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WODZ DUCHOWY NARODU WYBRANEGO NA WYGNANIU

Wsrod spalonego sloncem, pofalowanego piaszezystego terenu na
wschodnim brzegu Eufratu wije sie, plvnac leniwie, do§¢ obfila
w wode rzeczka $att en nil. Odrywa sie ona od Eufratu prawie po-
nad 60 km wyzej i tu i owdzie wykorzystujac lozysko przed wie-
kami wyschnietego kanalu, plynie w kierunku wschodu i poltudnio-
wego wschodu, aby polaczy¢ sie znéw z Eufratem w poblizu staro-
zytnego Ur. Albo owa 3att en nil, albo te wlasnie nikle $lady sta-
rozytnego kanalu sa owym stynnym ndru Kabari, o ktérym wspo-
minaja niedawno odczytane teksty klinowe kontraktéw babilonskich,
a ktory utozsamia sie obecnie z biblijnym nthar KC¢bdr z ksiegi
proroka Ezechiela®. Daleko na pélnocno-zachodnim horyzonecie wsrdd
plowych pagérkéw mozna zauwazy¢ rozlegle ruiny starozytnego
Babilenu, zwane przez tubylcow babil? Po przeciwnej stronie, na
peludniowym wschodzie, w niedalekiej odleglo$ci bieleje male mia-
steczko Niffar (Nuffar). Obok zas widaé¢ ruiny, ktére archeolo-
gowie identyvfikuja z wslawionym na caly $wiat przez firme Mu-
rasu starozytnym Nippur?® Dzi§ na tym miejscu krainy zyznego
péltksiezyca, gdzie jesteSmy, nie ma ani $ladu osiedli, ktére tetnily
zveiom w czasach Nabuchodonozora (605—562). Zamieszkiwali je
ongi§ wygnancy z dalekiej Judei, ofiary tej deportacyjnej polityki,
ktéora zapoczatkowal jeszcze asyryjski monarcha Tiglat Pileser TII

! Por. G. A. Cooke, A. Critical and Exegetical Commentary on the
Book of Ezekiel (ICC), Edinburgh 1936, 4; E. Vogt, Der Nehar Kebar
(Ez 1), Bb 39 (1958) 211—216: W. Zimmerli, Ezechiel (BKAT 13, 16—17),
Neukirchen 1969, 24* n), (Autor utozsamia biblijny nehar Kebdr z obecni
rzeky 3att en nil): J. Simons, The Geographical and Topographical
Texts of the Old Testament, Leiden 1959, 54, § 138 bis.

2 Por. J. Simons dz. cyt. 524n, § 1690; A. Rolla, La Bibbia di
fronte alle ultime scoperte®, Roma 1959, 74—76.

3 Por. J. Simons dz. cyt. 525, § 1691; A. Rolla dz cyt. 57—59;
J. B. Pritchard, Ancient Near Eastern Texts?2 Princeton 1955, 221.
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(745—727). Nie ma tez $ladow owej specjalnie nas interesujacej
miejscowoéci til Abubi (pagorek zalewu), biblijnego tel ’Abib (pa-
gorek klosow)* w ktérej zyl i dzialal prorok Ezechiel, syn Buzi’.

I. ZYCIE 1 DZIALALNOSC PROROKA EZECHIELA

O zyciu i pracy proroka Ezechiela informuje mas tylko jedna
ksigga Pisma §w., ktéra obejmuje 1273 wiersze i nosi jego imie.
Ale zaraz na wstepie 'musimy sobie jasno powiedzie¢, ze jest 10
ksiega bardzo trudna. Je$§li weZmie sie pod uwage olbrzymia wspoi-
czesna literature, ktéora jej dotyezy, wowezas owe 300 dzbanéw oli-
wy, ktore, jak podaje tradycja talmudyczna® spalil nad studium
tekstu ksiegi Ezechiela rabbi Hananja ben Hizgija ratujac ja
przed mianem apokryfu u Zydéw, nie wydadza sie liczba zbyt
legendarna. Dzi§ po dlugiej dyskusji egzegeci tekst ksiegi Eze-
chiela proroka uwazaja w zasadzie za autentyczny, bardziej bogaty
w proze, niz u innych wielkich prorckéw. Tekst ten ich zdaniem,
byt poprawiony i rozszerzony pdZniej przez rdéznych redaktoréw
natchnionych. Poprawki i uzupelnienia szly po linii teologicznej,
liturgicznzj i historicznej, nie liczac sie w wielu przypadkach z oso-
bowoscig proroka — autora, ani z psychologiczna ciggloseia tekstu
oryginalnego”. Dla nas to stwierdzenie ma zasadnicza wartos¢, bo
sylwetka postaci proroka Ezechiela, ktéra zamierzamy sobie naszki-
cowaé, bedzie odzwierciedleniem tego tekstu Ksiegi, jaki doszedt
do naszych czaséw. Czy i o ile sylwetka Ksiegi dzisiejszej rozni
sie ewentualnie od owej osobisto$ci, zyjacej ponad 2500 lat temu,
to inna sprawa. Rzecz ta wymagalaby csobnych badan opartych na
bardzo wnikliwej analizie tekstu.

Deportowany niegdy$ do Babiloni, najprawodpodobniej w 597 r.
wraz z najznakomitszymi osobisto§ciami krélestwa Judy, osiadl tu-
taj Ezechiel wérdéd swoich, dzielac z nimi dole i niedole owych poél-
-wolnych obywateli imperium neo-babilonskiego. Gdzie§ w poblizu
tel *Abib, gdy ze swoimi byl nad kanalem K¢®bar, pamietnego pig-
tego dnia, miesiagca Tammuz (lipiec-sierpien), piatego roku po upro-
wadzeniu kréla Jojakina, tj. w 592 r. otwarlo sie niebo i zobkaczyi
widzenie Boze (Ez 1, 2). Wspaniata teofania poprzedzila moment po-

4 Por. J. Simons dz. cyt. 452, § 1409.

3 Ezechiel — to imie teoforyczne, ktére w peilni brzmi: jehazzeq'el
(Bog jest moeny, Bég umocnil).

% Por. Hagiga 13a: Der babylonische Talmud neu iibertragen durch
L. Goldschmidt, t. 4, Berlin 1931, 276.

7 Por. E. Vogt, Textumdeutungen im Buch Ezechiel (Sacra Pagina.
Miscellanea Biblica: Congressus Internationalis Catholici de Re Biblica,
Ed. J. Coppens, A. Descamps, E. Massaux) t. 1, Paris — Gem-
bloux 1959, 475. 478; J. Harvey, Ezechiel, DS 4, 1207. Talmud (Baba
Batra 15a) podaje wzmianke, jakoby ksiega Ezechiela zostala napisana
za czasOw Ezdrasza przez mezéw Wielkie] Synagogi.
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wolania. Jego kulminacyjnym punktem bylo symboliczne spozycie
zZwoju, zapisanego z obydwu stron zalami, skargami i lamentami
(Ez 2, 9—3, 3). Od tej chwili stanal na czele uprowadzonych, jako
ich prorok i wédz duchowy. To tez przychodzili do niego starsi
z ludu po slowa pocizchy, po aprobate swych mys$li i pelnych na-
dziei marzen o jasniejszej przyszlo$ci. Czuli sie odcieci od ojezyzny
i od swego Boga Jahwe. Byli przekonani, ze cierpia za winy ojcéw,
a nie za wlasne grzechy. Uwazali sie za uschla galaz i godzili sie
z tym, ze pozostali w ojeczyznie ziomkowie sa wybrana reszta, o kto-
rej mowili prorocy i szczepem, ktéory mial odrodzié Izraela. W ich
mniemaniu Jahwe pozostal w Judei, na Syjonie. Jego moc nie sie-
gala poza jej granice, zwlaszcza tu, gdzie panem byl potezny Mar-
duk, hég Babilonu. Ale nie przestali wierzyé, iz Jahwe nie dopusa
do tego, by upadlo Jeruzalem i zginal ich nar6d. On zlamie potege
Nabuchodonozora, Jeruzalem za$ pozostanie miastem niezdobytym, bo
w nim jest $§wiatynia, w ktérej On, ich Bég, obrat schie mieszka-
nie. Mimo cierpien zwiazanych z niewola nie przestali kochaé¢ swecj
ojezyzny i teskni¢ za Swietym Miastem. Nie wilaczali sie w nurt
zycia w obeym kraju. Robili to co musieli. Zyjac za$ nadzieja po-
wrotu, utrzymywali S$cisly kontakt z pozostalymi w kraju roda-
kami. Dzielili z nimi ich radosci i smutki. Laczyli si¢ duchowo z wy-
sitkami kréla, ksiazat i kaplanéw, zmierzajacymi do wyzwolenia
sie spod jarzma bablilonskiego i aprobowali polityke dworu jero-
rozolimskiego. Slowem, cho¢ cialem byli w niewoli, ich serce i duch
przebywaly w ojczyZnie u stép $Swietej goéry Syjon®. Mieli wiréd
siebie proroka Panskiego, wiec pytali go: jakie jest stowo Jahwe?
Tymeczasem stowo Jahwe, ktore od 592 r. zaczelo sie coraz czescie]
pojawia¢ na ustach Ezechiela, poczelo u nich najpierw budzié¢ zdu-
mienie i zaniepokojenie, a nastepnie dezorientacje i1 przerazenie.
Przepowiednie i c¢zyny symboliczne Ezechiela zapowiadaly ,sad
Bozy” mnad krajem ojczystym, nad Jerozolima i §wiatynia Jahwe®.
Rodakow w dalekiej ojczyZnie poréwnat do srebra, miedz, cyny, olto-
wiu i zelaza, wrzuconych razem w piec hutniczy, z ktérych zamiast
pozadanego kruszezu, ostal sie nieuzyteczny zuzel (Ez 22, 17—22).
Jednego razu pelen Ducha Bozego ostrzygl sobie glowe i zgolil trode,
a wszystkie wlosy dokladnie zwazyl, dzielac ma trzy czeSci. Jedna
spalit na oczach wszystkich widzéw posréd osiedla, druga czes$c
rzucit na wiatr, a trzecia cze$¢ ostrzem brzytwy posiekat i rozrzucit
wckoét osiedla. Tylko odrobine zostawil, ale wnet z niej czesé¢ spa-
lil, a tylko kilka kosmykow zawinal w rog swego plaszeza i do
zdumionych wspbélziomkéw rzekl: Tak moéwi Pan, Jahwe: To jest
Jeruzalem (Ez 5, 5). Innym razem poszedl! w dzien do swego domu,

8 Por. J. Bright, A history of Israel, London 1960, 310—319. 323:
G. Ricciotti, Dzieje Izraela., Warszawa 1956, 480—484; F. Spad a-
fora, Ezechielle (La Sacra Bibbia), Roma—Torino 1951, 4.
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poépiesznie zebral swoje rzeczy i na oczach wszystkich wyniést je
precz za osiedle. Wieczor za$ zakryl swe -oblicze i nie przez drzwi,
ale przez otwér wybity w $cianie swej lepianki wyszed! obciazony
reszta swego mienia. Pytany o znaczenie symbolu wolal: Tak moéwi
Pan, Jahwe: Ta przepowiednia (odnosi sie) do ksiecia w Jeruzalem
i do catego Domu Izraela ... Ja jestem dla was znakiem. Tak jak (ja)
uczynitem, tak im uczynia (Ez 12, 10—11).

Mys$la, uczuciem i jasnowidzeniem, cata swa istota duchowa prze-
bywal w kraju, w Jeruzalem. Gromil slowem i znakami, prowoku-
jace gniew Jahwe postepowanie narodu, polityke krola, ksiazat
i starszych ludu, przestrzegajac réwnoczeénie swych ziomkéw na
wygnaniu przed solidaryzowaniem sie z nimi i nasladowaniem ich.
Ale jedni i drudzy zdawali sie by¢ glusi na wolanie proroka. Prze-
szto rok uplynal od teofanii nad kanalem K¢bar. Starsi ludu przy-
szli jak zwykle postucha¢ proroka Panskiego. Ezechiel w pewnym
momencie wpadl w ekstaze : znalazl sie w zachwycie w Jero-
zolimie. Rozpoczela sie dluga, przerazajaca w swej tresci wizja (Ez
8, 1—11, 25). Duch Bozy wprowadzil go w Brame Podlnocna, we-
wnetrzna i ukazal mu oltarz z figura bostwa zazdrosci. Byl to posag
nagiej bogini Astarte, ktéry gorszyl i budzil obrzydzenie u gor-
liwych wyznawedw jahwizmu . Ze stowami wyrzutu i bélu: Synu
czlowieczy, czy widzisz co oni robig... zobaczysz jednak jeszcze wiek-
sze obrzydliwosci..., prowadzil proroka dalej do sali obok dziedzinca
wewnetrznego w ktérej 70 starcow skladalo ofiare kadzidla plasko-
rzezbom i malowidlom wyobrazajacym p6t ludzkie, o glowie zwie-
rzecej, bostwa poganskie. W przedsionku przylegajacym do Bramy
Pélnoenej wskazal na kobiety izraelskie oplakujace Adonisa-Tam-
muza, kochanka Istar, bogini wegetacji'. Wreszcie Duch Bozy wpro-
wadzil go na dziedziniec wewnetrzny Swiatyni i tam Ezechiel zoba-
czyl mezow, ktérzy zwroceni tytem do Przybytku Jahwe, miedzy
oltarzem a Swiatynia padali na twarz w kierunku wschodu i adoro-
wali slorice. Wskazawszy na to okropne $wietokradztwo, plamiace
ich kaplanstwo, Duch Bozy zawotal: Widziale$, synu czlowieczy?
Czy to zbyt malo dla Domu Judy, iz popelnia obrzydliwosci, ktére
tu czynia?... Przeto ja takze bede dzialal w moim gniewie.. W tym
momencie prorok zobaczyl, jak od strony pédlnocnej nadeszlo sie-
dem postaci. Sze$ciu mezoéw miato miecze. Siodmy ubrany w szaty
Iniane jak lewita w sluzbie Bozej, trzymal w rece kalamarz i na-
rzedzia pisarskie, jakby jaki$ sekretarz dworu niebieskiego. Otrzy-

? W ksiedze Ezechiela znajduje sie 8 opiséw wizji i 12 opiséw czynow
symbolicznych.

10 Por. R. Dussaud, L’dole de la jalousie (8, 3), Syria 21 (1940)
359 n.

11 Por. A. Lemmonyer, Tammouz — Adonis (8, 14) RScPhTh
4 (1930) 271—282.
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mal on rozkaz przejécia przez miasto i naznaczenia litera ,tau”
(w alfabecie fenickim ma ona ksztalt krzyza) tych, ktérzy nie ska-
lali sig balwochwalstwem i boleli nad grzechami narodu. Sze$ciu zas
mezow z mieczami otrzymalo polecenie wymordowania wszystkich,
ktorzy nie beda mieli na czole znaku ,tau” z tym, ze maja zaczaé
od Przybytku, aby go krwia ludzka splamié¢ i zniewazyé. Gdy po-
plynely pierwsze strugi krwi, jakby przy skladaniu krwawej ofiary,
prorok padl na oblicze i poczal blagaé Jahwe o milosierdzie nad
grzesznikami oraz mad reszta Izraela. Bog jego prosby nie wyshu-
chal. Gdy maz w szatach Inianych zglosil, ze rozkaz wykonal, w tym
momencie jasnos¢ i dym wypelnily cala $wiatynie. Prorok zobaczytl
cherubinéw i cale ich otoczenie, jak niegdy$ mad kanelem K¢banr.
Znak to byl obecnosci Jahwe. Na skrzydlach cherubinéw, w towa-
rzystwie tajemniczych koél, w oslepiajacym blasku swej chwaly,
Jahwe zaczal opuszcza¢ Swiatynie, idac w kierunku Bramy Wschod-
niej. Duch Bozy podniést z prochu przed majestatem Bozym lez:-
cego proroka i zaprowadzil go ku Bramie Wschodniej, gdzie 25-ciu
starcow winnych tego, ze miasto Swicte stalo sie tak bezbozne na-
radzalo sie, jak dalej prowadzi¢ swoja zgubna prace. Prorok otrzy-
mal rozkaz upommienia bezboznych mezéw. Na jego glos jeden ze
znaczniejszych padl martwy. Przerazony prorok jeszcze raz blaga
o litos¢ i wstawia sie za nieszezeSliwym Miastem, ale gniew Jahwe
jest nieublagany. Na rozkaz Boga jeden z cherubinéw zaczerpnal
gars¢ ognia z ognistego obloku w ktéorym znajdowal sie tron Jahwe
i dal mezowi ubranemu w szaty Iniane. Ten z kolei rzucil 6w
Swiety ogien na nieszeze§liwe, krwia pomordowanych splywajace
Miasto. Jahwe za$ majac za podnézek skrzydla cherubinéw opuseil
teren $wialyni, a Chwala Panska uniosta Go przez Brame Wschod-
nia w kierunku Wschodu ku Gorze Oliwnej, skad mozna bylo wi-
dzie¢ ginaca w plomieniach Jerozolime, jako calopalna ofiare Jego
sprawiedliwego i Swietego gniewu. Po tej mrozacej krew w zylach
wizji, prorok jeszcze gorliwiej i jeszcze namietniej przez nastepn:
lata upominal swo6j naréd. Az przyszedt rok 589, rok wyprawy Na-
buchodonozora na zachéd. W momencie, gdy pod Riblah na roz-
stajnych szlakach wtadca Rabilonu zasiegnal rady béstw przez
wrozby, czy ma uderzy¢é na Ammonitow, czy na Jude, Ezechiel w Ba-
bilonii w proroczym natchnieniu na oczach swych wspélziomkéow
nakreslit rozstaje drog i poedniost prawa reke, wskazujace kierunek
Jeruzalem (Ez 21, 19—32). Wypadki polityczne biegly szybko. Pro-
rok coraz to nowa symbolika swych czynéw wskazywal na smutny
los kraju i Miasta Swictego, az do momentu gdy Jahwe mu oznaj-
mil: Synu czlowieczy, zapisz sobie date dzisiejsza, tzn wlasnie dzien;
(albowiem) tego wlasnie dnia krél babilonski przystapil do oblezeniu
Jerozolimy (Ez 24, 1—2). Prorok krepuje sie wiezami (4, 4—38), ogra-
nicza swe pozywienie do malej dokladnie wywazonej ilosci rytual-
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nie nieczystego chleba i niewielkiej $ciSle oznaczonej miary wody
(Ez 12, 17—20). Wreszcie zamyka sie w domu i na dlugi czas milknie
(Ez 3, 24—26).

Przyszedl 14 lipca 586 roku. Jerozolima zostala zdobyta. Bolesnie
odczul te chwile prorok Panski. Bog zabral mu zone i zabronilt, w ja-
kikolwiek spos6b okazywaé na zewmnatrz swoj zal. W tej tragedii
osobistej prorok mial byé¢ znakiem. Idea malzenstwa narodu z Jahwe
nie byla obca Izraelitom. Milezenie i brak oznak zaloby po stracie
swej malzonki mialy symbolizowaé¢ obojetnos¢ Jahwe na zgube Mia-
sta Swietego oraz bezuzyteczno$é placzu Izraelitéw nad zgliszczami
stolicy i katastrofa marodu (Ez 24, 15—27). W pewien czas pozniej
przyby! uciekinier z Jerozolimy z wiescia, ze Jerozolima zostala zdo-
byta (Ez 33, 21—22). Prorok zrozumial sens swego cierpienia i poczui,
ze skonczyl sie nakaz milczenia w formie jego dotychczasowej dzia-
lalnosci nastapil zupelny zwrot. Z glosiciela gniewu Bozego, utra-
pienia i klesk stal sie zwiastunem przebaczania i nadziei. Mieszkancy
tel ’Abib, pograzeni w rozpaczy w szczegélach znana juz tragedia
narodowa, bolejacy nad rodakami, ktorzy wycienczeni z glodu i zla-
mani okropno$ciami wojny jako deportowani zaczeli maplywac¢ do
Babilonii, zrozumieli, iz rzeczywiscie Jahwe moéwil przez usta Eze-
chiela. To tez poczeli sie teraz garna¢ do niego, jak owce pozbawione
pasterza. Z jakaz ulga przyjeli fakt, ze na jego ustach pojawilo sig
stowo Jahwe pelne nadziei. Oto poczal im glosi¢, wskazujac na swa
teofanie z nad kanatu K¢bar, iz Jahwe nie jest zwiazany z granicami
kraju, ze oni nie przestali by¢ ludem Jahwe, wybrana reszta Izraela,
wlasnie tu na obcej ziemi. Wzial dwa drewna na jednym napisal
Jozef, a na drugim Juda, zlaczyl je razem i rzekl: Tak mowi Pan,
Jahwe: Oto ja wezme drzewo Jozefa, ktore jest w rece Efraima oraz
pokolenia Izraela, ktére sa jego przyjaciolmi i zlacze je z drzewem
Judy i uczynie je jednym drzewem i stana sie jedna (caloscia) w moizj
rece (Ez 37, 19). Jak przybrany ojciec, przed oczami sierot kreslit
we wspanialej wizji (Ez 40—48) nowa Ziemie $w. Podzielil ja na dwa-
nascie pokolen, a w jej centrum wyznaczyl miejsce na Miasto Swiete.
W widzeniu Bozym ogladal powstajace, wspaniale, nowe Miasto
Swiete na wysokiej gérze. Maz Bozy w szatach blyszezacych, jak
miedz, jakby jaki§ architekt Bozy, wyznaczal drobiazgowo bramy
miasta, teren $wiagtyni ze wszystkimi szczegétami, wedlug wymogow
kultu i starej liturgii Izraela. Gdy calo$¢ byla juz w najdrobniej-
szych szczegdlach wykoncezona, wowezas maz Bozy zaprowadzil pro-
roka ku Bramie Wschodniej terenu $wiatyni. W tym momencie Eze-
chiel postyszal, jak od Wschodu dokad niegdy$ odeszla Chwala Pan-
ska dal sie slysze¢ znajomy z teofanii nad kamalem K°¢bar odglos
tajemniczo poruszajacych si¢ kal i szum skrzydel cherubinéw. Zau-
wazyl, ze z Gory Oliwnej w kierunku Miasta i nowej $wiatyni nad-
chodzil w blasku i majestacie Chwaly Panskiej Jahwe, Bog Izraela.
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Prorok padl na oblicze. Jahwe zas przeszedl przez Brame Wschodnia
i wszedl do $wiayni aby ja wzia¢ w posiadanie jako swe nowe mieszka-
nie, nowe Jeruzalem. Swiatynia napelnila sie dymem i oblokiem Chwaty
Panskiej. Spod $wiatyni trysto zyciodajne zrodlo. Jego wody sply-
wajace Cedronem w kierunku pustyni judzkiej i Morza Martwego
zamienily cala ‘kraine w urodzajny ogréd. Maz Bozy zaprowadzit
proroka na dziedziniec $wiatyni i oznajmil mu, iz dom Izraelski ju:
nigdy nie skala imienia Bozego, Jahwe sam bedzie rzadzil swoira
ludem i sam bedzie jego pasterzem. Dobrobyt materialny. i dosko-
nale zachowywanie prawa Bozego bedzie widomym znakiem nowego
porzadku. Swiatynia pozostanie na wieki mieszkaniem Jahwe, Mia-
sto za$ Swietl> bedzie sie zwaé od tej chwili Jahwe $ammah — Jahwe
jest tam. Nic wiecej o dziatalnoéei proroka Ezechiela powiedzieé nie
mozna. Ze wzmianki z roku 571 o nieudanym oblezeniu Tyru przez
Nabuchodonozora i zapowiedzianej wyprawie tegoz monarchy na
Egipt wynika, Ze wyrocznia ta byla wypowiedzia, ktdora uwaza
sie za jego ostatnie slowo Jahwe ' Reszta jego zycia i jego groh
spowija mrok tajemnicy przeszlosci.

W tym ramowym szkicu dzialalnosci proroka celowo na pierw-
szy plan zostaly wysuniete wizje dlatego, ze stany ekstatyczne z pew-
nymi charakterystycznymi wyrazeniami®®, daly krytykom podstawe
do wypowiedzi na temat fizycznego i psychicznego zdrowia proroka.
Dziwna osobowo$¢ oraz niezwykle doznania wywolaly wielkie zain-
tieresowanie i doprowadzily do powstania licznej literatury na ten
temat . Méwiono wiec o katalepsji, lub schizofrenii paranoidalnej,
gdy za$§ badamia tekstéow biblijnych ksiegi Ezechiela przez grono
specjalistow lekarzy, psychiatréow i psychologéw nie doprowadzily
do jednomy$lnej diagnozy, poczeto ogledniej formulowaé swe twier-
dzenia, widzac w dalszym ciagu w Ezechielu, juz to jakiego$§ genial-
nego schizofrenika (K. Jaspers), juz to osobe o takiej psychice.
ktéra dowolnie mogla powracaé¢ ze standw psychopatologicznych do
stanu normalnego w swoim otoezeniu (C. G. Howie). Dzi§ prze-
waza raczej zdanie, ze te teksy ksiegi Ezechiela, ktére méwia o jego
wizjach lub doznaniach, majacych znamiona przezvé ekstatyeznych,
jesli nie sa fikeja literacka, to w kazdym razie z punktu lekarskiego

12 Por. W. Zimmerli dz. cyt. 601—606. 718.

13 Sg to nastepujgce zwroty: padiem na twarz (1, 28: 9, 8; 11, 13),
spoczeta na mnie (na nim) reka Jahwe (1, 3; 3, 14, 22; 8, 1; 37, 1; 40, 1),
przebywalem tam wsréd nich przez siedem dni przybity (3,15) itd. Nadto
miedzy innymi wchodzi w gre relacja o dlugim milezeniu proroka (kryzys
mutyzmu) 3, 26; 24, 26n.; 33, 21n.

1 Por. E. C. Broom, Ezekiel’s Abnormal Personality, JBL 65 (1943)
277—292, H. W, Hines, The Prophet as Mystic, AJSLL 40 (1923) 37—71;
G. Widengren, Litterary and Psychological Aspect of the Hebrew
Prophets, Uppsala 1948, 94—120. M. de Godet, Exstase dans la Bible,
DS 4, 2080 n; J. Harvey art. cyt. DS 4, 2207; M. Greenberg, On
Ezekiel's Dumbness, JBL 77 (1958) 101—105. itd.
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nie moga stanowi¢ wystarczajacej podstawy do wydania diagnozy
co do stanu zdrowotnego proroka-autora. Kryteria zewnetrzne, szcze-
res¢ cpisu i slady jego autentycznosci nie wykluczaja u hagio-
grafa znajomosci tego rodzaju doznan wewnetrznych (ekstatycznych),
a tym samym wplywu na redagowane opisy i stanowia pozytywny
element do dalszych prac badaweczych w tym kierunku . Nie ma wat-
pliwoéei, ze struktura psychiczna Ezechiela nie byla prosta. Ale to
bogactwo psychiki daje sie zupelnie dobrze pogodzi¢ tak z normal-
nym zdrowiem, jak réwniez z genialno$cia. Stusznie tez bierzz sig
pod uwage fakt, ze pézniejsze rewizje redakcyjne tekstu, w nie-
jednym przypadku sa przyczyna trudnosci. W kazdym razie przy-
toczone szezegély, ktorych nam dostarcza ksiega Ezechiela, a kto-
rych niespotykamy u innych prorokéw, kaza mam przypuszczaé, iz
prorok Ezechiel byl ekstatyvkiem. Wszedl on gleboko w Swiat Bozy
i znal go lepiej niz zwykli Smiertelnicy. A. Gelin sadzil, iz Eze-
chiel byl rzeczywiscie chory, ale nmie w wigkszym stopniu niz $w.
“Pawel, czy $w. Teresa z Avili. W kazdym razie nie byl nmerwowo
chorym czlowiekiem .

II. KIM BYEL PROROK EZECHIEL

R. Kittel' méwil o dwoch duszach 'u Ezechiela. Tego rodzaju
przenosnia nie powinna wywolywaé¢ zdziwienia, mamy bowiem do
czynienia z postacia o wielkim wachlarzu kontrastow. Bég powotlal
do swej stuzbyv czlowieka ,,zlozonego” na miare epoki w ktérej wy-
padio mu dziala¢ i posta¢ o duszy ,podzielonej” ma podobienstwo
narodu, nad ktérym objal piecze przez swe postannictwo. Opatrznoéé
postawila go na przelomie historii dwéch Swiatéw tego, ktéry mijal
i tego, ktory dopiero powstawal oraz w momencie w ktéorym Izrael
znalazl sie w rozterce. Z jednej strony czul, ze naréd musi zy¢ prze-
sztoécia, z drugiej za$§ strony widzial, ze wkracza on w nowa nie
znona sobie przyszlo§é. Z duszy cierpiacego narodu wydobywal sie
nieustanny krzyk dumy i nostalgii zarazem, wiary i nadziei, braku
odwagi, tchérzostwa i godnego podziwu mestwa. To tez z kart ksiegi
Ezechiela wylania sie raz postaé proroka entuzjasty ekstatvka, to
nbéw czlowieka o zimnym wyvrachowaniu, kaznodziei i drobiazgo-
wego kronikarza, czlowieka twardego, surowego, porywezego i réow-

15 Por. J. Harvey art. cyt. DS 4, 2207;: C. Kuhl, Zum Staend der
Hesekiel — Forschung, TRu 24 (1956/7) 21; G. Fohrer, Die Hauptpro-
bleme des Buches Ezechiel (BZAW 72), Berlin 1952, 251; O. Eissfeldt,
The Prophetic Literature (The Old Tesament and Modern Study, ed.
H. H. Rowley), Oxford 1961, 143. 153—158.

16 Por. Introduction a la Bible, ed. A. Robertet A. Feuillet, t. 1,
Paris® 1959, 539.

17 Por. Geschichte des Volkes Israel, 111. Band, 1. Halfte, Stuttgart 1.2.
1927, 146.
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noczes$nie czulego, litoSciwego oraz opanowanego nauczyciela, marzy -
ciela i realisty, herolda zemsty i zniszczenia, jednocze$nie za$ zwia-
stuna przebaczenia i zbawienia.

Prorok Ezechiel byl czlowiekiem wrazliwym, ale ta wrazliwosc
nie uzewmetrzniala sie przy pelnieniu postannictwa (Ez 24, 16). Na
pewno mial dobre i czule serce, ale jego skrupulatno$¢ i uwrazli-
wione poczucie odpowiedzialno$ei (Ez 3, 18—20; 33, 1—9) nadaje mu
cechy nieczulej surowosei. Jego horyzont duchowy i intelektualny
byl bardzo szeroki. Znal dobrze historie wlasnego kraju i jego
etniczne pochodzenie (Ez 16, 3). Nie obce mu byly mity (Ez 28, 11)
i legendy (o sierocie — Ez 16, 1; o cudownym drzewie — 31, 1In.),
ale umial je wykorzysta¢ do swoich celéw naprawde po mistrzowsku.
Rozumial sie¢ nie tylko na technice budowy okretéw, ale mial duzo
do powiedzenia o stosunkach handlowych miasta Tyru, z calym ow-
czesnym $wiatem, co rzuca wiele $wiatla na jego znajomo$¢ geogra-
fii (Ez 27). Znal dobrze stosunki polityczne swoich czaséw i przedsta-
wial je w sposéb godny zaufania (Ez 17, 1; 30, 20). Wiedzial, ze Egipt
nie troszezy sie o losy Judy, $ledzil najazd Nabuchodonozora na Pa-
lestyne i wnet sie dowiedzial o upadku Jerozolimy. Wydaje sie, ze
nie byl tez zle poinformowany o wrogosci matych sasiednich naro-
dow takich, jak Ammonici, Moabici, Edomici, czy Filistyni wzgle-
dem swego narodu. Stowem prorok Ezechiel byl wartoSciowym i in-
teligentnym czlowiekiem.

1. Pisarz

Przy ocenie proroka Ezechiela, jako pisarza, jest dzi§ dos¢ tru-
dno utrzymaé rownowage sadu, bo ma sie przed soba dos¢ czesto
diametralnie przeciwne opinie. A. Lods' méwi, ze podobno Fr.
Schiller chcial uczy¢ sie jezyka hebrajskiego, by moée czytaé
ksiege Ezechiela w oryginale. Wiktor Hugo stawial Ezechiela
na réwni z Homerem, Ajschylosem i Juvenalem. G. A. Coo-
ke swbj komentarz rozpoczal cytatem, w ktérym mieseci sie twier-
dzenie, iz najwiekszym sposrdéd czterech wielkich prorokéw jest Eze-
chiel, a to przez swoja tajemniczo$¢ i glebie. Ale z drugiej strony
réownie wybitni znawey literatury hebrajskiej nie wahali sie nazwac
Ezechiela pseudepigrafem, ktérego zaden czytelnik Pisma $§w. nie
postawi na rowni z Izajaszem, Jeremiaszem, czy zbiorem Dwunastu
Matyeh Prorokow ?. Nie ulega watpliwosci, ze w przeciwienstwie do
pism Izajasza, czy Jeremiasza, ktoére skarbia sobie sympatic czytel-
nikow przez to, ze jest w nich obecny autor jako czlowiek, ze wszyst-

1 Por. Histoire de la litterature hebraique et juive depuis les ori-
gines jusqu’a la ruine de l'état Juif, Paris 1950, 441.

19 Por. dz. cyt. XVI.

2 Por. J. Steinmann, Le prophéte Ezechiel et les debuts de
lU'exil (Lectio Divina 13), Paris 1953, 244.
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kimi swoimi zaletami i staboéciami, prorok Ezschiel w swej ksiedze
jest nieobeeny. Nic o nim nie wiemy poza 87 razy powtorzonym
anonimowym okresleniem siebie: syn czlowieczy. Nawet domyslac
sie trudno, kiedy sie urodzil, gdzie i kiedy umarl, nie méwiac o bliz-
szych szczegdltach jego prywatinego zycia. J. Steimann? mowi
zartobliwie, ze daleko wiece] szczegolow dowiadujemy sie z ksiegi
proroka o krokodylu, ktoérego on prawdopodobnie nigdy nie wi-
dzial, anizeli o jego zonie, ktora jak tekst moéwi byla radoscia jego
oczu (24, 16), a po ktorej zgonie z rozkazu Jahwe lzy nie uronil
Ezechiel mial bardzo rozwinieta wyobraznie, ekscytowana nadto pel-
nym symboliki i obrazéw babilonskim wschodem. Zatrzymuje sie nad
tym co blyszezy (Ez 1, 27; 28, 13—14) i lubi wielkie sceny przelado-
wujgc je nagromadzona obrazowoscia (32, 2—7 — Faraon peréwnany
rownoczesnie do lwa, smoka i gwiazdy). Nie ma u niego krétkich
wyroezni i bardziej niz u Jeremiasza wybija sie talent pisarski
w wielkich obszernych elaboratach o swej dziatalno$ci charyzma-
tycznej. Jego alegorie i wizje sa piekne i czytelne (np. rozdz. 27),
ale sa przerazajace w swej tre§ci (np. rozdz. 8—11). Prorck jest ge-
niuszem burzy i lubuje sie w tajemniczosci o ciemnych kolorach
i fantastycznych ksztaltach. W tym jest on zwiastunem rodzacej sie
apokaliptyki. Dzieki obrazowosci i abstrakecji uzyskal dystans, tak,
ze w opisywaniu takich scen, w ktérych nawet angazuje swoje uczu-
cie 1 sympatie (czy antypatieg), calo§¢ opisu ma charakter dydaktycz-
nego zimna. I tym zasadniczo r6zni sie od Jeremiasza. Ta surowosc
i to zimno wiejace z kart jego proroctw czymia wrazenie nieprzy-
stepnej wielkosci. Ale bledem byloby widzie¢ w Ezechielu tylko obo-
jetnego sedziego swych czaséw, albowiem w nim plonal wielki ogien
gorliwosci i miltosci nie tylko ku Jahwe, ale réwmiez ku Izraelowi.
On $wiadomie poddal swoje uczucia, natchnienie pisarskie i wizjo-
nerstwo dominacji rozumu. Zaden bowiem z prorokéw mie byl zmu-
szony tak intenzywnie i tylu naraz problemoéw, ze wszystkimi ich
konsekwencjami, gruntownie przemy$le¢, co Ezechiel. To tez musial
byé¢ takim, jakim ukazuje go Ksiega. Pracowal wérod tych, ktdrzy
byli pokoleniem buntowniczym. Nie zadawalali sie oni zwykla pro-
rocka przepowiednia. Poza slowem Jahwie zadali od proroka nie
tylko odpowiedzi na stawiane pytania ale takze rozstrzygania i roz-
wiazywania dreczacych ich watpliwosei

2. Kaplan-teolog

Prorok Ezechiel byl kaplanem **, najprawdopodobniej z linii Sa-
doka. Korzeniami tkwil w kaplanskiej tradycji i od niej wzial za-

21 Por. dz. cyt. 250.

2 Por. J. Steinmann dz. cyt. 234—255; G. v. Rad, Theologie
des Alten Testaments, t. II, Miinchen 1960, 234—236.

% Por. W. Zimmerli dz. cyt. 38nst; O zalezno$ci Ezechiela od tra-
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sadnicze kategorie sakralnego rozumienia $wiata, Swietosci i lai-
cyzmu (profanum). Jego S$wiatopoglad i koncepcje wedlug ktérych
ukladat historie Izraela maja charakter kaplanskiego sposobu my-
$lenia. Kraj i lud Bozy stanowia dlan jednos¢, to tez wyrazenia takie
- jak géry Izraela czy =ziemia Izraela oznaczaja sam nar6d izraelski

- (Ez 6, 2; 7, 2; 21, 7 itd.). Prorok Ezechiel jest zalezny od Deutero-
nomium. Swiatynia w jego ujeciu, podobnie jak w ksiedze Powto-
rzenia Prawa jest jedynym centrum kultu. Stanowisko jakie zajal
w stosunku do kaplanéw i lewitow, nie tylko supcnuje prawodaw-
stwo deuteronomiczne, ale w pewnym stopniu je koryguje (Ez 44,
10—12; Pwt 18, 6—8). Jego Tora roézni sie tez w niektorych punk-
tach od Kodeksu Kaptanskiego, tak gdy chodzi o oltarz, jak rowniez
o materi¢ ofiar (Ez 43, 13—27 i Wj 27, 1—8). Wiele natomiast
zawdziecza Ezechiel Kodeksowi Swietosci (Kpt 17—26), ktéry w isto-
cie zostal uformowany o wiele weczeéniej, cho¢ wydaje sig, ze jego
cze$¢ obejmujaca cheeny rozdz. 26 powstata w klimacie Ezechiela.
Nie ze swej winy prorok nie mogl stuzyé Bogu w $wiatyni, za to
myS$la wciaz tam przebywal. Znal ja doskonalz, kazdy jej zakatek.
Bolal nad jej rytualna profanacja. Po katastrofie roku 586 prz. Chr.
dal tak szczegélowy opis nowej Swiatyni, ze posiadamy nawet do-
kladne wymiary zagréd przewidzianych dla bydia ofiarnego. Eze-
chiel nie rozumowal tak, jak prosty lud, iz Jahwe jest nieodlacznie
zwigzany z miejscem swojej czci, tj. z Jerozolima. Daje temu az
nadto jasny wyraz teofania nad kanalem K¢bir. W planach nowej
Swigtyni widaé¢ jednak wielka troske o $cisle oddzielenie tego co jest
sacrum, od tego co jest profanum. Dokladnie rozgranicza funkcje
i uprawnienia kaplanéw i lewitow. Nie wspomina o godno$ci naj-
wyzszego kaplana. Daje sie tez zauwazy¢, ze prorok nie ma pelnego
zaufania do wladzy s$wieckiej, ktoéra reprezentuje ksiaze (Ez 45;
Pwt 17, 14—20). Mieszkanie wyzmacza mu poza obrebem §wiatyni,
chociaz respektuje jego suwerencéé, nazywa go na$§i’ (ksiaze) odma-
wiajac skompromitowanego w historii ludu Bozego tytulu — melek
(krél).

