejected the
new church.

No survey has been conducted as to the causes for these developments. From
conversations with locals it seems that the new church is considered as being “an

v

aquarium”,
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a container hall,” “revolutionary”, “sober”, “not uplifting”, “cool”,
“uninviting”, “too intellectualistic”, “nowhere is there a profession of faith
found”, “the tabernacle is a bird’s cage”, “out of step with our faith”, “an un-
reasonable demand”, “it is more a philosophical statement than a House of God”,
“in this church I couldn’t believe that God became one of us” and finally “an im-
position on us by architects who cannot pray and do not live a Christian faith”.4
Indeed, the architects — who readily admit being non-practicing Christians
(sic) — have had no intention of hanging up the old wooden cross from the for-

mer parish. Also, parishioners had insisted upon having the venerated painting

* The author has given several tours of this church to clergy and laity working in two deaneries in
Bavaria. He also attended mass there on different occasions in 2002 and 2003.
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of Our Lady installed — overcoming the architects” opposition. In addition, it was
the parish, which wanted the wounds of Christ somehow present in the Church.
Thereupon, Munich’s auxiliary bishop Wolfgang Siebler introduced the notion of
having five shafts inserted into the floor showing the wounds of Christ. Last but
not least, parishioners alerted the architects that they had altogether forgotten to
make provision for a sacristy.

The majority of parishioners prefer attending Sunday services elsewhere, but
the new church enjoys popularity among some. The concerts are full to capacity.
What factors contribute to these contradictory results?

5. Sacred Heart Church and the GIRM

In seven points one can summarize an evaluation of the art and architecture
of Munich’s Sacred Heart Church, bearing the GIRM (General Instruction of the
Roman Missal 2011) in mind:

1. The church’s architecture is one of the best expressions and manifestations
of the Zeitgeist it lives in — nota bene in Central Europe. Formulated theologically,
it eloquently gives form to “the signs of the time” (Lk 12:56). Insofar it is much in
keeping with the General Instruction of the Roman Missal, which calls for “new
works of art that are in harmony with the character of each successive age” (GIRM
2003, 289).

2. The revolutionary way light is employed creates an ethereal, indeed mystical
place — reminding one of Hugh of St. Victor’s theology, perhaps best expressed in
the Sainte Chapelle of Paris. Hugh teaches that through Jesus Christ illumination
isimparted to humankind. The origin of this illumination is Christ (St. Victor 1879-
80, 923-1154; Roques 1962, 214-365).

3. The light message is well manifested in the glass walls and large portico
doors. But where is its focal point, its fulcrum? Frequently people walk around
aimlessly in the sanctuary with no visible center — they have a sense of being lost.
At no place does the church convey a feeling of security — aside in front of the
picture of Our Lady. By virtue of its clear colors and strong expressiveness this
painting stands in stark contrast to its surroundings, which lacks a clear message
prima vista. The rear, flat curtain is a silent wall. In addition, the beholder cannot
relate to the passion of Our Lord when looking at the photos from the Via Do-
lorosa in Jerusalem. The Roman Missal, however, calls for “art, which nourishes
faith and devotion and accords authentically with both the meaning and the pur-
pose for which it is intended” (GIRM 2003, 289). By making do with no central
theme for the pictures and supported by black and white photos, he is able to con-
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vey a heightened sense of dislocation and distance between the onlooker and the
Passion of Christ. The Stations of Cross do not invite to prayer or meditation, but
rather encourage thought and reflection.

4. The acoustics are superb, but lend themselves less to a dialogue between
priest and congregation. In addition, also the way the pews are arranged suggests
little appreciation for the “communio-structure” of the church. A church should
be “clearly expressive of the unity of the entire holy people” (GIRM 2003, 294). Is
Sacred Heart Church essentially a place to marvel at, to listen to superb concerts,
but not to celebrate together as a living Eucharistic community faith (Langer 2003,
14)? The renowned German liturgist Klemens Richter (Miinster) describes the
church even as “a step back into the 19" century” (Pfarrei Herz Jesu Miinchen
2003).

5. The leitmotiv “cross” is not as present and engaging as the architects had
hoped for. The cross on the front blue glass facade is barely visible. The old wo-
oden cross hanging in the narthex is far too large and too high for such a narrow
space. It does not speak to those entering the church. The much celebrated cross
woven into the tombak curtain behind the altar becomes clearly discernable only
when illuminated by artificial light, i.e. during the evening hours. The cross on
the curtain does not repeat the inviting theme of the entrance doors. Rather it
confronts abruptly and this in a very impersonal, abstract way. The Roman Missal,
however, calls for “a cross, with the figure of Christ crucified upon it, either on
the altar or near it” (GIRM 2003, 308). This is not the case. All crosses refrain from
depicting the body of Christ. They provoke —but do they invite to follow the cross?
Do they evoke compassion and gratitude for someone’s vicarious sufferings?

6. The opaque alabaster tabernacle is inconspicuous, not in dialogue and inter-
action with the rest of the church — there is no discernable relationship between
the altar and the tabernacle. On the contrary, the tabernacle is set apart, is seem-
ingly inaccessibly locked in a cage. It even conveys the impression of having been
put aside but not been picked up yet. Must church architecture reflect this epochal
God-forsakenness? No one is felt invited to adore and worship. This is all the more
the case, as the eternal light is now white and so thin that it is hardly noticeable.
Perhaps a separate chapel set aside for the Blessed Sacrament might have been
better. As there is no figure representing Christ and as the tabernacle plays no pos-
itive role, does not Jesus Christ suffer the danger of becoming superfluous here?
The Catholic convert and author Gertrud von le Fort (1876-1971) paralleled his-
tory with the stages in life of Our Lord and called our age the one in which Jesus
remains hidden, unrecognized and therefore unacknowledged (von le Fort 1949).
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7. As the solemn consecration ceremony and the institutio of 1969 bear out,
the altar is the fulcrum of a church. It is there that the presence of God among His
people occurs. This significance of the altar as the church’s architectural center
finds little expression in Sacred Heart. Neither is this altar sufficiently visible nor
is artistically rendered in such a way that it could convey its twofold meaning as
cultic table and as sacrificial stone. This church is not conducive for a congrega-
tion’s responding to the priest’s sursum corda with a habemus ad Dominum.

8. Indeed, the architects seem to have born little in mind the actual nature of
the Eucharist as “thanksgiving” (GIRM 2011, 296) as actio sacra praecellenter. The
paucity of signs and symbolic language puts the burden too much on the spoken
word and on liturgical gestures. This lack of artistic forms is conducive to a cultic
verbosity. Priest and congregation are called upon to compensate for this lack of
forms beyond their means and possibilities.

6. Possible Causes for Architectural Imbalances in the Sacred Heart Church

Itis precisely the strength and genius of Sacred Heart Church, which renders it
theologically problematic and liturgically difficult to accept. It is a perfect seismo-
graph for the temper of our time — one is reminded of the French-Jewish mystic
and philosopher Simone Weil’s (1909-1943) observation: “speak quietly of God
to me”. While a product of the close of the 20th century, Sacred Heart church is
also a perfect expression of existentialist philosophy: we must draw up and de-
sign our own life. Only we as individuals can give our own existence meaning —
apart from society, family and friends (Sartre 1948).> This, however, runs counter
to the nature of the church as communio sanctorum: communion with Jesus Christ,
the saints and all members of the Church, past and present. The Church is the
mystery and sacrament of unity for the council fathers. Truly, in the Europe of
today the bon mot circulates of Christianity’s “self-secularization”. As the Church
is inextricably communion and the mystical body of Christ, it may never promote
an existentialist/individualistic understanding of life or faith. Common symbols
and signs establish common points of identification.

As the Second Vatican Council eloquently affirms, it is the task of the Church
to seek for the “signs of time” (GS 4). But the church is an edifice where the
church assembles and celebrates in thanksgiving the death and resurrection of
Jesus Christ. As such it cannot be content merely in expressing these signs of
a particular time. It is more than the experience of some nebulous, mystical form

5 Philosophers traditionally attribute the concept of a self-caused being to God. Sartre has claimed
that every human being seeks becoming self-caused — thus the ultimate project of every human being
must be to become God.
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of the transcendental. It must undertake the effort to transform these features of
every specific age into a profession of faith, into an active participation in the Eu-
charist. Church architecture’s vocation is to struggle time and again for a critical
balance between “the signs of the time” and abiding Catholic faith. Neither is the
Eucharist an actualistic event, produced by human beings isolated and set apart
from preceding generations of believers, by a group of people in their very own
way. Nor is it simply representing a past event. It is the one and always Eucharist
of Jesus Christ spanning and transcending the centuries, but becoming present in
a specific parish. Faith is not something spontaneous, individualistic and momen-
tary, being “created” new every Sunday. Not as a cheap compromise, but out of
a genuine concern to have the concrete parish at a specific place celebrate the one
Eucharist — as Logos-containing liturgy — in an authentic manner a new form of
church architecture must develop.