Tres¢ nauki proroka Ezechiela daleko wykracza poza ramy tego,
co mogl da¢ laikowi kaplan i w tym daje si¢ on poznaé¢ jako teo-
log. Teocentryzm jest zasadnicza cecha jego nauki. Jahwe jest tym,
ktéry tworzy historie nie tylko Izraela, ale calego Swiata. Kary jakie
zsyla na maréd wybrany i wybawienis, ktoére zapowiada przez pro-
roka to nic innego jak wielka rzeczywisto$¢, iz Johwe uswieca sie
miedzy narodami (Ez 20, 41; 28, 25; 36, 23). Slowo wuswiece si2
(niqdasti) ma nie tyle wydzwiek wewnetrzny, duchowy, ile ze-
wnetrzny, dotyczacy szerokiego kregu ludzi i wydarzen, ktérych

dycji kaptanskiej i deuteronomicznej oraz od Kodeksu Swieto$ci zob.
H. Haag, Was lehrt die literatische Untersuchung des Ezechiel- Textes?,
Eine philologisch theologische Studie, Freiburg 1943, 128—141.
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istnienie i dzialanie zmierza do oddania czci Bogu naleznej. Wedlug
koncepcji Ezechiela Jahwe zawsze dziala ze wzgledu na swe Swiete
Imie. Imie to zostalo zniewazone wobec narodoéw przez to, iz pa-
trzac na upadek Izraela i Judy narody nabraly przekonania, iz Jahwe
jest stabszy anizeli bogowie innych krajow i ludow. Jahwe zatem
na pewno wyzwoli swéj lud z niewoli, wybawi go, zawrze z nim
przymierze, gdyz tego domaga sie czes¢ nalezna Jego $wigtemu Imie-
niu. Ta czes¢ musi by¢ przywrocona wobec narodow (Ez 36, 22—23).
Nic tez dziwnego, ze w wyroczniach Ezechiela az 86 razy spotyka-
my formutle: ..aby poznali, ze ja jestem Jahwe. W rozumieniu pro-
roka poznanie Jahwe jest ostatecznym celem Bozego dzialania. Z tego
bowiem poznania plynie uznanie i cze$¢ przez tych, ktérzy go jeszcze
nie znaja, lub znajac nie czeza tak, jak malezy.

Transcendentnos¢ Jahwe jest inng cecha mauczania proroka. Jest
ona az nadto wyraznie podkre$lona, czy to w mniezwyklym majesta-
cie opisywanych teofanii, czy tez w podkreslaniu nicosci czlowieka
(syn czlowieczy) wobec Pana, Jahwe. W przeciwienstwie do Jeremia-
sza, Ezechiel nie odwazal sie przemawia¢ do Boga, jak tylko woweczas,
gdy chodzilo o pokorne wstawiennictwo za grzesznikami. Teocen-
tryzm i transcendentno$¢ Boga najdoskonalej uchwyci¢ mozna w obra-
zach dziejow Izraela, ktore prorok kresli na kartach swej Ksiegi.
Trz_ razy zabiera gles w tej sprawie (rozdz. 16; 20; 23), ale szczegdlne
znaczenie ma szkic historii narodu wybranego od momentu wybran-
stwa, az po osiedlenie sie w Kanaan (rozd. 20). Najpierw dlatego, ze
prorok posluguje sie tradycyjnym schematem historii $wietej, a na-
stepnie z tego powodu, ze jego osobista jej interpretacja nadaje
calo$ci nowy ton. Bog wybral Izraela w Egipcie, ale juz tam naréd
wybrany okazal swe nicpostuszenstwo wobec Jahwe i nie wiele
brakowato, aby juz woéwcezas zostal odrzucony (w. 5—10). Bég oka-
zal mu swg wyrozumialo$¢ i lito$¢. Wyprowadzil go na pustynic
i dal mu przykazania. Izrael jednak wzgardzil ta wielkoduszna mito-
Scia (w. 11—14). Bég sie zgniewal, ale przebaczyl. W drugim poko-
leniu Jahwe znow dal przykazania i okazal swa wierng milose¢, ale
tym razem rowniez wysilek Bozy byl daremny (w. 15—17). Zagnie-
wany Bog znéw przebacza, ale daje przepisy, ktére, jak prorok mowi:
nie byly dobre. I tym razem Izrael Izrael splamil sie ich niezacho-
waniem (w. 18—26). Tu urywa sie historia. Ezechiel skonczyl w mo-
mencie, ktéry tradycyjnie poprzedzal wiejScie do Kanaanu i wziecie
w posiadanie Ziemi obiecanej. Ten szkic historyczny jest wlasciwie
tancuchem wzgardzonej milosci, nieudanych wysitkéw Jahwe. Hi-
storia narodu wybranego w rozumieniu Ezechiela to nieudana praca
Boza i nieustanne rozbijanie si¢ Izraela o wole Jahwe. Prorck chce
przez to powiedzie¢, ze od narodu o takiej historii nic sie spodzie-
waé nie mozna, dawno bowiem wyczerpal cierpliwos¢ Boza. Ponie-
waz Ezechiel pozostawil mys$l otwarta, nie konczac ostatniej fazy
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historii $wiegtcj, sadzi¢ nalezy, iz uwazal, ze Jahwe jeszcze raz wy-
prowadzi swoj lud na pustynie, na pustynie narodow. Bedzie to sad
Jahwe, sad oczyszczenia, ktory nie zniszezy narodu, ale go odrodzi.
Wtedy dopiero Izrael zacznie swa historie na nowo.

Ezechiel przedstawil rowniez historie czaséw kroélewskich. Ale
pedajac ja stuchaczom postuzyl sie alegoria. W rozdz. 16 historia
Jerozolimy jest historia dziewczecia, sieroty-podrzutka, ktére zosta-
wione zaraz po urodzeniu na laske losu i dygocacs we wlasnej krwi,
znalazt mimo przechodzacy Jahwe. Wzruszony litoscia przywrocit
dziewczeciu zycie, otoczyl je czula opieka, wychowal i po$lubil, gdy
doszlo do dojrzaltego wieku. Ale Jeruzalem — Izrael, owo dziewcze-
-podrzutek wzgardzilo milo$cia Jahwe. Zamiast wdziecznej wierno-
Sci okazalo swemu dobroczyncy czarna niewdzieczno$é, oddajac sie
rozpudcie i nierzadowi. Alegoria konezy si¢ sadem, w ktérym Jahwe
sie rozprawi nie tylko ze swa niewierna oblubienica, ale takze z jej
amantami. Jeszeze bardziej wymowny jest alegoryczny szkic hi-
storii Izraela w rozdz. 23. Siostry Ohola i Oholiba, stolice obydwu
krolestw Izraela: Samaria i Jerozolima, juz w Egipcie prowadzily
zycie mierzadnic. Mimo to Jahwe je pckochal i poslubit. Daly mu
one potomstwo, ale nie zaprzestaly Go zdradza¢. Najgorzej prowa-
dzila sie Oholiba-Jeruzalem, dlatego Jahwe obrzydzil ja sobie. Ale-
goria konczy sie znéw sadem nad tymi, ktorzy byli wspétodpowie-
dzialni za zle zycie Jerozolimy.

Te trzy spojrzenia wstecz na historie narodu wybranego sa zu-
pelnie nowym, niespotykanym obrazem dziejéw jego brudu (tameé’).
To prawda, z2 historia Izraela w ujeciu innych hagiograféw nie jest
historia bohateréw. Izrael nie wslawil si¢ nia, bo ona glosi czyny
Jahwe. Ale tak radykalnie, jak Ezehiel nikt dotad nie postawil przed
sad Jahwe tego wszystkiego co bylo w niej ludzkie. W tym ujeciu
stosunek narodu wybranego do Jahwe jest haniebny. Juz nic wiecej
nie mozna bylo powiedzie¢,  albowiem niewierno$¢ i tepota ludu
Jahwe osiagnely taki poziom, iz nie byl on zdolny do najmniejszego
aktu wiernosci i postuszenstwa swemu Bogu. Aby zrozumieé dlaczego
Ezechiel w ten sposob ujal historie swego nmarodu trzeba wniknaéc
w tok jego rozumowania. W swym jasnowidzeniu oglada majaca
niebawem nadej$¢ tragedie narodu, upadek Miasta Swietego, zbu-
rzenie §wiatyni. Dlatego czuje sie zobowiazany ludowi Bozemu uza-
sadni¢ sad Bozy, ktory go miebawem dotknie i niejako usprawie-
dliwi¢ Jahwe wobec niego. Réwnoczesnie wie, ze te przyszlte smutne
wydarzenia beda aktem dokonujacego sie na jego oczach milosierdzia
Bozego, aktem zbawienia mimo, iz ze strony Izraela nikomu to nawet
na my$l nie przychodzi. To tez te ponure w swej tresci teksty sta-
nowia preludium do wspanialomys$lnoéci Jahwe, ktory dokonuje aktu
zbawczego whrew wszystkim oczekiwaniom. Ezechiel chce wyrazic
to przekonanie, ze czyny wiernoSci i mitoSci Jahwe sa tym wspa-
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nialsze, im mniejsze sa zasiugi ze strony Izraela. To tez poszedl on
po linii poprzednich prorokéw i odkrywat grzechy, obnazal cala
ohyde historycznej niewiernosci i podloty juz nie jednostek, czy
jakiej§ jednej generacji, ale calo$ci. W tym monotonnym w swej
obrzydliwosci szkicu doprowadza historie Izraela do momentu w kto-
rym Jahwe opuszczajac swoja Swiatynie i swe Miasto postanawia
je krwia zbryzga¢ i ogniem zniszezyé, bo wie, ze réwnoczesnie ten
sam Jahwe zawrze nowe Przymierze i na nowo podejmie plan reali-
zacji historii $wigtej nowego Izraela.

3. Prorok — Str6z Domu Izraela

U zadnego z prorokéw nie zarysowuje sie tak wielka przepasc
miedzy karzacg sprawiedliwo$cia, a pelmym nadziei milosierdziem,
jak u proroka Ezechiela. Wyrocznie kar sa tak radykalnie sformulo-
wane i doprowadzone do takiego punktu szezytowego, ze ostenta-
cyjne opuszezenie Jerozolimg przez opiekuncza Chwale Jahwe nalezy
uwazaé za zgon lzraela, $mieré¢ w prawdziwym tego stowa znaczeniu.
To tez proroctwa, w ktorych mowa o ponownym zaistnieniu Izraela
i jego zyciu w Ziemi obiecanej, moga sie spelni¢ jedynie w kate-
gorii cudu i sa chyba najpiekniejsza piesnia o wizlkosci Jahwe,
ktora prorok wyspiewal. Ale Ezechiel nie tylko przepowiada powsta-
nie nowego Izraela. W szeregu wyroczni maluje jego wewnetrzna,
spoleczno-polityczna strukture. Nardéd z powrotem zamieszka we
wlasnym kraju (Ez 13, 9). Jahwe rozmnozy swdj lud i pohlogostawi
ziemi Izraelskiej (Ez 36, 7. 9. 29. 30. 37), tak iz stanie sie ona podobna
do Edenu (Ez 36, 35). Miasta beda odbudowane, kwitnace i warowne.
Rolnicy beda uprawiaé swoja wlasna ziemie itd. Istotna jednakowoz
zmiang, ktéra sie dokonywa w nowym Izraelu, bedzie przemiana
wewnetrzna (rozdz. 34—37), ktéra w konsekwencji doprowadzi do
rzeczywistosei znanzj z dawnych wydarzen pod Synajem, a ktora
zamyka sie w slowach: Ja bede ich Bogiem, a oni beda moim ludem
(Ez 36, 28). Wprawdzie mie ma tu wyrazenia Przymierze (berit), ale
istota jest ta sama. Prorok Jeremiasz mowil o nowym Przymierzu,
w ktorym Bog wlozy Tore we wnetrze i w serca nowego Izraela
(Jr 31, 31—34) Ezechiel w nowym przymierzu podkresla nie tylko
fakt cdnowienia i odrodzenia ale przedstawia jego forme i skutki:
Wezme was z narodéw, zgromadze was ze wszystkich krajow i wpro-
wadze was do waszej ziemi. Wylzje na was czysta wode i bedziecie
czysci. Oczyszeze was ze wszystkich waszych nieczystosci i ze wszyst-
kich waszych bozkéw. Dam wam nowe serce i nocwego ducha zloze
w waszym wnetrzu. Wyime serce kamienne z waszego ciala, a dam
wam serce cielesne. Ducha mojego zloze w waszym wnetrzu i spra-
wie, Ze bedziecie postepowaé wedlug moich praw i strzec moich
przykazan oraz bedziecie je wykonywaé. Bedziecie mieszkaé¢ w kraju,
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ktory dalem waszym ojcom. Staniecie sie moim ludem, Ja za$ bede
waszym Bogiem (Ez 36, 24—28).

Idea nowego Przymierza oraz pojecie nowego ludu Bozego, wcho-
dzg w sklad idei mesjanskich Ezechiela. Jednakowoz idee te u pro-
roka, syna Buzi sa jakie§ niewyrazne i czynia wrazenie iz rzeczy-
wisto$é ta jest bardzo odlegla. Nazwa lzrael ma wprawdzie tresé
religijna, a nie polityezna, ale raz oznacza lud Przymierza, z cza-
s6w pobytu na pustyni, innym znéw razem lud z czaséw przyszlego
zbawienia. W rzeczywistoSci nazwa Izrael daje sie sprowadzi¢ do
pojecia gélah ktore odnosi sie wylacznie do uprowadzonych do niewoli
bakilonskiej mieszkancow Judy. Oni beda stanowi¢ ,pars potior”
nowego ludu. Nowy lud Bozy bedzie pod wladza monarchy, ale
o tej postaci prorok mowi tajemniczo i nie darzy jej tytulem kréla.
Woli raczej nazywaé¢ ja galazka cedrowa, ktéra Jahwsz posadzi na
szezycie goéry, ktéra rozro$nie sie w wielkie i potezne drzewo (Ez 17,
22—24). Zaledwie dwa razy dotknal Ezechiel wyraznie i bezpo$rednio
tematu mesjanskiego, raz gdy mowil o pasterzu, shudze Dawidzie,
majacym stana¢ na czele ludu (Ez 34, 22—24). Drugi za$§ raz gdy
przepowiadal, iz 6w pasterz, nowy Dawid, bedzie rzadzil zjednoczo-
nymi Juda i Joézefem (Ez 37, 25—27). Temat mesjanski nie rozwija
sie u Ezechiela wedlug tradycyjnej formy. Obydwa teksty koncza
sie formula wlasciwa historii. Wyjscia: ja bede ich Bogiem, oni za$
beda moim ludem. Sadzi¢ wiec nalezy, ze mesjanizm Ezechiela opiera
sie raczej na tradycji Synaju, z pominieciem tradycji mesjanskieij,
zwiazanej z domem Dawida (2 Sm 7, 10—16). Nowy Dawid sprawi,
ze lud Bozy bhedzie wierny przykazaniom Jahwe (Ez 37, 24). Nie
bedzie on kroélem, otoczonym chwala i przepychem, ale bedzie tylko
pasterzem ludu Jahwe. Szczegély Tory Ezechiela wskazuja, iz pro-
rok widzi jego dziatalnoé¢ ma tle $wiatyni, bo ona istotnie stanowi
mieszkanie, jedynego i rzeczywistego pastierza Izraela.

Zawéd prorocki Ezechiela wydaje sie tatwy, albowiem na pierwszy
rzut oka ogranicza sie do wytykania bledéw, przepowiadania kar
i podtrzymywania nadziei. Tymczasem glebsze spojrzenie w tekst
otwiera przed nami horyzonty bhardzo skomplikowanei funkecji. Poza
misia prorocka upominania, karcenia i przepowiadania lepszej przy-
sztoéci, powierzyl mu Pan role stréza i duszpasterza Domu Izraela.
On mial nie tylko grozi¢, ale zlowieszcze swoie postannictwo tak
peini¢, by bylo réwnocze$nie skutecznym ostrzezeniem (hiz®hir). Za-
danie tym trudniejsze, ze miat narodowi zapowiada¢, iz jest zagrozony
przez gniew Jahwe. réwnoccze$nie za$ ostrzegajac lud w imieniu
Boga przed Jego gniewem, ratowaé¢ go przed nim. Zaniedbanie kto6-
rejkolwiek z tych dwéch funkeiji, w razie $mierci grzesznika, prorok
mial placi¢ wlasnym zyciem. Jahwe wlozyl na niego ciezar cierpia-
cego pofrednictwa, w ktorego wyniku byl odpowiedzialny za kazda
dusze, ktoraby zginela przez mieotrzymanie mnaleznej przestrogi. Jak
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prorck rozumial swoja funkcje, daja temu najlepszy wyraz tekst
33, 1—9, $cisSle z nim sig laczacy fragment 3, 16b—21 oraz wiersze
14, 20—20 i rozdz 18. Kryzys religijny, ktory toczyl wspéiczesne mu
pckolenie odnosil sie do problemu odpowiedzialno$ci. Pokolenie
owczesne buntowalo sie méwiac, ze Bo6g nie ma prawa ich karaé
za winy ojcéw, zapominajac, iz niejednokrotnie zly posiew teraz
wlasnie wydal owoce. Prorok byl zmuszony przemys$le¢ ten problem
i zajaé¢ stanowisko. Oczywiscie, odwracalno§é kar juz dawno zostala
skreélona z ustawodawstwa cywilnego (2 Krl 14, 5—6; Pwt 24, 16).
Ezechiel uwazal wiec, ze shusznie prawo to moze by¢ skreslone
réowniez z zasad odpowiedzialno$ci wobec Boga. On pierwszy roz-
poczal prace, ktéora mozna mazwaé duszpasterstwem, zamykajacym
w swej treSci nowotestamentalna paraklesis *. Bég z zycia nie wy-
cigga $redniej. Bezbozny winien mie¢ zawsze otwarta droge do
Jahwe, gdy za$ chce sie szczerze nawréci¢, poprzednie zycie nie po-
winno go diuzej obcigza¢. Poczal wiec szukac¢ i szpera¢ w tajnych
zakamarkach pojedynczej duszy i jej ukryte przekonania religijne
oraz ludzkie sprawiedliwosci wydobyl na jaw. Tak odkryte wmetrze
czlowieka na platformie bezosobowej i teoretycznej stawil przed
Jahwe i pozostawil je z Nim sam na sam. Po tej konfrontacji wy-
powiedzial twierdzenie, iz nawet tacy sprawiedliwi jak Noe, Job, czy
Daniel w zagrozonym spoleczenstwie, nie sa w stanie ocali¢ nic wie-
cej, jak tylko swoje wiasne zycie (Ez 14, 14). Buntownicze pokolenie
zrozumialo. To tez ten sam indywidualizm, ta sama konfrontacija
czlowizka — jednostki z Bogiem otwarla ludowi oczy na inna prawde,
ktora prorok glosil, iz Bég mie ma upodobania w $mierci grzesznika,
lecz chce, aby sie nawréeil 1 zyt (Ez 33, 11). Tego rodzaju dusz-
pasterstwo rozpoczatl Ezechiel po katastrofie narodowej w 586 r., bho
indywidualizm w stosunku do Boga mial by¢ cecha mowego lzracla,
narodu, ktéry bedzie mial nowe serce (Ez 18, 31). Woluntaryzm izra-
elity, jako cecha narodowa bedzie mu w tym pomocny i dlatego
w nowym Izraelu bedzie mozna mowi¢é nawet o radosci przykazan
(Ps 119, 111) nie za§ o ich jarzmie. Mimo, ze teologia moralna Eze-
chiela kladzie tak silny nacisk ma przestrzeganie przykazan, na
obserwacje religijna ze S$cistlym zachowaniem sztabu i na liturgie
ekspiacyjna jako ma co$, co jest w religii istotne i skrupulatnie je
przypomina, bazujac ma rygoryzmie tak charakterystycznym dla du-
szy zydowskiej, w rzeczywistoSei ma co§ z owej stodyczy jarzma
i lekko$ci brzemienia o ktérych méwit Chrystus, gdy chodzito o Jego
prawo (Mt 11, 30).

Mowiace o misji prorockiej Ezechiela i o jego funkcii stré6za Domu

24 Por. O. Schmitz paraklesis, TWbNT 5, 789. 794. Nauke Eze-
chiela o odpowiedzialno$ci na tle innych ksiag St. Test. szkicuje w spo-
s6b zwiezly 1 jasny A. Gelin, Les idées maitresses de U’Ancien Testa-
ment (Lectio Divina 2), Paris® 1959, 54—63.



73

Izraela, nie mozna absolutnie zapomnie¢, ze temu ciezarowi postan-
nictwa towarzyszyla ofiara i cierpienie. Prorock bowiem mial by¢
z woli Bozej rowniez znakiem dia Izraela (Ez 12, ). A wiec mial nie
tylko glosi¢ wole Boza za pomoca stowa, czy zewnetrznych, symbo-
licznych znakow, ale jego wilasne zycie mialo byé figurag cierpien,
ktore miost ze soba sad Bozy, dzien Jahwe. To ta wiasnie funkcja
jego misji prorockiej zmusila go do krepowania sie powrozami i le-
zenia na jednym boku przez diugie dni, aby dZwiga¢ wine Domu
Izraela (Ez 4, 4—8). Nie ma tu mowy o jakiej§ zastepczej ofierze,
bo to co, czynil Ezechiel bylo tylko figura przysziosci; idea ofiary
zastepczej pojawi sie troche poézniej u Deutero Izajasza (Iz 53), ale
w kazdym razie godnym uwagi jest fakt, ze od Ezechiela Jahwe zada
ofiary na ciele i zdrowiu. Najpierw jemu pierwszemu pozwala przy-
szlo$¢ przecierpie¢ ®). Mowil o tym sam Ezechiel, gdy wyrzucal fal-
szywym prorokom, ze w chwilach najwiekszego zagrozenia nie
wstapili na wylomy (twierdzy) i nie opasali murem Domu Izraela
(Ez 13, 5). Prawdziwe bowiem prorockie postannictwo Ezechiel poj-
mowal w ten sposéb, ze w chwili najwickszego niebezpieczenstwa,
prorok ma obowiazek stana¢ na najbardziej wysunietej pozycji, aby
lud Bozy wlasna piersia oslania¢. To tez w tak pojetej misji byl on
daleka figura Dobrego Pasterza, ktory zycie swoje dal za swoje
owce (J 10, 11).

III. ZNACZENIE 1 WPLYW EZECHIELA

Niestety nie mamy zadnych oczywistych danych na podstawie
ktérych moglibySmy wyraznie okresli¢ skutki dzialalnosci Ezechiela.
Prorok rowniez nie ogladal owocu swej pracy. Bog go zreszta na to
przygotowal (Ez 2, 4—T7; 3, 7). Posrednio jednak jego wplyw daje
sie niewatpliwie zauwazvé. Juz sam fakt, Ze na terenie Babilonii
od czaséw Ezdrasza po Talmud Babli synkretyzm religijny na miare
Elefantyny nigdy nie mial miejsca, kaze suponowaé¢ wielki wplyw
pracy prorcka z tél ’Abib i jego uczniow. Gruntowna za$ analiza
pozniejszych Pism biblijnych upowaznia do twierdzenia, ze mysl
Ezechiela znalazla gleboki odzew w pismach Deutero Izajasza i w wie-
lu Psalmach (np. Ps 51, 12—13; 102, 26—29; 119, 119. 121. 176 itd.).
Tematyka i styl apokaliptiyczny, pojecie Izraela, jako zgromadzenia
wiernych (am hagqgahal) pewne cechy izw. partykularyzmu z jakim
sie spotykamy w pismach Zachariasza, Malachiasza i Daniela maja
swe zrédlo w pismach Ezechiela. Pisma sapiencjalne wezma z jego
problematyki temat cdpowiedzialnosci i w ksiedze Joba oraz w ksie-
dze Qoheleta glebiej go rozpracuja. Dokumenty qumranskie, zwlasz-
cza za$ fragmenty tekstu ksiegi Ezechiela z groty czwartej kaza su-
ponowaé, ze lektura proroka Ezechiela nie nalezala tam do rzadko-

% Por. W. Zimmerli dz. cyt. 117.
Ruch Bibliiny i Liturgiczny — II/I1I — 2
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sci*, Fakt, ze Syrach (Syr 49, 8—9) wymienia Ezechiela zaraz po
Jeremiaszu, jest wymowmym Swiadectwem, iz ksigga ta bardzo
wezesnie weszla do kanonu Ksiegi §w. u Zydow.

Gdy w Apokalipsie Sw. Jana wplyw tekstu Ezechiela jest az
nadto wyrazny *, Ewangelie tego proroka ad litteram nie cytuja
weale. Ale za to piekne przypowiesci o zagubionej owcy (Mt 18,
12—14) i o dobrym pasterzu (J 10, 11—16) sa w ustach Jezusa iscie
Boza zaplata za proroczy trud pocieszyciela deportowanych nad ka-
nal Ke¢bar (Ez 34, 11—16). Bo jakze Ten, ktory przyszedl zbawic to,
co zginelo (Mt 18, 11; Lk 19, 10) mogt nie nawiaza¢ do slow swego
slugi, ktéory w proroczym zachwycie mowil, ze sam Jahwe bedzie
pasterzem nowego ludu Bozego. Z kart Ezechiela czerpal swe natchnie-
nie iranski artysta freskow z Doura Europos i tylu innych mistrzow
pedzla i diuta, ktérzy na $ciennych malowidlach, w kamieniu i na
witrazach pokazali nam pole budzacych sie do zycia kosci, faraona —
krokodyla, cheruba Tyru, duchy niebieskie z nad kanalu K°¢bar
i paszcze Goga, protagonistow owej walki duchowej, ktorej my je-
steSmy na nowo przerazonymi $wiadkami *.

Czesto mozna si¢ spotka¢ ze zdaniem, ze Ezechiel jest ojcem
judaizmu. W tego rodzaju twierdzeniu wolno sie dopatrywac deli-
katnego zarzutu, jakoby Ezechiel dal pcezatek tym razacym bledom
i spaczeniom, ktore opanowaly judaizm péZniejszy. Prawda jest, 7e
wiele z jego idei, pewien separatyzm, wielka troske o $wietos¢ le-
galng przejal judaizm okresu po niewoli. Jednakowoz Ezechiel nie
meze by¢ odpowiedzialny za to co stworzyl faryzaizm ery chrze-
Scijanskiej. Nie mozna by¢ dalej od tego rodzaju doktryny, niz byt
Ezechiel, gloszacy odnowienie wewnetrzne, méwiacy o nowym sercu
i nowym duchu, stojacy u progu teologii laski, ktora rozwinal poézniej
sw. Jan i §w. Pawel kolumny duchowe nowego Izraela — ludu Bo-
zego Nowego Testamentu. On nie byt ojcem judaizmu. On byt
i pozostal na dilugie wieki po swej $mierci strézem prawdziwego
Izraela, wodzem duchowym cierpigcego ludu Bozago *.

2% Por. F. M. Cross, The ancient library of Qumran and modern
biblical studies, New York 1958, 57—59.100. 115,

2 Por. A. Vanhoye, Utilisation du livre d’Ezechiel dans I’Apoca-
lypse. Bb 43 (1962) 436—476. Zalaczone przy koncu tablice réznych form
cytatow Ezechiela w Apokalipsie sg bardzo cennym dodatkiem i orientuj3
dos¢ dokladnie gdy chodzi o ten problem.

% Por. Comte du Mesnil du Buisson, Les peintures de la syna-
gogue de Doura-Europos, RB 43 (1934) 117nst.; W calo$ci zagadnienia
orientuje praca W. Neuss, Das Buch Ezechiel in Theologie und Kunst
bis zum Ende des XII Jahrhunderts.., Miinster i. W. 1912.

2 Por. Il Messaggio della Salvezza. Volumne secondo: Antico Testa-
mento. Parte II: Dall’esilio a Gesu Cristo, Torino? 1967, 52n (§ 284).

Tarnéw © Ks. JOZEF HOMERSKI
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Ks. L. R. Stachowiak, Lédi

GENEZA DYDAKTYCZNEGO SCHEMATU ,,DWOCH DROG”
W PISMIENNICTWIE MIEDZYTESTAMENTALNYM

Niemal wszystkie $rodowiska kulturalne posluguja sie pojeciem
»drogi” na okreslenie potgpowania etycznego czlowiekga. Zna je bar-
dzo weze$nie mys$l grecka' i egipska® Stary Testament nie stanowi
wyjatku® i okre§la tym terminem nader czesto stosunek czlowieka
do -Boga. ,,Chodzi¢ z Jahwe” lub ,,chodzi¢ droga Jahwe” oznacza zy-
cic dobr2, zgodne z Prawem Bozym, w odréznieniu od ,drogi wia-
snego serca’”, ktora prowadzi ku zgubie. Pcmijajac inne charakte-
rystyczne zastosowania ,drogi” w Biblii ! nalezy stwierdzié¢ jej uzy-
cie przeciwstawne w wielu odeieniach. Przy ogélno semickiej sklon-
nosci do kontrastéow z ,droga” nienagannego postepowania koja-
rzy sie latwo droga przewrotnosci. Stad juz tylko krok do opisu
calego zycia jako wedréwki po dwoéch drogach. Tego kroku nie
uczyni jednak bezposSrednio zadna z tradycji biblijnych.

Historia Izraela — to wlasciwie swoista dialektyka wiernosci
i niewiernosci narodu wybranego wobec Jahwe. Odpowiednio poste-
powanie Izraelity oscyluje miedzy zachowywanizem a lamaniem Pra-
wa i Przymierza. Wraz z postepujaca §wiadomoscia religijnz i teolo-
gicznym zrozumieniem grzechu, przeciwienstwo to nabieralo coraz
to wyrazniejszych konturéw. Do rozwoju odpowiednich formut przy-
czynil sie zarowno paralelizm antytetyczny jak i blogosiawienstwa
i przeklenstwa w ramach formularza Przymierza®. Mimo to trudno

! Poszczegbdlne wypowiedzi zestawia O. Becker, Das Bild des We-
ges im frithgriechischen Denken (Hermes Einzelschriften 4), Berlin 1937.

2 Por. B. Couroyer, Le chemin de vie en FEgypte et en Israel,
Revue Biblique 56 (1949) 412—432 oraz A. Barucg, Une veine de spiri-
tualité sacerdotale et sapientielle dans UEgypte ancienne. w: Mémorial
A. Gelin (Le Puy 1961) 194—198.

% Doskonale studium monograficzne na ten temat przedstawil F. N & t-
scher, Gotteswege und Menschenwege in der Bibel und in Qumran
(Bonner Bibl. Beitrige 13), Bonn 1958.

4 Por. takie W. Michaelis, odos, w: Theologisches Worterbuch
zum Neuen Testament V, 47—56.

3 K. Baltzer, (Das Bundesformular, Neukirchen 1960) wyrdznia —
w oparciu o wzory hetyckich uméw — w formularzu przymierza obok
postanowien wstepnych, uzasadnienia historycznego (,,Vergeschichte”)
i okreélenia istoty przymierza, takze postanowienia szczegélowe i formuly
blogostawieristw lub przeklenstw w wypadku zlamania (lub przestrzega-
nia) przymierza. Wlaénie dwa ostatnie punkty rozbudowywanc znacznie
w ramach odnowienia Przymierza, rozwijajge pnstanowienia szczegdlows
wg schematu ,,dwoéch dréog”: to samo czyniono takze z formutami blogo-
slawienstw i przeklenstw stosowanymi w urywkach liturgicznych row-
niez poza formularzem Przymierza. Zob. takze G. von Rad Deutero-
nomium-Studien, Gottingen® 1948, 36—37 oraz J. Scharbert, Soli-
daritdt in Segen und Fluch im Alten Testament und in seiner Umuwelt,
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mowi¢c w Starym Testamencie o rozwoju teologicznego lub praktycz-
no-etycznego schematu ,,dwéch drog”, jak to pokaze nizej przeglad
wazniejszych tekstow.

Elementem wspolnym laczacym biblijna i grecko-poganska tra-
dycje ,,drog” jest nie tyle tendencja etyczna, ile dazno$¢ do wyraze-
nia obiektywnego i subiektywnego rozdzwieku zycia -czlowieka
w $Swiecie. Rzecz naturalna, ta dysharmonia odpowiada dos¢ dokia-
dnie rozdwojeniu w $wiecie transcendentnym i w psychice czio-
wieka. Ten ostatni aspekt bedzie wlasciwym przedmiotem niniej-
szych rozwazan.

Wsrod starszych ksiag starotestamentalnych najwigksze zainte-
resowanie tematem ,dwoch drég” zdradza tradycja madrosciowa.
Jej miedzynarodowe powiazania — i przynajmniej czesciowo — cha-
rakter doswiadczalno-§wiecki, stanowig nader podatny grunt dla roz-
woju ogoélnych formul stosowanych w pouczeniach i napomnieniach.
W znacznie mniejszym stopniu refleksje te dotycza struktury an-
tropologicznej czlowieka lub psychologicznego uzasadnienia dyshar-
monii etycznej w czlowieku.

Trudno jednak powiedzie¢, ze temat dwoch przeciwstawnych drog
byl obcy prorokom i teologii kaplanskiej. O jednym z liturgiczno-
-dydaktycznych czynnikéw — formularzu Przymierza — byla juz
mowa wyzej. Zwlaszcza Jeremiasz i Ezechiel postuguja sie chetnie
obrazem drogi, nawiazujac do wedrownego okresu zycia narodu i do
jednego z naczelnych teologicznych tematéw Biblii, wedréowki ku
Jahwe, swemu Bogu®. ,,Zmiennos¢ drog” (Jr 2, 36) nosi cechy nie-
wiernosci religijnej, jednak bez dualistycznych skojarzen. Czesto
zreszta obaj prorocy rozrozniaja dwie klasyczne ,,drogi” w Biblii,
nie przeciwstawiajac ich sobie.