If new forms in architecture and art do not relate to an ever youthful and age-
less faith, active participation of all becomes difficult. Signs and symbols, as well
as architecture should have churchgoers rediscover their belief after a week im-
mersed in a secularized and non-religious environment. A church — as edifice and
as community of believers — should strive to overcome the harmful dualism of sa-
cred and profane, of world and Church, of earth and heaven, of individualism and
society, of time and eternity. Precisely by virtue of the Eucharist celebrated there
is always greater continuity than discontinuity. In addition, liturgy is a signifi-
cant locus theologicus attesting to the Church'’s faith, explaining and constituting it
(Schumacher 2002, 161-185; Vagaggini 1976, 519; Guardini 1935, 135f).% The rule
lex orandi — lex credendi confirms this insight (Prosper of Acquitania 1866, 664f).”
Architectural minimalism is suitable for confrontation and provocation, but not
“to lift up your hearts” and join with previous generations of believers, with the
saints and angels in praising the one and same triune God (Vincent of Lérins
2016).% The difference between what truly Eucharist is, i.e. the assembly called
to participate in actively and the degree believers can achieve, coming from a sec-
ularized society, remains in such a church almost unbridgeable. Church architec-
ture must take people from where they are, bring them to a conscious celebration
of the Eucharist and release them again in such a fashion that they can sanctify the
world. For this reason art must be symbolic — it must express more than mere fac-

6 Liturgy cannot be found as one of Melchior Cano’s loci theologici. Nonetheless, the forerunner of
liturgical reform, Romano Guardini, speaks of it as interwoven with dogma and thus “prayed truth”.

7 The clearer formula reads legem credendi lex statuat supplicandi (the law of prayer should statuate
a law for belief). Liturgy as the Church'’s prayer presupposes the Church’s belief and is an expression
of the same.

8 “Semper ubique ab omnibus creditum® (Vincent of Lérins 2016, 2, 23).
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ticity. As Gotthold Lessing (1729-1781) famously reminded in his treatment of art
in Laokoon: the fine arts are called to allow the beholder to see beyond the merely
tangible. The open mouth of the snake permits the beholder to imagine the snake
devouring its victim in the next moment (cf. Lessing 2020).

6.1. Two famous Brothers

As a theologian one ponders the causes for this imbalance and searches for
an explanation also within the boundaries of one’s own discipline. One arrives at
an interesting conclusion: of two brothers who equally have contributed greatly
to theology in the 20" century, today one remains well known and the other is
almost forgotten. Perhaps this injustice need be corrected in order to improve on
contemporary church architecture? The two theologian-brothers are Hugo and
Karl Rahner.” While Karl Rahner’s transcendental theology is a well-established
part of contemporary theology, his brother Hugo’s contributions are valued only
by the few experts in the field. One cause may be that Hugo passed away already
early on in 1968, while Karl lived until 1984 (Fischer 1986, 58; Rahner 1968, 53-135,
93,106; Imhof, Biallowons 1983, 39).10

It is a thesis of this presentation — to simplify matters a bit — that both brothers’
contributions must equally be appreciated and appropriated in order to repair the
imbalance one sometimes encounters in contemporary church architecture. Karl
Rahner’s transcendental approach ascertains the rooting of the one and same faith
in the contemporary here and now. Hugo Rahner’s symbolic-synthetic approach
secures our joining the saints, church fathers, angels and previous generations
of believers in the one and same faith. Transcendental theology must be supple-
mented by and conjoined with symbolic and synthetic theology. Anthropocentric
humanism finds its fulfillment in a christocentric existence.

A precursor of modern theology, Henri de Lubac, stated in his book The Splen-
dor of the Church that giving up a genuinely theological symbolic thinking occa-
sioned in the case of the Eucharist a one-sided emphasis on the real presence and
thus the disintegration of the Church-Eucharist mystery (de Lubac 1993, 202-235).

As an expert in the Church Fathers, as a theologian and dean of the famous
Jesuit theology department in Innsbruck, Austria, Hugo Rahner had been held in

9 Incidentally, Karl Rahner was a frequent homilist in the second Sacred Heart Church.

10 Karl Rahner apprehends the mysticism of St. Ignatius as a model for “transcendental experience”.
For him Ignatian retreats have the sole purpose of unlocking existential self-experience as transcen-
dental experience. In contrast, Hugo Rahner sees Ignatius’ mystical experiences as priestly mysticism:
Christocentric and Trinitarian spirituality springing forth from the Eucharist and serving the concrete
Church as “sichtbare(n) Christuswirklichkeit”. To Karl Rahner Ignatius’ immediacy to God is not granted
through liturgy. On the other hand, Hugo Rahner discovers the mass’s “Te igitur, clementissime Pater”
as a source of mystical graces for Ignatius.
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high esteem during his life. His perhaps central thought is: the awareness, “that
the primordially old Church is always positioned to become new and that the
presence lives from a circulating stream, flowing through humanity ever since
Pentecost” (Ernst 1966, 15-16), the founding of the Church.

The Second Vatican Council speaks of different images unlocking the inner-
most nature of the Church for us (LG 6). Hugh of St. Victor defined symbols as
“bringing together, what belongs together, presented to the eye in visible forms
along with the invisible matter, by which they are suited to refer to the invisible
matter” (Werbick 1994, 38). It serves an accord of contents and form, of thought
and expression. Symbols become something of “a living form (Gestalt) of the
Spirit” (Cassirer 1971, 84). In this sense Hugo Rahner’s concern is an alternative
plan to a rationalistic, abstract and speculative philosophy. While Hugo thinks
historically and symbolically, his brother approached theology transcendentally
— much indebted to the philosophies of Thomas Aquinas, Heidegger, Hegel and
Kant. This means Karl Rahner reflected on the a priori conditions of insight and
belief on part of the believing subject. In his central book he therefore consciously
often avoids using theological biblical arguments (Manz 1990, 37).!! “Knowing,
subject-like self-possession” leads to “self-determination”. This thematizes hu-
man beings as creatures of transcendence already always positioned with a refer-
ence to God (Rahner 2000, 22).!> Here the individual “mirrors” a person’s tran-
scendentality (Rahner 1966, 221-252, 230; Manz 1990, 37).13

6.2. Hugo Rahner’s Thoughts as a Contribution to a Retrieval of a Synthetic
and Symbolic Architecture

Incarnation as the entry of God into human history is the origin and the secret
as mystery of the visible Church. This incarnational structure of faith means there
are a divine element and a human element indissolubly in the Church as the mys-
tical body of Christ. This means that the history of humankind becomes an interior
part of “divine history” (Rahner 1937, 99-104). Thus the symbols are not mere al-
legories, but belong to the historical embodiment — body as Gestalt — of the visible
Church. The unity of soul and body, of form and matter, with other words the hyle-
morphic principle, is for Hugo Rahner the essential category to comprehend the-
ological symbols (Rahner 1967, 46). This symbolic-morphological understanding
was lost in the Renaissance and Goethe regained it. With such a method one wards

1 Some call his theology a “Phinomenologie des Bewufitseins,” a phenomenology of consciousness.

12 For an in-depth discussion of Karl Rahner’s understanding of “transcendental” see Knoepffler
1993. The term “revelation” is associated with the subject.

13 For Karl Rahner, on the other hand, symbols are a part of a phenomenology of consciousness.
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off Platonic and Neo-Platonic tendencies spiritualizing faith. In the Gestalt or form,
the essence of something becomes apparent. Interior and exterior, kernel and shell
belong together. What Thomas Aquinas calls “forma substantialis”, Goethe calls
“primordial image” (Urbild) or “primordial phenomenon” (Urphdnomen) (Trunz
1974, 358).

It is in this vein then that the great precursor of liturgical renewal, Romano
Guardini, defined liturgical education as an initiation into the Gestalt, the form.
Upon this canvas Guardini states in his small gem Sacred Signs: “The liturgy is not
a matter of ideas, but of actual things, and of actual things as they now are, not as
they were in the past” (Guardini 1956, 9). We partake in a centuries-old contin-
uous movement. A symbol comes about if something interior, spiritual, finds its
expression in something exterior, tangible. The scale is merely allegorically a rep-
resentation for justice. In contrast, human movements and mimics of the face can
be seen and addressed — but they express the invisible human soul. In this sense
the altar is a symbol (Guardini 1955, 27).

Upon this background one then understands Scripture. While upon first glan-
ce it has no interest in abstract ontological speculation — it speaks of the “form” of
God, who took on the “form” of a servant (morphe tou Theou — morphe tou doulou)
(Phil 2:6.7) so that humankind may be of similar “form” with Him, “conformed
to” God (symmorphos) (Rom 8:29). Here one sees what a vital role the term “form”
enjoys in the New Testament. On this the analogia entis is based.

It is with this in mind that Hugo Rahner wrote his classic Greek Myths and
Christian Mystery and Symbols of the Church. A few of these symbols could well
find modern, contemporary expression in church architecture and art.

6.2.1. The Cross

For Christendom’s self-understanding the cross possesses great symbolic
strength. In this sign Christianity’s self-assertion in an erstwhile inimical envi-
ronment unfolds. The realism of the cross did away with pagan cults of mysteries;
likewise with evil spirits. “From this point onward there goes through the whole
of ancient Christian literature an unceasing hymn to the cosmic mystery of the
cross and to the outstretched hands of the Logos, who from the cross embraces
the entire world and brings it home to his Father” (Rahner 1963, 51). The cross is
the world’s protological and eschatological secret, mystery. It unites the primor-
dial beginnings of the world and is world history’s finality and consummation.
Expressing this in art in the midst of modernity’s anonymity would be a message
of immeasurable consolation. Such a rendering of the cross would uplift people
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and give their lives a greater, lasting, eternal meaning — beyond efficiency and
performance, beyond net value and status.