Mimo to Jeremiasz przygotowal w duzym stopniu podatny grunt
pod przyszla antyteze pézno-zydowska dwoch drog. Kluczowym tek-
stem jest Jr 21, 8—9, wezwanie proroka skierowane do oblezonych,
by zaniechali bezcelowego oporu i udali sie do obozu Babilonczykéow.
Deeyzje na jedna z tych mozliwoséci przedstawia Jahwe przez usta
Jeremiasza jako wybor miedzy dwoma drogami: zycia i $mierci
Oba okresy drég rozumie prorck w znaczeniu dostownym? chot
nie moga one mie¢ u ,Reszty” narodu znaczenia czysto biologicz-

Bonn, 1958; W. Beyerlin, Die Parandse im Bundesbuch und thre Her-
kunft (Festschrift Hertzberg, Gottingen 1965), 9—29; J. I'Hour, Die
Ethik der Bundestradition im Alten Testament (Stuttgarter Bibelstudien
14), Stuttgart 1967.

% Por. A. Gros, Je suis la route. La theme de la route dans la
Bible, Bruges 1961 oraz L. Stachowiak, Jeremiasz (Pismo §w. Sta-
rego Testamentu X, 1), Poznan 1967, 523—526.

7 . Notscher, dz. cyt., 686—69; W. Michaelis, art. cyt. 54 59.
Podobne zastosowanie ,.dwoéch drog” wykazuje Ez 21, 22, 46, jakkolwiek
sens geograficzny ,rozdroza” jest tu bodaj jeszcze bardziej oczywist};
niz u Jr. fod
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nego. Chodzi mianowicie o decyzje natury religijnej, podtrzymania
obietnic Jahwe lub $wiadomego ich odrzucenia; o tym za$ rozstrzyga
zarowno czynnik afektywny jak i wszystkie wyzsze wladze w czlo-
wieku (aspekt antropologiczny).

Blizsza analiza literacka i stylistyezna tego tekstu wskazuje na
pochodzenie deuteronomiczne. Cokolwiek nalezaloby sadzi¢ o gene-
zie i rozwoju tradycji deuteronomicznych® Pwt 11, 28 i 30, 15—19
zawieraja dwukrotnie stwierdzona antyteze zycie-$mieré, kombino-
wana z ccena moralnag dobro-zlo?. O ile zalozeniem pouczen zrodla
D bylo przedstawi¢ dwie mozliwe, lecz przeciwstawne postawy zy-
ciowe i spowodowaé¢ wlasciwy wybér, pézniejsza tradycja skomen-
towala ,zycie” i ,$mier¢” w sensie aktualnej decyzji eschatologicz-
nej!. Co wazniejsze, skojarzenie ,dwéch drég” Jr 21, 8 (zreszta
takze pochodzenia deuteronomicznego!)’ 2z wspomniana antyteza
zycie-émier¢ stalo sie niemal techniczna formuta piSmiennictwa po-
zabiblijnego, nie wylaczajac nawet tradycji chrzescijanskiej.

W Sarym Testamencie schemat ten mozna wyczu¢ w Prz 12, 28
(LXX) oraz w znacznie mlodszym teksécie Prz 5, 5—6. Oprocz tego
bardzo czeste sa wzmianki pozytywnych lub negatywnych czlonéw
antytezy oddzielnie'. Izraelita moze braé powaznie pod rozwage
jedynie ,droge zycia”, podeczas gdy przeciwstawna jej droga przed-
stawiona jest jako miemozliwa do podjecia. Poetycko naswietla te
nauke Ps 1, poSwiecony niemal w calosci dwom drogom ", uwzgled-
niajac jednak jedynie aspekt religijno-praktyezny. Echem tej sta-
rotestamentalnej koncepcji ,,drég” jest niewatpliwie logion Mt 7,
13—14 o dwéch bramach i prowadzacych do nich drogach, latwej

8 Por. ostatnio: S. Loer ch, Das Deuteronomium und seine Deu-
tungen (Stuttzarter Bibel-Studien 22), Stuttgart 1967; J. G. Pléger,
Literarkritische, formgeschichtliche und stilkritische Untersuchungen zum
Deuteronomium. Bonn 1967: C. M. Carmichael, Deuteronomic Laws,
Wisdon and Historical Tradition, Journal of Semitic Studies 12 (1967)
198—206; C. Brekelmans, Deuteronomium, w: Bibel-Lexikon? Ein-
siedeln 1968 327—330.

9 Zaden z wymienionych tekstéw nie zawiera formalnie schematu
~dwéch drog”, lecz jedynie zwigzane z nim antytezy. Pwt 30, 15—19
stanowi koncowe pouczenie moralne z podwoinym zastosowaniem anty-
tezy (hajjim weet hattdob oraz hammawet weet hara’).

Ww. 16—18 opisuja blizej obie postawy, by przytoczyé znéw w w. 19
antyteze zycie/$mieré, kombinowane tym razem z ,blogostawienstwem?”
i ,,przeklenstwem”. Zob. takze Pwt 11, 26.

10 0 pdzniejszej interpretacji tekstu zob. W. Michaelis, art. eyt., 59.

1 Por. L. Stachowiak, dz. cyt., 525 W. Rudolph (Jeremia,
Tiibingen ® 1958, 125) zalicza ten urywek Jr do deuteronomicznego #Zrod-
dla C (wg podziatu S. Mowinckela).

12 Nn. ,drori ciemnoéei” — Ps. 35, 6: Jr 23, 12: ,drogi $mierci” —
Prz 2, 18; 14, 12: 16, 25 — por, 7, 27: ,drogi zZycia” — Prz 2, 19: 5, G;
15, 24.

13 Por. A. KXlawek, Dwie drogi, w: Ruch Biblijny i Liturgiczny 5
(1952) 5—11.
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(zguby) i trudnej (zycia). Skomplikowana tradycja literacka tekstu
uniemozliwia stwierdzenie, czy schemat ,,dwéch drég” zostal tu je-
dynie opracowany obrazowo czy tez polaczony z oddzielnie istnie-
jgea tradycja o ,,dwéch bramach” '

W s$rodowisku hellenskim ,,dwie drogi” znane sa zaréwno w tra-
dycji dydaktycznej jak i mitologicznej. Dydaktyczna poezja staro-
grecka ' rozumie ,dwie drogi” jako dwa sposoby postgpowania wg
kakotes i1 arete, zrozumianych bardzo szeroko. Bardziej decydujace
znaczenie miala tu jednak tradycja religijna, przekazujaca (by¢ moze
pierwotnie niereligijny) mit o Heraklesie na rozstajnych drogach ™.
Poczatki tej prastarej tradycji gina w mrokach epoki przedliterac-
kiej; dzi§ znana jest ona w formie opowiadania sofisty Prodikosa
przekazanego przez Ksenofonta!”. Gléwny jej watek — to abso-
lutna koniecznos¢ wyboru i decyzji w zyciu. Czy chodzi o zasadni-
czy wybor etyczny czy tez o ogblng postawe w zyciu, nie wiadomo;
w ciggu wiekow przedstawiali starozytni autorzy ten mit we wszel-
kich mozliwych postaciach. Zwiazek miedzy ,dwiema drogami”
a dualistyczna antropologia nie jest oczywisty. Nie mozna tego
natomiast powiedzie¢ o S$cisle religijnej interpretacji tego tematu
odnos$nie zycia po $mierci'®. Poniewaz wplyw antropologicznegs
dualizmu orfickiego uwaza sie tu powszechnie jako prawdopodobny,
by¢ moze wlasnie tutaj nalezaloby doszukiwaé sie zrodel pozniejszej
roli ,,drég” w nauce o czlowieku ™.

Okres hellenistyezny nie wniést zadnych istotnych nowych ele-
mentow do schematu greckiego ,,dwoch drog”, jakkolwick tenze ode-
gral pewnag przynajmniej role w popularno-filozoficznej propagan-
dzie etycznej, jak wynika z katalogéw cnét i wad. Stosunkowo slabe
zastosowanie schematiu w stynnym stylu diatryby stoicko-cynickiej #,

4 Najbardziej wyczerpujacy komentarz do tego tekstu podaje W. Mi-
chaelis, art. cyt., 71—77; por. takze w nieco innym sensie J. Jere-
mias, pule, w: Theologisches Worterbuch zum N. T. V, 922—923.

15 Hesiod, Etga 287—292; Theognis (I) 911—914. Por. A. Petrusi,
Scholia Vetera in Hesiodi Opera et Dies, Milano 1955, 97.

16 Por. na ten temat J. Alpers, Hercules in bivio, rozpr. dokt. Got-
tingen 1912.

17 Mem. II, 1, 20—34. Tekst komentuje W. Nestle, Die Horen des
Prodikos, Hermes 71 (1936) 151—170, szczeg. 164—168. Z innych $Swiadectw
o tej tradycji nalezy wymieni¢ Platona, Symp. 1777 B: Cicerona,
De off. 1, 32: Sw. Justyna Meczennika, Apol. II, 11 (= PG 6, 461B—C).

I8 Ciekawe sugestie wysuwa A. Dietrich, Nekyia®, Leipzig-Berlin
1913, 192—194. Nealezy watpi¢, czy dwie drogi wiaza sie ze spekulaciami
na temat ksztaltu litery Y (Por. Persius, Sat. III, 56—57; J. Aleprs,
dz, cyt.,, 7—9: W. Michaelis, art. eyt.,, 44 uw. 7;: F. Cumont, Lux
perpetua, Paris 1949, 278—280 oraz C. Taylor, The Two Ways in Her-
mas and Xenophon, Journal of Philology 21 (1893) 247 n).

19 Przeciw L. Moulinierowi, Orphée et Orphisme ¢ Uepoque
classique, Paris 1955, 23 i 26.

2 O tym swego c¢zasu szeroko dyskutowanym stylu zob. P. Wend-
land, Die hellenistisch-romische Kultur in ihren Beziehungen zu Ju-
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przy znanej jej sklonnosci do ostrych kontrastow, jest az nadto wy-
mowne. Nalezy wiec powiedzie¢, ze w Iliteraturze hellenskiej brak
podstaw do uksztallowania klasycznego schematu ,,dwoch drog”,
ktéry moéglby postuzyé jako wzoér dla poédzno-zydowskiej tradycji
biblijnej i pozabiblijnej.

Istniejacy, niewyrazny jeszeze profil ,,dwoch dréog” w opracowa-
niu filozoficzno-literackim rézni sie zasadniczo od tekstéow staro-
testamentalnych. W tych ostatnich Jahwe jest punktem wyjSciowym
»drog”, celem ku ktéremu zdaza droga zycia i od ktdérego oddala
droga S$mierci, a nadto miernikiem obu drég. Greckiemu doskonale-
niu sie w sensie zdgzania droga cnoty przeciwstawia sie nie idea
Swiadomego wyboru ,,drogi Jahwe”, a raczej swiadomej dopowiedzi
na wyhbor przez Jahwe, lecz niewiedza. Ani LXX ani spisane po
grecku ostatnie ksiegi Starego Przymierza nie wniosly zasadniczych
zmian do koncepcji ,,drég”; przyniesie je dopiero miedzytestamen-
talny judaizm.

Zainteresowanie judaizmu schematem ,dwo6ch drég” nie wydaje
sie przypadkowe. W zwiazku z nowymi pradami apokaliptycznymi
poglady na zycie czlowieka ulegly znacznej radykalizacji. Sytuacia
eschatologiczna i spodziewana powszechna odnowa domagala sie ja-
snej i zdecydowanej postawy. To co bylo poprzednio rada i postu-
latem, stalo sie teraz nakazem chwili. Totez piSmiennictwo judai-
styczne podeimuje wszystkie obiegowe formuly i teksty antytetyczne,
starajac sie uzasadni¢ mozliwie jak najpelniej rozdzwiek wewnetrzny
w czlowieku i jego zyciu, jednocze$nie na plaszczyznie etycznej i an-
tropologicznej. Postepowanie czlowieka rozwazane jest jako echo
wyboru miedzy dwema drogami w wyniku walk dwéch sklonnesci
lub dwoch duchoéw, a wiec czynnikéw antropologicznych. Wszystkie
te tradycyjne wypowiedzi wyrazaja jedynie roine aspekty wewnetrz-
nego rozdarcia czlowieka — Test. Ass 2, 5 okre$la je terminem di-
prosopon ® — i podzialu zewnetrznego $wiata na dwa wrogie obozy,
cbejmujace nie tylko ludzi, ale i nature wraz z bytami niematerial-
nymi.

Kiedy i w jakim ¢rodowisku zestawiono po raz pierwszy wspom-
niane tradycje etyczno-dualistyczne, mozna dzi$ tylko przypuszczac.
Wobec nader licznych przerdbek, uzupelnien i interpolacji (chrze-
$cijanskich) chronologia pism® miedzytestamentalnych nastrecza

dentum wund Christentum?®, Tibingen 1912, 75—81; T. Sinko, O tak
zwanej diatrybie cyniczno-stoickiej, Eos 21 (1916) 21—63 (por. takze arty-
kvt tegoz autora w tymze czasopi$mie 47 (1954) 23—34); E. Norden,
Die antike Kunstprosa, Leipzig-Berlin 1915, I, 120—131; w sensie nega-
tywnym (zaprzeczajac realnego istnienia takiego stylu). E. Schwartz,
Ethik der Griechen, Stuttgart 1951, 142.

2t Charakterystyke tego okreS§lenia podaje C. Edlund, Das Auge
der Einfalt. Eine Untersuchung zu Metth. 6, 22—23 u. Lk 11, 34—35, w:
Acta Seminarii Neotest. Upsal. 19, Uppsala 1952, 62—63.
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znaczne trudnosei®. Jedna z najstarszych znanych formul nauki
o ,dwoch drogach” stanowi wypowiedz Test. Ass. 1, 3—5: Bdg dal
dwie drogi synom ludzkim, dwie sktonnosci, dwa sposoby postepo-
wania, dwa miejsca, dwa cele.. Dwie drogi, dobra i zla, wedlug
ktérych kierujg si¢ dwie skionnosci rozstrzygajace w naszej piersi
wszystko . Zarowno tres¢ jak i forma tej wypowiedzi czynig juz
na pierwszy rzut oka wrazenie cdmienne niz teksty Starego Te-
stamentu. Nie chodzi tu o obrazowy sposéb méwienia ani o prze-
nosnie, ale o ustalona formule dydaktyczno-filozoficzna, zdradzajaca
nie tylko intensywna reileksje, ale dojrzala i schematycznie przed-
stawiona mys$l dualistyczna. Wydaje sig tez, ze autor zamierzal jedy-
nie przypomnie¢ znana formule, gdyz nie rozwija jej nigdzie w na-
stepnych rozdzialach, jak to czyni z innymi schematami. Nie sg to
juz — jak w Starym Testamencie — drogi zycia i $mierci, lecz do-
bra i zla, stanowiace konsekwencje szerszych pogladéw antropolo-
gicznych (polaczenie ze ,sklonnosciami” w sercu czlowieka). Podobne
skojarzenia zawieraja inne wypowiedzi Testamentéw XII Patriar-
chow o przeciwstawnych drogach, jak np. Test. Lew. (gr) 19, 1, kom-
binujac je z innym przeciwienstwem, Swiatlo-ciemnos¢, znanym do-
brze w Starym Testamencie . Pozostale teksty pézno-zydowskie wy-
kazuja znajomos$é tradycji ,,dwoch drég”, nie pozwalaja jednak wnio-
skowaé¢, czy chodzi o techniczng formule czy tez o nowe, aktuali-
zujace zrozumienie tekstoéw starotestamentalnych. Dominuje w nich
tendencja moralizujaca, jak np. u Hen (etiop.) 94, 1—4; Sciezki bo-
wiem sprawiedliwosci zasluguja na to, by je przyjeé, drogi zas nie-
prawosci przemijaja i magle znikeja. Niektorym ludziom jakiegos

22 Najbardziej sporne jest pochodzenie Testamentéw XII Patriar-
chow. Tradycyjna teza przypisywala pochodzenie tej ksiegi kolom Zy-
dowsko-hellenskim, od ktorych przejeloby ja chrzescijanstwo, uzupel-
niajac interpolacjami. Po znalezieniu hebrajskich i aramajskich frag-
mentow w genizie w Kairo oraz w 1 i 4 grocie gumranskiej (odzwier-
ciedlajacych forme pisma bardziej pierwotng) A. de Jonge (The Te-
stamens of the Twelve Patriarchs, Assen 1953) wysunal hipoteze o chrze-
Scijaniskim pochodzeniu Testamentow w formie greckiej: zostalyby one
. skomponowane na podstawie istniejgcych oddzielnie hebr. Test. Lewiego
i Neftalego w 1T w. po Chr. Krytyka jednak przyjela z rezerwa to do$§¢
problematyczne twierdzenie (przyjeli je tylko J. T. Milik i J. Da-
niélou), utrzymujac nadal dawny punkt widzenia. Bardzo prawdopo-
dobny jest udziat §rodowiska qumranskicgo w opracowaniu pierwowzoru
lub nawet dalszych form poszczegélnych Testamentéw. Zob. L. Rost,
Testamente der XII Patriarchen, w: Die Religion in Geschichte und Ge-
genwart® VI, 701—702 oraz J. Murphy-O'Connor, Testamente der
zwolf Patriarchen, w: Bibel-Lexikon 2, Einsiedeln 1968, 1733—1735.

3 Tekst grecki zob. u M. de Jonge, Testamenta XII Patriarcharum
edited according to Cambridge University Library MS Ff 1. 24 Jol.
203a—262b, Leiden 1964,

2 Por. S. Aalen, Die Begriffe ,Licht” und ,Finsternis” im Alten
Testament, im Spiatjudentum und im Rabbinismus, Oslo 1951; J. Hem-
pel, Die Lichtsymbolik, Studium Generale 13 (1960) 352—368.
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pokolenia (przyszlego?) zostana objawionc drogi gwaltu i $mierci;
beda sie od nich trzymaé z daleka i nie chodzi¢ nimi. Do was zas,
sprawiedliwi, moéwie: Nie postepujcie wedlug drég przewrotnosci
ani drég $mierci. Nie zblizajcie sie do nich, byscie nie zgineli, lecz
szukajcie i wybierajcie sprawiedlwosé i pobozne Zycie i postepujcie nau
drogach pokoju...® (por. 91, 18n). W podobnym znaczeniu schemat
»dwoch drog” zostal uzupelniony antyteza $wiatto-ciemno$é (por.
Hen 92, 4 i wyrazniej Hen. (stow.) 30, 15)*. Wspomniany ostatnio
staro-sltowianski tekst Hen. stwierdza wyraznie, ze Bog pokazal Ada-
mowi dwe drogi, swiatla i ciemnosci, i powiedziat do niego: *Ta jest
dobra, tamta za$ zla’, aby poznal, czy Zywi on (Adam) do mnie mi-
tos¢ czy nienawisé. W tymze sensie wyraza sie Hen stow. 42, 10 (B),
przeciwstawiajac ,przewrotna droge” — ,drodze prostej”’. Mniej
dualistyczna tradycje przekazuja Jubileusze, wymieniajac — poza
moze 12, 21 — jedynie poszczegdlne drogi ™.

Palestynski odlam judaistycznej tradyciji, reprezentowany przez 4
Ezdr. (7, 12 a zwl 7, 48) i wczesno rabinistyczna tradycje, jest do-
brze obeznany ze schematem dwoch drég i to w sensie wskazuja-
cym na samodzielny rozwd6j. 4 Ezdr 7, 48 laczy idee ,,drogi $mierci”
i ,drogi zycia” (aspekt starotestamentalny) ze spekulacja na temat
wbrzewrotnego serca” (,cor malignum”) w Adamie®: Przewrotne
serce wzrastalo w nas, odwiodlo nas od Boga i zaprowadzilo nas ku
zagladzie, na droge $mierci, i pokazalo $ciezki zatracenia i usunclo
daleko od Zycia *.

Wielorakie rozwijanie tematu ,,dwéch drég” $Swiadezy o nieu-
stalonej jeszcze formie schematycznej. Lepiej wiec nie méwié o de-
finitywnym schemacie w tym stadium rozwojowym ,dwéch drég”,
ale o poszukiwaniach pewnej formy lub ujecia tradyecyjinej mysli
dualistycznej. Ten etap rozwoju naszego tematu naswietla dobrze
wypowiedz Rabbana J. ben Zakka ja, okreSlona jako ,tradycyjna”
juz w Th Ab 2, 9%, Uczony zydowski kieruje pod adresem swych
pieciu uezniéw (2, 10) kolejne pytania, na czym polega ,dobra dro-
ga” (derck toébah), ktéra nalezy obra¢ (2, 12) i ,zla droga” (derck
ra’ah), ktoérej trzeba unikaé¢ (2, 13). Spoéréd picciu proponcwanych
odpowiedzi nauczyciel wyréznia slowa Eleazara bhen Aracha, ktéry

% Por. Jub. 23, 16.

® U Dt.-Iz, ktéry z pewnoscia wplynal na te apokryfy, nalezaloby
wzia¢ pod rozwage 42, 6—7. 16; 45, T7; 49, 6: 58, 8. 10: 39, 9—10: 60,
1—3. 19—20.

21 Por. obszerniej M. Testuz, Les idées religieuses du Livre du
Jubilée, Genéve-Paris 1960, 93—99.

¥ Por. 4 Ezdr 3, 2122,

% W, Michaelis, art. cyt., 57 komentuje blednie ten tekst, za-
wierajacy istotnie cechy schematu.

3 Por. J. Bonsirven, Textes rabbiniques (nr 15—16), Roma 1955,
6. Rabban J. ben Zakkaj zyl i nauczalt w I w. po Chr.; wynika stad,
ze problem dwoch drog byt podéczas aktualny.
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dopatruje sie istoty tych drég w ,dobrym” lub ,przewrotynm”
sercu (por. 4 Ezdr.!), wywierajacym decydujacy wplyw na caloksztalt
uczynkow ludzkich. Th Berak. 28b stosuje tradycje ,,drog” escha-
tologicznie, przedstawiajac obie drogi, jako prowadzace do ogrodu
Eden (dobra) i Gehinnom (przewrotna). Inne teksty rabinistyczne
posiadaja znacznie mniejsze znaczenie, pochodzace z okresu pézniej-
szego; nie wnosza one zadnych nowych elementnéw istotych *.

- Najbardziej charakterystyczne $wiadectwo o rozwoju i znaczeniu
nauki o dwoch drogach stanowi qumranska Regula Zrzeszenia. Zgo-
dnie ze swym dualistycznym zrozumieniem wiasnej sytuacji zycio-
wej (,Selbstversténdnis”), zbierala sekta znad Morza Martwego
wszystkie obiegowe formy wyrazajace rozdwojenie czlowieka i weie-
lala je do swego systemu teologicznego. Nalezy przypuszczaé, ze $ro-
dowisko o tak intensywnej refleksji nie tylko ograniczalo si¢ do
przekazywania znanych i utartych form, ale kombinujac pojecia tra-
dycyjne tworzylo nowe schematy dualistyczne. Czy i w jakim sensiz
mozna zaliczy¢ do nich dwie drogi? Nie rozwiazuje tego zagadnienia
obszerna monografia F. N6tschera?®; autor potraktowal trady-
cje ,,dwoch drég” marginesowo, zadawalajac sie przytoczeniem sze-
regu tekstow paralelnych Starego Testamentu. Nie rozwiazal go
réwniez w swych artykutach i ksiazce J. P. Audet®. A przeciez
chodzi o najstarsza — wraz z Test. Ass. 1 — formutle ,,dwoch drog”,
zawarta w Pouczeniu 1QS 3, 13—4, 26 %.

Dla rozwoju interesujacej nas tradycji nie jest decydujace, czy
termin ,,dwie drogi” zostal w Qumran uzyty czy nie. Takze ,dwie
drogi” qumranskie niekoniecznie musza by¢ drogami ,zycia” i ,$mier-
ci”, jak sugeruje F. Notscher®. Moznaby stad wysunaé¢ co naj-
wyzej wniosek, ze w Qumran nauka ta nie posiada jeszcze technicz-
nej nazwy i utartej terminologii, co naturalnie nie przesadza istnie-
nia ustalonej juz w pewnym sensie tradycji teologicznej, a nawet
literackiej.

By ustali¢ czy i w jakim sensie schemat dwéch drég jest wlasno-
Scia literacka Zrzeszenia z Qumran, nalezy odpowiedzie¢ na pytanie,

31 Zestawia je H. L. Strack-P. Billerbeck, Kommentar zum
Neuen Testament aus Talmud und Midrasch I, 1, Miinchen 1961, 460—464.
. % Gotteswege und Menschenwege..., 94—96. Nalezy zauwazy¢, ze autor
ten o wielkiei skadinad erudyciji potraktowal te tradycje niewystarcza-
jaco, zdradzajac apologetyczna tendencje do wyjasnienia teologii Zrze-
szenia mozliwie ze Starego Testamentu.

8 Affinités littéraires et doctrinales du ,Manuel de discipline”, Re-
vue Biblioue 59 (1952) 219—238 oraz tenze, Didache. Insiruction des ApjH-
tres (Etudes Riblicues) Paris 1952 Autor jednak interesuje sie jedynie
powigzaniami tradveyinymi w obrebie judaizmu palestynskiego i wezesno-
-chrzesciianiskiei liferatury. W przytoczonym wyzej dziele (474-stronico-
licue 50 (1968), t. 65, kol. 1686.
zii do .dwéch drog” w 1QS (159—161; 255—256).

3% Dz cyt., 91—92. 94,
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czy ,,Pouczenie” (1QS 3, 13—4, 26) stanowi integralna cze$¢ Reguly
Zrzeszenia czy tez urywek polaczony z nia okolicznosciowo, posia-
dajacy wlasna prehistorie? Przed kilkunastu laty wykazal J. Licht *
logiczna budowe i odrebnos¢ Pouczenia; w przeciwnym sensie argu-
mentowal P. Guillbert?® usilujac (w sposob niezbyt przekony-
wujacy) wykaza¢ organiczna jednos¢ Reguly wraz z Pouczeniem
1QS 3, 13—4, 26. Nikt jednak dotad nie prébowal przedstawi¢ lite-
rackiej prehistorii tej czesci Reguly.

Odrebnosé literacka, a zwlaszeza teologiczna 1QS 3, 13—4, 26
nie jest absolutna. Na wielokrotne powiazania miedzy pouczeniem
a pozostala czesScia Reguly wskazuja nie tylko takie pojecia jak
»duch” czy ,oczyszczenie” ™, ale takze ,droga” lub ,drogi”. 1QS 1,
13 i 2, 2 mowig o ,,doskonalosci drog” (ktm drkjw; tmjm bkwl drkw)
podobnie bezposrednio poprzedzajace 3, 10 (por. 4, 22); natomiast
3.3 wymienia wyraznie ,drogi sSwiatlosci” (Idrkjwr), jak 3, 20.
Nastepujacy po Pouczeniu rozdz. 5 méwi o drogach az cztery razy,
m. in. o ,drodze nieprawosci” (5, 11 por. 4, 19), a zblizony do Pou-
czenia rozdz. 9 omawia ten temat specjalnie szeroko (1QS 9, 2. 5. 9.
18—21).

Nie podzielajac bynajmniej ,organicznej jednoéci” 1QS w zro-
zumieniu Guillberta®, nalezy stwierdzi¢, ze 1QS 3, 13—4, 26
nalezal od poczatku do Reguly Zrzeszenia i powstal w tym samym
Srodowisku co i pozostale urywki. Jako wzér kompozycji calosci
ksiegi mogta postuzyé ksiega Powtoérzonego Prawa; o jej dualistycz-
nych koncepcjach ,,drég” byta mowa wyzej. Mniej realna jest pro-
pozycja K. Baltzera?® formularza Przymierza jako tworzywa
literackiego Pouczenia, jakkolwick schemat dwéch drég mogl ode-
gra¢ pewna role w ksztaltowaniu sie ,szczegdlowych postanowien”
(zob. uw. 5).

Celem walki miedzy okozem $wiatla i ciemnos$ci w Pouczeniu jest
wywolanie nieodwracalnej decyzji na postepowanie (hthlk) wedlug
jednego z duchéw (3, 18) .. Chodzi tu mie tylko o aktualna postawe
etyczna, ale wszelkie dalsze konsekwencjs. Droga — to po prostu
kierunek dzialania ducha (prawdy lub przewrotnosci), pod ktidérego
wplywem znajduje sie aktualnie jego posiadacz. Tak wiec w poszu-
kiwaniu rozdwojenia w czlowieku ,droga” stala sie niemal poje-

38 An Analysis of the Treatise on the Two Spirits in DSD, w: Scripta
Hierosolymitana IV (Jerusalem 1958) 88 nn.

3% Le plan de la ,Régle de la Communauté”, Revue de Qumran
1 (1958/59) 323—344.

38 Obszerniejsze uzasadnienie tego punkiu widzenia zob. L. R. Sta-
chowiak, Traktat teologiczno-moralny o dwdch duchach w Regule
Zrzeszenia. w: Ateneum Kapl. 67 (1967) 219—228.

38 Art. cyt.

1 Das Bundesformular, 105—117.

it Hebr. wjsm lw §tj rwht Ththlk bm’d mw'd pgdiw.
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ciem antropologicznym, a w kazdym razie $ci$le korelatywnym do
dualistycznej koncepcji czlowieka.

»Dwie drogi” znajduja si¢ wiec w stanie ciaglego zaangazowania
w walce miedzy dobrem a zlem. Ludzie spod ich znaku ,nie moga
chodzi¢ razem” (1QS 4, 18), tj. sytuacja bezkompromisowej walki
wyklucza jakiekolwiek punkty styczne miedzy przeciwstawnymi dro-
gami. Miedzy ich obu klasami panuje nieublagana nienawis¢ (1QS
4, 17) az do chwili eschatologicznego ,mawiedzenia” (pqwdh).

Najbardziej charakterystyczne jest to, ze front tej walki, a wige
i przeciwienstwa miedzy drogami, prowadzi przez serce ludzkie,
gdzie Scieraja sie sily antropologiczne i kosmiczne prawdy i niepra-
wosci. Autor ,,Pouczenia” jest swiadomy, ze kazdy z czlonkéw Zrze-
szenia skupia w sobie cechy jednej i drugiej drogi. Powinien jednak
jak najusilniej dazy¢, by kroczy¢ po jednej drodze — prawdy i $wia-
tlosci. Pierwszym krokiem ku temu — to rozpoznanie i oddzielenie
»dwodch dréog”, i temu zadaniu shluzy rozbudowany w 1QS 4, 2—13
katalog charakterystycznych cech obu drég. Oderwanie si¢ od po-
grazonej w nieprawosci doczesnoéci, a przede wszystkim od wlasnej
przewrotno$ci (*wlh), oddzielenie sie od wszelkich ludzi poza Zrzesze-
niem, to dalsze kroki na drodze $wiatlosci. Obraz dwoéch oddzielnie
i niezaleznie biegnacych drég, nie posiadajacych ze soba najmmiejszej
stycznosei, byt bodaj najdoskonalszym S$rodkiem ma wyrazenie tego
stanu rzeczy, pozadanego, ale ma razie nie osiggalnego. W kazdym
razie przeprowadzona analiza koncepcji ,,dwoch drég” w Pouczeniu
1QS 3, 13—4, 26 pozwala przypuszcza¢, ze w ksztaltowaniu sie sche-
matu ,,dwéch drég” znaczna role odegrala dualistyczna koncepcja
antropologiczna.

Nalezyte zrozumienie roli ,,dwéch drég” w Starym Testamencie
i w literaturze miedzytestamentalnej moze ulatwi¢ krotki przeglad
weczesno-chrzescijanskieej literatury I—II w. po Chr., ktéra pod-
jela i zastosowala do nowej nauki dawny schemat. Poniewaz odno-
$na literatura pochodzi w znacznej cze$ci ze $rodowiska chrzescijan
nawroconych z judaizmu, a moze nawet — jak sie przypuszeza od-
nos$nie autora Pasterza Hermasa — nawroconych Qumranczykow
Iub zwolennikéw essenizmu, kontynuacja tradycji dualistycznych
sPouczenia” jest do$¢ prawdopodobna. Wydaje sie potwierdzaé¢ to
przypuszezenie powierzchowna chrystianizacja schematu ,,dwoch
drog” w Didache, liScie Barnaby i czeSciowo w Pasterzu Hermasa *

Sposréd dwoch recenzji Didache, wyraznie dualistyczne sformu-
lowania zawiera jedynie zachowana w jez. lacinskim recenzja no-
szaca nazwe Doctrina XII Apostolorum ** zdradza tez ona uderzajace
podobienstwo do ,dwoéch drég” Pouczenia qumranskiego. Rodzaj

2 Por. J. P. Audet, Affinités littéraires.. (uw. 31).
¥ Wyd. J. Schlecht, Freiburg i. Br. 1900.
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literacki Didache w opracowaniu greckim ¥, uwazanego jako kla-
syczny schemat katechetyczno-dydaktyczny ,dwdch drog”, sprzy-
jal zapewne przenikaniu tradycji; chodzilo mianowicie o ,podrecz-
nik stuzacy do kierowania (odlegla) gminag” *. Nauka Dwunastu Apo-
stolow kombinuje na wzér 1QS 3, 13nn ,dwie drogi” z nauka
o ,,dwoch duchach” %, jednak w odwrotnych proporcjach niz Qumran,
przybieraja tu one postaé ,dwoch aniolow”: Viae duae sunt in sae-
culo, vitae et mortis, lucis et tenebrarum. In his constituti sunt
angeli duo, unus aequitazis, alter iniquitatis. Oprécz wspdlnego
z Qumran ckreélenia ,,drog” jako ,Swiatla” i ,ciemnos$ci”, ,zycia”
i ,,$mierci” ¥, obie recenzje Didache akcentujg mocnc ich nieprze-
jednane przeciwienstwo .

Analogiczna do lacinskiej recenzji Didache tradycje reprezentuje
list Barnaby 18, 1Inn?*, przedstawiajac transcendentne postacie jako
kierownikéw ,,dwéch drog”. Jedynie Pasterz Hermasa rozwinal spe-
kulacje dualistyczna nad rozdwojeniem w zyciu czlowieka w kie-
runku psychologicznym . Takze i to pismo jednak przesuwa akcent
w rozwazaniu ,,drog” w kierunku transcendentnym, zgodnie z przy-
jeta podowczas metoda refleksji teologicznei.

FLodz KS. L. R. STACHOWIAK

Ks. Michal Pefer, Poznan

PISMO SW. W 2YCiU LUDU BOZEGO

Prébujac okreslié jak najzwiezlej istote Soboru Watykanskiego TI
mozna go nazwa¢ — nie bez stuszno$ci — Soborem samookreslenia
sie Kosciola. Albowiem spojrzenie ma Kosciéol od wewnatrz, jako
na lud Bozy wiedziony $wiatlem Ducha Swietego, a takze spojrze-

4 Por. F. X. Funk, Patres Apostolici I, Tubingae 1901, 2 i J. P.
Audet, Didache, 138 (226).

% Tak J. Schmid, Didache, Reallexikon fiir Antike und Christen-
tum III, 1009—1013, zwl. 1010.

46 Grecka recenzja nie wymienia natomiast wecale ,,dwoch duchéw™
— por. 1, 1 oraz J. P. Audet, dz. cyt., 226.

47 Jako ciekawostke a zarazem pewien wskaznik zaleznodci trady-
cyinej miedzy Qumran a Nauka XII Apostoléw mozna przytoczyé wyra-
zenie in saeculo. odpowiadajace qumranskiemu bibl (1QS 4, 2), posiada
je jedynie recezja lacinska.

15 Synopse poszezegbdinych tekstéow i recenzji sporzadzit J. P. Audet,
dz. cyt., 138

% Tekst grecki zob. F. X. Funk, dz cyt., 90—91.

5% Nie wymienia on fermalnie schematu ,dwéch drég”, choé zna o
niewatpliwie. Por. Mand. VI, 1, 2—4, gdzie autor przeciwstawia ,droge
prawg” drodze ,krzywej"”.
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nie od zewnatrz, jako organizacje hierarchiczng kierujacy sie zasa-
dami wiasnego prawa, stanowilo jak gdyby punkt wyjSciowy a za-
razem docelowy dlugich obrad dostojnego Grona Ojcow. W drugim
rozdziale Konstytucji Dogmatyeznej o Kosciele w zwiezlych stowach
tak oto nakreslono schematycznie zaistnienie Ludu Bozego:

,Mily jest Bogu kazdy, kto si¢ Go leka i postepuje sprawiedli-
wie (por. Dz 10, 35); podobalo sie jednak Bogu usSwiecac i zbawiac
ludzi nie pojedynczo, z wykluczeniem wszelkiej wzajemnej wiezi
miegdzy nimi, lecz uczyni¢ z nich lud, ktory by Go poznawal w praw-
dzie i zboznie Mu sluzyl. Jakoz wybral sobie Bég na lud naréd
izraelski, z ktérym zawarl! Przymierze i ktory stopniowo pouczal,
siebie i zamiary weoli swojej objawiajac w jego dziejach i uswieca-
jac go dla siebie”.