6.2.2. Ark of Noah as Ship of Salvation

No subject has been treated more often by the church fathers as a symbol
for the Church than the ark of Noah. Like Noah's ark the Church preserves hu-
mankind from God’s judgment. Rahner draws here heavily on the research the
French Patrologist and editor of Sources chrétiennes Jean Daniélou. had conducted.
It is the central theme for Rahner’s “nautic ecclesiology”. Already in his Baptismal
Book, published in 1523, Martin Luther spoke of the Church as “the holy ark, which
has kept Christianity dry and secure” (Rahner 1964, 505). In the typology of the
Letter to the Hebrews (Heb 11:7) and of the Second Letter of Peter (2 Peter 2:5)
Noah becomes a precursor for Jesus Christ. Due to the justice of one the new ark,
the church has become the vessel of eternal life, no flood can threaten. What a pow-
erful symbol against modern-day individualism and in favor of the Church as
community.

6.2.3. Isaac — Christ Typology

The vision of the lamb coming forth from the brushwood and being sacrificed
in place of Isaac by Abraham (Gen 22) is realized in Jesus. He, the shepherd has
himself bound and sacrificed, in order to liberate us. Would not this be a felic-
itous way to adorn an altar? Would not this be a wonderful way to encourage
the congregation to conform to Christ by becoming a sacrifice? Consonant with
this typology Petrus Chrysologus calls upon Christians: “Therefore, human being,
be sacrifice and priest ... God seeks faith, not death; sacrifice not blood” (Petrus
Chrysologus 1894, 499). By becoming one with Christ, we are transformed unto
the Logos, we contain the Logos.

6.2.4. Ulysses and the Mast

The history of Christian interpretation of Homer is for Hugo Rahner a par-
ticularly appealing example for Christian humanism. Greek wisdom continues to
influence humankind. In Raphael’s painting in the Stanza of the Vatican, the blind
Homer gazes on something, it is Christian Dante who is granted the chance to
behold with open eyes.

Among the many motifs a scene from the 12" book of the Odyssey was par-
ticularly striking for Christianity: Ulysses and the Sirens. On Ulysses’ way home
to Ithaca, his ship must pass the island of the sirens. With sweet songs they at-
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tempt to cast spells on the seafarers, and thus detracted many suffer shipwreck.
In Ulysses one encounters the eternal human being, who in spite of all the trials
and temptations masters life. To the early Christian Ulysses is the embodiment
of a true Christian. The Christian is in fact a sailor, “a seafarer, truly a heavenly
Ulysses” (Rahner 1963, 328-386). Little wonder then that already around 200 BC
the Septuagint translated the Hebrew words “fanim” and “bendt ya ‘anih” - liter-
ally “jackals” and “female ostrich” — six times as Seirenes (Job 30:29; Isa 13:21.22;
43:20; Jer 50:39; Mlicah 1:8). The Church Fathers continue this reception process. At
first, they use the image of Ulysses bound to a mast to encourage combat against
pagan culture and gnosis. Beginning with the Constantinian turn Ulysses bound
to a mast becomes a warning not to succumb to the threat of accommodation to
the ways of the world. In the fourth century a sarcophagus depicts Ulysses on the
mast of the cross.!* Ulysses as the traveler is the human being par excellence amidst
the aberrations and vicissitudes of life, but also the Christian as the homo viator,
the pilgrim on the way to heaven, in the discipleship with the cross of Christ.

The Irish author James Joyce uses the name Ulysses for his classic description
of a thoroughly nihilistic, broken modern society (Joyce 1961). Therefore, bringing
the theme of Ulysses into church architecture today may be a particular challenge
and timely response.

In contrast to the lack of orientation that befell Joyce’s Ulysses, Hugo Rahner
states:

The strength of Christian humanism lies in the following fact — and the symbolic in-
terpretation of the story of Odysseus brings this home most effectively: only a human
being in touch with the eternal, who can see the earth as a thing reborn, can recognize
it and love it in a manner that befits the true nature of a created being. Only by be-
coming detached from the world can human beings recognize and embrace the true
humanistic values. They alone who renounce find, and they alone who are bound have
freedom. The clear and lovely forms of earthly things stand revealed by the light that
streams through that door which we enter only on our death (Rahner 1963, 386).

Such is the beautiful commission, indeed the vocation of church architecture.

7. Epilogue: Mater Ecclesia — Seeing the Church in Mary

One final consideration: Hugo Rahner calls parallelly to a retrieval of a synthe-
tic-symbolic theology for a symbolic-mystagogic evangelization. “It is central to
learn, seeing Mary in the Church and the Church in Mary, because both mysteries
of our faith belong closely together. Only when having descended again to the

14Gee picture in: Rahner 1963, 266-267.
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profound depths of these Christian mysteries can we joyfully know what our own
state of grace, our spiritual life is” (Rahner 1951, 8; cf. de Lubac 1993, 236-278,
314-379).

A Church beholding itself in Mary discovers its own countenance as mother.
Where the secret of the Church’s Maryhood is overshadowed or surrendered alto-
gether, the Church runs the risk of becoming merely organized. A church - as ed-
ifice — without some Marian reference runs the risk of being an ultimately empty,
pointless, because a solipsistic and rationalistic celebration (von Balthasar 1998,
64-72).15

What does it mean to be Christian? It means free election, to be a tool for the
world. Christianity is charism, not glory by virtue of one’s own achievements;
it means election by virtue of divine choice. Therefore, the promise, which Paul
assured the Jews of, applies equally also to us today as Christians, architects, artists
and theologians: ,the gifts and the call of God are irrevocable” (Rom 11:29).
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The theological Language of Munich’s new Sacred Heart Church -
An Intellectualist Statement Calling for a Retrieval of a Synthetic
and Symbolic Theology

Abstract

By presenting the architecture of the Herz Jesu Kirche (Sacred Heart Church) in
Munich, and unlocking its undergirding worldview, this article accesses aspects
of the contemporary “liquid” (Zygmunt Bauman) postmodern era. The tension
sensed in the cube that is church, expresses quite felicitously the fundamental dif-
ference of views espoused by the two famous Rahner brothers: Hugo (1900-68)
and Karl (1904-84). Overall, the Church as institution has given too little attention
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to the spiritual and liturgical criteria required for a form of Church architecture
that is conducive to both the ars celebrandi and “fully conscious and active partici-
pation” of the faithful, so eloquently advocated by Pius X and the Second Vatican
Council in Lumen Gentium.
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Rahner, Karl Rahner, modern, postmodern, art, the sacred, cross as curtain, liturgy,
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CARDINAL FRANCIS GEORGE
AND THE RELATIONSHIP BETWEEN
LANGUAGE AND CULTURE

Prior to his death in 2015, the late Cardinal Francis George of Chicago was the
undisputed intellectual leader of the US bishops” conference. Although his Arch-
diocese was in the top five most important in the country (along with Boston, New
York, Los Angeles and San Francisco) he managed to at least browse through ev-
ery book that had been purchased by the library at his seminary so that he would
know what his seminarians were reading. He also helped to establish the Lumen
Christi Institute at the University of Chicago. It grew to become a centre of Catholic
intellectual life on this strategically important campus. In short, Cardinal Francis
George was a man who understood the importance of the intellectual apostolate
and he was keenly interested in the task of the new evangelization. He believed
that the culture of the United States, like much of the Anglosphere, was primarily
Calvinist, and thus American Catholics had a tendency to be Catholics in their
minds, but Protestants in their social practices. While this is not true of all Ameri-
can Catholics he saw this tendency as a danger for all Catholics living in cultures
infused with Calvinist sensibilities. His interest in the relationship between faith
and culture was the focus of his doctoral dissertation titled Inculturation and Eccle-
sial Communion: Culture and Church in the Teaching of Pope John Paul II. In this work
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he made a number of pastorally significant points about the relationship between
language and culture.

Theological discussions about the language and culture subject often begin
with the statement of John XXIII in his opening address to the Second Vatican
Council. John XXIII famously declared that the “substance of the ancient doctrine
of the depositum fidei” is one thing and its formulation or linguistic expression is
something else. This statement was often received by the Council Fathers as an ex-
hortation to present Catholic teaching in the idioms of contemporary philosophi-
cal frameworks rather than in classical Greek or later scholastic categories. At the
time when the statement was made it was generally thought to be unproblematic.
However in the decades since the 1960s linguistic philosophers (not theologians)
have drawn attention to what is called the difference between an instrumental
understanding of language and the expressivist theory of language. Academic
opinion is on the side of the expressivist theory. It holds that culture is prior to
language. Concretely this means that we only understand the meaning of words,
including theological concepts, if we are first immersed within the culture that
created them.

This expressivist theory of language is similar to Theodor Haecker’s theory
about “heart-tone” words. Haecker (the German translator of Newman and Kier-
kegaard) argued that there are words used in particular cultures that lie at the
very heart of the intellectual life of their cultures that are untranslatable into other
languages. In order to understand their full meaning with none of the nuances or
textures lost or muted, one needs to be first immersed in the culture with which
they are associated. Haecker gave as examples logos in Greek, res in Latin, raison
in French, sense in English and schicksal in German (Haecker 1934).

Another example of the expressivist theory of language is to consider the Aus-
tralian folk song Waltzing Matilda. It begins with the words:

Once a jolly swagman camped by a billabong under the shade of a coolibah tree
And he sang as he watched and waited ‘til his billy boiled
You'll come a-Waltzing Matilda, with me.