Przynalezno$¢ do owego starotestamentowego ludu Bozego —
gahal Jahwe (G. ekklesia theou) polegala nie tylko na pochodzeniu
od wspdlnego przedka, Abrahama (tzn. na wspélnocie krwi), lecz
obok tego na wspélnocie obyczaju, prawa (Tora) oraz kultu. Do-
piero calo$¢ tych zasad tworzyla jednos¢ ludu ,Swigtego”, tzn. we-
diug poje¢ Hebrajczykow odlaczonego od innych ludéw i stanowia-
cego wylaczna wlasnoé¢c Jahwe. Z czasem prawa obywatelstwa
w Izraelu udzielano takze i takim osobom, ktére nie pochodzily
wprawdzie z pnia Abrahamowego, ktére jednak przyjely za swoje
zasady zycia moralno-religijnego oraz kultu, wlasciwego Izraelowi.
W ten sposéb rozwijala sie idea ,,duchowego Izraela”, ktéra mialna
by¢ zrealizowana w pelni w szczepie ,,nowegc Przymierza” — we-
diug siéw Proroka Jeremiasza (31, 31).

Dlatego w Konstytucji o Kosiciele czytamy dalej: ,,Wszystko to
(tzn. wybér i pouczanie Izraela przez Boga) jednak wydarzyvio sie
jako przygotowanie i jako typ owego Przymierza nowego i dosko-
nalego ,ktére mialo by¢ zawarte w Chrystusie... Chrystus ustanowil
to nowe Przymierze... powolujac sposréod zydow i pogan lud, ktéry
nie wedle ciala, lecz dzieki Duchowi mial sie zrés¢ w jedno i byé
nowym Ludem Bozym.. rodzajem wybrany, kroélewskim kaplan-
stwem', narodem $wictym, ludem nabytym.. co niegdy$ nie byl
ludem, teraz za$ stal sie ludem Bozym (1 P 2, 9—10)". Przejmujac
niemal doslowniz ten tekst z Ksigegi Wyjscia (19, 6), $w. Piotr, a za
nim Sokdr, bardzo wyraznie podkres$laja wiec prawde, ze Kosciél zajal
miejsce Izraela, stajac sie w pelmym znaczeniu tego stowa Ludem
Bezym (lacs thecu), ludem ,,pelni czaséw” (Gal 4, 4).

Ten to nowy Lud Bozy opiera swe zycie na wspoélnocie obyczaju
i prawa, a takze jednoSci nowego kultu; przejmuje on bowiem

t L krolewskim kaplanstwem” jest tlumaczeniem niedokiadnym. W tek-
$cie hebrajskim mamy: mamleket kohanim = kroélestwo kaplanow. LXX
natcmiast czyta: krélestwe Boze (elohim). Biblia Tysigelecia 1 P 2, 9
przeklada: krélestwem kaplanstwa.
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i wedlug stéw Chrystusa ,dopelnia’” Stary Zakon, budujac na nim
jeszcze doskonalsza jednos¢ wierzacych: w Mistycznym Ciele Chry-
stusa.

1. ELEMENTY SKLADOWE ORGANIZMU KOSCIOLA

Wiadomo, ze Kosdciot — jako Lud Bozy pielgrzymujacy przez
wieki — ma historycznie ujmowane dwa etapy: Kosciél pierwotny,
czyli spoleczno$¢ Apostolska pierwszego wieku oraz Kosciél nastep-
nych generacji czyli dalszych pokolen chrzeScijan. Oczywiscie, ze
organiczny rozwoj Koséciola dokonywal sie — ze uzyjemy wspéleze-
snych nam zwrotow — ilosciowo, nie jakosciowo. Oznacza to, ze
rozwoj Kosciola wspierat si¢ na juz ustalonym, niezmiennym funda-
mencie tych czesci skladowych, ktére wilasnie utworzyty Kosciot
pierwotny. Karol Rahner® nazywa je ,elementami konstytucjonal-
nymi” Kosciola. Do nich to trzeba zaliczy¢ przede wszystkim: calos¢
prawd objawionych, prymat Piotra, sukcesje Apostolska, Sakramenta
Swiete, jednos$¢ spolecznosci Kosciota, a wreszcie i Pismo $wiete.

Wiasnie Pismo $wiete. I tutaj dostrzegamy znamienna réznice
miedzy Nowym a Starym Przymierzem. Dla Izraela mianowicie
Ksiegi swiete byly zawsze czyms$, co jeszcze nie bylo gotowe, lecz
narastalo, rodzito sig, pomnazato. Wprawdzie starsze Ksiegi, jak Pie-
cioksigg lub znaczna cze$¢ Psalterza ,przez diuzszy czas oddzialywaly
na mentalnos¢ i zycie tego wybranego ludu, mlodsze jednak — ma-
drosciowe a nawet i niektére prorockie przez swoje narastante —
ciggle na nowo zmienialy liczhe i sklad $wietych Pism. Ten poste-
pujacy proces dobiegl konca wraz z Ksiega Madrodci (I wiek przed
Chr.) dopiero woéweczas, gdy juz konczyla sie wiasnie historyczna rola
Starego Zakonu. Zatem dopiero jego spadkobierca, nowy Lud Bozy,
otrzymal — z rak swego Mistrza — calo$¢ Swietych kart Starego
Objawienia, i uczynil je swoim skarbem.

A pisma Nowego Zakonu? Ot6z tym razem Opatrzno$é¢ nie ka-
zala czeka¢ na nie wielu setkom lat i wielu pokoleniom. Powstaja
one razem z pierwsza, apostolska generacja chrzoscijan; sa wyra-
zem najdoskonalszego Objawienia Bozego w Chrystusie i przez Chry-
stusa, a zarazem wyrazem zycia i konstytuowania sie organizmu
pierwotnego Kosciola. Sa wiec takze jakby samcokre$leniem sie¢ no-
wego Ludu Bozego, pisemnym skonkretyzowaniem (pod tchnieniem
Ducha Bozego) tego, w co on wierzyl i za co sie uwazal. Pisma No-
wego Przymierza powstaja bowiem jako etapy zycia pisrwotnego
Kosciola: wspomnienia o Mistrzu, kazania ,listy, praktyczne napom-
nienia, notki kronikarskie dzialalno$ci misyjnej, modlitwy spolecz-
noSci, itd. Fakt zaistnienia Kodciola, ktéory sam jest norma wiary
chrzedcijanskiej, laczy sie najscislej z powstaniem jego Pism $wie-

2 W pracy pt.. Uber die Schriftinspiration, Freiburg i. B. 1958.
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tych, ktore rowniez sa kanonem czyli norma wiary. Nowy Testament
wiec nie jest jakim$ zewnetrznym dodatkiem, jaka$ neutralng lite-
ratura w Koéciele, lecz stanowi wyraz pelnego zycia pierwszej ge-
neracji Bozego Ludu. Kosiciél tworzac w swym lonie Pisma $wiete
a zarazem te — a nie inne — okre$lajac jako Boze, objawia przy
tym istotny rys swej tozsamos$ci, Swiadomos¢ siebie samego. Stad
istnieje tak S$cisle, bezposrednie powigzanie Nowego Testamentu
z Ludem Bozym Nowego Przymierza ,ze jednego bez drugiego nawet
pomys$le¢ nie mozna. Tym tlumaczy sie¢ fakt, pozniej tylekro¢ spraw-
dzalny w zyciu Kosciola, ze objasnia¢ Biblie we wilasciwy sposob,
w tym duchu w jakim zostala napisana, moze tylko sam Koscidl
jako catos¢, albo tez tylko te jednostki, osoby, ktére sa z nim Scisle
zwigzane z zyciem wiary. Kto si¢ odrywa od lacznosei z zyciem Ludu
Bozego, traci mozno$¢ pelnego, teologicznego ujmowania treSci j2go
swietych Ksiag.

2. PISMO SWIETE W DOTYCHCZASOWYM ZYCIU KOSCIOEA

a) Starozytno$¢

Od samego poczatku Kosciol byl $wiadom tego, ze Pismo $Swiete
obu Testamentow jest slowem Bozym, bedac takze autentycznym
wyrazem zycia spotecznosci Ludu Bozego. Dlatego stale odwolywano
sie do Biblii w uzasadnieniu mauki i dzialalno$ci Koéciola. Podobnie
jak §w. Piotr wspomina lekture listow $§w. Pawla (2 P 3, 15n), a Sw
Pawel chwali Tymoteusza za lekture Starego Testamentu (2'Tym 3,
14—17), tak i Ojcowie Kosciola wezytywali sie nieustannie w $wiete
Ksiegi; czerpali z nich pozywke i dla osobistej poboznoseci, i tresc¢
do pouczen kaznodziejsko-katechetycznych. Duchowienstwo zatem,
a pozniej w wybitny sposéb klasztory staly sie o$rodkami promie-
niowania znajomosci i ukochania Biblii. Przeliczne rekopisy tekstow
biblijnych, pochodzace z takich o$rodkow jak Aleksandria, Rzym,
Monte Cassino, Fulda, Bobbio — $§wiadcza o tym starochrze$cijan-
kim i $redniowiecznym ,ruchu biblijnym”. Biblia stala si¢ bowiem
nie tylko elementem kultu w $Swietej Liturgii. lecz takze i medytacii,
owej szlachetnej formy wchodzenia w rzeczywistosé Boza, nawiaza-
nia wirtualnego dialogu z Bogiem zywym. Chrze$cijanie z niZzszych
warstw spolecznych, mie umiejacy pisa¢ i czyta¢, takze nie byli
pozbawieni znajomosSci Biblii, gdyz jej treScia karmili ich przeobficie
biskupi i kaplani, sami rozezytani i zyjacy natchnionym Stowem Bo-
zym. Warto na przyklad wspomnie¢ — z czaséw Swictego Hiero-
nima — zywa reakcje gminy chrzescijanskiej miasta Oea na zmiang
tekstu, wprowadzona przez $wietego Egzegete do Ksiegi Jonasza’.

3 Zob. 104 list §éw. Augustyna do $w. Hieronima, np. w dziele
ks. J. Czuja, Sw. Hieronim. Listy II, Warszawa 1963, 358.
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b) Sredniowiecze

W wickach $rednich religia przeniknela zupelnie zycie codzienne,
a Biblia byla ksiega znang wszystkim. Olbrzymie ,Postyll2”, powstaie
w tym okresie (ze wspomnimy tylko takich ich autoréw, jak Hu-
gona a Sancto Caro, S§w. Alberta Wielkiego, Mikolaja z Liry), bytly
mozliwe dzieki temu, ze z jednej strony mialo miejsce stale studium
prywatne Swietych Ksiag, z drugiej za$ strony istnialo spoleczne
»zaméwienie” na taka literature. I nie jest to juz wing zyjacych
wowczas ludzi, lecz stopnia 6wezesnej wiedzy $wieckiej, ze w Biblii
szukano wtedy takze odpowiedzi na pytania szczegolowe, tyczace np.
zagadnien przyrodniczych czy historycznych. Zbyt doslowne pojmo-
wanie wielu tekstow, lub przeciwnie — alegoryzowanie trudniej-
szych miejse, nieznajomo$é rozmaitych gatunkow literatury staro-
wschodniej, zawartych w Biblii, itp. wzgledy spowodowaly oczywi-
$cie niejedne niewlasciwe interpretacje. Ale znajdowaly sie one, Ze
tak powiemy, na peryferiach zycia éweczesnych spoleczenstw. Nigdy
w Koéciele nie doszlo do tego, by uwaza¢ Biblie za jedvne zrédio
wszelkiej wiedzy, takze i $wieckiej, jak na przyklad takie przeko-
nanie wyksztalcilo sie u Arabéw z ich Koranem® Kosciél jakby
instynktownie rozumial, Ze religijne pouczenie jest najistotnieisza
trescia pouczen Biblii — co juz $w. Augustyn wyrazil w lapidarnym
zdaniu, ze poprzez $wigte Ksiggi Bog ,chciat ksztalci¢ chrzeéecijan,
nie matematykow?”.

c) Czasy nowsze

Kiedy z rozwojem Odrodzenia zerwano ze $redniowiecznym idea-
tem ,ora et labora”, laicyzacja zaczela obejmowaé szerokim nurtem
caie spolecznosci chrzeécjanskie. Ostablo zainteresowanie Biblia u sze-
rokich mas. Do tego doszly wnet rozlamy Reformacji, spowodowane
zarowno kontrowersja nauvkowo-biblijna i ascetyezna, jak i wzgle-
dami natury politycznej. W zwiazku z tym stanem rzeczy, poczawszy
od Soboru w Trydencie Kosciol wypowiada sie na temat Biblii, cze-
Sciowo i okresowo ograniczajac jej lekturge wsréd wiernych. Wia-
Sciwe pojmowanie znanego adagium prawnego: ,Distingue tempora
et concordabis iura” — umozliwia jednak zrozumienie faktu. ze
w danym okresie nie chodzito o odsuniecie ludu od lektury Biblii,
lecz o zahezpieczenie jej nieskazonosci i wlasciwego odezytywania
jej pouczen. :

Tak wiec Sckér Trydencki dekretem z 8.4.1546. oglesil lacinska
Wulgate autentycznym tekstem Kosciola, aby przeciwstawié sie nie-
mieckiej Biblii Lutra, pemniejszonej o tzw. ksiegi deuterokanoniezne.
Sobér zazadal takze cenzury koScielnej na druk egzemplarzy Biblii,

i Dopiero po drugiej woinie Swiatowej w arabskim uniwersytecie
Al Azhar w Kairze otwarto katedre nauk przyrodniczych. Przedtem stu-
dium Koranu zastepowalo wszystko.

Ruch Biblijny i Liturgiczny — II/IIT — 3
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grozac inaczej ekskomunika. Skomplikowane czasy i niezwykle silne
kontrowersje tlumacza to surowe zagrozenie, wydane przez Kosciol.

Klemensowi XI, w roku 1713, przyszio przeciwstawi¢ sie — w Kon-
stytucji ,,Unigenitus” — bledom Paschazjusza Quesnel’a filipina-
-jansenisty, domagajacego sie od wszystkich wiernych lektury Pisma
Swietego jako nieodzownej do zbawienia®.

Pius VI w r. 1794, w Konstytucji ,,Auctorem fidei” zwalcza bledy
samozwanczego synodu z Pistoli w Toskanii (z roku 1786, biskup
Scipio Rici). Papiez wypowiada twierdzenie, ze brak osobistej lek-
tury Pisma s$wietego nie musi powodowaé zaciemnienia wiary co do
podstawowych prawd religijnych (Denzinger 1567).

Grzegorz XVI przeciwstawia sie tajnym stowarzyszeniom biblij-
nym we Wloszech, ktére wydaly teksty interpolowane, czesto w po-
laczeniu =z balamutna wykladnia. Encyklika ,Inter praecipuos”
z roku 1844 przypomina, ze wolno czyta¢ Pismo Swiete w jezykach
nowozytnych, lecz zaaprobowane przez Kosciél (biskupa Ordynariu-
sza) lub zaopatrzone w objasnienia zaczerpniete z Ojcow Kosciola
i uczonych teologéw katolickich °.

Leon XIII w roku 1897 (Konstyt. ,Officiorum ac munerum”)
przypomina o koniecznosci cenzury koscielnej przy wydaniach Pisma
Swietego.

Pius X wreszcie zmierzyl sie z bledami modernizmu. Z tego po-
wodu odno$ne kanony, wprowadzone do C.I.C. (1911 r.), stanowia
jeszcze zaostrzenie decyzji, wydanych przez Grzegorza XVI. T tak
kanon 1385 nakazuje cenzure koscielna przy wydaniach Biblii;
can. 1391 przy tlumaczeniach na jezyki nowozytne domaga sie za-
réwno aprchaty Stolicy §w. lub biskupa Ordynariusza, jak i obja-
$nien ulozonych na podstawie nauki Ojcéw Kosciola i uczonych teo-
logéw. Can. 1399 zabrania lektury Pisma $wictego wydanego przez
akatolikéw: uzupelieniem tfego kanonu jest can. 1400: teclogowie
moga czyta¢ wydania akatolickie, jeSli komentarz zawarty w nich
nie zwaleza wyraznis dogmatéow. Inni wierni musza mie¢ zezwolenie
na czytanie, podobnie jak na lekturg¢ innych ksiag zakazanych in-
deksem.

Sformulowanie ograniczen lektury, ustalone w ten sposéb Pra-
wem Kanonicznym, w pewnej mierze zahamowalo lekture Pisma
Swietego u szerokich warstw katolikéw; nie stworzylo takze najko-

3 Odnoény tekst wg Denzingera (nr 1429) brzmi: ,Utile et necessa-
rium est omni tempore, omni loco et omni personarum generi, studere
et cognoscere spiritum, pietatem et mysteria sacrae Scripturae”. Niedo-
ktadnie zatem pisze ks. prof. Dabrowski w T. P. nr 47 (930)
z 20.11.1966 r.. ze Klemens XI ,uznal za bledne twierdzenie, ze Pismo
§w. przeznaczone jest dla wszystkich”.

% ,..ut permissa porro habeatur lectio vulgarium versionum, gquae
ab Apostolica Sede approbatae, aut cum annotationibus desumptis ex
sanctis Eccl. Patribus vel ex doctis catholicisque viris editae fuerint”..
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rzystniejszych warunkow do rozwoju naukowej egzegezy Pisma $wie-
tego w Kosciele. Wprawdzie z mysla o oczekiwanym rozwoju egze-
gezy powolal Pius X do zycia Papieski Instytut Biblijny (w roku
1909), jednak rozwijajaca sie kontrowersja z racjonalizmem biblij-
nym wielu autoréw protestanckich nie sprzyjala podéwczas rozkwi-
towi pozytywnej biblistyki w Kosciele.

Ten stan rzeczy, spowodowany czeSciowo takze i niezupelnie
jeszeze wyprébowanymi wowczas metodami egzegezy biblijnej 1 ar-
cheologii zmienial sie stopniowo na lepsze. Punktem zwrotnym stala
sie jednak dopiero encyklika Piusa XII ,Divino Afflante Spiritu”
z r. 1943. W tej encyklice Papiez w § 4 méwi o ponownym odzy-
skaniu zaufania do Biblii, jakie obserwujemy i w Kosciele Kato-
lickim, i u niekatolikOw. Zaznacza si¢ przy tym: ,Te zmiane polo-
zenia zawdziecza sie nietrudzonej pracy, do jakiej egzegeci katolicey
przylozyli sie z calych sil, nie dajac sie odwiesé przez trudnosci
i przeciwno$ci, by wyniki dzisiejszych naukowych badan na polu
archeologii, historii i jezykoznawstwa wykorzystaé w rozwiazywa-
niu nowych zagadnien ™. Bujny rozkwit twoérezosci biblistéow ka-
tolickich po roku 1943 byl blogostawionym owocem encykliki. On
tez przyczynil sie w glownej mierze do zajgcia takiego stanowiska,
jakie w stosunku do Biblii znamionuje II Sobor Watykanski (przede
wszystkim w ,,Dei Verbum™ czyli Konstytucji Dogmatycznej o Bo-
skim Objawieniu ogloszonej 18.XI1.1965).

3. PISMO SWIETE W PRZYSZEOSCI KOSCIOLA

Stusznie mozna powiedzie¢, ze II Sobér Watykanski dal nam
podwéjna nauke o Pi¢émie Swietym: praktyczna i tecoretyezna. Przes
nauke praktyczna rozumiemy nie tylko wymowna, w okresie obrad
co dzien wuroczyscie ponawiana intronizacje Ewangelii sw.% lecz
takze bardzo okfite korzystanie z Pisma $w. zaréwno w dyskusiach
Ojecow Schoru, jak i we wszystkich dokumentach soborowych. Nauke
teoretyczna o Biblii stanowia wypowiedzi Soboru wprost na jej
temat, zawarte w Konstytueji o Kosciele, o $wietej Liturgii, w De-
krecie o Seminariach, a przede wszystkim we wspomnianej juz
Konstytucji o Boskim Objawieniu. Ujmujac treé¢ tych dokumentow
w najog6lniejszej mysli stwierdzamy, ze Sobér chee tchnaé¢ w caly
Kosciél zrozumienie najscislejszej lacznosci, jaka z natury rzeczy -—
jak na to wskazaliSmy wyzej — istnieje miedzy Biblia a calym
Ludem Bozym. Sobor pragnie niejako stawié¢ nas w rzeczywistosei
pierwszych wiekow, byémy zyjac w Kosciele oddychali na codzien
slowami matchnicnych Ksiag, pulsujacych zyciem Bozym. Pragnie

“ Ench. Bibl. 562.

S Te intronizowana Ksiege stanowil Codex Urbinas latinus, ozdobiony
wspanialymi miniaturami, powstaly w Urbino miedzy 1474 a 1486 rokiem.
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wiec Sobér uczyni¢ Biblie na nowo ksigzkg praktycznego zycia du-
chowego, aby ona stanowila pedstawe naszych Swiadomych przeko-
nan, zrédlo wiary i potegujacej sie zywotnej poboznosci.

Kiedy idzie o szczegdélowe wskazania Soboru w tym wzgledzie,
to najjasniej zawarte sa one w VI rozdziale Konstytucji ,Dei
Verbum”, ktoéry nosit tytul: ,De Sacra Scriptura in vita Ecclesiae”.
Mozna je sprowadzi¢ do kilku punktow, nieco tylko rozszerzajac je
i adaptujac do polskiej rzeczywistosei:

a) .Istnieje wielkie zapotrzebowanie na przeklady Pisma
$w. z jezykéw oryginalnych. Ani Wulgata ani Septuaginta juz nie
wystarczaja, gdy Liturgia Stowa w coraz obfitszej mierze podaje
wiernym $wiete teksty w ich ojezystym jezyku. Na naszym gruncie
nie wystarcza juz ks. Wujek (cho¢by zrecznie unowocze$niony przez
ks. prof. E. Dabrowskiego — gdy idzie o Nowy Testament), i dlatego
z wdziecznoscia przyjeliSmy Biblie Tysiaclecia (r. 1965). Czekamy na
jej dalsze udoskonalenia (np. na wygladzenie jezyvka polskiego prze-
kiadu), a takze na dalsze przeklady. We Francji czy w Niemczech
istnieje obok siechie kilka réznych przekladéw z komentarzami o roz-
maitej objeto$ci, a kazdy z nich spelnia swoje zadanie i trafia do
rak wlasciwego odbiorcy. Powoli takze rozwija sie praca nad tzw.
Biblia Ekumeniczna (przygotowywana przez przedstawicieli réznych
wyznan), do ulozenia ktérej zacheca Konstytucja. Wydano juz pieknie
List do Rzymian, niegdy$ tak kontrowersyjny z powecdu jego pro-
testanckiej interpretacji.

b) Przy studium Pisma $wietego nie wolno przeoczyé¢ koniecznego
szacunku dla Urzedu Nauczycielskiego KosSciola. Z objasnienia
Biblii bez liczenia sie z opinia Ojecéw i Urzedu wyrosto bowiem
wiele bledéw: Marcjona, manicheistéw, arian, nestorian, protestan-
tow i im pokrewnych. Bardzo wymowny jest zlo$§liwy dystych tacin-
ski z XVI wieku, méwigcy o objasnianiu Pisma $w. przez rézine
oSrodki religijne:

Hic liber est in quo quaerit sua dogmata guisque;
Invenit et pariter dogmata quisque sua.

Urzad Nauczycielski czuwa wiec nad tym, by interpretacja szla
zasadnicze po linii Tradycji. Starozytny tytut biskupa (episkopos
czyli ,,nadzorca”) podkres§la wilasnie ten jego urzad czuwania nad
tym, aby objasnienia nie wyszly poza ramy objawionej prawdy.

¢) Biblia ma by¢ dusza teologii. Wszystkie dyscypliny teo-
logiczne, szczegdlnie dogmatyka 1 teologia moralna, maja odiad
jeszcze wyrazniej bazowa¢ na Slowie Bozym, a mawel — co brzmi
wprost paradoksalnie — maja odmtadza¢ sie Biblia! Idealem nie

? Na temat tej Konstytucji pierwsze artykuly napisali u nas: ks. prof.
A. Klawek (RBL 19, 1966: T.P. nr 28 (911) =z 10.7.1966) oraz ks. prof,
E. Dabrowski (T.P. 47 (930) z 20.11.1966).
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ma wiec by¢ skrupulatne systematyzowanie prawd wiary i okre-
§lanie ich kwalifikacji teologicznej, lecz podawanie ich w zywym
kontekscie Biblii, w aspekcie dziejow Zbawienia. Sobéor kaze howiem
pojmowaé Objawienie Boze nie tyle jako sume abstrakcyjnych prawd
wiary, lecz nade wszystko jako osobisty dialog czlowieka z Bogiem,
prowadzacy dzielo zbawiania $wiata. A takie ujecie zada oczywi-
Scie nowego opracowania caloksztaltu teologii. Pierwsze szcze§liwe
proby stanowia na razie glownie dwie prace: Henryka Schliera
,Bibeltheologie (w: Quaestiones disputatae) oraz na wielka skalg
zakrojone ,Mysterium Salutis. Grundriss heilsgeschitlicher Dogma-
tik” J. Feinera i M. Lohrera, Einsiedeln 1965 (I tom liczy 1934 stro-
nice). Niewatpliwie uplynie jeszcze sporo czasu, zanim kielkujaca dzi$§
ro§lina nowego ujecia teologii (porzucajaca ,koryto Arystotelesa”)
zakwitnie i wyda owoce. Wierzymy jednak, ze dojdzie do tego, i ze
wowceczas nowa forma zywej teologii przestanie by¢ dla $wieckich
katolikéw niezrozumialym naukowym, obeciazajacym pamicé lecz nie
poruszajacym serca.

Gdy idzie o duszpaterzy-praktykow, to rodzi sie koniecznosé
ulatwienia im zapoznania sie ze wspoélezesng teologia biblijna. Na
czolo wysuwa sie tu oczywiscie problem rodzajéow literackich
w Ewangeliach §wietych, a takze problem ,prawdziwos$ci” pouczen
Biblii ktéry to termin wprowadza Konstytucja ,Dei Verbum”
w miejsce ,nieomylnosci”.

d) Kaznodziejstwo i katechizacja maja byé¢ bar-
dziej przesycone Pismem S$wietym. ,,Omnis ergo praedicatio eccle-
siastica — sicut ipsa religio christiana — Sacra Scriptura nutriatur
et regatur oportet” (§ 21 ,,Dei Verbum”). Jest to konieczne, gdyz
jedynie ,Boze slowo jest zywe i skuteczne” (Hbr 4, 12). W § 24
raz jeszcze wraca Konstytucja do tego zagadnienia, przypominajac
o homilii liturgicznej, budowanej na stowie Pisma S$wietego. Do-
tychezas przy nauczaniu religii wychodzono raczej z katechizmu,
czesto w procesie nauczania dazac jedynie do przyswojenia naucza-
nym usystematyzowanych definicja prawd wiary, nie zawsze dopro--
wadzajac te osoby do przezywania tych prawd, do bardziej osobi-
stego przyswajania ich sobie. Gdy idzie o kaznodziejstwo, to w ca-
lym Kosciele obserwowano dotychezas znamienny fakt, ze duchowni
w praktyce malo korzystali ze zdobytej w Seminarium znajomosei
egzegezy i zasad jej stosowania.

e) W calym Koséciele rodzi si¢ obhecnie palaca potrzeba ruchu
biblijnego pecdobnego moze do ,ruchu liturgicznege” (ktoremu
ozywcezy impul dal austriacki liturgista, Pius Parsch), albo raczej
idacego w parze z tym ruchem. Godziny Biblijne, Tygodnie Biblijne,
Kota Biblijne, Zrzeszenia miloénikéw Biblii, Wystawy Biblijne, Kon-
kursy Biblijne itp., oto rézne formy upragnicnego ,ruchu”, jedynie
gdzieniegdzie rozwijajacego sic na razie w polskiej krainie.
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Konczac szkicowanie gar$ei uwag na temat stosunku do Biblii
Ludu Bozego narzuca mi sie raz jeszcze obraz uroczystej intronizacji
Ewangelii, jaka miala miejsce na Soborze. W tej dostojnej ceremonii,
nawigzujacej do Soboru Efeskiego, zawieral sie nie tylko spory ladu-
nek emocjonalny. Byl to zarazem wymowny symbol: przywrocenie
Biblii naleznego Jej miejsca w Kosciele. Prorok Izajasz w 40 roz-
dziale swej Ksiegi przypomina nam bowiem, ze:

Trawa usycha, wiednie kwiat,
lecz stowo Boga naszego trwa na wieki (w. 8).

Najlepszy wyraz zrozumienia tej mys$li Proroka damy przez to,
ze z calg zarliwa, rozumna energia wiaczymy sie w ducha biblij-
nej odnowy Kosciola. A najlepsza forma tego wlaczenia sie?: osobi-
sta, codzienna lektura Biblii, zazyle obcowanie z Nia. Tylko za cene
tego wysiltku staniemy si¢ Jej prawdziwymi milosnikami, a co ca
tym idzie — takze umiejetnymi nauczycielami. I tylko wtedy jed-
no$¢ Ludu Bozego z natchionym Stowem Bozym wyda swoje blo-
goslawione owoce.

Poznan KS. MICHAL PETER

Ks. Kazimierz Drzymalta S.J., Krakow

KS. WALENTY PROKULSKI S.J)., WYBITNY EGZEGETA
N. TESTAMENTU

(1888—1968)

Dnia 26 kwietnia 1968 r. w Kolegium Ksiezy Jezuitow przy
ul. Kopernika w Krakowie rozstal sie z tym $wiatem w 80 roku
zycia i 50 kaptanstwa ks. Walenty Prokulski, tlumacz Pisma $w.
oraz dlugoletni profesor egzegezy Nowego Testamentu w réznych
seminariach duchownych w Polsce. '

I. POCHODZENIE I LATA SZKOLNE

Urodzil sie 4 maja 1888 r. w miejscowosci Globikéwna, w powie-
cie jasielskim, w wojewoddztwie rzeszowskim i by! synem Wojcie-
cha i Wiktorii z domu Jedrzejezyk. Pierwsze cztery klasy gimna-
zjalne dawnego typu ukonczy! w Debicy. a piata w Malym Semi-
narium w Tarnowie, gdzie nabral powolania do zycia zakonnego.
Dnia 14 lipca 1907 r. wstapil do zakonu ksiezy jezuitéow w Starej
Wsi, w wojewodztwie rzeszowskim. Rektorem i mistrzem nowicjuszy
byl wéwcezas ks. Ludwik Cichon, znakomity pedagog, ktéry wycho-
watl kilkuset jezuitéw polskich. Po nowicjacie zlozyl dnia 9 lipea
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1909 r. pierwsze $luby zakonne na rece ks. Apoloniusza Kraupy,
pozniejszego przelozonego Misji Polskiej w dzisiejszej Zambii. Na-
stepnie prze rok w Starej Wsi uczyl! sie prywatnie przerabiajac
6 klase gimnazjalna. W r. 1910 przeniésl sic do Chyrowa i tam pod
kierunkiem fachowych profesoréw ukonczyl dwie ostatnie klasy
gimnazjalne, i w r. 1912 zlozyl z odznaczeniem egzamin dojrzalosci.
W czasie studiow gimnazjalnych wydoskonalil sie w jezykach kla-
syeznych oraz w jezyku niemieckim i francuskim.

Nastepnie wyjechal do Nowego Sacza i pod kierunkiem ks. Kazi-
mierza Miki, pozniejszego profesora filozofii i teologii w Duchow-
nym Seminarium w YEodzi, przez rok studiowal logike i metafizyke.

Tam zetknal si¢ takze z ks. Brunonem Depaix, profesorem etyki
i historii filozofii oraz jezyka francuskiego i angielskiego. Pod jego
kierunkiem studiowal ks. Prokulski jezyk angielski. Drugi rok filo-
zofii przerabial ks. Prokulski w Krakowie. Wychowaweca filozoféw
byl tu wtedy ks. Fryderyk Klimke, pézniejszy profesor w Insbruku
i na Gregorianum w Rzymie. W Krakowie prowadzil ks. Klimke
¢wiczenia seminaryjne z filozofii Scistej i kierowal akademiami
urzadzanymi przez swych wychowankéw. Wymowy kosScielnej oraz
pedagogiki nauczal byly prowincjal, znany mowca i pisarz religijny,
ks. Wilodzimierz Piatkiewicz.

Z powodu wybuchu pierwszej woiny swiatowej juz 3 lipca 1914 r.
wiadze miejskie przejely kolegium jezuickie w Krakowie na po-
trzeby wojskowe. Dnia 18 sierpnia stuchacze filozofii przyjechali
do Chyrowa i 24 tego miesiaca rozpoczeli tam normalna prace
szkolng. Atoli juz 5 wrzesnia z powodu zblizajacego sie frontu
wschodniego wyjechali do Nowego Sacza, a stad 16 wrzesnia do
Dziedzic, gdzie prowadzili dalej swoje studia; juz jednak 8 grudnia
wyjechali do Grifenbergu na Slask Opawski, gdzie w wynajetzj
willi konynuowali zajecia szkolne. Ks. Prokulski ukonczyl tu trzeci
rok filozofii i przed komisja zlozona =z pigciu profesoréw zlozyi
z wynikiem bardzo dobrym egzamin z calej filozofii, ktory upo-
waznial go do studiéw teologicznych na wyzszym kursie.

Przez dalsze trzy lata studiowal teologie w Dziedzicach; 5 maja
1918 r. zostal wyswiecony na kaplana przez ks bpa Anatola Nowaka.
Czwarty rok teologii ukonczyt w Starej Wsi; w r. 1919 zlozyl z wy-
nikiem bardzo dobrym egzamin z calej teologii i filozofii.

Teraz zwyczajem zakonnym wystano go do Dziedzic na tzw. trze-
cia prcbacje, ktérej zadaniem hylo przez wzmozona modlitwe oraz
studium ustaw zakonu, ,teologii moralnej i prawa kanonicznego
przygotowaé miodego jezuite do przysziych prac kaplanskich w za-
kenie.

Po trzeciej probacji w r. 1920 zlecono ks. Prokulskiemu wykltady
z teologii naturalnej dla klerykow zakonnych w Nowym Saczu.

Tymczasem w r. 1919 prowincjalem zcstat ks. Stanistaw Sopuch,
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czlowiek o glebokim umys$le i szerokim sercu. On to pragnac posta-
wi¢ studia zakonne na uniwersyteckim poziomie, postanowil wy-
ksztalci¢ fachowych profesorow dla teologii i filozofii. Za rada
ks. Wladystawa Szczepanskiego, znanego biblisty wyslal ks. Pro-
kulskiego w r. 1921 do Rzymu na tzw. biennium.

We Wiecznym Mieécie, na Papieskim Instytucie Bibiljnym stu-
diowal przez 3 lata egzegeze Nowego Testamentu, uzyskujac stopien
naukowy z tego przedmiotu. Dnia 15 sierpnia 1924 r. na willi
Rufinelli opodal Frascati ziozyl uroczysta profesje na rece wikariusza
generalnego, ks. Franciszka Nalbone i wyjechal w kilkumiesieczna
podréz na Wschod. Dluzszy czas zatrzymal sie Palestynie, Syrii
i w Egipcie. Zwiedzil Grecje i Mala Azje badajac specjalnie miej-
sca upamietnione pobytem §w. Pawla, ktérego byl wybitnym
znawca.

II. PRACA PROFESORSKA I DUSZPASTERSKA

Po powrocie do kraju, od r. 1925 uczyl egzegezy Nowego Testa-
mentu najpierw przez rok w Krakowie, a od r. 1926 w Bobolanum
w Lublinie, dokad przeniesiono zakonne Studia Teologiczne, ktore
zostaly uznane przez panstwo i cieszyly sie prawami nadawania
stopni akademickich. Réwwnoczesnie spelnial tam roézne dodatkowe
zajecia i obowiazki, jak prefekta biblioteki uczelnianej, spowiednika
domu, kierownika sodalicji marianskiej ziemian, doradcy rektora itp.
Procz tego  wr. 1927, po $mierci ks. Szezepanskiego, podjal sie przy-
gotowa¢ do druku Notwy Testament dla Poznanskiego Wydawnictwa
§w. Wojciecha. Wéréd tych prac i obowiazkow zaskoczyla go druga
wojna Swiatowa.

Po rozwigzaniu Kolegium Lubelskiego w pierwszych dniach
wrzesnia 1939 r. i rozproszeniu sie mlodziezy pozostal ks. Prokul-
ski na miejscu i byl woéwcezas $wiadkiem krwawych walk polsko-
niemieckich na terenie gmachu. W tym czasie wstawial sie za kil-
koma zoinierzami niemieckimi. skazanymi przez wojsko polskie na
rozstrzelanie, przez co zyskal sobie sympatie wladz okupacyjnych.
Po ustaleniu sie okupacji juz w pazdzierniku 1939 r., razem z kil-
koma profesorami zajal sie organizowaniem zakonnego studium teo-
logicznego dla rozprészonych klerykéw zakonnych, ktérzy zgroma-
dzili sie w Lublinie. Mianowany prokuratorem domu okazal mieby-
wala energie i poSwiecenie, pragnac zapewni¢ kilkudziesigeiu mto-
dym teologom mozliwo$¢ dalszego ksztalcenia sie. Wynajal wige
przy ulicy Chmielnej opuszezona z powodu wojny szkole i tam stwo-
rzyl punkt centralny uczelni rozmieszczajac rownocze$nie nizkto-
rych klerykéw i profesoré6w w domach akademickich, na zakonnej
rezydencii przy ul. Kroélewskiej oraz w wynajetych lokalach pry-
watnych. Wysiedlone siostry zakonne, zwane szarymi urszulankami,
umiescil na falwarku w Dabrowicy, skad dostarczano codziennie
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mleko dla klerykéw i profesorow skupionych przy .ul. Chmielnej.
Sam za$ urzadzal kwesty po okolicznych dworach i raz po raz ra-
zem z kilkoma klerykami udawal sie do pobliskich wiosek i na vo-
werach przywozil miegso, fasole, make itp. dla demownikow.

Te zbozna jego dzialalno$¢ przerwalo gestapo aresztujac dnia
2 lutego 1940 r. wszystkich jezuitow skupionych przy ul. Chmielnej
i wywozac ich najpierw na Lubelski Zamek, a pdzniej do Dachau,
gdzie kilku z nich, bardzo zreszta wartoSciowych, nie przetrwalo tru-
dow obozowych. Nieobecnego w tym czasie ks. Prokulskiego wezwalo
do siebie gestapo; poszedl tam natychmiast przekonany, ze juz wig-
cej nie wroéei. Wypuszezony whrew oczekiwaniu na wolnosé, ofrzy-
mal nakaz opuszczenia diecezji lubelskiej. Przez dwa tygodnie prze-
bywal u panstwa Lipskich w Sandomierskim, skad przeniost sie do
Warszawy i zamieszkal w domu zakonnym przy ul. Swietojanskiej.
Atoli z powodu ciezkich warunkow zywnoéciowyeh w Warszawie,
w maju wyjechal w Lubelskie i zamieszka najpierw w dworku pani
Kicinskiej, a pézniej u Juliusza Stadnickiego w Osmolicach, obstu-
gujac tamtejsza kaplice i oddajac sie pracy duszpasterskiej w oko-
licy. )

Dnia 4 pazdziernika 1940 roku przeniést sie do Otwocka i w wy-
najetym domu przy ul. Pilsudskiego zorganizowal Studium Teolo-
giczne dla kilku klerykow zakonnych, ktérzy unikneli aresztowania.
Uczyl tu egzegezy Pisma $w. i zabiegal o utrzymanie domu. Po roku
Studium to zostalo przeniesione do Warszawy, a ks. Prokulskiego
powolano na profesora egzegezy Pisma $w. do Nowego Sacza, gdzie
prowinejal malopolski, ks. Wladyslaw Lohn zorganizowal studia dla
kilkudziesieciu teologow i filozoféw. W roku szkolnym 1942/43 spo-
tykamy ks. Prokulskiego we Lwowie, gdzie zastepuje profesora egza-
gezy Pisma $§w. w Racinskim Seminarium Archidiecezjalnym. Na-
stepnie po trzymiesieeznych wakacjach, spedzonych u panstwa Po-
pieléw w Sciborzycach, w Krakowskiem, wyklada dalej egzegeze Pi-
sma $w. klerykom zakonnym w Starej Wsi.

Po ustapieniu Niemcow w r. 1945 wybral sie do Wroctawia i tam
w bardzo trudnych warunkach speilnial obowiazki proboszcza przy
kaplicy otrzymanej od wyjezdzajacych protestantéw niemieckich,
przy Alei Pracy i pomagal innym ksiezom przy kosciele $w. Igna-
cego, przy ktorym sam zamieszkal. Réwnoczesnie prowadzit ,,Cari-
tas” 1 raz po raz spieszyl z postuga kaplanska do innych koSciotéw
w mieécie 1 okolicy, pozbawionych polskich kaplanéw. W czasie
swego pobytu we Wroctawiu przejal dla zakonu trzy placéwki w sa-
mym mieécie oraz koscioly w Klodzku i w Wambierzycach. Otrzy-
mal rowniez parafie i opuszezony przez jezuitow niemieckich dom
rekolekeyiny w Sobdtce, ale te dwie placéwki pozniej zaken utracit.
W tym tez czasie na wiadomo$¢ o rozszerzaniu przez Niemcow
w Watykanie nieprawdziwych wiadomosei o stosunkach panujacych
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na naszych Ziemiach Odzyskanych opracowal ks. Prokulski spe-
cjalny memorial i przesltal go w jezyku francuskim na rece Corte-
siego, ostatniego nuncjusza w Polsce.

Tymezasem w r. 1947 Studia Teologiczne w Starej Wsi potrzebo-
watly profesora egzegezy Nowego Testamentu. Znowu zwrocono sig
do ks. Prokulskiego, aby objal tam wyklady. Ten, jako dobry zakon-
nik, spakowal swoja biblioteke i pojechal do Starej Wsi. Stad w =
1948 razem z cala Uczelnia przeniést sie do Krakowa. W r. 1950 poda-
zyt znowu do Wroclawia, gdyz tamtejsze Seminarium Duchowne potrze-
bowalo profesora do egzegezy Pisma $§w. Zamieszkal wtedy w domu za-
konnym przy Placu Nankera, pomagal tamtejszym ksiezom w pracy
duszpasterskiej i prowadzil wyklady w Seminarium. Po roku powro-
cit do dawnych zaje¢ w Krakowie; préocz zaje¢ szkolnych pomagal
w pracy duszpasterskiej w kosciele NajSw. Serca Pana Jezusa, wy-
jezdzal z rekolekcjami dla ksiezy i siostr zakonnych, poswiecajac
wszystek wolny czas tlumaczeniu Pisma $w.

Kiedy za§ w r. 1952 przeniesiono zakonne Studia Teologiczne
do Warszawy przez rok pozostal w Krakowie zajety przede wszyst-
kim tlumaczeniem Nowego Testamentu. Atoli juz nast¢pnego roku
powolano go do Warszawy na profesora egzegezy. W tym czasie
przez 4 lata dojezdzal z wykladami do Diecezjalnego Seminarium
Eodzkiego, z czego byl bardzo zadowolony i zawsze pézniej chwalil
pilno$¢ i pracowitosé tamtejszych alummow.

Z koncem sierpnia 1959 r. udal sie do Anglii na zjazd Towa-
rzystwa Studiow Nowego Testamentu; zatrzymal sie tam do paz-
dziernika. Nastepnie przez dwa tygodnie przebywal w Paryzu, po
czym odbyt pielgrzymke do Lourdes; cieszyl sie tez bardzo, ze 5 i 6
listopada mogt cdprawié¢ Msze $w. w Grocie. Pdzniej jadac przez
Marsylie i Genue przybyl 11 listopada do Rzymu. Tu otrzymatl
nominacje na wizytatora jezuitéw polskich i przez kilka tygodni
gotowatl sie do spelnienia tak zaszezytnego, ale tez i bardzo odpowie-
dzialnego urzedu.

Do kraju wréceil z koncem stycznia 1960 r. Mianowal ks. Stani-
stawa Jedrus:ka swoim sekretarzem i rozpoczal wizytacje Prowincij:
Wiekopolskiej. Dnia 9 lutego 1961 r. zostal zwolniony od tych zajec.

Nastepnego dnia przybyl do Krakowa, gdzie spedzil cstatniz
lata swego zycia. Przez rok wykladal eegzegeze Pisma Sw. Klery-
kom paulinskim na Skalce i prowadzil z nimi ¢wiczenia semina-
ryjne. Od czasu do czasu pisywal aktualne artykuly, udzielal re-
kolekeji i pracowal nad przygotwaniem do druku tlumaczenia No-
weg Testamentu.

III. PRACA NAUKOWA

Obok pracy profesorskiej i duszpasterskiej trzecim umilowanym
zajeciem ks. Prokulskiego byla praca naukowa nad Pismem



‘ 99

$w. Nowego Testamentu. Przede wszystkim byl znakomitym znawea
sw. Pawla. Juz w r. 1934 napisal w Przegladzie Powszechnym (f. 202,
s. 104—105) recenzje ksiazki Morice Henri, La vie mystique de
Saint Paul (Paris, Téqui, t. T 1932, t. 1T 1933, VIII—264). Ocenil ja
tu pozytywnie. Wytknal jednak autorwi kilka niescistosci i stwier-
dzil, ze dzielo to napisane przyjemnie i przystepnie ,trudnego za-
gadnienia mistyki $w. Pawla nie posunelo ani o krok naprzod”.
Sam za§ gotowal obszerna rozprawe o ,,Apostole pogan”, w zwiazku
z tym oglosit szereg artykulow. I tak w The Catholic Biblical Quar-
terly (volume XIX, number 4) w pazdzierniku 1957 r. oglosil arty-
kul: The Coversion of St. Paul (s. 453—473), ktéry znawcy ocenili
jako znakomity. W Ruchu Bibl. i Lit. umiescilt Widzenie sw. Paw!la
pod Damaszkiem (16 (1963) 17—25), a w Hom Dei Czlowiek w Chry-
stusie (261 (1957) 216—31). Proécz tego zabieral glos w aktualnych
wazniejszych sprawach Koséciola i napisal w tym zakresie pare
artykulow, jak np. O zasade kolegialnosci w Homo Dei (17 (1964)
88—95), Uwagi o artykule Hansa Kiinga pt. Sobdér poczatkiem
w Homo Dei (19 (1966) 189—191). Polemizowal tez na temat tlu-
maczenia Pisma §w. ks. Wujka z ks. Eugeniuszem Dabrowskim
i ks. Majewskim. Zwalczal hipoteze niektérych biblistow pol-
skich o wplywie filozofii greckiej na teologie sw. Pawla. W arty-
kulach Hellenizm $w. Pawla (Ruch Bibl. i Lit. (6 (1953) 25—30
i 222—23) przyznawal wprawdzie, ze §w. Pawel wiele zaczerpnal
z myS$li filozofii hellenskiej, atoli twierdzil, ze jego poglady teolo-
giczne rozwinely sie na tle Starego Testamentu i zawsze byly zwia-
zane z Biblia. Ogélem dotychcezas naliczono okolo 15 jego artyku-
16w 1 kilkanascie recenzji. Od czasu do czasu wyglaszal rowniez
referaty. Miedzy innymi w Auli Uniwersytetu Jagiellonskiego
w zwiazku z uroczystosciami, obchodzonymi w Krakowie w r. 1949
z okazji 350-letniej rocznicy wyvdania Biblii ks. Wujka wyglosit
referat Wiekopomne dzielo w 350 rocznice wydania Biblii Wujka
i wydrukowal w Przegladzie Powszechnym (228 (1949) 257—74).
W r. 1965 mial na KULu referat Sw. Piotr — Apostot Chrystusa
i wydrukowal go w Ruchu Bibl. i Lit. (18 1965) 129—42). Nalezal
tez do roznych zagranicznych fowarzystw naukowych, skad otrzy-
mywal najnowsza literature biblijna oraz rézne rozprawy i biu-
letyny.

Atoli dzielem zycia ks. Prokulskiego jest jego praca nad
tlumaczeniem Nowego Testamentu. Zastepujac przedwczes$nie zmar-
ks. Wiladyslawa Szczepanskiego (f 1927 r.) w piatym tomie Wydaw-
nictwa Poznanskiego $§w. Wojciecha umiescil cztery Ewangelie
w zmodernizowanym tlumaczeniu ks. Wujka oraz Dzieje Aposto!l-
skie, dajac do nich wlasny komentarz. Natomiast Listow §w. Pawtla
oraz Listow Katolickich i Apokalipsy, ktére mialy sie tam ukazac
w szostym tomie, z powodu wybuchu drugiej wojny $wiatowej niz
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zdazyl juz opracowac. Przetlumaczyl jednak z jezykow oryginalnych
caly Nowy Testament. W Biblii Tysiaclecia, wydanej przez ksiezy
Pallotynéw w Poznaniu w r. 1965, umiescil trzy Ewangelie synop-
tyczne ,gdzie zastosowal wspélczesny jezyk polski. Z tego powodu
krytyka zarzucila mu pewne uchybienia i niedociggniecia. Ogélnie
wytykano mu zbyt dostowne tlumaczenie oraz brak wdzieku poetyc-
kiego i melodyjno$ci, podziwianej u ks. Wujka.

Niedociagnigcia te i uchybienia zrozumiat pdzniej ks. Prokul-
sk i. Przy pomocy redaktoréw naukowych Biblii Tysiaclecia znacznie
zmienit i poprawil swoje pierwsze tlumaczenie. Zostanie to uwzgled-
nione w nastepnym wydaniu tej Biblii.

IV. PROBA CHARAKTERYSTYKI

Ks. Prokulski prowadzit twardy sposob zycia i nigdy prawie nie
chorowal. Trzymat si¢ zawsze prosto i dbal bardzo o schludnosé koto
siebie. Zachowywal tez sci$le porzadek domowy. Dopiero w ostat-
nich latach Zzycia zaraz po kolacji modlil sie czas dluzszy przed
Najsw. Sakramentem i wcze$niej od innych szedl na spoczynek.
Wstawatl codziennie o 4 godz. O godz. 5 przychodzil na wizytacje
Najsw. Sakramentu do kaplicy domowej, poczem odprawial godzinne
rozmys$lanie. Msze §w. mial zawsze o godz. 6 i po kwadransowym
dziekczynieniu spozywal $niadanie. Nastepnie osobiscie sprzatal swaj
pokdj i dopiero pare lat przed $miercig korzystal z pomocy chlopca.
Teraz zasiadal przy warsztacie swej pracy. Przedstawial sie on zna-
komicie. Kazda bowiem nowa ksiazke z biblistyki musial mieé
w swojej bibliotece, ktoéra zawsze wozil ze soba w specjalnie do
tego przygotowanych skrzyniach.

W pracy trzymal sie zawsze zasady: ,non multa, sed multum”
i z pewnoscia dlatego bibliografia jego drukowanych rozpraw jest
dos¢ szczupla, cho¢ w maszynopisach zostawil wiele rozpoczetych
prac. Miedzy innymi na liczne urgensy Wydawnictwa §w. Wojcie-
cha w Poznaniu w sprawie 6-go tomu Pisma §w. tak pisal: , Kilka-
krotnie zwracano sie do mnie ze strony Wydawnictwa z zapytaniem,
kiedy mozna oczekiwaé ukonczenia 6-go tomu Pisma $w. Powoly-
wano sie¢ nawet na nalegania, a nawet wyrzuty, czynione z tego
powodu Wydawnictwu przez Czytelnikow. Ot6z uwazam za sto-
sowne da¢ tu kilka sléw odpowiedzi i wyja$nienia. .

Istotnie, wydanie tomu 6-go uleglo do§¢ duzemu opbznieniy,
zwlaszeza gdy sie uwzgledni szybkie tempo, w jakim ukazywaly sie
tomy poprzednie. Rzecz jasna, ze przyeczyna zwloki nie lezy po stro-
nie Wydawnictwa. Przypisa¢ ja nalezy autorowi, ktéry pc zgonie
ks .prof. Szczepanskiego podjal sie opracowania tego tomu. Atoli
przyczyna n‘e jest w samym wylacznie autorze. Tom 6-ty i ostatni
Pisma $§w. obejmowac¢ bedzie, jak wiadomo, Listy §w. Pawla, Listy
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Katolickie i Objawienie $w. Jana. Kto blizej zetknal sie z tymi
pismami, wie, ile kryja one w sobie trudnosci, ktéorych tlumaczowi
obejé¢ nicpodobna, a szczuplo$é miejsca w komentarzu nie pozwala
na samo zestawienie obok siebie wszystkich, chotby tylko prawdo-
podobnych rozwiazan i wyjasnien. Sposrod roznych, niekiedy sprzecz-
nych zdan tlumacz wybra¢ musi jedno, ktére po umiejetnym zba-
daniu uzna za pewne lub bardziej prawdopodobne, i to poda¢ czy-
telnikowi. Na przykiad. W 1 Tes 5, 23 mowi sw. Pawel o ,,duchnu,
duszy i ciele”, ktére wierni maja zachowaé¢ nienagannie na powtérne
przyjScie Pana. Co rozumie Apostol przez ,ducha i dusze”? Ogdl
uczonych widzi tu takie rozréznienie, jak miedzy strona wyzsza
(intelektualna), a nizsza (zmyslowa) jednego i tego samego pier-
wiastka zycia. Inni, mmniej liczni, rozumieja tu przez ,,dusze”
dusze ludzka, przez ,ducha” za§ nowy pierwiasek, ktéry Bog
wklada w czlowieka i przez ktory czyni go chrzescijaninem. Jedni
i drudzy wychodza z pojecia o czlowieku arystotelesowo-scholastycz-
nego. Tymczasem $w. Pawel tkwi gleboko w pojeciach St. Testa-
mentu, ktére sa zgola odmienne od tamtych. To wiec trzeba zbadacd
i z nich wyjs¢, zeby moée rozstrzygnaé, co sw. Pawel mial na mysli,
gdy pisat o duchu i duszy. Przestudiowanie za$§ podobnych zagad-
nien wymaga pracy i — czasu. Rozumieja to dobrze ci sposréd
czytelnikow, ktorzy jakkolwiek pragneliby mie¢ najpredzej w re-
kach ten ostatni i tak doniosly tom Pisma $w., to przeciez wyznaja
szczerze, ze wola poczekaé jeszcze czas jakis, byle otrzymaé rzecz
sumiennie i gruntownie opracowana. Ufam, ze te kilka sléw wyja-
$nienia podtrzyma cierpliwosé¢ szanownych Przedplatnikow. Spodzie-
wam sie, ze przy pomocy BozZej za rok, najwyzej za dwa prace okolo
szostego tomu ukoncze”.

Ks. Prokulski byl zawsze bardzo wymagajacym nie tylko
dla siebie, ale i dla innych, a zwlaszcza dla swoich uczniéw. Nieraz
sie zdarzalo, ze powazny kaplan zglaszal sie do niego z powtarza-
nym egzaminem majac bilet kolejowy w rece i z wyznaczona naza-
jutrz odpowiedzialna praca w terenie. Kiedy jednak ks. Prokulski
przekonal sie, ze jest on nadal slabo przygotowany, palil go bez-
wzglednie i zmuszal go w ten sposéb do dalszej nauki. Nic tez dziw-
nego, ze z tego powodu byl w czestych zatargach z przelozonymi
i swoimi uczniami. To tez bylo prawdopodobnie powodem, ze raz po
raz przesuwano go z jednej uczelni na druga, jak to widzieliSmy
wyzej.

Interesowal sie tez bardzo wszystkimi sprawami, tyczacymi sie
calego Zakonu, a zwlaszcza Prowincji Polskich. Jako delegat jezui-
téow polskich bral udzial w kongregacji generalnej w r. 1946 w Rzy-
mie, gdzie wybrano generalem Zakonu ks. Jana Janssena. Dbal tez
réowniez o dobre imie Zakonu i jezuitéw polskich. Nawet drobne
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uchybienia czy niedociagnigcia pietnowal i zwalczal bezwzglednie.
Stad tez wsrod wspolbraci zakonnych nigdy nie cieszyl sig¢ zbytnia
popularnoscia, o ktéra zreszta nie dbal wecale.

V. OSTATNIE CHWILE ZYCIA I SMIERC

Cieszyl sie zawsze dobrym zdrowiem i unikal doktorow. Zacho-
wal tez prawie do ostatnich dni Zycia bystry umyst i do$¢ Swieza
pamigé. Dopiero dnia 23 lutego 1968 r. ciezko zachorowal. Wezwany
lekarz stwierdzil obustronne zapalenie pluec, przy silnej miazdzycy
i wielkim oslabieniu serca. Na drugi dzien temperatura spadia
i chory przez caly dzien czul si¢ do$¢ dobrze. Dopiero wieczorem
temperatura podskoczyla do 38 stopni i chory stracil przytomnos:.
Wobec tego o godz. 20.20 przewieziono go do szpitala im. Naruto-
wicza i poddano troskliwej opiece. Dnia 25 lutego czul sig¢ znacznie
lepiej, cho¢ troche majaczyl i chetnie rozmawial z odwiedzajacymi
go ksiezmi. Do klasztoru wrécil 14 marca, ale z powodu oslabienia
serca pozostawal w 10zku, cho¢ cieszyl si¢ z odwiedzania go przez
domownikéw. Umarl prawie nagle okolo godz. 8.30 dnia 26 kwie-
tnia 1968 r.

W ceremoniach pogrzebowych, dnia 28 kwietnia, wzigelo udzial
wielu jego kolegow, uczniéw z calej prawie Polski, siéstr zakonnych
oraz wiernych, a ks. bp Julian Groblicki poprowadzil kondukt od
bramy ementarnej do groboweca. Dnia 5 maja klerycy zakonni zlo-
zyli kwiaty na jego grobie pragngc w ten sposéb uczci¢ jego jubi-
leusze: 80 lat zycia i 50 kaplanstwa, ktorych juz nie doczekal
ks. Prokulski na tym $wiecie.

Dnia 10 grudnia na plenarnym zebraniu Polskiego Towarzystwa
Teclogicznego w Krakowie ks. Andrzej Bober scharakteryzowai
krotko jego zycie i prace naukowa, a ks. Kazimierz Drzymala podal
kilka szczegélow z jego zycia. Nastepnie chwily milezenia uezczonn
pamieé¢ zmartego, ktory byl czynnym czlonkiem Towarzystwa.

Kralkéw KS. KAZIMIER DRZYMALA S.J.
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Ks. Mifostaw Kolodziejczyk, Rzym

DALSZA REFORMA W DZIEDZINIE ODPUSTOW
(Nowy ,,podreeznik odpustow™)

1. Uwagi wstepne

Reforma w zakresie praktyki odpustéw, nad ktdéra zaczeto dy-
skutowaé podczas Soboru Watykanskiego II', zapoczatkowana zo-
stala przzz Konstytucje Apostclska Indulgentiarum doctrina Pawla VI
z dnia 1 styeznia 1967 r.* Celem podniesienia odpustéw do wigkszej
godnos$ei i znaczenia, podala wspomniana Konstytucja nowe przepisy
dyscyplinarno-praktyczne craz zapowiedziala dalsza reforme w tej
dziedzinie, Papiez postanowil. miedzy innymi, ze podrecznik z wuy-
kazem odpustow zostanie ponownie zbadany w tym celu, aby odpu-
stami obdarzone zostaly wazniejsze (praecipuae) modlitwy oraz waz-
niejsze (praecipua) uczynki pobozZnosci, miloéei @ pokuty.”

Przejrzenie i wydanie nowego pedrecznika z wykazem cdpustow
powierzone zestalo Swictej Penitencjarii Apostolskiej, W dniu 14
czzrwca 1968 r. kardynal G. Ferretto, Penitencjarz Wickszy, przed-
tozyt Ojeu Sw. nowy Enchiridion indulgentiarum = Podrecznik od-
pustéow.? Papiez Pawel VI w dniu 15 czerwca 1968 r. Podrecznik ten
zatwierdzil jako jedynie autentyczny. Mowi o tym dekret Sw. Peni-
tencjarii Apostolskiej podpisany przez wspomnianego wyzej kardy-
29 lipca 1968 r.” Ten nowy Padrecznik odpustéw, zgodnie z przepisem
kan. 9 KPK, wszedl w zycie po trzech miesiacach tzw. wakacji, to
znaczy z dniem 29 pazdziernika 1968 r.°

Zawiera on nastepujaca tre$é: wspemniany juz dekrzt Sw. Peni-
tencjarii Apostolskiej (s. 5—8); uwagi wstepne — praenotanda
(s. 9—14); przepisy o odpustach — normae de indulgentiis (s. 15—25);
trzy ogoélne nadania odpustéw — tres concessiones generaliores
(s. 27—38); inne nadania odpustow — aliae concessicnes (s. 39—72);
dodatek o aktach strzelistych — appendix: piae invocationes (s. 73—
78) i Konstytucja Aposolska Indulgentiarum doctrina (s. 79—112).

! Dyskusja miala miejsce na Auli soborowej, w przerwach miedzy
glosowaniami nad dokumentami soborowymi, w dniach 11—15 listopada
1965 r.

2 Por. AAS 59 (1967), s. 5—24: tlumaczenie polskie w: Ruch Bibl
i Lit. 20 (1967), s. 1—13.

3 Tamze, s. 23.

4 Enchiridion indulgentiarum. Normae et concessiones, Libreria Edi-
trice Vaticana 1968: pierwszy naklad w czerweu a drugi w pazdzierniku
i zawiera pewne dodatki w nn. 11, 46, 66 i 68 a do n. 35 dodano przy-
pis — wszystkie te dodatki maja na celu ja$niejsze oddanie mysli.

5 Por. AAS 60 (1968), s. 413—414.

5 Por. G. Sessolo, Il nuovo ,Enchiridion indulgentiarum” va in
vigore il 29 ottobre 1968, L’Osservatore Romano, 23.X.1968, s. 2
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Sumaryczny wykaz treéci wskazuje, ze nowy Podrecznik jest
znacznie kroétszy od wydawanych poprzednio i zawiera nie tylko wy-
kaz modlitw i praktyk poboznych obdarzonych odpustami’, ale po-
daje zasady doktrynalns, zawarte zwlaszcza w Konstytucji Apostol-
skiej Indulgentiarum doctrina oraz calo$¢ przepiséw dotyczacych
udzielania i zyskiwania odpustéw wraz z wyjasniajacymi uwagami
i komentarzami. Jednym slowem jest to pewnego rodzaju ,summa”
obecnej nauki i praktyki Koéciola w dziedzinie odpustéow.?

2. Przepisy dotyczace odpustow

Dekret Sw. Penitencjarii Apostolskiej wprowadzajacy w zycie
nowy Podrecznik odpustéw podaje rozporzadzenie Ojca Sw., w kté-
rym ocdwoluje On wszystkie dotychczasowe nadania odpustow oraz
przepisy Kodeksu Prawa Kanonicznego, zarzadzenia wszelkich Motu
proprio i innych dekretéw Stolicy Apostolskici, ktore nie zostaly po-
dane w przepisach nowego Enchiridion indulgentiarum.’ Zostaly tu
zebrane wszystkie, ogloszone takze w Acta Apostolicae Sedis, ohec-
nie w tej dziedzinie obowigzujace przepisy.!” Przejete one zostaly
z Konst. Apost. Indulgentiarum doctrina ' a cze$ciowo za§ z Kodeksu
Prawa Kanonicznego lub z innych dokumentow Stolicy Apostolskiej.

Poniewaz przepisy te reguluja calg dyscypline odpustowa Ko-
Sciola, dlatego wydaje sie stosowne, aby przytoczy¢ je w calosci
w przektadzie polskim.

1. Odpust jest to darowanie wobec Boga kary doczesnej za grze-
chy zgladzone juz co do winy. Dostepuje go wierny odpowiednio
usposobiony i pod pewnymi, okre§lonymi warunkami za posrednic-
twem Koséciota, ktéry jako szafarz owocéw odkupienia rozdaje i pra-
womocnie przydziela zado$¢uczynienia ze skarbca zastug Chrystusa
i Swietych. (ID,n. 1.).

2. Odpust jest czeSciowy albo zupelny zaleznie od tego, czy uwal-
nia w czeSci czy w caloSci od kary doczesnej naleznej za grzechy.
(ID, n. 2.).

3. Zyskujac odpusty nikt nie moze ich ofiarowaé innym osobom
zyjacym. (Por. kan. 930 KPK).

7 Por. Enchiridion indulgentiarum. Preces et pia opera in favorem
omnium christifidelium wvel quorundam coetuum personarum indulgen-
tiis ditata et oportune recognita, ed. altera, Typis Polyglotis Vaticanis
1952, XVI+679.

8 Por. Le nouveau recueil d’indulgences, La Documentation catho-
lique 50 (1968), t. 65, kol. 1689.

¢ Por. AAS 69 (1968), s. 413n.

19 Tamsze, s. 414—419 oraz w Enchiridion indulgentiarum, s. 16—28.

11 Przy przepisach przejetych z Konst. Apost. Indulgeniiarum doc-
trina podawany bedzie skréot: ID, n (norma).
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4. Odpusty, czy to czgéciowe czy zupelne, zawsze moga by¢ ofia-
rowane na sposob wstawiennictwa za zmartych. (ID,n. 3.).

5. Nadanie odpustu czeSciowego oznacza sie tymi tylko stowami
»odpust czesciowy”, nie dodajac zadnego okreSlenia dni albo lat.
(Por. ID, n. 4.).

6. Wierny, ktory przynajmniej z sercem skruszonym wypeinia
czynnos¢ obdarzong odpustem czesciowym, uzyskuje za posrednic-
twem Kosciola takie odpuszczenie kary doczesnej, jakiego juz sam
dostepuje na mocy swej czynnosci. (ID, n.3.).

7. Nie stosuje sie juz podzialu na odpusty osobowe, rzeczowe
i miejscowe (lokalne), aby bardziej uwidoczni¢, ze odpusty przywia-
zane do czynnosci wiernych, chociaz sa one nieraz zwiazane z jakas
rzecza lub miejscem. (ID,n. 12.).

8. Oprocz Papieza, ktoremu powierzone zostalo przez Chrystusa
Pana szafowanie calym skarbcem duchowym Kosciola, tylko ci moga
wiladza zwyczajna rozdziela¢, odpusty, ktorym zostalo to udzielone
wyraznie przez prawo. (Kan. 912 KPK).

9. W Kurii Rzymskiej wszystko co dotyczy udzielania i korzysta-
nia z odpustéw powierzone zostalo wylacznie Swietej Penitencjarii
z zachowaniem jednak prawa Kongregacji dla Nauczania Wiary do
badania nauki dogmatycznej odnosnie tychze odpustéow. (Por. Konst.
Apost. Regimini Ecclesiae Universae, 15. VIIL. 1967, n. 113: AAS 39
(1967), s. 923.).

10. Nizsi od Papieza nie moga:

1° Delegowaé¢ innym wiladzy udzielania odpustéw, chyba ze zostaio
im to wyraznie udzielone przez Stolice Apostolska;

2° Dolgczaé innego odpustu do tego samego czynu juz obdarzo-
nego odpustem przez Stolice Apostolska lub przez kogo innego, chyba
ze zostana przepisane nowe warunki do wypelnienia. (Por. kan.
913 KPK).

11. Biskupom diecezjalnym i zréwnanym z nimi w prawie, od
poczatku ich urzedu pasterskiego, przyshuguje prawo:

§ 1. Udzielania odpustu czesciowego osobom w miejscach podleg-
lych ich jurysdykeji (Por. kan. 349, § 2,2° KPK; por. Motu proprio
Cleri sanctitati, 2. VI. 1957, kan. 936, § 2,2°; kan. 364, § 3,3°; kan. 367,
§ 2, 1° i kan. 391: AAS 49 (1957), s. 541 nn.);

§ 2. Udzielania we wiasnej diecezji Blogoslawienstwa Papieskiego
z odpustem zupelnym, wedlug przepisanej formutly, trzy razy w roku
w uroczyste $wieta, wyznaczone przez nich samych, nawet je$liby nie
celebrowali ' ale tylko byli obzeni podezas uroczystej Mszy $Sw. (Por.
kan. 914, KPK; por. takze Motu proprio Suburbicariis sedibus, 11.1V.
1962, II, 2: AAS 54 (1962), s. 255.).

12 Tilumaczenie wedlug tekstu wiloskiego Manuale delle indulgenze.

Ruch Bibliiny i Liturgiczny — II/III — 4
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12. Metropolici moga udziela¢ cdpustu czeSciowego w diecezjach
naleznych do ich metropolii jak w diecezji wlasnej. (Por. kan. 274
KPK; por. Motu proprio Cleri sanctitati, kan. 319, 6° i kan. 320,
§ 1,4°).

13. Patriarchowie udziela¢ moga odpustu czeSciowego w poszcze-
g6lnych miejscach swego patriarchatu, takze wyjetych, w kosciotach
swego obrzadku poza granicami patriarchatu, i wszedzie dla wiernych
swego obrzadku. Tego samego odpustu udzielaé moga Arcybiskupi
Wicksi . (Por. Motu proprio Cleri sanctitati, kan. 283, 4°; por.-tamze,
kan. 326, § 1, 10° (kan. 319, 6°) i § 2.).

14. Kardynalowie maja wladze udzielania odpustu cze$ciowego
w miejscach lub instytucjach i dla oséb pozostajacych pod ich wladza
lub protekcja; cdpustu fego udziela¢ moga réwniez w innych miej-
scach a zyskiwa¢ go moga za kazdym razem tylko tam obecni. (Por.
kan. 239 KPK i Motu proprio Cleri sanctitati, kan. 185, § 1, 24°.).

15. § 1. Wszystkie ksiagzki, ksiazeczki, karty, itd., w ktérych za-
warte sa nadania odpustéw, moga by¢ publikowane tylko za pozwo-
len‘em Ordynariusza lub Hierarchy miejsca.

§ 2. Wymaga sie za$ wyraznego pozwolenia Stolicy Apostolskiej
na drukowanie w jakimkolwiek jezyku autentycznego zbioru modlitw
i ezynéw pobhoznych chdarzonych odpustami przez Stolice Apostolska.
(Por. kan. 1388 KPK).

16. Ci zas, ktorzy uzyskaliby od Papieza prawo udzielania odpu-
stow dla wszystkich wiernych, zobowiazani sa, pod kara niewazno$ci
otrzymanej laski, przedstawi¢ Swietej Penitencjarii autentyczne
odpisy tychze nadan. (Kan. 920 KPK).

17. Odpust, przywiazany do jakiego$ $wieta, uwaza sie za prze-
niesiony na ten dzien na ktory prawnie zostaje przeniesione tego
rodzaju $wieto lub jego zewnetrzna uroczysto$c. (Por. kan. 922 KPK;
por. takze Codex Rubricarum, nn. 356—9: AAS 52 (1950), s. 657.).

18. Je$li wymagane jest nawiedzenie kosciola lub kaplicy do uzy-
skania odpustu ustalonego na okre$§lony dzien, to wspomniane na-
wiedzenie moze byé dokonane od potudnia dnia poprzedzajacego az
do polnocy okreslonego dnia. (Kan. 923 KPK).

19. Wi=rny, ktéry z pobozna intencja posluguje sie przedmiolcm
kultu (krueyfiksem, krzyvzem, rézancem, szkaplerzem, medalikiem),
poswieconvm nalezycie przez jakiegokolwiek kaplana, dostepuje
odpustu czeéciowego.

Joéli za$ przedmiot kullu bylby poswiecony przez Papieza albo

13 Obecne przepisy uwzegledniaja réwniez ustawodawstwo i prakyiki
Koscicla Wschodniego. Jest w nich bowiem mowa o uprawnieniach pa-
triarchow, arcybiskupéw wiekszych i hierarchéow a miedzy przedmiotami
kultu wymienioro zaréwno krzyz jak i krucyfiks. Por. Le mnouveau re-
cueil d’indulgences, tamze.
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ktéregokolwiek Biskupa, wierny uzywajacy w poboznej intencji tego
przedmiotu moze uzyskaé¢ takze odpust zupelny w uroczysto$¢ swig-
tych Apostolow Piotra i Pawla, z dodaniem jednak wyznania wiary
w jakiejkolwiek uznanej formule. (ID, n. 17.).

20. § 1. Odpusty przywiazane do nawiedzenia kos$ciola nie wyga-
saja je8li ko$ci6l zupelnie zniszezony zostanie ponownie w ciagu
50-ciu lat odbudowany w tym samym, lub prawie w tym samym,
miejscu i pod tym samym tytulem.

§ 2. Odpust przywiazany do uzywania przedmiotu kultu wygasa
tylko wtedy, kiedy przedmiot ten ulegnie zniszezeniu lub zostanie
sprzedany. (Por. kan. 924 KPK).

21. Swieta Matka Kociél, pelna troski o wiernych zmarlych,
postanawia, zeby po zniesieniu wszelkiego przyvwileju w tej sprawie,
nie§¢ im pomoc jak najszezerzej przez kazda ofiare Mszy $w.
(ID, n. 20.).

22. § 1. Odpusty moze zyskiwaé (capax) ten, kto jzst ochrzezony,
wolny od ekskemuniki, bedacy w stanie laski przynajmniej przy
konicu wypelniania przepisanych czynéw oraz podlegly wladzy udzie-
lajacego.