It’s an Australian joke that were Australia to be invaded by another English
speaking nation it would be easy to distinguish the invaders from the Australians
by asking people to explain the meaning of these lines. A mere fluency in the En-
glish language is not enough to decode them. The lines contain idioms that are
unknown in the Anglophone world outside of Australia. Translated into interna-
tional English the lyrics would be mean something like ‘a homeless man sere-
naded his sleeping bag (wife substitute) while boiling water under a tree near
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a stagnant lake’. A knowledge of life in the Australian outback in the late nine-
teenth century and during the economic depression of the 1930s is necessary to
make any sense of this. As the verses of the folk song continue they become even
less comprehensible to non-Australians.!

To return to Cardinal George, a point he made in his doctoral dissertation is
that John XXIII assumed something like an instrumental theory of language where
concepts are easily translated from one language to another. He wrote:

Implicitly, Pope John's statement seems to support an instrumental view of language,
regarding language as the means whereby a speaker gives expression to thoughts
which exist independently of the language, through the employment of words whose
meanings are the object of explicit agreement between prospective speakers. By con-
trast, an expressivist view of language holds that thought has no determinate content
until it is expressed in a shared language (George 1990, 88, fn. 21).

Cardinal George concluded:

Cultural forms and linguistic expressions are, in fact, not distinguished from the tho-
ughts and message they carry as accidents are distinguished from substance in clas-
sical philosophy. A change in form inevitably entails also some change in content.
A change in words changes in some fashion the way we think (George 1990, 47).

The Scottish Catholic philosopher, Alasdair MacIntyre, while not relating this
issue directly to the statement of John XXIII, has also argued that “to abstract any
kind of concept, but most notably moral concepts, from the traditions which they
inform and through which they are transmitted is to risk dangerous misunder-
standings” (MaclIntyre 1991, 69). MacIntyre is acutely aware of these dangers be-
cause he grew up immersed within four different and in many ways antitheti-
cal cultures: one Scots Gaelic, one English, one Catholic and one Presbyterian-
style Protestant. He believed that in order to understand the meaning of concepts
frequently used in each of these cultural traditions, one needed to be immersed
within the culture. One needed to be first a Catholic, a Presbyterian, an English-
man and a Scot. He also had his awareness raised of the problems associated with
translating philosophical concepts from one language to another by the experi-
ence of George Thomson, a Professor of Greek, who was engaged in a project of
translating Platonic dialogues into Irish.

Given this background, MacIntyre has been highly critical of the Church’s
strategy of adopting concepts from rival traditions (such as the adoption of the

! For a more extensive analysis of the concept of a narrative tradition and the expressivist theory
of language see chapter 6 of the authors’ Culture and the Thomist Tradition: After Vatican II (Rowland
2003).
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rights language from the liberal tradition) and then attempting to give the con-
cept a Christian-friendly content. This kind of intellectual practice is in Macln-
tyre’s words, “a dangerous risk”, because unless people are professional philoso-
phers or theologians they will not understand that the Church’s scholars have
given these concepts borrowed from rival traditions, a meaning that is different
from that popularly understood to be the meaning of the rival tradition. MacIn-
tyre also argues that proponents of the liberal tradition enjoy creating concepts
whose sole purpose is to “paper-over” or camouflage matters at issue between
rival traditions. A classic example is the use of the word “partner” in preference
to “spouse”. Spouse implies marriage. Partner can mean any kind of a relation-
ship. It is therefore a liberal tactic to promote the use of the word “partner” since
it socially marginalises the standing of the marital bond. From a Catholic perspec-
tive these kind of linguistic practices commonly promoted by the liberal tradition
should be resisted.

In the recent publication Disputed Teachings of Vatican 1I: Continuity and Rever-
sal in Catholic Doctrine, Thomas Guarino argued that a majority of the Conciliar
fathers wanted to abandon the language of scholasticism with its hundreds of
logically interconnected concepts in favour of a more personalist rhetoric under-
girded by the philosophical concept of analogy (Guarino 2018). He also argued
that the Council’s participants and their theological advisors wanted documents
that sounded irenic and emphasized what Catholicism has in common with other
world-views. This was seen to be an alternative to a dialectical approach that em-
phasizes difference, uniqueness and thus exclusivity rather than similarities, com-
mon ground and inclusivity. Guarino concluded that one of the problems of the
post-Conciliar era is that ordinary Catholics (those not formally trained in theol-
ogy and philosophy) did not always see the continued operation of the Thomistic
theology behind the new language. The new language operated as a veil over the
predominately Thomistic, but more broadly magisterial theology, that the Con-
ciliar fathers took for granted. The problems associated with the reception of the
documents of the Second Vatican Council are therefore the pastoral epiphenom-
ena of the failure of a generation of ecclesial leaders to understand what linguistic
philosophers know to be important issues in the relationship between language
and culture.

These issues are also highly important in the context of catechesis. One post-
Conciliar trend has been to present the teachings of the faith to children in con-
temporary social idioms. However, if one follows the expressivist theory of lan-
guage this is a dangerous and even a counter-productive approach. The important
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task from an expressivist perspective is to immerse the child within an uncom-
promisingly Catholic culture and the child will acquire, over time, a connatural
understanding of the meaning of key theological concepts. To take the alterna-
tive instrumental approach is to run the risk that the baptized Catholic child re-
mains marooned in a secular culture, unable to comprehend the Church’s own
“heart-tone” concepts. While a six year old child may not understand what the
words “the angel of the Lord declared unto Mary, and she conceived of the Holy
Spirit” mean, if he or she repeats them every day when hearing the Angelus prayer
recited at noon, the Holy Spirit will guide the child in understanding, and he
or she will grasp the meaning of the Incarnation in the deepest recesses of his or
her soul. An understanding of the Incarnation will become fused with the child’s
Catholic identity.?

These few ideas in no way exhaust the complex topic of the relationship
between language and culture and its pastoral significance. However they are an
introduction to the research of Cardinal Francis George. His reading in the area
of linguistic philosophy (not a common area of study for bishops and cardinals)
brought to his attention the fact that John XXIII's assumption that one can easily
take the doctrinal skeleton of the faith and dress it up in different linguistic frame-
works like updating a wardrobe for a new fashion season, is very problematic. The
Church has her own culture, her own “heart-tone” concepts, and the best way to
understand them is to be baptised and immersed in her liturgical life. When one
knows what it means to live and think as a Catholic one can then start to make
some intellectual judgments about how much and in what way, this or that idea
or social practice, is consistent with the faith or hostile to it. One can then be a me-
diator between traditions without fear of becoming what moral philosophers call
a “narrative wreck”.
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Cardinal Francis George and the Relationship between Language and Culture

Abstract

The difference between instrumental and expressivist theories of language
identified by Cardinal Francis George in his Inculturation and Ecclesial Communion
helps to explain the problems that arose in the post-Conciliar era with pastoral
programs that sought to present the perennial teachings of the faith in contem-
porary philosophical idioms. Theologians working within the territory of the re-
lationship between faith and culture need to study linguistic philosophy before
embarking on ambitious cultural and linguistic transposition projects.

Keywords: Instrumental theory of language, expressivist theory of language,
“heart-tone” concepts.

Stowa kluczowe: instrumentalna teoria jezyka, ekspresywistyczna teoria jezy-
ka, pojecia ,jezyka serca”.
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WYBRANE STAROZYTNE OPISY POCZATKU
I KONCA MOJZESZA, ROMULUSA, BUDDY,
ALEKSANDRA WIELKIEGO ORAZ JEZUSA

W niniejszej pracy przyblize pie¢ przykltadéw poczatku i korica istotnych dla
starozytnosci postaci. Beda to kolejno: Mojzesz (XIII w. p.n.e.), Romulus (VIII w.
pn.e.), Budda (VI/V w. p.n.e.), Aleksander III Macedoniski (IV w. p.n.e.) oraz
Jezus (I w. n.e.). Te pie¢ postaci oméwie w oparciu o teksty pochodzace ze zré-
det datowanych mniej wiecej na przetom er. Celem pracy jest wskazanie na wy-
brane podobienistwa przedstawiern. Wyakcentowane beda zbieznosci dotyczace
poczatkéw i koricow loséw bohateréw przekraczajace ich doczesng egzystencje.
Dyskusja bedzie prowadzona na poziomie zestawienia poréwnawczego wybra-
nych tekstow. Ta literaturoznawcza perspektywa pracy nie zostanie poszerzona
o0 analizy, ktérych celem byloby wyodrebnienie z zebranych opiséw elementéw
historycznych i mitycznych w nich zawartych. Koricowe refleksje skupig sie ra-
czej na kilku wybranych watkach wskazujac na problematyke nieweryfikowalno-
§ci i niefalsyfikowalnosci postulatéw o losie ludzkim wykraczajgcym poza docze-
snos¢, a takze na niejednoznacznosci i nieprzystawalnoéci samej ekspresji jezyko-
wej tych opisow.
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Mojzesz (XIII w. p.n.e.) u Filona z Aleksandrii (I w. p.n.e.-I w. n.e.)