§ 2. Podmiot zdolny do zyskiwania edpustéow dla faktyeznego ich
pozyskiwania winien wzbudzi¢ intencje przynaijmniej ogélna ich
otrzymania oraz wypelni¢ czyny przepisane w ustalonym czasie
i w sposob odpowiedni do brzmienia ich nadania. (Kan. 925 KPK;
por. kan. 2262 KPK).

23. Odpusty udzielane przez Biskupa, jes$li z bhrzmienia nadania
nie wynika nic innego, zyskiwa¢ moga zaréwno poddani poza jego
terytorium, jak rowniez podrézni, tutacze 1 wszyvsey wyjeci przeby-
wajacy na jego terytorium. (Kan. 927 KPK.).

24. § 1. Odpust zupelny zyvska¢ mozna tylko jeden raz na dzien.

§ 2. Wierny, znajdujacy sie w obliczu émierci, moze réwniez
zyskaé odpust zupelny chociazby juz tego samego dnia zyskal takowy.

§ 3. Odpust czesSciowy mozna natomiast zyskiwaé wiele razy na
dzien, chyba ze wyraznie zaznaczono co innego. (ID,n. 6; por. takze
ID, n. 18.).

25. Czynnos$¢ przepisana do uzyskania odpustu zupelnego, przy-
wigzanego do koéciola lub kaplicy, polega na poboznym nawiedzeniu
tegoz z rownccezssnym odmowieniem modlitwy Panskiej i symbolu
wiary (Ojcze nasz i Wierze). (ID, n. 16.).

26. Dla dostapienia odpustu zupelnego wymaga sie wykonania
czynu, do ktorego cdpust jest przywiazany i wypelnienia trzech wa-
runkow, jakimi sa: spowiedz sakramentalna, Komunia §w. i modlitwa
wedlug intencji Papieza. Wymaga sie ponadto, aby wykluczone z-staio
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wszelkie przywiazanie do jakiegokolwiek grzechu nawet powszed-
niego.

Jesli brak pelnej tego rodzaju dyspozycji lub jezeli powyzsze
warunki nie zostaja spelnione, z zachowaniem przepiséw n. 34 i n.35
dla ,majacych przeszkode”, odpust bedzie cze$ciowy. (ID,n.7.).

27. Powyzsze trzy warunki moga zostaé wypelnione na wiele dni
(pluribus diebus) przed lub po wykonaniu przepisanego czynu; wy-
pada jednak, aby Komunia $w. i modlitwa wedlug intencji Papieza
zostaly dopelnione w tym samym dniu, w ktérym sie spelnia 6w czyn.
(ID, n. 8.).

28. Po jednej spowiedzi sakramentalnej zyska¢ mozna wiece]j
odpustow zupelnych; po jednorazowej za§ Komunii $§w. i jednorazo-
wej modlitwie wedlug intencji Papieza uzyskuje sie tylko jeden
odpust zupelny. (ID, n. 9.).

29. Warunek modlitwy wediug intencji Papieza spelnia sie catko-
wicie, je$li odmowi sie wedlug Jego intencji jeden raz ,,Ojcze nasz”
i ,,Zdrowa$"”; poszczego6lni wierni maja jednak mozno$¢ odméwienia
jakiejkolwiek innej meodlitwy stosownie do osobistej poboznosci
i przywiazania. (ID,n. 10.).

30. Przepisy prawne wydane o odpustach zupelnych, te zwlaszcza,
jakie sa zawarte w n. 24 § 1, odnosza sie takze do odpustéow zupel-
nych, ktore dotychczas zwyklo si¢ nazywac toties quoties. (ID, n. 19.).

31. Nie mozna zyskaé¢ odpustu przywiazanego do jakiego$ czynu,
do spelienia ktérego jest sie zobowiazany z prawa lub z przykaza-
nia, chyba ze nadania tego odpustu wynika co innego; kto jednak
spelnia czyn, jak zostal mu nalozony jako pokuta sakramentalna, moze
réwnocze$nie zado$éuczyni¢ pokucie i zyskaé odpusty przywiazane
do tego czynu. (Kan. 932 KPK).

32. Odpust przywiazany do jakiej§ modlitwy mozna zyskaé¢ za
odméwienie jej w jakimkolwiek jezyku, byleby wiernos¢ przekladu
zostala stwierdzona przez Swieta Penitencjarie albo jednego z Ordy-
nariuszy lub Hierarchow tych miejsc, gdzie jest w powszechnym
uzyeciu jezyk, na ktéry modlitwa zostala przelozona. (Por. kan. 934,
§ 2 KPK).

33. Do uzyskania odpustu wystarcza odmawia¢ modlitwe na prze-
mian z kim$ drugim, a nawet odmawia¢ ja mys$lnie, podczas gdy kto
inny odmawia ja ustnie. (Kan. 934, § 3 KPK).

34. Spowiednicy moga zamienia¢ przepisane czyny lub warunki
tym, ktorzy dla slusznej przyczyny nie moga ich wypelni¢. Por.
kan. 935 KPK.).

35. Ordynariusze lub Hierarchowie miejscowi moga ponadto udzie-
la¢ wiernym, nad ktérymi wedlug prawa wykonuja wladze, aby ci
mogli zyska¢ odpust zupelny bez aktualnej spowiedzi i Komunii §w.
jesli przebywaja w takich miejscach, gdzie w zaden sposéb albo
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bardzo trudno jest przystapi¢ do spowiedzi i Komunii $w., byleby
wzbudzili zal doskonaly i postanowili przystapi¢ do wspomnianych
Sakramentow przy najblizszej mozliwoseci. (Por. ID,n. 11.).

36. Niemi moga zyskiwa¢ odpusty przywiazane do modlitw pu-
blicznych, jesli razem z innymi wiernymi modlacymi sie w tym sa-
mym miejscu wznoszg mysl i pobozne uczucia do Boga; jesli za$
chodzi o modlitwy prywatne, wystarcza aby powtarzali je mys$lnie
czy tez wyjawiali gestami lub tylko przebiegali je oczyma. (Kan.
936 KPK.).

3. Kryteria wyboru czynéw obdarzonych
odpustami.

Reforma, jakiej obecnie dokonuje Kosciél w dziedzinie odpustow,
nie chce zmienia¢ sposobu ich rozumienia i pojmowania. Odpusty
polegaja za$§ na darowaniu kary doczesnej, naleznej za grzechy zgla-
dzone juz co do winy. Maja wiec wartosé zadoSéuezynna. Stad z na-
tury ich wynika, ze udzielenie odpustéw winno lgczy¢ sie z ezynami
majacymi warto$¢ zado$éuczynna. Wskazuje na to rowniez nowa
miara odpustu czeSciowego, ustalona i przyjeta przez Konst. Apost.
Indulgentiarum doctrina **. Moéwi ona, ze przez odpust cze$ciowy
Kosciol udziela takiego darowania kary doczesnej, jakiego wierny
juz dostapil przez wykonanie czynno$ci obdarzonej odpustem ., Jesli
odpust czeSciowy przywiazuje Kosciél tylko do czynnoSci majacej
warto$¢ zados$cuczynna, to mozna wnioskowa¢, ze tym bardziej tego
rodzaju czynno$¢ moze tylko zosta¢ obdarzona odpustem zupelnym,
ktory gladzi catos¢ kary doczesnej. Poniewaz wszystkie czyny zashugu-
jace, w obecnej ekonomii zbhawienia, maja réwnoczeénie wartosé
zados¢uczynna, stad — ze wzgledu na to kryterium — wszystkie
z nich moglyby zosta¢ obdarzone odpustami.

Jednak Konst. Apost. Indulgentiarum doctrina postanowila, ze
odpustami obhdarzone zostana tylko wazniejsze, szezegélniejsze (praeci-
puae) modlitwy oraz wazniejsze. szczegodlniejsze (praecipua) ezyny
poboznosci, milodei i pokuty '

Doktadniej precyzuje Podrecznik odpustow, ze tymi szezegblnymi
modlitwami i czynami to te, jakie — zgodnie z tradycja i nowymi
warunkami zycia wspélczesnego czlowieka — wydaja sie szczegdlnie
cdpowiednie nie tylko do wspomagania wiernych w zados$éuczynieniu
za grzechy ale rowniez, a nawet przede wszystkim, zdolne sa pobudzié
ich do gorliwszej milesei V. Odwoluje sie przy tym Podrecznik do

4 Por. AAS 59 (1967), s. 20—21.

1 Por. M. Kolodziejczyk, Nowa miare odpustu cze$ciowego,
Ruch Bibl. i Lit. 21 (1968), s. 147—159.

16 Por. AAS 59 (1967), s. 23, norma 13.

17 Por. Enchiridion indulgentiarum, s. 11.
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przemowienia papieza Pawla VI z dnia 23.XIL 1966 r. do Swietego
Kolegium Kardynalskiego i Kurii Rzymskiej, w ktorym Ojciec Sw.
podkreslil, ze w reformowaniu praktyki odpustowej nie chodzi o zad-
na zmiane prawd wiary w sposobie rozumienia i pojmowania odpu-
stow, ale chodzi o nowego ducha, jaki winien ozywia¢ wiernych
w zyskiwaniu odpustow. Kosciol pragnie — kontynuuje Papiez —
aby przez odpusty, wierny zyskiwal nie tylko pomoc w zadoSéuczy-
nieniu za kary grzechowe ale réwniez, a nawet nade wszystko, aby
staly sie one okazja do wiekszej gorliwosci w milosei '

Z przytoczonych wypowiedzi wynika, ze w przeprowadzanej re-
formie gléownym kryterium wyboru czynoéw obdarzanych odpustami,
to ich zdolno$¢ do budzenia gorliwszej milo$ci w duszach wiernych.

Wskazuje na to Konst. Apost. Indulgentiarum doctrina réwniez
wtedy, gdy stwierdza, ze odpusty potwierdzaja prymat milosci, bo
nie mozna ich zyskiwac¢ bez szczerej, wewnetrznej przemiany i bez
Iacznosei z Bogiem ™.

Na prymat miloSci w praktyce odpustowej zwraca uwage takze
Kard. C. Journet, kiedy podkresla, ze przez odpusty Kosciol
pragnie daé wiernym okazje do gorliwszej mitosei *°.

Wynika z powyzszego, ze owa ,szczegolnos¢” modlitw i czynow
poboznych, jakie — zgodnie z przeprowadzana reforma — zostaja
obdarzone odpustami, to ich zdolno$¢ pobudzania do gorliwszej mi-
tosci. Reforma chce i$¢ po linii, aby duch mitosci ozywial wszystkie
modlitwy i praktyki pobozne ubogacone odpustami.

Ponadto te czyny maja zostaé obdarzone odpustami, jakie zwiazans
sa z codziennym zyciem wspolczesnego czlowieka. Chodzi bowicem
o to, aby znikla rozbiezno$¢ miedzy wyznawana wiara a zyciem
codziennym. Chrzescijanie powinni tak wykonywaé wszystkie swoje
przedsiewziecia ludzkie — uczy Konstytucja duszpasterska o Kosciele
w $Swiecie wspolezesnym — lqczqce ludzkie wysilki domowe, zawodowe,
zawodowe, naukowe czy techniczne w jedna synteze z dobrami reli-
gijnymi... *'. Dlatego przy nadawaniu odpustow zwraca si¢ wieksza
uwage na czynnos¢ wiernego, i to na czynno$¢ zwiazana z jego
zyciem codziennym. Takze przy zyskiwaniu odpustow chodzi Koscio-
lowi bowiem bardziej o wychowanie wiernych do ducha modlitwy
i pokuty oraz do praktykowania cnét teclogicznyeh niz tylko do
bezdusznego powtarzania formul modlitewnych czy speliania prze-
pisanych czynnosei *.

Podrecznik odpustow stwierdza wykluczajaco, ze — zgodnie z tra-
dycja — nie jest obdarzone odpustami uczestniczenie we Mszy $w.

15 Por. AAS 59 (1967), s. 57.

19 Por. tamze, s. 20.

20 Por. C. Journet, Teologia delle indulgenze, Ancora 1966, s. 50.

2t Konstytucja duszpasterska o KoSciele w Swiecie wspolczesnym
Gaudium et spes n. 43. Por. Ench. indul., s. 13.

22 Por. Ench. indul., tamze.



111

i w Sakramentach $w., gdyz one same z siebie maja szczeg6lna moc
do uswiecania i oczyszczania. Moga jednak zaistnie¢ specjalne i wy-
jatkowe okolicznosci, jak np. pierwsza Komunia $w., uroczysta Msza
Sw. prymicyjna, Msza $§w. na zakonczenie Kongresu Eucharystycz-
nego, dla ktéorych moze zosta¢ nadany odpust. Ale wowczas jest on
przywiazany nie do uczestniczenia we Mszy $w. czy w Sakramentach
Sw., ale do nadzwyczajnych okolicznodci, jakie lacza sie z tego
rodzaju uczestnictwem *.

4. Ogélne nadania odpustow

Nowa i najbardziej interesujaca czeScia nowego Podrecznika
odpustow to trzy nadania o charakterze ogélnym (tres concsssione
generaliores). Poprzedzone zostaly ogélnym wprowadzeniem wyjasnia-
jacym a ponadto kazde z nich oddzielnie zostale naswietlone tekstami
z Pisma $w. i z dokumentéw Kosciota, jakie wskazuja na ich zgod-
no$¢ z duchem Ewangelii oraz z odnowa zamierzona przez Sobor
Watykanski II.

A) ,Udziela sie odpustu czeSciowego — mowi pierwsze z nich —
wiernemu, ktéry w wypelnianiu swoich obowigzkéw i w znoszeniu
trudow zycia, z pokorna ufno$cia wznosi dusze do Boga, dodajac - -
nawet tylko my$lnie — jakie§ pohozne wezwanie (akt strze-
listy™) *.

Powyzsze nadanie odpustowe zacheca do wykonywania nakazu
Chrystusa, zZe zawsze trzeba sie modli¢é a nigdy nie ustawaé (Ek 18, 1)
oraz do spelniania swych obowiazkoéw zyciowych w ten sposéb, aby
staly sie Srodkiem powiekszajacym zjednoczenie wiernego z Chry-
stusem,.

Podrecznik wykazuje, ze omawiane nadanie odpustowe zgodne jest
zar6wno z nauka Pisma $w. jak 1 z duchem Soboru Watyvkan-
skiego II%.

Odpustem czeSciowym, moca powyzszego nadania, obdarzone zo-
staja ezynno$ci zwiazane z wykonywaniem swych obowiazkéw czy
znoszenie trudéw zycia, ale jesli wierny wznosi rownccze$nie mysl
do Boga chothby tylko przez myslne wzbudzenie aktu strzelistego
(poboznego wezwania). Stad nadanie to laczy sie logicznie i rzeczowo

% Por. Ench. indulg., s. 11; ID, n. 11.

2 Conceditur indulgentia partialis christifidei qui, in officiis suis
gerendis et vitae aerumnis tolerandis, animum ad Deum humili fiducia
erigit, addita — etiam tantum mente — pia aliqua invocatione”. Ench.
indulg., s. 31,

25 Podrecznik (s. 31—33) przytacza nastepujace teksty: Mt 7, 7T—38:
26, 41; Ek 21, 34—36; Dz 2, 42; Rzym 12, 12: 1Kor 10, 31; Ef 6, 18;
Kol 3, 17; 4, 2; 1Tes 5, 17—18: Konst. dogm. o KoSsciele Lumen gentium,
n. 41; Dekret o apostolstwie Swieckich Apostolicam actuositatem, nr 4,
Konst. duszp. o Kosciele w Swiecie wspoélczesnym Gaudium et spes, n. 43.
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z aktami strzelistymi, ktéorym w Podreczniku przeznaczono specjalny
dodatek. Wynika z niego, ze akty strzeliste (pobozne wezwania) nie
sa czynnosciami samodzielnymi, tzn. calkowitymi i z siebie wystar-
czajacymi dla uzyskania odpustu, ale jedynie czynnosciami uzupel-
niajacymi o ile sluza do wznoszenia mys$li do Boga przy spelnianiu
obowiazkoéw czy znoszeniu przeciwnosci zyciowych *.

Akty strzeliste winny by¢ dostosowane do réznych okoliczno$ei
zycia i stanu duszy. Moga by¢ samorzutne lub wybrane sposrod tych,
jakie zatwierdzone juz zostaly przez praktyke wiernych. Ponadto akt
ten moze by¢ bardzo krotki, wyrazony jednym lub kilku stowami
albo nawet tylko mys$lnie *.

Podrecznik wymienia przykladowo rézne ich formuly, zaczerpnigte
zPisma $w. (np. Boze, badZ milo$ciw mnie grzesznemu (Lk 18, 13);
Naucz mnie peini¢c wole Twojq, poniewaz Ty jestes Bogiem moim
(Ps 142, 10); Panie, przymnoéz nam wiary (kk 17, 5); Pan méj ¢ Bég
moj (J 20, 29); Poslij o Panie robotnikéw na zniwo Swoje (per. Mt 9,
38); Tys jest Chrystus, Syn Boga zZywego (Mt 16, 16), z Mszalu
Rzymskiego (np. Niech bedzie klogostawiona Trojeca Przenaj-
$wietsza; Chwala Ojcu i Synowi i Duchowi Swietemu; Dobry Jezu
a nasz Panie, daj im wieczne spoczywanie.), z Brewiarza Rzym-
skiego (np. Uwielbiamy Cie Chryste i blogoslawimy Tobie, 2=
przez Krzyz Swoj odkupil Swiat; Dozw6l mi chwali¢ Cie, Panno
$wieta i daj mi moe przeciw nieprzyjaciotlom Twoim; Witaj o Krzyzu,
nadziejo jedyna!), z Rytuatu Rzymskiego (np. Jezu cichy
i pokornego Serca, uczyn serce moje wedlug Serca Twego; Wszyscy
Swicei 1 $wiete Boze wstawiajcie sie za nami; O Maryjo, bez zmazy
pierworodnej poczeta, modl sie za namil!) lub z ogdélnie przyje-
tych modlitw w KoS$ciele (np. Chrystus Kroélem, Chrystus
Panem, Chrystus Wladca nam; NajSwietsz2 Serce Jezusa, zmiluj sie
nad nami; Slodkie Serce Maryi, badZz moim ratunkiem; Jezu, Maryjo,
Jozefie $wiety; Matko Bolesna, mddl sie za nami).

B) ,,Udziela sie odpustu czeSciowego wiernemu, ktoéry, wiedziony
duchem wiary, poswieca w duchu mitosierdzia na ,,stuzbe braci beda-
cych w koniecznej potrzebie” czy to samego siebie, czy tez swoje
dobra” %,

Podrecznik zaznacza, ze przez to nadanie odpustowe chce pobu-
dzi¢ wiernych do czynnej milo$ci blizniego zgodnie z przykltadem
i nakazem Chrystusa (por. J 13, 15; Dz 10, 38). Ponadto zaznacza, ze
odpustem czeSciowym, na mocy tego nadania, obdarzone zostaja tylko

% Por. Ench. indulg., s. 75, n. 1. Nalezy zaznaczyl, ze w dawnych
nadaniach odpustowych, akty strzeliste jako takie obdarzane byly od-
pustami.

27 Por. tamze, n. 2 1 3.

28 Conceditur indulgentia partialis christifideli qui, spiritu fidei
ductus, in servitium fratrum necessitate laborantium, se ipsum vel bona
sua misericordi animo impedit.” Tamze, s. 33.
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te czyny milosierdzia, jakie zostaja spelnione wobec bliznich, ktérzy
znajduja sie w koniecznej potrzebie, jak np. nakarmienie glodnego
czy przyodzianie nagiego, je$li chodzi o czyny milosierdzia wzgledem
ciala lub pouczenie czy pocieszenie gdy chodzi o czyny mitosierdzia
wzgledem duszy.

Jako dowod zgodnosei powyzszego nadania odpustowego z nauka
Pisma sw. magisterium Kosciola znowu przytacza Podrecznik zaréwno
teksty zaréwno skrypturystyczne jak i z dokumentow Kosciota *.

C) ,,Udziela sie odpustu czeSciowego wiernemu, ktéry w duchu
pokuty powstrzymuje sie¢ dobrowolnie od rzeczy godziwzj i jemu
przyjemnej.” *

W poréwnaniu de czynnosci dotychezas obdarzanych odpustami,
obecne nadanie jest catkiem nowe i ma na celu, po ograniczeniu
przykazan odnos$nie wstrzemiezliwosci od pokarmoéw miesnych i1 po-
stu, zalecenie bhardziej odpowiednich i weigz koniecznyveh sposobow
pokuty.” Odpustem cze$ciowym obdarzone zostaje tym razem do-
browolne zrezygnowanie z rzeczy dozwolonej, polaczone z pewna
ofiara osobista (chodzi bowiem o rezygnacje z rzeczy przyjemnej)
i dokonane w duchu pokuty.

Przez to nadanie Kosciél zacheca wiernego do opanowywania
swych pozadliwos$ci oraz do upodabniania sie do Chrystusa ubo-
giego i cierpiacego.®

Podobnie jak przyv nadaniach poprzednich, réwniez i przy obec-
nie omawianym, Podrecznik wskazuje, przez podanie odpowiednich
tekstow, ze i to obdarzenie odpustem dobrowolnych, w duchu po-
kuty podjetych umartwien, jest zgodne z nauka Pisma $§w. i ze
wskazaniami Kosciota.®

Powyzsze ogoélne nadania odpustowe maja charakter prawdziwie
ogblny i powszechny. Zawiera sie w nich sumarycznie wiele czy-

2 Por. tamze, s. 33—36: Mt 25, 35—36. 40: J 13, 34—35; Rzym 12, 8,
10—11 i 13: 1 Kor 13, 3: Gal 6, 10; Ef 5 2; 1Tes 4, 9; Hebr 13, 1;
Jk 1, 27; 1P 1, 22: 3, 9—9: 2P 1, 5. T: 1J 3, 17—18: Dekret o apostol-
stwie $Swieckich Apostolicam actuositatem, n. 8, n. 3lc: Konst. duszp.
o Kosciele w §wiecie wspodliczesnym Gaudium et spes, zak. n. 93,

30 Conceditur indulgentia partialis christifideli qui a re licita et sibi
grata, in spiritu paenitentiae, sponte abstinet”. Enchir. indulg.. s. 36.

M Por, Tamze, s. 29. Podrecznik odwotuje sie przy iym do Konst.
Apost. Paenitemini z 17.J1.1966 r., ktéra w rozdz. IT poucza: ,Ko$ciol
przeto do jednego zacheca wszystkich wiernych, aby.. odpowiedzieli na
Boze przykazanie pokuty i to poprzez jakie§ czyny cielesnego umartwie-
nia”. AAS 58 (1966), s. 182 n.

32 Por. Fnch. indulg.. s. 36. Przytoczone tu sa slowa §w. Leona W,
7e .kiedy vowstrzymujemy sie od przyjemnosci, wtedy staramy sie
o cnote. Wstrzemiezliwos$é poszczacego niech sie stanie pokarmem ubo-
gich”, Sermo 12. De ieiunio decimi mensis, 2: PL 54, 172.

3 Por. tamze, s. 36—38: £k 9, 23; 13, 5: Rzym 8, 13, 17. 1Kor 9,
25—27: 2Kor 4, 10: 2 Tym 2, 11—12; Tyt 2, 12: 1P 4, 13: Konst. dogm.
o Koéciele Lumen gentium n. 10 i 41; Konst. Apost. Paenitemini, IIT c.
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now, ktére dawniej obdarzone byly odpustami w sposoéb szczego-
lowy. To spowodowalo, ze pominegto przy nich nawet przykladowe
wyliczanie czynow obdarzonych przez te nadania odpustami. Moga
bowiem one stosowaé¢ sie do roznych okoliczno$ci odnos$nie oséb,
miejsca czy czasu. Chodzilo w nich raczej o podkreslenie ducha,
jaki winien ozywia¢ tego, kto pelniac powyzsze czynnosci otrzymuje
nie tylko wigksza zastluge ale réwniez i odpust czeSciowy.™

Podrecznik zaznacza jednak, ze odpustem obdarzone zostaja
z tych czynow tylko te, ktére spelnione bywaja w szczegblny spo-
s6b w specjalnym duchu. Objasniajac, jak nalezy interpretowac po-
wyzsze stowa, G. Sessolo odwoluje sie przykladowo do trzeciego
nadania i stwierdza, ze tylko te czyny zostaja obdarzone odpustem
czeSciowym, ktore lacza w sobie wyrzeczenie sie rzeczy godziwej
z osobista ofiara, podjete dobrowolnie i spelnione w duchu pokuty.
A czyny takie, z powodu ludzkich slabosci, nie sa zbyt liczne.”

Wierni winni sie troszczyé¢, aby czynéw odpowiadajacych wyma-
ganiom ogolnych nadan odpustowych bylo w ich zyciu codziennym
coraz wiecej. Wowezas nie tylko zdobywaé beda coraz liczniejsze
odpusty czesciowe, ale beda wzrasta¢ takze w milosci, oczyszczac
swe dusze coraz skuteczniej od wszelkiego przywiazania grzesznego
i przygotowywac sie przez to do zyskania odpustu zupelnego.”

5. Szczegdélowe nadania odpustow

Omowione przed chwilg ogélne nadania odpustéw przyczynily sie
w bardzo znacznej mierze do zredukowania liczby szczegélowych
nadan odpustéow okreslonym modlitwom czy praktykom poboznym."

W uwagach wstepnych Podrecznik zaznacza, ze chociaz niekiore
modlitwy, uswiecone tradycja 1 powszechng praktyka, implicite
zawieraja sie w pierwszym nadaniu ogélnym, zostaja — mimo to —
wymienione szczegélowo jako obdarzone odpustami dla unikniecia
wszelkich watpliwosci lub dla podkreslenia ich godno$ci®™ W szeze-
golowy sposdb zostaly cbdarzene odpustami réwniez i niektére prak-
tyki pobozne.

Rozrézni¢ mozna trzy rodzaje szczegélowych nadan odpustow.
Jedne z nich udzielaja odpustéow zupelnych, inne cze$ciowych, ktore

M Por., G. Sessolo, Il nuovo Enchiridion... s. 2; tenze, Piccolo ma-
nuale delle indulgenze, Libreria editrice Vaticana (1968), s. 43 n.

% Por. Enchiridion indulg., s. 29; G. Sessolo, Piccolo manuale,
s. 44—5.

M Por. G. Sessoli, tamze.

% QOstatnie wydanie poprzedniego Podrecznike odpustéow z 1952 r.
zawieralo 772 szczegélowe nadania odpustéw, podczas gdy w nowym
Podreczniku zredukowano je do liczby 70.

% Por. Ench. indulg., s. 41. Przykladowo wymienione zostaja: Credo,
Magnificat, De projundis, Salve Regina, itd.



115

w pewnych okolicznosciach sta¢ s:e moga zupelnymi i wreszcie na-
dania odpustéw jedynie czeSciowych.

A. Odpusty zupelne

Do uzyskania odpustu zupelnego, zgodnie z normg 26, wymagane
jest wykonanie przepisanej czynnofci, wypelnienie trzech warun-
kow (spowiedz sakramentalna, Komunia $w. i modlitwa wedlug
intencji Papieza) oraz odpowiednia dyspozycja duszy, jaka wyklucza
wszelkie przywiazanie grzeszne. Jesli brak ktéregos z wymienio-
nych warunkow, odpust bedzie tylko czesciowy. Powyzsze warunki
Podrecznik zaklada juz z goéry przy szczegolowych nadaniach odpu-
stow zupelnych i dlatego, jako zrozumiale same przez sie, nie sa
juz powtarzane. Natomiast gdy wymagana jest jeszcze ponad to
jakas specjalna okoliczno$é dla zyskania odpustu zupelnsgo, zo-
stanie ona wyraznie zaznaczona. Gdy czynno$¢ obdarzona odpu-
stem zupelnym dzieli si¢ na czeSci, jak np. rézaniec na dziesiatki,
to ten, kto — dla rozumnej przyczyny — wykonuje tylko cz25¢
praktyki obdarzonej odpustem zupelnym, zyskuje wowczas tylko
odpust czeSciowy.™

Podrecznik wymienia szczegélowo nastepujace praktyki pobozne
jako obdarzone odpustem zupelnym:

1 (11) * Nawiedzenie Bazylik Patriarchalnych w Rzymie — Udziela
sie odpustu zupelnego wiernemu, ktéry poboznie nawiedzi jedna
z czterech Bazylik Patriarchalnych w Rzymie i odméwi tam ,Ojcze
nasz” i ,,Wierze”:

a) w dzien $§wieta tytularnego;
b) w jakiekolwiek $wieto ,,de praecepto” (por. kan. 1247, § KPK);
¢) raz w roku w inny dzien wybrany przez samego wiernego.

2 (12) Blogoslawienstwo Parie-kie — Wiernemu, ktéry przyjmuje
z czeig i nabozenstwem, choé¢by tylko za po$rednictwem Srodkow
radiofonicznych, Blogostawienstwo udzielane przez Papieza ,,Urbi
et Orbi” udziela odpustu zupelnego.

3 (17) Adoracja Krzyza — Udziela sie odpustu zupelnego wier-
nemu, ktéry w czasie uroczystych obrzedow liturgicznych w Wielki
Piatek poboznie uczestniczy w adoracji Krzyza i ucaluje Go.

4 (23) Kongres Eucharystyczny — Udziela sie odpustu zupelnego
wiernemu, ktéory w duchu religijnym uczestniczy w uroczystym na-
bozenstwie eucharystycznym, jakie zwyklo sie odprawiaé¢ na zakon-
czenie kongresu.

5 (25) Cwiczenia duchowne (exercitia spiritualia) — Udziela sie

—_——— e

% Por. tamze, s. 42—43.
1 W nawiasach podane sg liczby, pod ktérymi dane udzielania od-
pustéow znajduja si¢ w Podreczniku.
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odpustu zupelnego wiernemu, ktéry poSwigca sie ¢wiczeniom du-

chownym przynajmniej przez calte trzy dni.

6 (28) Odpust na godzine $mierci (In articulo mortis) — wier-
nemu bliskiemu $mierci, nalezycie usposobionemu, Swicta Matka
Kos$ciél udziela laskawie odpustu zupelnego na godzing $mierci, je-
zeli brak kaplana, ktory udzielitby mu Sakramentéow i blogosta-
wienstwa apostolskiego z przywiazanym odpustem zupelnym, o kto-
rym moéwi kan. 468, § 2 KPK, byleby ten wierny w ciagu zycia miat
zwyczaj odmawiania jakichkolwiek modlitw. Dla uzyskania tego
odpustu zupelnego chwalebne jest, aby postuzyé¢ sie krucyfiksem lub
krzyzem.

Warunek ,,byleby ten wierny w ciggu zycia mial zwyczaj odma-
wiania jakichkolwiek modlitw” zastepuje w tym wypadku trzy zwy-
kle warunki wymagane do uzyskania odpustu zupelnego.

Ten odpust zupelny na godzine $mierci moze uzyska¢ wierny,
chociazby w tym samym dniu zyskal juz inny odpust zupeilny.*

7 (42) Pierwsza Komumia $w. — Udziela si¢ odpustu zupelnego
wiernym, ktérzy albo pierwszy raz przystepuja do Komunii $w.,
albo ktérzy uaczestnicza w obrzedach pierwszej Komunii $w.

8 (43) Pierwsza Msza S$w. neoprezbiterow — Udziela sie odpu-
stu zupelnego kaplanowi, ktéry odprawia pierwsza uroczysta Msze
§w. oraz wiernym, ktoérzy poboznie uczestnicza w tejze Mszy Sw.

9 (49) Obchody jubileuszowe $wiecen kaplanskich — Udziela sie
odpustu zupelnego kaplanowi, ktéory w 25, 50 i 60-ta rocznice swych
Swiecen kaplanskich odnawia wobec Boga postanowienie wiernego
wypelniania obowiazkéw swego powolania. Je$§li za§ kaplan odpra-
wia uroczysta Msze jubileuszowa wierni, ktérzy w niej uczestnicza,
moga zyska¢ odpust zupelny.

10 (58) Synod diecezjalny — Udziela sie jeden raz odpustu zu-
pelnego wiernemu, ktoéry w czasie trwania synodu diecezjalnego,
poboznie nawiedzi kosciél, w ktérym odbywa sie tenze synod i od-
moéwi tam ,,Ojcze nasz” i ,,Wierze”.

11 (63) Nabozenstwo Drogi Krzyzowej — Wiernemu, ktéry odpra-
wia nabozenstwo Drogi Krzyzowej udziela sie odpustu zupelnego.
Dla jego zyskania obowiazuja nastepujace przepisy:

a) Winno byé odprawione przed stacjami Drogi Krzyzowej prawnie
erygowanymi;

b) Do erygowania wymagane jest czternascie krzyzy, do ktorych
zwyklo sie dolaczat¢ tylez obrazéow przedstawiajacych stacje Je-
rozolimskie;

¢) Wymagane jest przechodzenie od jednej do drugiej stacji. Przy
udziale wiekszej liczby os6b i z powodu trudno$ci poruszania sie

—_————

i Por. ID, n. 18.
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wszystkich, wystarcza jesli przewodniczacy nabozenstwu prze-

chedzi od jednej do drugiej stacji, podezas gdy inni pozostaja

na swoim miejscu.

d) ,Przeszkodzeni” moga zyska¢ ten sam odpust, je$li przynajmniej
przez p6t godziny poswigcaja sie poboznemu czytaniu i rozwa-
zaniu Meki i Smierci Panskiej.

e) W Kosciolach Wschodnich, gdzie nie istnieje tego rodzaju nabo-
zenstwo, Patriarchowie moga ustali¢ jakie§ inne nabozenstwo na
pamiatke Meki i Smierci Panskiej dla zyskania tego odpustu.
12. Nawiedzenie ko$ciota parafialnego — Udziela sie odpustu zu-

pelnego wiernemu, ktéry poboznie nawiedza kosciél parafialny:

a) w $wieto Tytulu Kosciola;

b) w dniu 2 sierpnia, w ktérym przypada odpust ,Porcjunkuli”.
Obydwa odpusty moga by¢ zyskane albo w dniu wyzej okreslo-

nym, albo w innym dniu, dla pozytku wiernych, ustalonym przez

Ordynariusza.

Tymi samymi odpustami ciesza sie ko$eiél parafialny i, jesliby
byt kosciél wspoél-katedralny, choéby nie byly koSciolami parafial-
nymi, jak réwniez koécioly quasi-parafialne.®®

Przy nawiedzeniu wierny winien edmoéwié¢ ,,Ojcze nasz” i ,,Wierze”.

13 (66) Nawiedzenie kosciola lub oltarza w dniu konsekracji —
Udziela sie odpustu zupelnego wiernemu, ktéry mawiedza poboznie
kosciél lub oltarz, w samym dniu konsekracji, i odmawia tam ,,Ojcze
nasz” i .,Wierze”.

14 (67) Nawiedzenie kosciola lub kaplicy w dniu Zadusznym —
Udziela si¢ odpustu zupelnego ktéry moze byé¢ ofiarowany tyvlko za
dusze w czy$écu, wiernym, ktérzy w dniu Zadusznym nawiedza
poboznie ko$ciél albo kaplice publiczna lub pélpubliczna (dla tych,
ktéorzy prawnie z niej korzystaja).

Powyzszy odpust mozna zyskaé¢ albo w dniu wyzej okraSlonym
albo, za zgoda Ordynariusza, w niedziele poprzedzajaca albo naste-
pujaca po uroczysteéci Wszystkich Swietych.

W czasie nawiedzenia nalezy odmoéwic¢ ,,Ojcze nasz” i ,,Wierze”.

15 (68) Nawiedzenie kosciola lub kavlicy zakonnikéw w dniu uro-
czystosci Swietego Zalozyciela — Udziela sie odpustu zupelnego wier-
nemu, ktéry poboznie nawiedz koéciél lub kaplice zakonnikéw w dniu
uroczystosci Swietego Zaltozyciela i odméwi tam ,,Ojeze nasz” i .. Wie-
rze”.

Swieta Kongregacija Obrzedéw, w dniu 6 czerwca 1968 r. wy-
data dekret ,De titulo Basilicae Minoris”, w ktéorym postanowiono,
7ze wierni moga zyskaé pod zwyklymi warunkami odpust zupelny
naw‘edzajac Bazylike (mniejsza) w nastepujce dni:

a) w uroczysto$é Swietych Apostoléw Piotra i Pawla (29 czerwiec;

4 Por. kan. 216, § 3 KPK.
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b) w urcczystos¢ Tytularng Bazyliki;

¢) w dniu 2 sierpnia, kiedy przypada odpust ,Porcjunkuli”;

d) w jeden dzien w roku dowolnie wybrany przez kazdego wier-
nego."

B. Odpusty czesciowe — w pewnych
okolicznos$ciach zupeine

Odpustem czeSciowym, a w pewnych okolicznosciach odpustem
zupelnym, obdarzone zostaja nastepujgce modlitwy i praktyki po-
bozne:

1 (3) Adoracja Naj$wietszego Sakramentu — Udziela sie odpustu
czeSciowego wiernemu, ktory nawiedza i adoruje Najswietszy Sa-
krament; je$liby to czynil przynajmniej przez pét godziny, odpust
bedzie zupelny.

2 (13) Nawiedzenie cmentarza — Wiernemu, ktéry poboznie na-
wiedza cmentarz i modli sie, chocby tylko mys$lnie za zmarlych,
udziela sie odpustu ktory moze by¢ ofiarowany tylko za dusze
w czy$céeu cierpiace. W dniach od 1 do 8 listopada odpust ten bedzie
w poszczeg6lnych dniach zupelny, w inne za§ dni roku bedzie
czeSciowy.

3 (22) En ego o bone et dulcissime Iesu (Oto ja, o dobry i naj-
slodszy Jezu)* — Wiernemu, ktéry odmawia te modlitwe poboznie
po Komunii $§w. przed wizerunkiem Chrystusa Ukrzyzowanego
udziela sie odpustu zupelnego w kazdy piatek Wielkiego Postu
i okresu Meki Panskiej; w pozostale dni roku odpustu za$ cze-
Sciowego.

4 (26) Iesu dulcissime (O Jezu najstodszy — Akt wynagrodzenia)
— Udziela sie odpustu czeSciowego wiernemu, ktory poboznie od-
mawia wymieniony akt wynagrodzenia. Odpust bedzie za$§ zupelny
jesli akt zostaje cdmoéwiony publicznie w urcczystosé Najswietszego
Serca Jezuscwego.

5 (27) Iesu dulcissime, Redemptor (O Jezu najstodszy, Odkupi-
cielu — Akt poswigcenia rodzaju ludzkiego Chrystusowi Kroélowi) —
Wiernemu, ktéry poboznie odmawia powyzszy akt udziela sie odpu-
stu czgéeiowego. Jesli akt ten zostanie odméwiony publicznie w uro-
czystoi¢ Chrystusa Kroéla, cdpust bedzie zupelny.

68 (35) Uzywanie przedmioctéow kultu — Wierny, kitéry z pobozna

3 Por. AAS 60 (1968), s. 538.

" Zgodnie z norma 36, odpust przywigzany do modlitwy zyskuje sie
takze za jej odmowienie w jezyku narodowym, byleby przeklad mial
wymagane zatwierdzenie. W ksigzeczkach do mnabozenstw winny byé
umieszczane {eksty tych modlitw w przekladzie zatwierdzonym przez Epi-
skopat Polski.
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intencja postugujz si¢ przedmiotem kultu (krucyfiksem, krzyzem, ro-
zancem, szkaplerzem, medalikiem), poSwieconym nalezycie®™ przez
jakiegokolwiek kaplana, dostepuje odpustu cze$ciowego.

Jesliby zas przedmiot kultu byl po$wiecony przez Papieza lub
ktoregokolwiek Biskupa, wierny uzywajacy w poboznej intencji tego
przedmiotu moze dostapi¢ takze odpustu zupelnego w uroczystosc
§wietych Apostoléw Piotra i Pawla, z dodaniem jednak wyznania
wiary w jakiejkolwiek uznanej formule.

7 (41) Siuchanie kazania (Praedicationis sacrae praedicationis) —
‘Udziela sig odpustu czesciowego wiernemu, ktory uwaznie i poboznie
uczestniczy w $wietym przepowiadaniu Slowa Bozego.

Udziela sie za$ odpustu zupelnego wiernemu, ktéry po wysltucha-
niu kilku kazan w czasie $Swietych Misji, uczestniczy ponadio w urc-
czystym zakonczeniu tychze Misji.

8 (48) Odmawianie Roézanca Maryjnego (Roesarii manalls recita-
tio) — JeSli ecdmawianie rézanca ma miejsce w koéciele albo kaplicy
publicznej w rodzinie, w spoleczno$ei zakonnej, w stowarzyszeniu
(bractwie) pokoznym — udziela sie odpustu zupelnego; w innych
za$ okolicznosciach odpust bedzie czeSciowy.

Odnosnie zyskania odpustu zupelnego, Podrecznik ustala naste-
pujace przepisy:

a) Wystarcza odmowienie hez przerwy trzeciej tylko czesci Ro-
zanca, tzn. pie¢ dziesiatek;

b) Modlitwa slowna winna sie laczy¢ z poboznym rozwazaniem ta-
jemnic;

¢) W odmawianiu publicznym tajemnice winny byé¢ zapowiadane
wedlug zatwierdzonego zwyeczaju miejscowego; w prywatnym zas
odmawianiu wystarczy, aby wierny do modlitwy stownej dolaczyl
rozmys$lanie tajemnic;

d) W Koéciotach Wschodnich, gdzie nie ma tego rodzaju praktyki
pokoznej, Patriarchowie moga okresli¢ (ustalié) inne modlitwy
na cze§¢ N. M. Panny, ktére cieszy¢ sie beda tymi samymi odpu-
stami co moedlitwa rézancowa. .

9 (50) Czytanie Pisma $w. — Udziela sie odpustu czesciowego
wiernemu, ktéry czyta Pismo §w. z czcia nalezna Stowu Bozemu i na
sposéb czytania duchownego. Odpust bedzie za$ zupelny jesli to
czyni przynajmniej przez pét godziny.

10 (56) Nawiedzenie koéciolow stacyjnych w Rzymie — Wierne-

5 W Ench. indulg. (s. 59, przyp. 3.) zostalo wyjaénione, ze do nalezy-
tego poswiecenia przedmiotu kultu, kaplan uzywa przepisanej formuly,
je§li jest takowa: w przeciwnym wypadku czyni zwykly znak krzyza nad
przedmiotami kultu, przy czym jest chwalebne dolgczenie siéw: .. W imie
Ojca i Syna i Ducha Swietego”. Praktycznie, formuly nalezy uzyé¢ przy
publicznym poswieceniu szkaplerzy, w innych wypadkach wystareza znak
krzyza.



120

‘'mu, ktéry w ustalene dni w roku, jak jest wskazane w Mszale Rzym-
skim, nawiedza poboznie kosciol stacyjny Rzymu, udziela sie od-
pustu czesciowego; jesliby ponadto uczestniczyl w Swietych funk-
cjach, jakie sa tam odprawiane rano lub wieczorem, odpust bedzie
zupelny.

11 (59) Tantum ergo (Przed tak wielkim — z Brewiarza Rzym-
skiego — Wiernemu, ktéry poboznie odmawia wymienione strofy,
udziela sie odpustu czesciowego. W Wielki Czwartek i w uroczystosé
Bozego Ciala, je§li Tantum ergo odmawia sie urcczyscie, odpust be-
dzie natomiast zupeiny.

12 (60) Te Deum (Ciebie Boga chwalimy) — Wiernemu, ktory
odmawia powyzszy hymn dziekczynny, udziela sie odpustu czescio-
wego. Jesliby za§ hymn ten byl odmawiany publicznie w ostatni
dzien roku, odpust bedzie zupelny.

13 (61) Veni, Creator (O Stworzycielu, Duchu..) — Za pobozne
odmoéwienie tego hymnu udziela si¢ wiernemu odpustu czesciowego.
Za publiczne za$ jego odmowienie 1 stycznia lub w uroczystos¢ Ze-
stania Ducha Swietego, odpust bedzie zupely.

14 (69) Wizytacja pasterska — Udziela sie odpustu czeSciowego
wiernemu, ktéry nawiedzi poboznie ko$ciét lub kaplice publiczna czy
poéipubliczna w czasie, gdy dokonuje sie tam wizytacja pasterska.
Je§li za§ w czasie wizytacji pasterskiej uczestniczy w nabozenstwie,
ktoremu przewodniczy Wizytator, udziela sie jeden raz odpustu zu-
pelnego.*

15 (70) Odnowienie przyrzeczen chrzcielnych — Wiernemu, ktory
odnawia przy pomocy jakiejkolwiek uzywanej formuly przyrzecze-
nie chrzcielne, udziela sie odpustu cze$ciowego. Jesliby je odmawiat
w czasie obrzedéw Wigilii Paschalnej lub w rocznice wtasnego chrztu,
odpust bedzie zupeiny.

7Z omoéwionych dotychezas nadan odpustowych wynika, ze ka z-
dego dnia w ciagu roku mozna zyskaé¢ odpust zu-
pelny za spelnienie jednej z nastepujacych praktyk poboznych:

a) Adoracja Najswietszego Sakramentu przynajmniej przez pol
godziny (n. 3.).

b) Czytanie Pisma $w. przynajmniej przez pél gedziny (n. 50).

¢) Nabozenstwo Drogi Krzyzowej (n. 63).

d) Odmowienie cze$ci Rézanca maryjnego w kosciele, w kaplicy
publicznej, w rodzinie, we wspdlnocie zakonnej lub w Stowarzysze-
niu (Bractwie) poboznym (n. 48).

i Por. kan. 343, 315, 274 n. 5, 301 § 2.
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C. Odpusty czesSciowe

Przy nadaniach odpustu tylko czeSciowego poszczegolnym modli-
twom praktykom poboznym, niekiedy Podrecznik dolacza jeszcze
pewne wyjasnienia albo daje tylko ogélne okre$lenie ,odpust cze-
Sciowy”.

1. Odpustem czeSciowym, z dodaniem pewnych wyjasnien, obda-
rzone zostaly nastepujace modlitwy i praktyki pobozne:

1 (2) Akty cnot teologieznych.i zalu — Udziela sie odpustu cze-
Sciowego wiernemu, ktéory poboznie odmawia, uzywajac jakiejkolwiek
odpowiedniej formuty, akty enét ewangelicznych i zalu. Kazdy z po-
szezegblnych aktow zostaje ubogacony odpustem.

2 (4) Adoro te dewote (Uwielbiam Cie pokornie) — Wiernemu,
ktory poboznie odmawia powyzszy hymn, udziela sie odpustu cze-
Sciowego.

3 (5) Adsumus — Modlitwa ta, ktoéra zwyklo sie odmawiaé przed
zebraniem, po$wieconym sprawom ogélnym, zostaje ubogacona od-
pustem czeSciowym.

4 (9) Angelus Domini vel Regina caeli (Aniol Panski, a w czasie
wielkanocnym: Wesel sie Krélowo...) — Udziela sie odpustu czescio-
wego wiernemu, ktéry odmawia poboznie powyzsze modlitwy, do-
stosowane do danego okresu czasu. Wedlug chwalebnego zwyczaju
modlitwy te zwyklo sie odmawia¢ rano, w poludnie i wie¢zorem.

5 (14) Nawiedzente cmentarza pierwszych chrzeécijan czyli ,ka-
takomb” — Wiernemu, ktéry poboznie nawiedza cmentarz pierw-
szych chrzescijan czyli ,katakomby”, udziela sie odpustu czeScio-
wego.

6 (15) Akt Komunii duchowej — wzbudzony przy pomocy jakiej-
kolwiek formuly ubogacony zostaje odpustem cze$ciowym.

7 (16) Credo in Deum (Wierze w Boga) — Udziela sie odpustu
czeéciowego wiernemu, ktéry poboznie odmawia powyzszy symbol
Apostolski (z Rytualu Rzymskiego) albo symbol Nicejsko-Konstanty-
nopolitanski. '

8 (18) Oficjum za zmarlych — Wiernemu, ktoéry poboznie odma-
wia Laudes albo Vesperas z Oficjum za zmarlych, udziela sie od-
pustu czesciowego.

9 (19) De profundis (Z glebokosci) — Udziela sie odpustu cze-
Sciowego wiernemu, ktéry poboznie odmawia De profundis (Ps. 129).

10 (20) Nauczanie prawd wiary — Wiernemu, ktory udziela lub
pobiera nauczanie prawd wiary chrze$cijanskiej, udziela sie odpu-
stu czeSciowego.

11 (29) Litanie — Odpustem czeSciowym ubogacone zostaja na-
stepujace litanie: do Najswietszego Imienia Jezus, do NajsSwietszegc
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Serca Jezusowego, do Przenajswietszej Krwi Chrystuscwej, do Naj-
$wietszej Maryi Panny, do Sw. Jozefa i do Wszystkich Swietych.

12 (30) Magnificat — Udziela sig odpustu czeSciowego wiernemu,
ktory poboznie odmawia powyzszy kantyk.

13 (33) Miserere (Panie, zmiluj sie nade mna) — Wiernemu, ktory
w duchu pokuty odmawia psalm 50, udziela sie odpustu czeScio-
wego.

14 (34) Nowenny — Udziela sie odpustu czeSciowego wiernemu,
ktéry poboznie uczestniczy w nowennie, odprawianej publicznie,
przed uroczystoscia Bozego Narodzenia, Zestania Ducha Swietego
lub Niepokalanego Poczecia N. Maryi Panny.

15 (36) Male oficja (Officja parva) — do Meki Chrystusa Pana,
do Naj$wietszego Serca Jezusowego, do Najswietszej Maryi Panny,
do Niepokalanego Poczecia i do Sw. Jézefa zostaja ubogacone odpu-
stem czeSciowym.

16 (37) Modlitwa o wyproszenie powolan kaplanskich lub zakon-
nych — Udziela sie odpustu cze$ciowego wiernemu, ktéry odmawia
jaka$ modlitwe w tym celu zatwierdzona przez Wladze koScielna.

17 (38) Modlitwa mys$lna — Wiernemu, ktory poboznie oddaje sig
modlitwie my$lnej, udziela siec odpustu cze$ciowego.

18 (45) Rekolekcje miesieczne (Recollectio menstrua) — Udziela
sie odpustu czesciowego wiernemu, ktéry uczestniczy w rekolekcjach
miesiecznych.

19 (46) Requiem aeternam (Wieczny odpoczynek) — Odpust cze-
Scicwy, jaki moze by¢ ofiarowany jedynie za dusze w czySécu cier-
piace.

20 (54) Kult Swietych — Udziela sie odpustu cze$ciowego wiex-
nemu, ktory w uroczysto$¢ Swietego odmawia na jego cze$¢ modli-
twe mszalng lub inna zatwierdzona przez prawowita Wtadze.

21 (55) Znak krzyza — Wiernemu, ktéry poboznie zegna sie,
wymawiajac stowa: , W imie Ojca i Syna i Ducha Swietego. Amen.”,
udziela si¢ odpustu czesSciowego.

II. Z ogoélnym nadaniem ,odpust czeSciowy"”, wymienia Podrecz-
nik nastepujace modlitwy:

1 (1) Actiones nostrae (Czyny nasze) — z Rytualu Rzymskiego.
2 (6) Ad te, bzate Ioseph (Do Ciebie, o Swiety Joézefie).
2 (7)) Agimus tibi gratias (Dzieki Ci skladamy) — z Brewiarza

Rzyvmskiego.
4 (8) Angele Dei (Aniele Bozy).
5 (10) Anima Christi (Duszo Chrystusowa).

6 (21) Domine, Deus omnipotens (Panie, Boze wszechmogacy) —
z Brewiarza Rzymskiego.
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7 (24) Exaudi nos (Wystuchaj nas) — z Rytualu Rzymskiego.

8 (31) Maria, Mater gratiace (Maryjo, Matko laski) — z Rytualu
Rzymskiego.

9 (32) Memorare, o pissima Vzrgo Maria (Pomnij o najlitoSciwsza
Panno Maryjo).

10 (39) Oremus pro Pontifice (M6dlmy sie za Papieza) — z Bre-
wiarza Rzymskiego.

11 (40) O sacrum convivium (O $wieta Uczto) — z Brewiarza
Rzymskiego.

12 (44) Pro unitate Ecclesiaze oratio (Modlitwa o jedno$¢ Ko-
Sciofa).

13 (47) Retribuzre dignare, Domine (Panie, racz udzieli¢...) —
z Brewiarza Rzymskiego.

14 (51) Salve Regina (Witaj Krélowe) — z Brewiarza Rzym-
skiego.

15 (52) Sancta Maria, succurre miseris (Swieta Maryjo, wspomoz
nieszczesliwych) — z Brewiarza Rzymskiego.

16 (53) Sancti Apostoli Petre et Paule (Swieci Apostolowie, Pio-
trze i Pawle) — z Mszalu Rzymskiego.

17 (57) Sub tuum praesidium (Pod Twoja obrone). -

18 (62) Veni, Sancte Spiritus (Przyjdz Duchu Swiety) — z Mszalu
Rzymskiego.

19 (64) Visita, quaesumus Domine (Nawiedz, prosimy Cie Panie) —
z Brewiarza Rzymskiego.
Rzym KS. MIROSEAW KOEODZIEJCZYK

Ks. Jézef Sroka, Rzym—Przemysl
NOWE MODLITWY EUCHARYSTYCZNE

To czyncie na moja pamiatke — powiedzial Chrystus w Wie-
czerniku skladajac Ojeu pierwsza bezkrwawa Ofiare Nowego Za-
konu. Kosciol éw. spainia to polecenie kazdegc dnia na swoich olta-
rzach, gdy z Chrystusem w tajemnicy Eucharystii wznosi do Boga
hold dziekczynienia za cuda Jego milosierdzia dla naszego zbawie-
nia. Ofiara ta obramowana jest stalymi modlitwami, ktére w swej
caloéei stanowia jedna modlitwe eucharystvezna'. By to obramowa-

! Tekst oficjalny nazwe ,Kanon” rezerwuje dla dotychczasowej i czci-
godnej modlitwy rzymskiej, nowe nazywa wyraznie modlitwami euchary-
styeznymi. W dolaczonej do tekstow tych modlitw instrukeji katechetyez-
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nie wzbogaci¢ jeszcze bardziej i urozmaici¢, wprowadza Koscidl
trzy nowe anafory, ktore Salvatore Marsili, profesor Papieskiego
Instytutu Liturgicznego w Rzymie, nie waha sie nazwa¢ najwiek-
szym darem soborowej odnowy liturgicznej i rownoczesnic faktem,
ktéry nie moze ujs¢ naszej uwagi®, Teksty tych modlitw zostaly za-
twierdzone 23 maja 1968 r. i w tym samym jeszcze roku, w Swicio
Whniebowziecia Matki Bozej, weszly w zycie *.

Czcigodny kanon rzymski, bedacy dotychczas w uzyciu 1 majacy
za soba wielowiekowa tradycje, nie umiera wraz z narodzinami
trzech nowych. Pozostaje nadal nietkniety i obowiazujacy. Nowe
maja mu tylko towarzyszyc.

Ukazanie sie trzech nowych modlitw eucharystycznych powita-
li¥my milym zdziwieniem. Wydawalo sie bowiem dotad, ze niena-
ruszalny 1 niezmienny charakter kanonu majbardziej odpowiada
najswietszej chwili Mszy sw. Z drugiej strony czyz inaczej, niz rado-
$cia, mozna wita¢ fakt, ze Kosciél przestal juz ogranicza¢ sie do
strzezenia tylko raz ustalonego depozytu modlitwy eucharystycznej,
nie zatrzymywal sie rowniez na reformie juz istniejacych tekstow,
ale powraca znow do aktywnosci twérezej — jak przed 15-tu wie-
kami®. Tworzy co$, co lepiej odpowiada naszym czasom i naszej

nej, uzyte sa takie terminy jak: Anafora, Modlitwa eucharystyczna, Kanon
i zaznaczone jest dobitnie, Ze te zmiane terminologii nalezy wyjasni¢ wier-
nym. Por. Notitice 40 (1968) 149. Modlitwa eucharystyczng jest centralna
cze$¢ Mszy $§w., ktora otwiera dialog Prefacji, a zamyka tzw. wielka
Doksclogia koncowa przed Pater moster. Liturgie wschodnie poostuguja sie
tu raczej terminem: Anafora, ktory pochodzi z greckiego: anapheréin
= podnie$¢ w gbére, wznie§¢ ku niebu. Na Zachodzie uzywano raczej okre-
§lenia: Kanon (z greckiego: canon = stala regula), ktéry to wyraz bardziej
podkreéla stalo$é i niezmienno$é modlitwy eucharystycznej. To ostatnie
wyrazenie: ,modlitwa eucharystyczna”, jest terminem najodpowiedniej-
szym, bo najlepiej oddaje istotny sens Ofiary, ktéorym jest: eucharistéin
—skladanie Bogu dzickczynienia 2za dzielo zbawienia §wiata. Por.
B. Neunheuser, OSB. FEucaristica perenne. Saggio di commento teo-
logico-liturgico sulle nuove Preghiere eucaristiche, w: Rivisita liturcica
55 (1968) 788—790; L. Borello, SDB. Le nuove Preghiere eucaristiche
per la celebrazione della messa, ULD, Torino 1968.

2 Le nuove Preghiere eucaristiche, w: Rivisita lit. 55 (1968) 808.

% Por. Sacra Congregatio Rituum, Decretum promulgationis novarum
precum eucharisticarum, w: Ephemerides liturgicae 82 (1968) 161; Precas
eucharisticae et Prefationes, w: Notitiae 5—6 (1968) 156.

¢ Tekst kanonu rzymskiego w wickszoSci swych elemeniéw znany
jest juz w IV wieku, kiedy to wolna improwizacje opartg jednak na
pewnym fundamentalnym schemacie zastapiono formularzem stalym. For-
mularz ten zostal poszerzony w wiekach V i VI, ustalil sic ostatecznie za
Grzegorza Wielkiego i az do Jana XXIIT nie ulegl! Zadnej modyfikacji.
Por. G. Dannels — Th. Maertens, La priére eucharistique. Formes
anciennes et conception mouvelle du canon de la messe, Paris, ed. du
Centurion, 1967 str. 88: P. Jounel, Les nouvelles priéres eucharistiques,
w Notes de pastorale liturgique 75 (1968) 3; B. Neunheuser, art. cyt.,
str. 782.
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epoce. Bo przeciez kazda epoka ma prawo do wilasnej ekspresji nie
tylko w sztuce, poezji, architekturze, ale tez w formach modlitwy
eucharystycznej. Jezeli tradycja liturgiczna pierwszych wiekéw cie-
szyla sie przywilejem poszerzania glosu modlacego sie Kosciola
wiasnymi kantykami®, to dlaczego to samo prawo nie mialoby przy-
slugiwa¢ KoSciolowi naszego wieku? Dlaczego dziecko nie mialtoby
przemawia¢ do Ojca wilasnym jezykiem i wlasnymi pojeciami tylko
dlatego ,ze zyje w XX wieku, a nie w II czy III-cim, dlaczego nie
mialoby modli¢ sie po swojemu?

A przeciez Liturgia jest wiecznie mioda — pisze
sekretarz Komisji liturgicznej P. A. Bugnini cytujac stowa Pa-
wila VI. Jej milodos$¢ jest w ciaglej odnowie. Aby odnowic liturgie
i czlowiekowi wspolezesnemu uprzystepnié skarby i dziedziectwo prze-
sziosci, trzeba mu daé cos, co ma znaczenie i sens dla teraZniejszo-
$ci, a nie dla czaséw minionych. Jest rzecza oczywista, ze liturgia
musi wyrastaé¢ organicznie z przeszlo$ci i nie odrzucaé skarbow, ktore
z tej przeszlosci moze czerpaé, ale te skarby poda¢ w taki sposob,
by dla czlowieka XX wieku byly one czyms$ zywym i nowym, a nie
martwym zabytkiem muzealnym. Dlatego trzeba widzie¢ i przezy-
wac liturgie jako dynamiczng ekspresje Kosciola w modlitwie, a nie
jako zimny.rytualizm lub co$ obcego i niezrozumialego.

Czlonkowie Komisji liturgicznej czynili wszystko, by uwolnié li-
turgie od formalizmu, ktory wkradl si¢ do niej w ciagu wiekow
i uczyni¢ ja bardziej zrozumiala przez wprowadzenie zywego jezyka
do rytow i tekstow. Byla to pierwsza faza odnowy liturgiczne;j.

Obecnie Kosciot wchodzi w etap tworezy tej odnowy, etap, ktéry
Ojcicc $w. otwiera tymi stowy: Musimy dazy¢ do tego, co lepsze,
a nie do tego, co nowe tylko. A i z tego, co nmowe, musimy wybie-
ra¢ skarby zrodzone z natchnienia prawdziwej poboznosci chrzzéci-
janskiej, a nie nasze wlasne, nowoczesne inwencije. Nie znaczy to
oczywiscie, ze wargi Kose ola maja dzi§ mileze¢ i nie wykonywaé wla-
snego ’$piewu mowego’, ilekro¢ Duch $w. do tego go natchnie’".

I oto w trzech nowych modlitwach eucharystycznych mamy irzy
pierwsze strofy tego ,nowego hymnu”, ktéry wydobywa sie z sa-
mego serca liturgii. Hymn ten zostal rozpoczety i nie ustanie juz
nigdy. Jedno zycie musi rodzi¢ inne, pierwsze strofy domagaja sie
nastepnych i nowych hymnoéw liturgii wiecznie mlodej’.

Trzy nowe modlitwy eucharystyczne. Wiaze sie z nimi przebogata
problematyka, ktérej w tvm artykule, nie majacym pretensji do
wyczerpujacej pracy, omowic sie nie da. Bedzie to tylko gar$é spo-

5 Por. C. Braga, CM., De novis precibus eucharisticis liturgiae lati-
nee, w: Ephem. lit. 82 (1968) 238.

o Pawel VI, Alokucja do Komisji liturgicznej, z dnia 13. X 1966.

" P. Coughlan, The New Fucharistic Prayers, ed. G. Chapman,
I%on%ysn 1968, Przedmowa. Tlum. wloskie, ed. Ancora, Mediolan 1968,
str. 38.
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strzezen ,ktore rodza sie przy pierwszym spotkaniu z nowymi ana-
forami. Spostrzezenia te moga by¢ uzyteczne dla tych, ktérzy nie
moga na razie pozwoli¢ sobie na przestudiowanie wigkszych i bar-
dziej kompletnych opracowan.

Z obszernej tematyki odnoszacej sie¢ do nowych modlitw eucha-
rystycznych wybralem tylko trzy zagadnienia. Sproébuje podaé naj-
pierw przyczyny powstania i zasady kompozycji omawianych ana-
for, nastepnie kilka uwag o ich strukturze i niektérych aspektach
teologicznych i w koncu dolaczy¢ kilka norm praktyeznych o stoso-
sowaniu tych anafor w duszpasterstwie.

1. PRZYCZYNY POWSTANIA I ZASADY KOMPOZYCJI
NOWYCH MODLITW EUCHARYSTYCZNCHYCH

Dotychczasowy kanon cieszyl sie zawsze wielka czcia nie tylko
wérod duchowienstwa, ale takze wérdod $wieckich, ktérzy rozumieli
jego znaczenie. Wierzono bowiem, ze jest pochodzenia apostolskiego,
zdawano sobie sprawe z jego warto$ci jako dokumentu liturgicz-
nego oraz $cislego powiazania z katolicka tradycja rzymska®. Litur-
gisci jednak, i to tej miary co Vagaggini, ze spokojna szczero-
Scig naukowa widzieli w nim duze zalety, ale tez i braki w wewnetrz-
nym wykonczeniu i prawdziwe niedociagniecia ®.

Ni#z ma w nim oczywiscie — pisat Vagaggini — bledéw dog-
matycznych ani doktrynalnych. Sa tylko pewne braki i niedoskona-
losci liturgiczne tak pod wzgledem strukturalnym jak i pod wzgle-
dem ekspresji liturgicznych w poréwnaniu z ideatem, jaki chcieli-
bysmy widzie¢ w kazdej anaforze. Braki te zacieraja przejrzystosé
kanonu, a przez to pomniejszaja jego skuteczno$é i wplyw pasto-
ralny jako Z2rodla zycia wewnetrznego dla duchowienstwa i wier-
nych."

Ze swych rozwazan przechodzi Vagaggini do konkretnych
wnioskow i propozycji, ale pod zadnym warunkiem nie godzi si¢ na
przerobke i zmiany w kanonie rzymskim. Zmiany w aktualnym ka-
nonie, usuwanie niektorych czesci, lub podkreslanie innych, miatoby
skutek fatalny." Nie wyrdéwnaloby to zreszta owych ograniczen we-

% Por. krétkie informacje B. Botte’a o I miedzynarodowym zjezdzie
liturgicznym w 1951 w Maria Laach w Les Questions Liturgiques et Pa-
roissiales 32 (1951) 220—223; Tenze, On en est la réforme du canon de la
messe, tamze 49 (1968) 138—141; L. Bouyer, Eucharistie. Théologie ot
Spiritualité de la priere eucharistique, Tournai 1966, II ed. 1968, str.
187—238.

% Musimy popatrzeé con occhio sereno anche ai swoi limiti intrinseci
e ai suoi difetti reali. Il Canone della Messa e la riforma liturgica. Pro-
blemi e progetti — Quaderni di Rivista liturgica, n. 4, Torino-Leumann
1966, str. 7.

10 Tamze, str. 83—84.

11 Tamze, str. 97: condurrebbe ad un wvero pasticcio.
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wnetrznych i defektéw kanonu, na ktoére stajemy sie coraz bardziej
wyczuleni. Nie ulega watpliwosei, ze minal bezpowrotnie okres,
kiedy wierzono, ze kanonu rzymskiego jako apostolskiego i dosko-
nalego nie da si¢ zastapi¢. Z drugiej jednak strony nie wolno go bez-
karnie znieksztalca¢ pod pretekstem ulepszania. Nalezy wiec wy-
bra¢ innag droge, droge wspolistnienia innych modlitw eucharystycz-
nych razem z bedacym w uzyciu kanonem rzymskim '2,

Wypowiedzi Vagagginiego nie pozostaly bez wplywu. Mialy
one przynajmniej ten skutek, ze powoli przelamywaly opory opinii
publicznej przed wprowadzeniem nowo$ci w dziedzinie tak bardzo
delikatnej. Zreszta w tym samym jeszcze roku, w ktérym ukazalo
sie dzielo bylego profesora liturgii w Rzymie, Ojciec $w. przestal
Komisji liturgicznej polecenie ,skomponowania albo wyszukania”
nowych formularzy modlitw eucharystycznych, ktére w najblizszej
przysztoSci mialy powiekszyé liczbe kanonow w Kosciele lacinskim.
Kanon rzymski mial pozosta¢ mnietkniety, bo jest on czcigodnym
pomnikiem liturgicznym ¥, i dzielem sztuki, a dzisla sztuki nie przy-
stosowuje si¢ do wymagan dnia. Ojciec §w. wolal wigec pozwoli¢ na
wprowadzenie trzech nowych modlitw eucharystycznych, niz kale-
czy¢ dzielo majace za soba 15 wiekoéw istnienia.

Prace nad zredagowaniem tych anafor zostaly przeprowadzone
w bardzo szybkim tempie. Dla wszystkich ekspertow Komisji ko-
nieczno$¢ ich wprowadzenia byla rzecza oczywista. Rozumiano do-
skonale, ze glo$ne odezytywanie dotychczasowego kanonu nastreceza
wiele preobleméw liturgicznych i pastoralnych. Przekenywala o tym
naocznie praktyka niektorych krajow europejskich, ktore wprowa-
dzily u siebie jezyk narcdowy do liturgii.

Nie zapominajac wcale o wartoS$ciach i zaletach naszego kanonu,
trzeba powiedzie¢ otwarcie, ze jest on nieco za diugi, zwlaszcza
przy gloénym odmawianiu; sklada sie z wielu modlitw, ktérych
wzajemne powiazanie jest tak luzne, ze ich zalezno$é od siehie
jest prawie niewidoczna. Dos¢ czesto nastepuje gwallowny przeskok
od modlitwy wuwielbienia do modlitwy blagalnej i odwrotnie.
I w koncu stylistycznie i kompozycyjnie ma charakter typowo rzym-
ski (powtérzenia, grupy synoniméw, jurydyeczne wyrazenia, podwdjna
lista Swietych czczonych w Rzymie w czasach Grzegorza Wielkie-

12 Tamze, str. 97.

13 Ventum est ad solutionem servandi intactum textum Canonis Ro-
mani, quasi monumentum historicum et litterarium, et viam ingrediendi
aliorum textum inveniendorum, qui tamen congruerent cum traditione
romana. Hanc propositionem ,Consilii” confirmavit Summus Pontifex
Paulus Pp. VI in audientia Em. mo Card. Lercaro concessa die 20 iunii
1966...". Zob. Braga, art. cyt., str. 222; ,..manebit ergo in liturgia romana
veluti venerabile monumentum totius traditionis”. Zob. Notitiae 28—29
(1967) 144,
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go)'. Ponadto codzienne odmawianie tej samzj modlitwy stawoto
sie monotonne i nuzace. Dodajmy do tego jeszcze i to, ze bogaty
jezyk biblijny tego kanonu jest czesto niezrozumialy i to dla prze-
wazajacej wigkszosei wiernych malo obeznanych ze slownietwem
skrypturystycznym i teologicznym.

Prace nad redakcja nowych modlitw eucharystycznych rozpoczely
sie jesienig rcku 1966 i juz w kilka miesiecy pé6zniej, bo na wiosne
1967 r., zostaly zakonczone. Na ésmym posiedzeniu generalnym Ko-
misji przedstawione 4 projekty, z tych 3 zostaly przyjete i zatwier-
dzone, czwarty, wzorowany na anaforze $w. Bazylego, na razie od-
lozono. Uznano bowiem, ze jego adaptacja w liturgii rzymskiej mo-
glaby powodowaé¢ pewne trudnoSci natury pastoralnej ze wzgledu
na jego charakter ,mocno dialogowany”, ktéry zaklada czeste wla-
czanie sie wiernych w dialog z celebransem i diakonem.

W pazdzierniku tegoz roku na Synodzie biskupéw odbylo sie gto-
sowanie i na 183 glosujacych, 127 odpowiedzialo placet, 22 non placet
i 34 placet iuxta modum. W ten sposéb projekty kanondéw zostaly
przyjete. Kongregacja Rytow zatwierdzila je w maju 1968 r.,
a w frzy miesiace pdzniej weszly w zycie *.

Jakie kryteria kierowaly kompozycja tych ana-
for? Celem pracy bylo stworzenie takiej modlitwy eucharystycznej,
ktéra odznaczalaby sie wieksza logicznoscia, S$cislejszym powiaza-
niem wewnetrznym, nastawieniem biblijnym, teologicznym i eku-
menicznym, a roéwnocze$nie wiernoscig tradycji rzymskiej. Ta wier-
nosé tradycji nie przekre§la bynajmniej mozliwosei korzystania
z dodatnich elementéw innych liturgii. Chodzilo tyvlko o to, by te
pozviywne elementy wszczepi¢ w klasyczny schemat kanonu rzym-
skiego. W ten sposéb nie zrywa sie z dawna tradycja, ale sie ja
wzhogaca. Jednym slowem podstawowym kryterium, ktére kierowato
i kieruje reformg liturgiczna jest zasada: odnowienie w tra-
dycji®.

Pozytywnymi wlasciwo$ciami kanonu rzymskiego, ktére w no-
wyvch anaforach zostaly nie tylko zachowane, ale jeszcze bardziej
uwydatnione, jest zmiennos$é prefacji i obecno$é podwéinej epiklezy v.

4 Por. Jounel, dz. cyt., str. 4. 2

15 Przy tei okazji powstaie pytanie czy nienaruszalno§é kanonu
rzymskiegn wyijdzie mu na pozytek czy tez na szkode. Odpowiedz jest
chyba podwo6ina. Mozliwo§é nicodmawiania go codziennie przywréci mu
wieksza Swiezo§é, powiedzieé¢ by mozna, wieksza atrakeyjno§é, ktéra po-
moze do skupienia uwagi i kaptana i wiernych. Ale i druga ewentualnosé
ma duzo prawdopodobienstwa. Wprowadzenie nowych modlitw euchary-
stveznych, krétszych i bardziej przeirzystych. moze spowodowaé, ze to
.venerabile monumentum” wyjdzie z uzycia. Czy nie daloby sie temu
zanobiec odstenuiac nieco od zamierzonei nienaruszalno$ci i wyeliminowaé
7 niego lub choéby tylko skréci¢ dlugie listy Swietych rzymskich? Por.
Borello., dz. eyt.. str. 10.

18 Tamze, str. 10.
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W liturgiach wschodnich prefacja jest stala i nie speinia takiej
funkcji, jaka wykonuje prefacja rzymska, ktora biorgc natchnienie
z poszezegblnych $wiat roku koscielnego (Boze Narodzenie, Zmar-
twychwstanie, Zeslanie Ducha $w. itd.) rozwija temat chrystolo-
giczny dziekczynienia Bogu za dzielo zbawienia dokonane w Osobie
Slowa. Pomaga jej w tym wilasna zmienno$¢ i liczebnos$¢, powiek-
szona obecnie o 8 nowych prefacji niedzielnych per annum i zwyk-
lych, na wielki post, na Adwent. W wypadku gdy temat chrystolo-
giczny podejmowany jest przez same modlitwy eucharystyczne, np.
w II i IV ™, prefacja jest stala.