Filon z Aleksandrii (10 r. p.n.e.-40 r. n.e.), zydowski uczony hellenistyczny,
w pierwszej ksiedze dzieta pt. O Zyciu Mojzesza ukazuje rodzicow Mojzesza jako
niepewnych przysztosci urodzonego Mojzesza. Filozof zestawia te niepewnos¢
z boska opatrznodcia, ktéra wykorzystuje brak meskiego potomka u cérki kréla.
Zaadoptowany Mojzesz ma zapewnié cigglos¢ wladzy krélewskiej. Mojzesz wiec
otrzymuje krélewskie pochodzenie i przeznaczenie. Staje sie dzieckiem bezdziet-
nej matki i potencjalnym nastepca wladcy:

(12) And so they departed in ignorance of the future, being wholly overwhelmed with
sad misery; but the sister of the infant who was thus exposed, being still a maiden, out
of the vehemence of her fraternal affection, stood a little way off watching to see what
would happen, and all the events which concerned him appear to me to have taken
place in accordance with the providence of God, who watched over the infant. (13)
Now the king of the country had an only daughter, whom he tenderly loved, and they
say that she, although she had been married a long time, had never had any children,
and therefore, as was natural, was very desirous of children, and especially of male
offspring, which should succeed to the noble inheritance of her father’s prosperity
and imperial authority, which was otherwise in danger of being lost, since the king
had no other grandsons (Philo of Alexandria 1995, 460).

W drugiej ksiedze tego samego dzieta Filon ukazuje tytulowa postaé tuz przed
jego $émiercig. Ten jest napetniony Duchem Swietym i prorokuje przed odejsciem
do nieba. Proroctwo dotyczy jego $émierci oraz pogrzebania — nie reka ludzka, lecz
boskimi mocami:

(291) For when he was now on the point of being taken away, and was standing at
the very starting-place, as it were, that he might fly away and complete his journey to
heaven, he was once more inspired and filled with the Holy Spirit, and while still alive,
he prophesied admirably what should happen to himself after his death, relating, that
is, how he had died when he was not as yet dead, and how he was buried without any
one being present so as to know of his tomb, because in fact he was entombed not by
mortal hands, but by immortal powers, so that he was not placed in the tomb of his
forefathers, having met with particular grace which no man ever saw; and mentioning
further how the whole nation mourned for him with tears a whole month, displaying
the individual and general sorrow on account of his unspeakable benevolence towards
each individual and towards the whole collective host, and of the wisdom with which
he had ruled them (Philo of Alexandria 1995, 517).

Poczatek wiec zycia Mojzesza nie jest zdany na $lepy bieg wypadkéw, lecz
prowadzony przez boskg opatrznosé¢ sprawiajaca, ze Mojzesz nabywa krélewska
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godnoé¢. Koniec Zzycia Mojzesza i jego odejscie do nieba, takze nie pozostaje bez
ingerencji Boga, kt6éry sam dba o jego pochéwek.

Romulus (VIII w. p.n.e.) u Tytusa Liwiusza (I w. p.n.e.-I w. n.e.)

Tytus Liwiusz (59 r. p.n.e. — 17 r. n.e.), rzymski historyk, jest autorem 142. wo-
luminowego dzieta pt. Od zatozenia Miasta. W 1 Ksiedze wystepuje historia Ro-
mulusa, legendarnego zalozyciela miasta Rzymu (753 r. p.n.e.). We fragmentach
wybranych rozdzialéw zawarte sg zapiski o boskim poczatku i koricu Romulusa.
W rozdziatach 3 i 4 wspomniane jest boskie ojcostwo Romulusa, wieczne dziewic-
two jego matki Rei Sylwii:

(3) Amuliusz wypedzit brata i sam zasiadl na tronie. Do jednej zbrodni dodat druga:
meski potomstwo brata zgladzil, a cérke tegoz, Ree Sylwie, skazat na wieczyste dzie-
wictwo (tac. perpetua virginitate), czyniac ja, niby dla zaszczytu, westalka, i w ten spo-
s6b odjal jej nadzieje potomstwa. (4) Ale w wyrokach przeznaczenia, jak sadze, nie-
uniknione bylo powstanie tak ogromnego miasta i poczatek paristwa najwiekszego po
bogéw potedze: Westalka zgwalcona przemoca powila bliznieta, a za ojca potomstwa
o niepewnym pochodzeniu, czy to z przekonania, czy dlatego ze bég (tac. deus) jako
sprawca tego wine jej uszlachetniat, podata Marsa. Ale ani bogowie, ani ludzie nie
uchronili jej samej czy jej dzieci od okrucieristwa krola: kaptanke w kajdanach wrzu-
cono do wiezienia, a chfopcéw kazat krél wrzuci¢ w nurt rzeki (Liwiusz 1968, 9-10).

W rozdziatach 15 i 16 odnotowujemy poSmiertne wniebowstgpienie, nieSmier-
telno$¢, ubdstwienie i pdzniejsze objawienia Romulusa. Przywolajmy dtuzszy
fragment Tytusa Liwiusza:

(15) Takie sa mniej wiecej dzieje panowania Romulusa w czasie wojny i pokoju.
Wszystko w nich w pelni odpowiadato utrzymujacej sie wierze w jego boskie pocho-
dzenie i ubdstwienie po $mierci (fac. divinae originis divinitatisque post mortem) [...]
(16) Po dokonaniu tych czynéw godnych niesmiertelnosci odbywat raz na polu koto
Koziego Stawu zgromadzenie w celu przegladu wojska. Nagle zerwata si¢ burza ze
strasznym toskotem i grzmotami i tak gesta mgla ostonila kréla, ze zniknal z oczu
zgromadzonych. I wiecej juz Romulusa na ziemi nie bylo. Gdy za$ po takiej burzy za-
blysto znowu pogodne i spokojne niebo, wojownicy rzymscy ockngwszy sie z pierw-
szego przerazenia spostrzegli, ze krzesto krélewskie jest puste. Uwierzyli wprawdzie
patrycjuszom stojacym najblizej krzesta, ze burza porwata go do nieba, mimo to stali
jaki$ czas w smutnym milczeniu jakby lekiem przejeci z powodu osierocenia. Po chwili
najpierw kilku, nastepnie wszyscy uczcili uroczyscie Romulusa jako boga i syna boga,
kréla i ojca miasta Rzymu, i poczeli blagac o taske, by zawsze zyczliwie raczyt opieko-
wac si¢ swym potomstwem.

Jestem przekonany, Ze juz wtedy znaleZli sie tacy, ktérzy po cichu oskarzali patrycju-
sz6w, ze to oni wlasnymi rekami rozszarpali kréla; bo i taka, ale w wielkiej tajemnicy,
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poszla pogloska. Jednakze cze$¢ dla bohatera i §wiezo$¢ przerazenia rozpowszech-
nily bardziej owg pierwsza wersje. Podobno tez wiara w te wiasnie wersje utwierdzita
sie dzieki zrecznemu pomystowi jednego czlowieka. Bo gdy miasto zmartwione z te-
sknoty za krélem wrogo patrzylo na patrycjuszéw, Prokulus Juliusz, powazny, jak
moéwig, Swiadek, cho¢ z tak niestychang rzecza przychodzit, wstapit przed zgroma-
dzeniem i tak przeméwit: ,Kwiryci! Romulus, ojciec tego miasta, dzisiaj o $wicie zjawit
sie nagle z nieba i stanat przede mnga. Gdy przerazony i czcig przejety przystanalem
i blagalem, bym mégt spojrze¢ na jego oblicze, odrzekl: —Idz i powiedz Rzymianom,
ze taka jest wola niebian, by Rzym méj byt stolicg Swiata. Niech wiec pielegnuja sztuke
wojenng i niech wiedzg i potomnym to przekazg, ze zadna sita ludzka nie moze sie
oprzeé¢ orezowi rzymskiemu. — To rzeklszy uniést sie w niebo”. Dziwna rzecz, zeby
tyle wiary znalazto to oSwiadczenie tego czlowieka i zeby tak ukoila sie tesknota
za Romulusem u ludu i wojska przez zapewnienie ich o jego nieSmiertelnosci (ac.
immortalitatis) (Liwiusz 1968, 23-24).

Budda (VI-V w. p.n.e.) w Mahavastu, Lalitavistara Suitra, Mahaparinibbana
Sutta

Mahavastu to kanoniczny tekst buddyjski powstaly miedzy II wiekiem p.n.e.
a IV wiekiem n.e. Zwigzany jest z jedng ze wczesnych szkét buddyskich, Lokot-
taravada, ktéra przedstawiata Budde doketycznie jako nieziemska postaé¢ (por.
Jones 1949, IX). W tym utworze dostrzec mozna boskie pochodzenie preegzystu-
jacego Buddy, ktéry nie zadajac bélu swej matce i oszczedzajqc jej fono, przycho-
dzi na $wiat przez jej prawy bok. Oto przelozony na jezyk angielski z sanskrytu
i prakrytéw fragment:

(217) Again, Maha- Maudgalyayana, the Bodhisattva’s mother does not give birth to
him as she is lying down or sitting. Nor does she give birth to him without his be-
ing perfectly free of bile, phlegm, blood or any other foul and unclean matter, but his
body is bathed with perfumes and washed clean. She, tired in body, leant with her
arm on the branch of a tree and comfortably stretched herself at the moment of giving
birth to the Glorious One. Then twenty thousand deva maidens quickly flocked thi-
ther, (218) and, raising their joined hands, addressed the queen with devoted intent.
“Today, O queen, you will give birth to him who crushes old age and disease, a noble
youth of immortal stock, honoured and beloved in heaven and on earth, a benefactor
of devas and men. “Do not give way to anxiety, for we shall render service to you.
Only tell us what is to be done, and lo! it is all done.” Then the Four Great Lords of
the world with their thick celestial tresses of hair, attended by their retinues, speedily
foregathered there and drew near to the queen from the right. And all the deva hosts
hovering in the air as they attended upon the queen, carrying fragrant garlands, and
with their own attendant hosts, presented a bright array. The Bodhisattva, mindful
and thoughtful, issues through his mother’s right side without doing her any injury.
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For the Supreme of Men are born from their mothers’ right side. It is here that all the
valiant men abide [when in their mother’s body]. Why is not that side of the Conqu-
eror’s mother rent as she is delivered of the Best of Men, and why does no pain ensue
Tathagatas are born with a body that is made of mind, and that is why the mother’s
body is not rent and why no pain ensues. Tired out with his stay in the womb, the Bo-
dhisattva takes seven strides over the earth, scans the regions of it, and laughs a loud
laugh (Jones 1949, 173-174).

Powstata w pierwszych wiekach n.e. Lalitavistara Stitra takze przedstawia mo-
ment przyjécia na $wiat Buddy. We fragmencie 6. rozdzialu Budda zstepuje
z nieba na ziemie do prawej czesci fona swej matki. Czyni to pod postacia sto-
nigtka, a swojg obecnoscig uszczeéliwia swq matke — krélowa o imieniu Maya.
Oto odpowiedni fragment tlumaczenia z jezyka tybetariskiego na angielski:

The Lord of the Three Worlds, revered by all the worlds, now judged that the time
had come. On the fifteenth day, during the full moon, while his future mother was
observing the postiadha precepts during the constellation of Pustiya, the Bodhisattva
moved, fully conscious and aware, from the fine realm of the Heaven of Joy to the
womb of his mother. He entered through his mother’s right side in the form of a baby
elephant, white in color with six tusks. His head was the color of a reddish insect, and
the tusks were blazing gold. He had all his limbs intact and his full faculties. As he
entered, he stayed only at the right side of the womb and never on the left. As this
occurred, Queen Maya was sleeping on her pleasant bed and saw the following in
her dream: A snowy-silver colored elephant with six tusks, Beautiful feet, exquisite
trunk, and a pretty red head, Moving in a fine gait with joints as stable as a diamond.
That perfect elephant entered her womb. She had never seen, heard of, or experienced
Such a rare happiness. Feeling this physical and mental bliss, She became absorbed in
concentration. As she awoke, Queen Maya first adorned herself with ornaments and
flowing garments. Refreshed in body and mind, she felt affectionate, joyful, and calm.
She then arose from her bed and made her way down from the upper floors of the
palace, surrounded by her female attendants. She proceeded to the asoka-tree forest,
where she felt at ease. Once there, she sent a message to King Suddhodana: “Your
Majesty, please come, the queen would like to see you” (Dharmachakra zesp6t thum.
2013. 46).

Teksty buddyijskie ukazuja nie tylko boski poczatek Zzycia Buddy, ale takze po-
zaziemski koniec jego zycia. Mahaparinibbana Sutta (IV w. p.n.e.?), pochodzaca
z pierwszego kosza kanonu palijskiego Tipitaki, zawiera opis wejécia Buddy
w parinirwane (czyli w nirwane po $mierci). Wydarzenie mialo mie¢ miejsce
w V wieku p.n.e. Wtedy to Budda odchodzi osiagajac sfere ,nieskoriczonej prze-
strzeni”, stan ,,nieskoriczonej $wiadomosci”, , nicoéci”, ,,ani-postrzegania-ani-nie-
postrzegania”, , zniszczenia postrzegania i uczucia”:
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(9) I Blogostawiony wkroczyt w pierwsza jhane. Wkroczywszy w pierwszg jhane,
osiggnat druga jhane. Osiggnawszy drugg jhane, osiagnat trzecig jhane. Osiagnawszy
trzecig jhane, osiggnal czwartg jhane. Osiggnawszy czwarta jhane, osiggnat sfere nie-
skoriczonej przestrzeni. Osiggnawszy sfere nieskoriczonej przestrzeni, osiggnat sfere
nieskoriczonej $wiadomosci. Osiggnawszy sfere nieskoniczonej swiadomosci, osiggnat
sfere nicosci. Osiggnawszy sfere nicosci, osiggnat sfere ani-postrzegania-ani-niepos-
trzegania. Osiggnawszy sfere ani-postrzegania-ani-niepostrzegania, osiagnat znisz-
czenie postrzegania i uczucia. (10) I Czcigodny Ananda rzekt do Czcigodnego Anu-
ruddhy: , Czcigodny Anuruddho, Blogostawiony odszedl.” , Nie, przyjacielu Anando,
Blogostawiony nie odszed!. Osiggnat stan zniszczenia postrzegania i uczucia.” (11)
Wtedy Blogostawiony osiggnawszy zniszczenie postrzegania i uczucia, osiggnat sfere
ani-postrzegania-ani-nie-postrzegania. Osiggnawszy sfere ani-postrzegania- ani-nie-
postrzegania, osiggnat sfere nicosci. Osiggnawszy sfere nicoéci, osiggnat sfere nieskon-
czonej $wiadomosci. Osiggnawszy sfere nieskoriczonej swiadomosci, osiggnat sfere
nieskoniczonej przestrzeni. Osiggnawszy sfere nieskoriczonej przestrzeni, osiggnat
czwarta jhane. Osiggnawszy czwarta jhane, osiggnat trzecig jhane. Osiggnawszy trze-
cig jhane, osiagnat druga jhane. Osiagnawszy druga jhane, osiaggnat pierwsza jhane.
Wkroczywszy w pierwsza jhane, osiagnat drugg jhane. Osiggnawszy druga jhane,
osiggnat trzecig jhane. Osiggnawszy trzecig jhane, osiggnat czwartg jhane. Osiggnaw-
szy czwartg jhane, Blogostawiony ostatecznie odszedl” (Siristru, http://sasana.pl/dn-
-16-sir).

Aleksander III Macedonski (IV w. p.n.e.) u Plutarcha (I w. n.e.-II w. n.e.)
Plutarch (50-125 r. n.e.), grecki uczony, w Zywotach réwnoleglych przybliza

rézne historie majgce wskazaé na posiadanie przez Aleksandra IIl Macedoniskiego

boskiego ojcostwa. Pojawiajg sie wzmianki o piorunie uderzajagcym w fono krélo-

wej

Olimpiady, zony kréla Macedonskiego Filipa Il, a takze o zblizeniu Olimpiady

z béstwem pod postacig weza. Oto boski poczatek Aleksandra zwanego Wielkim:

Aleksander wywodzit si¢ od Karanosa i po ojcu nalezat do rodu Heraklidéw. Po matce
wywodzit sie od Neoptolemosa i przez to byt potomkiem Ajakosa. S to dane, ktére
zyskaly sobie catkowitg wiare. Ojciec jego, Filip, zakochat sie¢ w Olimpiadzie podobno
w czasie wtajemniczenia w misteria. Byt on wtedy jeszcze mlodziericem, a ona takze
byla mtoda dziewczyna, ale juz osierocong przez rodzicéw. Umowe malzeriskg z nig
zawarl przez uzyskanie na nig zgody jej brata Arybbasa. Otéz ta panna mtoda w noc
przed ich zamknieciem si¢ w komnacie weselnej énita, ze w zywot jej uderzyt wsréd
grzmotu piorun i przy jego uderzeniu btysnat wielki ogien, a ten z kolei rozdzielit si¢
na ulatujace we wszystkie strony ptomienie. Filipowi za$ w jaki$ czas po Slubie $nito
sie, ze sam sygnetem swoim opieczetowal zywot zony, przy czym zdawato mu sie, ze
na sygnecie wyryty byt obraz lwa. Sen ten u wielu wieszczkéw budzit podejrzenie,
ze sprawy malzeniskie Filipa wymagaja baczniejszej czujnosci. Natomiast Aleksander
z Telmessosu orzekl, ze ta kobieta nosi pt6éd w zywocie: ,Nie pieczetuje sie przeciez
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niczego pustego. A ptodem tym jest chfopiec odznaczajacy sie odwaga i Iwig naturg”.
Widziano tez kiedys, jak w czasie snu Olimpiady rozciaggnat sie obok niej waz, i to, jak
méwig, najbardziej ostabilo u Filipa miloé¢ i zyczliwosé do Zony, tak ze udajac sie na
spoczynek rzadko juz przychodzil do niej, czy to bojac sie jakich$ czaré6w z jej strony
przeciw sobie i trucizny, czy tez nie chcac wbrew sumieniu obcowa¢ z nig jako zyjaca
z kim$ potezniejszym (Plutarch z Cheronei 2004, 126-128).

Aleksander po wizycie w wyroczni Ammona w Siwa sam miat uznawaé swe
boskie pochodzenie (Plutarch z Cheronei 2004, 168-170; por. dyskusje: Robinson
1957, 326-344).

Pé6zniejszy z autoréw, Diogenes Laertios (pierwsza potowa Il w. n.e.) w Zywo-
tach i poglgdach stynnych filozoféw pisze o Anaksarchosie z Abdery (c. 340 r. p.n.e.),
ktéry ,,[u]mial [...] w nadzwyczaj tatwy sposéb naklania¢ ludzi do rozumnego
zycia. Potrafil np. przywota¢ do rozsgdku Aleksandra, gdy ten sobie uroit, ze jest
bogiem [...]” (Diogenes Laertios 1968, 544).

Plutarch w Zywotach réwnoleglych pisze pod koniec (Plutarch z Cheronei 2004,
239-243) o $mierci Aleksandra, lecz nie wspomina o jego wniebowstgpieniu.
Motyw wniebowstgpienia Aleksandra jako boskiego Dionizosa od V-VI w. n.e.
jest juz udokumentowany w sztuce (Por. Lechitskaya 2013, 177-193). Motyw
niebianiskiej wedréwki Aleksandra pojawia si¢ miedzy innymi w III w. n.e.
u pseudo-Kallistenesa w dziele pt. Aleksandreida (Romans o Aleksandrze) (Lechit-
skaya 2013, 177)*.

Jezus (I w. n.e.) w dwudziele Ewangelii Lukasza i Dziejach Apostolskich
(I'w.n.e.)

Poczatek Jezusa oraz jego niebiariski koniec opisuje dwutomowe dzieto
wchodzace w sktad kanonu chrzescijariskiego. Brak w nim idei preegzystencji,
niemniej jednak wyakcentowano boskie pochodzenie Jezusa poprzez dziewicze
poczecie w tonie Marii z Ducha Swietego. Poczatek pierwszej czeéci tego dziela
(Ek 1,26-38) opisuje dziewicze poczecie. Poczatek zas drugiej czesci (Dz 1,1-11)
przedstawia wniebowstgpienie zmartwychwstatego Jezusa. Dodajmy jeszcze, ze
idea preegzystencji Syna Bozego obecna jest w innych pismach Nowego Testa-
mentu, takich jak w listach Pawta z Tarsu (Flp 2, Kol 1), w Ewangelii Jana (m.in.
rozdz. 1) oraz w LiScie do Hebrajczykéw (rozdz. 1).

! Por.: ,Then appeared a great star falling from heaven into the sea. And with it came a great eagle,
and the bronze statue of Zeus in Babylon was shaken. Then the star went back to heaven, and the eagle
ascended carrying with it a brilliant star. And when the star was hidden in heaven, at once Alexander
closed his eyes” (Haigth 1955, ksiega 3, rozdz. 33).
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Podsumowanie

Zestawiono pie¢ obrazéw poczatku i korica boskich bohateréw. Dostrzec
mozna miedzy nimi pewne analogie. Romulus, Budda i Jezus nie zadaja bélu
swym matkom, odpowiednio Rei Sylwi, Mayi oraz Marii. Poczecie badz inkarna-
cja ma ponadnaturalne pochodzenie, zachowywane jest na rézne sposoby dzie-
wictwo, a przez to podkreslane przekraczanie tego, co naturalne, przesigkniete
bélem rodzenia i grozbg Smierci. Niebezpieczeristwo $mierci urodzonego Mojze-
sza zostaje zniwelowane ingerencjg boska. Boskie poczecie Aleksandra zapowiada
jego dalsze losy. Opisy poczatkéw wszystkich pieciu postaci na rézne sposoby
wskazujg, ze ich pochodzenie nie jest jedynie ziemskie-ludzkie, ale i niebiariskie-
boskie. Podobnie ma sie sprawa z ostatnimi chwilami przyblizonych boskich bo-
hateréw. Zwykle negatywne oblicze $mierci nie jest w stanie uémierci¢ ich dzie-
jow. Ich losy wykraczajg poza zwykla przypadioéé¢ ludzka i przekraczajg prog
$mierci. Ukazujg, ze ich przeznaczenie nie siega tylko ziemi, ale i samego nieba.
W opisach z ostatnich chwil czytamy o boskim pochéwku, wniebowstgpieniu czy
nirwanie.

Przyblizone opisy pierwszych i ostatnich chwil z ziemskiego Zzycia Mojzesza,
Romulusa, Buddy, Aleksandra i Jezusa mozna podda¢ dalej badaniom z wyko-
rzystaniem réznych metodologii. Mozna je analizowa¢ z perspektywy historycz-
nejioddziela¢ elementy historyczne od legendarnych. Mozna dokonywac analizy
poréwnawczej ukazujgc zbieznosci i réznice oraz zastanawia¢ si¢ nad ewentual-
nymi wzajemnymi zapozyczeniami. Mozna takze wskazywac na miejsce opowie-
§ci o Mojzeszu, Romulusie, Buddzie, Aleksandrze i Jezusie w zwigzanych z nimi
systemach wierzent zydowskich, rzymskich, buddyijskich, helleriskich i chrzesci-
janiskich. Mozna wreszcie zinterpretowaé zarysowane losy pieciu postaci jako eg-
zemplifikacje pragnien ludzkich, dgzacych do przekroczenia wlasnego losu na-
znaczonego bélem rodzenia i nieuchronno$cig $mierci. Z tg perspektywa inter-
pretacyjna wigze si¢ problem nieweryfikowalnosci i falsyfikowalnosci postulatow,
a takze nieprzystawalnosci i niejednoznaczosci ich ekspresji jezykowych. W ra-
mach koricowych uwag chcialbym w tym duchu poczyni¢ kilka obserwacji.

Ot6z poczatek i koniec cztowieka niosg ze sobg doze nieweryfikowalnosciinie-
falsyfikowalnosci. Czy cztowiek powstaje jedynie z potaczenia gamet, czy moze
potrzebna jest dodatkowa ingerencja boska, odrebnie nadajgca cztowiekowi jego
transcendujacy nature wymiar? Czy czlowiek w pelni umiera, czy tez pozostaje
po nim jaka$ forma istnienia utrzymujaca jego jednostkowos¢ i tozsamos¢? Na
tego typu pytania nie daje sie konkluzywnie odpowiedzie¢. Stad rodzg sie Swia-
topoglady religijne i filozoficzne, ktérych nie sposéb jednoznacznie dowies¢, ale
i ostatecznie podwazy¢.
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Niejednoznacznosé poczatku i konica staje sie szansa na takie interpretacje,
ktére daja nadzieje czlowiekowi na wyjatkowos¢ jego pochodzenia i niezbywal-
no$¢ istnienia, pomimo oczywistosci cielesnoéci poczatku oraz nierzadko nazna-
czonej cierpieniem $mierci. Ziemski poczatek i koniec czlowieka jawig sie jako
oczywiste. Nie s3 one jednak zwykle przyjmowane wylacznie jako takie. Nieraz
oczekiwany jest takze niebianski poczatek i koniec. Te wtasnie potrzebe wzmac-
niajg i egzemplifikujg opowiesci o zalozycielach panstw i religii.

Nieweryfikowalnosci i niefalsyfikowalnosci poczatku i korica cztowieka towa-
rzyszy takze nieprzystawalno$¢ i niejednoznacznos¢ ekspresji jezykowych. Nie-
opisywalno$¢ poczatku i korica, ograniczono$¢ technicznego uzycia jezyka w tym
zakresie, pozwala na kreatywno$¢ i poetycko$é stwierdzeri o narodzinach i émier-
ci. Dzieki temu rodzg sie mity, opowiesci, historie, legendy, symbole, przekonania
i dogmaty. Dokonywane sg rozréznienia cztowieka na dusze, ducha, ciato oraz
inne przemijalne i wieczne komponenty. Zachodzi réwnieZ proces abstrahowania
nadajacy poszczegdlnym pojeciom antropologicznym sens nie dajgcy sie uchwy-
ci¢ zwyklg obserwacja. Tworza si¢ takie pojecia jak natura, istota, tozsamos¢, sub-
stancja, byt i inne, ktérych niekorniczace sie definicje nietatwo desygnujg, za$ nie-
ustannie generujg nowe znaczenia odrywajace od potocznosci dos§wiadczenia.

Préba ucieczki od ostatecznej nieopisywalnosci jednostki ludzkiej jest skupie-
nie sie na jej fizycznym wymiarze i sprowadzanie jej poczatku i korica egzystencji
do materialnych przedstawien. Takie ujecia odwaznie biorg na siebie powszechnie
obserwowalng fizyczno$¢ poczatku i konica cztowieka. Niemniej jednak narazone
sa na zarzut redukcjonizmu. Poprawno$¢ owego zarzutu znéw nie poddaje si¢
weryfikacji czy falsyfikacji. Z kolei, odpowiedzi wymijajace (mistyka, zen, scep-
tycyzm), chociaz intelektualnie ciekawe, raczej nie przystaja do szerszych potrzeb
spoleczeristw. Spoteczeristwa zwykle potrzebujg pozytywnej odpowiedzi na py-
tania o poczatek i koniec cztowieka, cho¢by byta narazona na zarzut nienaukowej,
obarczonej ryzykiem wierzefi.
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Selected ancient descriptions of the origin and destiny of Moses, Romulus,
Buddha, Alexander the Great and Jesus.

Abstract

The paper presents selected descriptions of the divine beginnings and endings
of religious and national heroes. Five such ancient examples are provided from
sources dated more or less at the turn of the eras: Moses (13th century BC), Ro-
mulus (8th century BC), Buddha (6th/5th century BC), Alexander I1I of Macedon
(4th century BC) and Jesus (1st century BC). The aim of the work is to indicate
basic similarities in the representations. The final reflections focus on a few se-
lected threads, pointing to the issue of the non-verifiability and non-falsifiability
of postulates about human fate beyond the world, as well as the ambiguity and
incompatibility of the linguistic expression itself of these descriptions.

Keywords: Moses, Romulus, Buddha, Alexander the Great, Jesus
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Teologia jest dziedzing pochylajaca sie nad Tym, ktéry w Apokalipsie $wietego
Jana méwi o sobie ,Ja jestem Pierwszy i Ostatni. Jestem zywy” (Ap 1, 17b-18a).
Nauke o Bogu mozna zatem poréwnaé do zywego organizmu, ktéry karmiony,
rozwija si¢ i roénie. Teolog szukajacy odpowiedzi na pytania o Boga, , ktérego nikt
nigdy nie widzial”, winien czerpa¢ z dorobku wypracowanego przez poprzedni-
kéw. Tak jak mlodzieniec wkraczajacy w doroste zycie, podejmuje wlasne decyzje,
wsluchuje sie w ciche echo stéw wsparcia swoich rodzicéw, tak teolog, korzysta-
jac z opracowanych probleméw, moze ubogacaé teologie o swoje przemyslenia
w poszukiwaniu Prawdy. Staje sie niczym ,, pan domu, ktéry wydobywa ze swego
skarbca to, co nowe, i to, co stare” (Mt 13, 52b).

Pomoca dla teologéw — poszukiwaczy Prawdy — moze sta¢ sie wydana w 2022
roku antologia dokumentéw Miedzynarodowej Komisji Teologicznej z lat 1969-
-2000 o intrygujacym tytule Od wiary do teologii. Pozycja ukazala sie pod redakcjq
Janusza Krélikowskiego — katolickiego duchownego, profesora nauk teologicz-
nych Uniwersytetu Papieskiego Jana Pawta II w Krakowie, kierownika Katedry
Teologii Dogmatycznej oraz Teologii Fundamentalnej i Ekumenizmu na Wydziale
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Teologicznym w Tarnowie. Autor wielu naukowych publikacji, doskonale zna-
jac potrzeby wspodlczesnej mysli teologicznej, zadbat o poprawione i uzupetnione
po dwudziestu dwéch latach drugie wydanie Od wiary do teologii. Wykorzystano
pierwsze tlumaczenia dokumentéw na jezyk polski przez Jerzego Bieleckiego,
Janusza Krélikowskiego, Andrzeja Michalika, Zbigniewa Morawca oraz Krzysz-
tofa Niczyja. Catos¢ opatrzona jest w przypisy odsylajace do dokumentéw Soboru
Watykarniskiego II oraz wielu publikacji teologicznych.

Sam tytut recenzowanej publikacji nie traci na znaczeniu po uptywie niespelna
¢wieré wieku, wrecz przeciwnie: ukazuje wlasciwe wartoSciowanie — niezmienne
od czaséw Jezusa Chrystusa. Poznawanie Boga — a wigc réwniez uprawianie teo-
logii — sw6j poczatek czerpie z wiary w Pana i Zbawiciela. Publikacja potwierdza
znaczenie Pisma Swietego i nauczania Kosciola, ktére nie traca na wartoéci mimo
zmiennoéci dziejéw. Tymczasem teologia rodzi sie z wiary, a jej owocnos¢ zalezy
od gotowosci przyjecia Objawienia. To nie Kosciét i Jego nauka, wyrazana cho-
ciazby w opublikowanych w Od wiary do teologii dokumentach Miedzynarodowej
Komisji Teologicznej, jest przestarzata, lecz brakuje checi przyjecia Prawdy przez
wspélczesnych ludzi pograzonych w zlaicyzowanym dzisiaj.

Publikacje Janusza Krélikowskiego otwiera wstep do wydania pierwszego na-
pisany przez Stanistawa Nagyego — kardynata, profesora nauk teologicznych Ka-
tolickiego Uniwersytetu Lubelskiego. Szkoda, Ze nowej publikacji nie otwiera
wstep samego redaktora, tym niemniej ten autorstwa Nagyego wcigz w sposéb
zwiezly przybliza geneze i funkcjonowanie Miedzynarodowej Komisji Teologicz-
nej, ktérej inspiratorem byt papiez Pawet VI w czasie soboru Vaticanum II. Komisja
ta miala za zadanie tchnaé $wiezos¢ w dziatanie dwéch waznych rzeczywistosci
Kosciola: samego Magisterium oraz zaangazowanej pracy teologéw w Kosciele.
Komisja dziatajaca przy Kongregacji Nauki Wiary jest wiec konkretng pomoca dla
teologéw doswiadczonych, jak réwniez dla mtodego pokolenia badaczy, zgtebia-
jacych treé¢ Objawienia. Dlatego wlasénie tak wazne sa wypracowywane przez nig
dokumenty, ktére réwniez i dzisiaj mogg sta¢ sie punktem wyjscia do stawiania
pytan o kondycje cztowieka i jego relacji z Bogiem.

Publikacja Janusza Krélikowskiego Od wiary do teologii Iaczy w sobie dwadzie-
$cia dokumentéw z lat 1969 — 2000, ktére odpowiadaty pojawiajgcym sie proble-
mom w zyciu Koéciota. Niewatpliwie §wiat na przestrzeni tych lat ulegt zmianie.
Z pewnoscig wypracowano juz wiele nowych rozwigzan, jednak dokumenty za-
warte w tej publikacji nie stracity na swej aktualnosci i znaczaco pomagaja dzisiej-
szym poszukiwaniom Prawdy.

Dwadzieécia dokumentéw mozna uporzadkowaé, przyjmujac za punkt wyj-
Scia relacje: czlowieka z samym sobg, z drugim cztowiekiem i z Bogiem.
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W nazywaniu i opisie relacji cztowieka z samym sobg nalezy przywota¢ ,God-
noéc¢ i prawa osoby ludzkiej” (1983), ktére mogg prowadzi¢ do poznania ,Moral-
nosci chrzescijaniskiej i jej norm” (1974). Osobistg relacje z Panem mozemy zgle-
bi¢ dzieki lekturze dokumentéw ,Wiara i inkulturacja” (1988) czy , Chrzescijan-
stwo i religia” (1996), ktére podkreslaja, ze wiara kazdego czlowieka jest osobista
Droga.

W relacji cztowieka z drugim czlowiekiem kazdy chrzescijanin powinien my-
sle¢ o wspolnocie — Kosciele, dlatego tak przydatne mogg okazac sie dokumenty:
~Apostolskos¢ Kosciota i sukcesji apostolskiej” (1973), ,Wybrane zagadnienia
zeklezjologii” (1985), ,Urzad Nauczycielski Kosciota i teologia” (1976), a koriczac
na najmtodszym dokumencie ,Pamie¢ i pojednanie: Kosciét i winy przesztosci”
(2000). W antologii znajdziemy réwniez dokument traktujgcy o mitosci miedzy-
ludzkiej ,Doktryna katolicka o sakramencie matzeristwa” (1977), ktéry w obliczu
wspdlczesnych wyzwan pozwala odkry¢, nazwac i dzieli¢ si¢ przez cztowieka
miloscig nadajgca jego Zyciu sens, pozwalajgcg odnajdywaé prawdziwe Zrédia
szczescia.

Ostatnig i najwazniejszg relacjg dla cztowieka wierzacego jest ta z Niewidzial-
nym. Ma ona to do siebie, Ze nie sposéb raz na zawsze okresli¢, kim jest dla mnie
Jezus. Dlatego istotne jest ciggle poznawanie ,Teologii, chrystologii, antropolo-
gii” (1981). Szukajac Jezusa, musimy siega¢ do ,Wybranych zagadnien z chry-
stologii” (1979), uSwiadamia¢ sobie ,Teologie odkupienia” (1995), ufa¢ w obiet-
nice zycia wiecznego, wnikac i przezwycieza¢ ,Aktualne problemy eschatologii”
(1992). W rozumieniu, rozwoju i umacnianiu tych relacji — jak serdeczny przyja-
ciel - przychodzi publikacja Od wiary do teologii.

Publikacja Janusza Krélikowskiego wpisuje sie w konkretng sytuacje dzisiej-
szego Kosciola, ktéry kroczy synodalng droga. Ksigzka ta stanowi bowiem dosko-
naly szlif metodyczny i nauczycielski, uchwytujacy nie zrodzone teraz, ale ksztat-
towane od soboru mys3li, ktére sg wlasciwym punktem wyjscia do wspélczesnych
rozwazan o Bogu, Kosciele i cztowieku. Jest réwniez doskonatym zrédtem do kon-
frontowania mysli dawniejszych z aktualnie rodzgcymi si¢ podczas synodalnych
obrad. Co przewidywalne, te ostatnie budza liczne kontrowersje. Wspomniany sy-
nod, zwolany przez papieza Franciszka, umozliwil wypowiadanie si¢ na tematy
wiary i funkcjonowania Kosciota ludziom $wieckim. Tym, ktérzy czesto nie po-
siadajq specjalistycznej wiedzy teologicznej, a swoje spostrzezenia opierajg w du-
zej mierze na emocjach i osobistych odczuciach. Dokumenty zawarte w publika-
qji, afirmowane przez Kongregacje Nauki Wiary, jawia sie jako konieczny szkie-
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let w dyskusjach synodalnych, ktére mogg oszczedzi¢ niepotrzebnych rozbiez-
noSci w mysleniu doktrynalnym. Dlatego wtasnie publikacja ta skierowana jest
zaréwno do $wieckich, jak i duchownych.

Polecam lekture publikagji.