Podwojng epiklezg kanonu rzymskiego jest modlitwa: Quam obla-
tionem przed i Supplices po konsekracji. Nie bylo w nich jednak
wyraznej wzmianki o Duchu $§w. Czynig to lepiej liturgie wschodniz .
Wzorujac sie na nich, nowe modlitwy eucharystyczne podkres$laja
bardziej rolg III Osoby Troéjcy $w. w dziele uSwigcenia daréw ofiar-
nych i braterskiej miloSci uczestniczacych w $wietych Tajemnicach.

Wiasciwoscia tradyeji rzymskiej sa modlitwy wstawiennicze. Roz-
proszone dotad po catym kanonie zostaly zebrane w jedno i umiesz-
czone w tym miejscu, ktérego domaga sie dla mich organiczna har-
monia strukturalna samej anafory. Zostal tez uzupeiniony brak przy-
pomnienia o powtéornym przyjsciu Chrystusa uwielbionego na koncu
Swiata, o Paruzji. Prawda ta umieszczona jest w aklamacjach wier-
nych, ktore nastepuja bezposrednio po konsekracji. Tre$cig tych akla-
macji jest aspekt chrystologiczny sprawowania Eucharystii w ocze-
kiwaniu az On przyjdzie .

A teraz kilka zdan o stowach konsekracji. We wszystkich trzech
modlitwach eucharystycznych sa one jednakowe. Ta jedno$¢ tekstu
konsekracji zostala podyktowana prawdopodobnie wzgledami prak-
tycznymi. Chodzilo po prostu o latwe wyuczenie si¢ ich na pamieé,
co — zwlaszeza przy Mszy $w. koncelebrewanej — ma duze znacze-
nie. Wiemy jednak, ze nie tylko Synoptycy i §w. Pawel réznia sie
w opowiadaniu Ostatniej Wieczerzy, ale tez i podznejsze liturgie,
ktore w sposob dowolny adoptuja ten czy inny tekst Pisma $w. Wy-
starczy wspomnieé, ze liturgie wschodnie i zachodnie (nie liczac Ko-
Sciola reformowanego) maja ich az 85. Czy wobec tegoe nie nalezalo
zostawi¢ w tym wzgledzie wiekszej réznorodnosei? *

Réznorodno$é ta pozwalalaby na przyswojenie sobie wszystkich

17 Termin: epikleza pochodzi z greckiego: epi-cléo = przyzywaé z wy-
soka i oznacza prosbe kierowang do Ducha $w. o uSwiecenie darow
ofiarnych (przed konsekracja) lub uczestnikéw ofiary (po konsekracji).

18 Pod numerem I rozumiemy zawsze dotychczasowy kanon rzymski.
Numerami: II, III i IV oznaczone sg kolejne nowe anafory.

" Por. B. Neunheuser, Der Heilige Geist in der Liturgie, w Li-~
turgie und Monchtum 20 (1957) 11—33.

20 1 Kor 11, 26.
“t Por. Borello, dz. cyt., s. 14.
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wersji opowiadan biblijnych o ustanowieniu Eucharystii. Przede
wszystkim jednak wytworzyloby to klimat §wiezosci i spontaniczno-
sci w liturgii, unikajac tym samym monotonii, lub, co gorsza, inter-
pretacji mechanicznej i magicznej samej formuly konsekracyjnzj.
Modlitwa eucharystyczna powinna by¢ porywem spontanicznym ca-
lej spolecznosci chrze$cijanskiej zgromadzonej wokoél oltarza. Stow,
pochodzacych z glebokiej wiary i postawy religijnej, nie mozna ogra-
nicza¢ zimna jednolito$cig *.

2. STRUKTURA I NIEKTORE ASPEKTY TEOLOGICZNE
NOWYCH MODLITW EUCHARYSTYCZNYCH

Wszystkie trzy nowe modlitwy eucharystyczne rozwijaja sie we-
dlug tego samego schematu ustawionego w ten sposob, by cala ana-
fora tworzyla S$cista i organiczna jednosé. Schemat ten sklada sie
z dwoch czesel.

Czesé pierwsza tworzy benedykcja i dziekczynienie za dzielo zha-
wienia (Prefacja, Sanctus, Vere Sanctus); pierwsza epikleza (prosha
do Ducha §w. o zstapienie na dary ofiarne i przeistoczenie ich w Cialo
i Krew Chrystusa); konsekracja i aklamacje wiernych.

W sklad drugiej czeSci wchodzi anamneza *; druga epikleza (pro-
$ba do Ducha $§w. o dary uswigcenia i jednosci dla samej spoleczno-
$ci wiernych), modlitwy wstawiennicze i doksologia koncowa.

Niewielkie odchylenia cd tego zasadniczego schematu w réznych
anaforach nie naruszaja wecale jego wewnetrznej struktury. Sche-
mat ten zreszta odnajdziemy we wszystkich anaforach réznych litur-
gii, a to dlatego, ze podyktwany jest naturalnym przezyciem religij-
nym czlowieka.

Eucharystia jest centrum historii zbawienia, przypomina wizc
wielkie dziela Boze w ciggu wiekow, z ktorych najwazniejsze jest
przyjscie Syna Bozego na ziemie, Jego émier¢, zmartwychwstanie
i wniebowstapienie oraz ustanowienie Eucharystii. Nastepuje prosba
do Ducha $w. o moc przeistoczenia chleba i wina w Cialo i Krew
Chrystusa, a gdy sie to stanie, wtedy zgromadzenie liturgiczne, juz
w obecno$ei Chrystusa, wspomina na nowo zbawcze wydarzenia hi-
storyczne, prosi dla siebie o Ducha $w.-Uswigciciela i o zbawienie
wszystkich dzieci Bozych, ktéremu na koncu oddaje hold przez
Chrystusa i w Duchu $wietym .

Wierno$¢ temu zasadniczemu schematowi nie przeszkadza, ze
kazda z modlitw eucharystycznych ma swoja wlasna fizjonomie. To,
co najbardziej uderza w modlitwie II jest — jak sie na pierwszy

2 Tamze, s. 14.

* Przypemnienie wielkich dziet Chrystusa-Zbawcy.

2 Por. Synopse des quatre priéres eucharistiques avec notes caté-
chétiques, w Parole et pain. Revue dirigée par les Péres du Saint Sacre-
ment, Paryz, pazdziernik, grudzien 1968, str. 1.
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rzut oka wydaje — zbyt gwaltowne przejScie do stéw konsekracji.
Nie trzeba jednak zapomina¢, ze cala tres¢ prefacji nalezy juz do
tej modlitwy, co wiecej, jest jednym z najwazniciszych jej clemen-
tow.

Wspolna dla wszystkich trzech anafor nowoscia jest aklamacja
wiernych po konsekracji. Zostata ona wprowadzona nie tylko przez
analogie z innymi liturgiami, ale przede wszystktim po to, by wpro-
wadzi¢ wiernych w zywsze uczestnictwo ludu kaplanskiego w spo-
lecznej Akcji Ofiarnej. Mimo oszczednosci w slowach mieSci ona
w sobie cala misje zbawcza P. Jezusa i — w odroznieniu od resziy
modlitwy eucharystycznej — do Niego jest skierowana. Podkresla
to roznice jaka zachodzi miedzy kaplanem a wiernymi. Kaplan za-
nosi dziekczynienie do Ojca w imieniu calej spolecznosci, spolecz-
nos¢ natomiast zwraca si¢ do Chrystusa. Funkcje kaplana i wier-
nych nie przeszkadzaja sobie w niczym, raczej si¢ uzupelniaja. Ka-
planstwo wiernych uzupelnia kaplanstwo $wigcen ™.

Kanon III jest na polowie drogi miedzy adaptacja anafory sta-
rozytnej i kompozycji wspolczesnej. Praktycznie jest to skrot propo-
nowanego przez Vagagginiego Projektu drugiego kanonu
rzymskiego **. Nie ma on wlasnej prefacji, moze wiec postugiwaé
sie kazda inna prefacja de tempore. Vere Sanctus poglebia i rozsze-
rza hymn pochwalny i dzigkezynienie, ktére w poszczegélnych pre-
facjach odnoszyg sie do okre$§lonych wydarzen zhawczych.

Anafora ta wsrod poje¢ tradycyjnych ma wiele tematow z teo-
logii wspolczesnej: uniwersalizm kosmiczny akcji eucharystycznei,
jej charakter eklezjologiczny 1 eschatologiczny, rola Ducha S3w.
w Ofierze N. Testamentu.

Caly ten kanon przepojony jest uniwersalizmem kosmicznym. Idea
ta widoczna jest szczegélnie w Vere Sanctus, gdzie kontemplacja
$Swigto$ci Boga napelniajacej richicsa i ziemie, przechodzi w hymn
chwaly, ktory wznosi sie do Boga od wszystkich stworzen. Przez
Chrystusa i moca Ducha $w., Ojciec ozywia i usSwieca wszystko.
Czlowiek staje sie kaplanem wszechs$wiata, lifurgiem wszelkiego
stworzenia, powolanym do tego, by w imieniu calego kosmosu skla-
da¢ Bogu ofiare duchowa i doskonala *. Temat ten jest dla liturgii
rzymskiej calkowicie nowy. Zapozyczony z liturgii mozarabskiej do-
skonale harmonizuje z idea consecrationis mundi Soboru Watykan-
skiego IL

Zbawiciel nasz podezas Ostatniej Wizezerzy, tej nocy, kiedy zo-
stat wydany, ustanowil Eucharystyczna Ofiare Ciala i Krwi swojej,
aby w niej na cale wieki, az do swego przyjscia, utrwali¢ Ofiare

% Por. A. Vinel, L’acclamation aprés la consécration. w Notes de
pastorale liturgique T5 (19€8) 38.

26 Por. Il Canone della Messa, dz. cyt., str. 100—107.

7 Aluzja do wizji proroka Malachiasza 1, 11.
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Krzyza i tak umilowanej Oblubienicy Kosciolowi powierzy¢ pamigtke
swej Meki i Zmartwychwstania *, dlatego czynnosci liturgiczne nie
sq czynnosciami prywatnymi, lecz kultem Kosciola bedacego sakra-
mentem jednosci, a Kosciél to lud Swiety, zjednoczony i zorganizo-
wany pod zwierzchnos$eia biskupdéw *.

Eucharystia jest aktem kultu Kosciola. We Mszy $w. Kosciél
ofiaruje nie tylko Chrystusa, ale z Nim réwniez samego siebie.
I nie moze byé¢ inaczej, bo Chrystus jest Glowa mistycznego Ciala,
a Glowy bez Ciala ofiarowa¢ nie mozna. W rzeczywistosci wigc Ko-
§ciél nie moze ofiarowaé¢ Chrystusa, by tym samym aktem nie ofia-
rowa¢ siebie. Ten charakter eklezjologiczny cechuje kazda anaforge,
ale w modlitwie eucharystycznej III wida¢ go w sposob szczegdlny.
Prosimy w niej Boga, by wejrzat z mitoscia i przyjat w ofierze Ba-
ranka ofiarowanego dla naszego pojednania, by utwierdzit swéj Ko-
Sci6t w jednosSci wiary i miloSci, by wystuchal modlitwy swoichk
dzieci, ludu $wietego, powolanego przed oblicze Ojca, by zgromadzil
w jedno swoich synéw rozproszonych po calym Swiecie.

Formularz IV ma wtasna, niezmienna prefacje, ktéra stanowi ro-
dzaj ogo6lnego wprowadzenia w obszerng synteze ekonomii zbawie-
nia przedstawionej w modlitwie pomiedzy Sanctus i konsekracja.
W odréznieniu od wiekszo$ci prefacji rzymskich, jest ona raczej
uwielbieniem Boga w Jego transcendencji, w Nim samym, jest kon-
templacja Boga jedynego, Zywego i prawdziwego, wiecznego i trans-
cendentnego, nieskonczenie dobrego, Zrddla Zycia i poczatku wszyst-
kich rzeczy.

Wszystkie anafory maja aspekt historyczno-zbawczy. Nie zawsze
jednak poszczegélne z nich oddaja tak wiernie historyczna wizje
zbawienia, jak anafora IV. W tamtych przewaza ten czy inny ele-
ment teologiczno-doktrynalny, taka czy inna kontemplacja rytualna,
w tej natomiast znajdujemy wyczerpujgca synteze calej ekonomii
zbawienia: od stworzenia $§wiata, pcprzez odkupienie, az do konco-
wej Paruzji.

Memoriale Bozych poczynan zbaweczych oddane jest dosé hoga-
tym jezykiem biblijnym i teologicznym, suponuje wiec stosunkowo
wysoka znajomos§¢ Pisma $§w. i obeznanie z doktryng katolicka.

3. PRAKTYCZNE NORMY O STOSOWANIU NOWYCH
MODLITW EUCHARYSTYCZNYCH

Wraz z powiekszeniem liczby modlitw eucharystycznych, zro-
dzila sic dla kaplanéw mozliwoéé wyboru tego czy innego formula-
rza, ktéry uwaza za najstosowniejszy ma poszezegdlne okolicznosei,
czy tez do poszczegblnej grupy oséb, ktére biora udzial we Mszy $w.

3% Konstytucja o Swietej Liturgii, art. 47.
2 Tamze, art. 26.
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Jest rzecza jasna, ze kanon rzymski moze by¢ uzywany zawsze,
szczegolnie jednak powinien znalezé zastosowanie w fe dni, w ktore
przypada wilasne Communicantes (Boze Narodzenie, Objawienie Pan-
skie, Wielki Czwartek, Zmartwychwstanie, Wniebowstapienie, Ze-
slanie Ducha $§w.); w dni, w ktoére przypada wlasne Hanc igitur
(Wielki Czwartek, Zmartwychwstanie, Zeslanie Ducha $w.); w $wigta
Apostoléw i Swietych, ktérych imiona sa wymienione w kanonie;
w niedziele, chyba zeby jakiekolwiek racje pastoralne wskazywaly
na wybér innych kanonéw (np. msza szkolna, za dluga Liturgia
Stowa itp.).

Modlitwa eucharystyczna II jest najkrétsza ze wszystkich, dla-
tego moze by¢ stosowana we mszach szkolnych, dla chorych, z du-
zym udzialem wiernych przystepujacych do Komunii $w., lub tez
wtedy, gdy na Liturgie Stowa trzeba poswieci¢ wiecej czasu, np.
kazanie odpustowe itp.). Normy te nie sa przepisami, dlatego pozo-
stawiaja wielka elastyczno$¢ w wyborze. Kanon ten moze by¢ po-
nadto stosowany w dni ferialne nie majace witasnej prefacji, cho-
ciaz i w tym wypadku prefacje stala tego kanonu mozna zastepo-
waé innymi, zwlaszeza przepigknymi nowymi prefacjami zwyklymi,
lub takimi, ktére w jaki§ sposéb reasumuja tajemnice zbawienia.

We mszach zalobnych za jednego lub kilku zmartych mozna uzyé
specjalnej formuly, ktéra umieszcza sie przed Memento etiam.

Krotkose tekstu stwarza wspaniala okazje, by slowa tego kanonu
wymawia¢ wolno i z taka godnoscia, by sprawowanie Pamiatki Pas-
skiej bylo dla Swiata §wiadectwem naszej wiary i $cislej lacznosci
z Chrystusem. To samo powiedzie¢ trzeba o kanonie III, ktéory tylko
o kilka slow dluzszy jest od poprzedniego.

Modlitwa eucharystyezna III ulozona jest w taki sposéb, by pre-
facjom wilasnym tradycji rzymskiej da¢ mozliwo$¢ pokazania wiel-
kiego bogactwa swej tematyki, dlatego modlitwa ta nie ma wilasnej
prefacji i moze by¢ uzyta z kazda inna. MoZna jej uzywacé szczegol-
nie w niedziele i §wieta. Specjalna formule za zmarlych umieszcza
sie po slowach: omnes filios tuos ubique dispersos, tibi, clemens Pa-
ter, miseratus coniunge.

Modlitwa eucharystyczna IV ma swoja prefacje wlasng i nie-
zmienng, ktéra — jak juz moéwiliSmy wyzej — jest jakby ogdélnym
wprowadzeniem do syntetycznego opisu interwencji Bozej w historii
zbawienia. Stosowanie wiec z nia prefacji wlasnych dla danego
éwieta naruszaloby ten porzadek, lub antycypowalo niektére teksty,
ktére potem pojawia sie na nowo w Confiteamur tibi.

Radzi si¢ jej uzywa¢ w dni nie majace wlasnej prefacji ani
Credo, modlitwa bowiem Confiteamur jest takze wyznaniem naszej

30 Nie cytuje tu oficjalnego tlumaczenia polskiego, bo nie mam ¢go
jeszeze pod reka, nie chodzi tu zreszta o dostowne tiumaczenie tekstu
lacinskiego, ile raczej o sam sens anafory IV.
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wiary, oraz w $rodowiskach o do$¢ wysokiej kulturze religijnej. Jej
struktura nie dopuszcza specjalnej formuly za zmartych.

Kosciol ‘Swiety cddaje te mcedlitwy mie tylko w rece kaplanéw,
ale takze i wiernych majacych odtad swéj udzial i to w samym
sercu Ofiary eucharystycznej, tuz po slowach konsekracji, w formie
aklamacji paschalnych. Oddaje je ze $wieta nadzieja, ze pomoga one
dzieciom Bozym, ludowi S$wietemu i kaplanskiemu, zgromadzone-
mu w imie Chrystusa, w glebszym przezyciu bezkrwawej Ofiary
Nowego Testamentu.

Rzym KS. JOZEF SROKA

Ks. Stanistaw Szamota, Frydrychowice
ZYCIE LITURGICZNE W QUMRAN'

I. — KAPLANI

Wedlug ,,Ksiegi Reguly”, gmina qumranska z IT w. przed Chr,,
jako szkia zydowska bedaca w opozycji do zwierzchnich wladz swia-
tynnych w Jerozolimie, m ala strukture hierarchiczng i skladala sie
z trzech zasadniczych grup: kaptanéw, lewitéw i ,catego
ludu” (laikat!). W niektéorych dokumentach prozelici sa zaliczani
do czwarlej grupy, przy czym cala wspoélnota jest symbolem i zna-
kiem samej Swiatyni w Jerozolimie: Izrael, czyli laicy, sa wyobra-
zeniem miejsca Swietego, Aaron, czyli kaplani reprezentuja miejsce
najswietsze. Gmina ,mnichéw” qumranskich byla zorganizowana
systemem dziesiatkowym: kazda dziesiatka mezow ,S$wieckich” kie-
rowal kaplan. On z urzedu pelnil role przewodniczacego podczas
wspoélnych uczt rytualnych i podezas modlitwy pochwalno-
-dziekczynnej (berakah) pierwszy wyciagal reke gestem blogosta-
wigcym nad pierwocinami chleba i wina. Z wypowiedzi pewnvch
rckopisow (II w. przed Chr.) znalezionych w grotach nad Morzem
Martwym, wnioskuja niektorzy, ze modlitwa i gest kaplana byly
z kolei powstarzane przez reszte ,laikow” uczestniczacych w uczcie.
Wedlug doktryny sekty, przodujaca role zachowa kaplan réwniez
pedezas uczty eschatologicznej, w obecnosci Mesjasza-Kaplana i Me-
sjasza-Laika, korzystajac z prawa precedencji wobec tzgo ostatniego.
Takze na innych zebraniach kaplani zajmuja pierwsze miejsca, a god-
noé¢ ich jest chroniona w ,Ksiegach Reguly” sankecja karna, za obeal-

! H. Haag — Das liturgische Leben der Qumrangemeinde Archiv
fiir Liturgiewissenschaft X/I (1967) 78—109.
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zywa 1 zlo§liwa mowe przeciw nim. Boég wybral kaplanéow, aby
umocni¢ swoje Przymierze na wieki, aby ws$réd ludu wyprébowac
swoje postanowienia i aby ten lud pouczaé¢ o swoich przykazaniach.
Poniewaz stowo ,Przymierze” w tekstach qumranskich znaczy tyle
co wspdlnota Qumran, kaptani sa ustanowieni w tym celu, aby starali
sie o zabezpieczenie trwalego bytu gminy. Spelniaja to zadanie wtedy,
gdy pouczaja lud o Prawie Bozym i czuwaja nad Jego zachowaniem.
Synowie Sadoka, czyli kaptani, przez wykonywanie urzedu nau-
czycielskiego, badajac wole Boza, studiujac Tore-Prawo, stoja
na strazy Przymierza i tym samym na strazy istnienia wspdlnoty.
W komentarzu do Izajasza 11, 3 — bedacym wlasnoscia gminy, jest
podkreslone wielkie znaczenie kaplanskiego nauczania, ktérym bedzie
sie kierowal nawet Mesjasz na sadzie ostatecznym, ,nie rozstrzyga-
jac wedlug tego co widza Jego oczy, lub slyszg uszy” — lecz we-
dlug nauk gloszonych przez kaplanéw. Zrédlem wiedzy dla kapla-
néw ma by¢ nie tylko Tora, lecz réwniez tajemnicza ksiega Hago
(Hodajoth?). W wypadku niedostatecznego wyksztalcenia kaplanéw,
zastepuja ich w nauczaniu lewici: jedynie przy obrzedzie wyklucze-
nia tredowatego mogl bra¢ udzial kaplan — nieuk. Na dzizsieciu
sedziow wybieranych co jaki$ czas, powinno pelni¢ te funkcjg
czterech kaplanéw lub lewitow w wieku od 25-ciu do €0-ciu lat:
nalezala do nich decyzja o prawie wlasnosci i przyjmowanie rzeczy
znalezionych, ktore mie mialy wlasciwiela.

Z dotychezas odezytanych rekopiséw, formularz codzien-
nej renowacji Przymierza i przyjecia nowych czionkow
do wspolnoty, jest najobszerniejszym opisem sluzby Bozej, sprawo-
wanej przez kaplanéw w Qumran. Na hymn pochwalny kaplanéw
i lewitow ku czei Boga, caly lud odpowiada ,,Amen, Amen”. Na-
stepnie wspominaja kaplani o sprawiedliwych dzizlach Bozych i ogla-
szaja Jego milosierdzie nad Izraelem (berakah). Z kolei wyznaja le-
wici winy popelnione przez nardd jako taki, a cala gmina ,spowiada”
sie z grzechéow swoich. Po przeklenstwie rzuconym na ,,mezéw bez-
boznych”, synéw Beliala i odstepcow, wspolnota odnawia swoje
»Sluby” wierncéci wohec Boga przez zachowanie ,Reguly”, a ,lud’
znowu aprobuje modlitwy kaplanow stowami — ,,Amen, Amen”.

W eschatologicznej walce ,synéw Swiatlosei” z Be-
lialem, kaplani cdgrywaja wyvbitna role. Kaplan zagrzewa bojowni-
kéw do boju, uroczysta przemowa: — ,Shuchaj Izraelu! Dz'siaj wy-
ruszysz do walki z wrogiem. Nie lekaj sie go, albowiem Twoj Bog
idzie z Toba, aby walczy¢ za ciebie z twoim wrogiem i zbawié¢ cie”.
Wreszeie kaplani, lewici i ,starsi” chwala Boga i przoklinaja Be-
liala, podobnie, jak przy urcczystoéci odnowienia Przymierza. Arcy-
kaptan fermuje szyk bojowy i zapewnia Zolnierzy o swojej modli-
twie za nich. Siedmiu kaplanéw w strojach liturgicznych idzie na
przedzie: jeden z mich umacnia bojownikéw na duchu, a sze$ciu
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trabi przy akoempaniamencie siedmiu lewitow grajacych na rogach
baranich. Dokladne przepisy reguluja sposéb trabienia podczas ataku,
czy cofania sie poszczegblnych grup. Kaplani nie biora bezposred-
niego udzialu w walce z bronia w reku, gdyz jako Swieci i namasz-
czeni nie moga utraci¢ czystosci i splamic¢ sie krwia podlego wroga.
Po zwycieskiej bitwie kaplani trabia znowu i celebruja dziekczynne
nabozenstwo.

Ostatnim legalnym arcykaplanem przy $wigtyni Jerozolimskiej
byt ,sadokita” Alkimus zmarly w 159 r. przed Chr. Odgérnym
aktem panstwowym Seleucydéw, jego nastepca zamianowany Jona-
tan Hasmonejezyk, nie pochodzacy z rodu Aarona i Sadoka. ,Mistrz
Sprawiedliwos$ci”-kaptltan, przelozony gminy qumranskiej,
uznal go za nielegalnego Swietokradce, ktory splugawil $wiatynig
Jerozolimska swoim zyciem niegodnym kaplana: dlatego ,Mistrz
Sprawiedliwo$ci”, w duchu ekspiacji za naréd, z grupa zwolennikow
swoich udal sie na pustynie Judzka, aby zachowaé resztke wybrana
Izraela od niewiary i zepsucia.

Zycie bezzenne czlonkéw gminy, po$wiecone modlitwie, czytaniu
i przepisywaniu ksiag Swietych, zdala od §wiatyni i krwawych ofiar
calopalnych, ,ktére obrzydly Jahwie, jako ofiara wystepnych” —
mialo by¢ jedyna przyjemna ofiara duchowa ludzi uczciwych: cni 1o
jako ,ssynowie Swiatlosci” pozostali wierni Przymierzu z Jahwe, oni
to zachowuja przepisy prawa, sa czySci, nie hanbia sie krzywda ubo-,
gich, wdéw i sierot, zachowuja szabat, §wieta i posty oraz zyja we-
dlug zasad miloSci braterskiej. Ta konieczna sytuacja polityczno-
-religijna tlumaczy sie megatywny stosunek wspolnoty do widzial-
nych ofiar krwawych, skladanych w $wiatyni Jerozolimskiej przez
niegodnych kaplanow. Jezeli maja by¢ obrazag Boga, lepiej zeby ich
nie bylo. Na skutek braku $wiatyni i specyficznych warunkéw , pu-
stelniczego” zycia, teologia ofiary u qumranczykéw ulega pewnemu
poglebieniu i spirytualizacji. Dobremu zyciu cztonkéw wspélnoty przy-
pisuje sie skutki wszystkich ofiar calopalnych, jak zado$¢ uczynienie
i zgladzenie winy. Ono dokonuje sie nie tylko ,urzedowo” przez ka-
planow, lecz przez wszystkich cztonkow gminy, ktérzy wprawdzie nis
moga braé¢ udzialu w aktach kultu $wigtynnego, ale za to dzieki
nawréceniu i sprawiedliwemu zyciu, sami sa $wiatynig i ,ofiara
wonng” dla Jahwe. Archeologowie nie znalezli w Qumran oltarza,
a koSei zwierzat w dzbanach sa resztkami uczt rytualnych gming.
Wedtug stow Chrystusa do Samarytanki, nadchodzila pomalu godzina,
kiedy prawdziwi czciciele Boga mieli Go wielbi¢ ,,w Duchu i praw-
dzie”, a nie koniecznie na gérze Garizim czy w Jerozolimie (Jan 4, 23).

1. SWIETA

7 opublikowanego przez Ks. J. T. Milika ,Kalendarza $wiat”,
dowiadujemy sie, ze w Qumran obchodzono wszystkie te uroczystosci,
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ktore wylicza Ksiega Kaplanska w 23 rozdziale, a ktére obowiazywaly
zydow po powroc.e z niewoli babilonskiej: Pasche i Swieto Przasnikow
dnia 14 pierwszego miesigca, we wtorek; druga pasche dnia 14 dru-
giego miesiaca we czwartek, dla tych, ktorzy z powodu zaciagnietej
nieczystosci rytualnej nie mogli obchodzi¢ pierwszej Paschy; — Swieto
Pierwocin dnia 26 pierwszego miesigca, w niedziele; Swieto Tygodni
dnia 15 trzeciego miesiaca, w niedziele; Swieto Nowiu dnia 1 siodmego
miesigca, w S$rode; Dzien Przeblagania dnia 10 siédmego miesiaca,
w piatek; Swieto Namiotow dnia 15 siédmego miesiaca, w $rode.
Swieta te wypadaly zawsze w tych samych ustalonych dniach tygo-
dnia. Kalendarz ksiezycowo-stoneczny (354 dni) zwany babiloniskim,
wprowadzony zostat do zycia cywilnego po powrocie zydéw z niewoli,
a w 312 r. przed Chr. takze do zycia religijnego, przez Seleucydow.
Cenobici z Qumran odrzucili ten kalendarz, a zachowali czysto sio-
neczny (364 dni), przejety przez Izraelitow od Fenicjan po zdobyciu
Ziemi Obiecanej. Sprawa zachowania nadal kalendarza czysto slonecz-
nego uzywanego juz w swiatyni Salomona, byla rowniez jedna z przy-
czyn, dla ktérych grupy ,essenczykow” wierne tradycji, zerwaly kon-
takt z Swiatynia w Jerozolimie i nielegalnym arcykaplanem. Juz
przed odkryciem manuskryptiow qumranskich zauwazono, ze pewne
zydowskie apokryfy, przede wszystkim ,Ksiega Jubileuszéw”
iI ,Ksiega Henocha” — postugiwaly sie kalendarzem czysto stonecz-
nym: rok sklada sie z czterech kwartaléw po 91 dni, razem 364 dni.
Pierwsze dwa miesiace kwartalu maja po 30 dni, a trzeci liczy 31 dni.
Pierwszy, czwarty, siédmy, dziesiaty miesiac rozpoczyna sie od Sro-
dy — drugi, piaty, 6smy i jedenasty miesiac, zaczyna sie od piatku
— a trzeci, szosty, dziewiaty i dwunasty, od niedzieli. Poniewaz
miesigce tej ostatniej grupy maja po 31 dni, kazdy nastepujacy vo
nich miesigc rozpoczyna sie znowu od $rody, jako kontynuacja tego
samego cyklu.

a) Pascha. — Jest to pewne, ze uroczystoi¢ ta, nie mogla byc
obchedzona w Qumran zgodnie z rylem kél faryzeiskich Jerozolimy.
Tam obowigzujacym punktem programu bylo zabicie baranka pa-
schalnego w $wiatyni. Jak wiemy, czlonkowie wspélnoty unikali
wszelkich kontaktow z $wiatynia: poza tym w zwiazku z przy-
jetym odmiennym kalendarzem czysto slonecznym, 14-ty pierw-
szego miesiaca, a wiec dzien zabijania baranka, przypadal w Qum-
ran zawsze we wtorek, a nie na piatek, jak w Jerozolimie. Tak hyvlo
tez w roku $mierci Chrystusa. W oparciu o te dane nasuwa sie lo-
giczny wniosek, ze w Qumran obchodzono Pasche bez baranka ry-
tualnie zabitego i Ze ten byl zastapiony jaka$ inna uczta sakralni.
Niektorzy uczeni dopatruja sie w tej okoliczno$ei rozwiazania roéz-
nicy, dotyczacej charakteru Wieczerzy Panskiej, jaka zachodzi mie-
dzy Synoptykami, a tradycja $w. Jana. U Synoptykéw Jezus wy-
raznie moéwi o ostatniej wieczerzy, jako wieczerzy paschalnej (Mk 14,

Ruch Biblijny i Liturgiczny — II/1II — 6
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12—16: £k 22, 14). U Jana zas Jezus bierze udzial w wieczerzy ,,przed
Swietem Paschy”. (J. 13, T 13, 29; — 18, 28; — 19, 14. 31). Gdybhy
Jezus spozywal wieczerze¢ paschalng z uczniami swoimi przed ofic-
jalna data wyznaczona kalendarzem jerozolimskim, nie moégitby za-
rzadzi¢ zabicia swego baranka wielkanocnego w $wiatyni. Biorac pod
uwage praktyke w Qumran, czy mozna sie liczy¢ powaznie z moz-
liwoscig, ze takze Jezus obchodzi! Pasche bez rytualnie zabitego ba-
ranka paschalnego — we wtorek?.. Nad tym problemem toczy sie
miedzy uczonymi ozywiona dyskusja.

b) Swieto pierwocin. W Ksiedze Kaplanskiej (23, 10) czytamy:
»Kiedy wejdziecie do ziemi, ktéra ja wam dam i skonczycie zniwa,
przyniesiecie do kaplana snop jako pierwociny waszego plonu. On
dckona obrzedu kolysania snopu przed Jahwe, aby byl przezen
laskawie przyjety. Dokona nim obrzedu kolysania w nastepnym dniu
po szabacie”. Nie okreSlono blizej o jaki szabat tu chodzi. Od inter-
pretacji tego polecenia jest zalezna nie tylko data $wieta Pisrwo-
cin, ale réwniez data ,Zielonych Swiat”. Czytamy bowiem dalej
(Kpt 23, 15): — ,,I odliczycie sobie od dnia po szabacie, od dnia,
w ktoérym przyniesiecie snopy dla obrzedu kolysania, siedem tygodni
pelnych”. Faryzeusze uwazali juz pierwszy dzien Paschy (15 Nisan)
za ,szabat” w sensie dnia wolnego od pracy: obchodzili wobec tego
$wieto Pierwocin 16 Nisan, a 50-tego dnia od tej daty ,$wieto Ty-
godni” (7) czyli ,Zielone Swieta”. Z ta rachuba spotykamy sie
w Dziejach Apostolskich (2, 1). Sadyceusze twierdzili znowu, ze cho-
dzi o .szabat” w znaczeniu doslownym w granicach tygodnia paschal-
nego. Wedlug ,Ksiegi Jubileuszow”™ nalezato braé¢ za podstawe obli-
czen pierwszy szabat po tygodniu paschalnym. Ta interpretacja kie-
rowala sie gmina w Qumran. Poniewaz Pasche (15.I) obchedzila ona
zawsze w S$rode, ,szabat” po tygodniu paschalnym wypadal 25.1. —
$wicto Pierwocin 26.1. czyli jedenastego dnia po $wietach Paschy
(niedziela) a ,Zielone Swigta” nie byly juz ,pieédziesiatnicy”, gdvz
wedlug tego sposobu cbliczania wypadaly 60-go dnia po uroczystn-
$ci Paschy. Jak te ,.dozynki” odprawiano w Qumran, nie wiemy.
Czy w ogoéle byly one tam na pustyni aktualne? A jezeli tak, to
w kazdym razie, wobec zerwania kontaktu gminy z Jerozolima, nie
megle by¢ mowy o przestaniu snopéw zboza do $wiatyni — i znowu
nalezy sie liczy¢ z obchodem tego ,S$wieta Pierwocin” w formiz
suduchowionej”.

c) Swicto Tygodni. Przeszlo ono do kalendarza chrzescijanskiego
ped nazwa ,,Zizlonych Swiat”. Tylko z tej uroczystosci obchodzonej
w Qumran, zachowatl sie ,rytual”. Zawiera ocn — oméwiony wyzej —
obrzed odnowienia Przymierza, podczas ktérego Izraelici z wdziecz-
nodcia wspominali o ,,darze Tory” otrzymanym od Jahwe pod géra
Synaj. W drugiej ,Ksiedze Kronik” (15, 8—15) czytamy, ze kroél
Asa (910—870) w ramach przeprowadzenej religijnej reformy, obcho-
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dzil $wieto uroczystego odnowienia Przymierza tak samo jak w Qum-
ran, dnia 15 trzeciego miesiaca...” Przysiegali wiec wobec Jahwe
dono$nie wsrod okrzykéw radosci, dzwicku trab i rogow. A wszyscy
z Judy cieszyli sie z tej przysiegi, poniewaz z calego serca swego
przysiggali...” W ten sposob ,Swieto Tygodni” (hag hassabuot) bylo
»Swietem Przysiegi” (hag hassebuot) na wiernoé¢ Jahwie i Jego przy-
kazaniom. Nie ma zadnych podstaw do twierdzenia, ze ryt odnowie-
nia Przymierza z Qumran i uroczyste wyznanie grzechow przez
gmine, pozostale w zwiazku z ,Swietem Pojednania-Przeblagania”
(Dzien Sadny). Wedlug ,Ksiegi Jubileuszow”, rowniez Przymierze
Ncego z Bogiem mialo bvé odnawiane dnia 15.IT1. w ,$wicto Tygodni”
w 50-tym lub 60-tym dniu po $wiecie Paschy.

d) Swieto Nowiu. Uroczystos¢ ta obchodzcna w Qumran dnia
LVIL. nosila nazwe ,Dnia Przypomnienia” Wyjasnia ta nazwe na-
stepujacy tekst z ,Ksiegi Liczb” (10, 10): — ...,,Réwniez w wasze dni
radosne, w dni Swiete, na nowiu ksiezyca, przy waszych ofiarach
calopalnych i pojednania bedziecie da¢ w traby — one beda przy-
pomnieniem o was przed Jahwe.” Kiedy whbrew starej kaplanskiej
tradycji, rozpoczynajacej rok na wiosne (Wj. 12, 2) takze w zyciu
religijnym przyjmowal sie zwyczaj rozpoczynania roku w jesieni,
»Dzien Przpomnienia” stal siec rownoczesnie Swietem Now:zgo Roku.

e) Dzien Przeblagania — obchodzony w piatek dnia 10.VII. wy-
stepuje w literaturze qumranskiej pod ta sama data ,jom hakkip-
purim”, jak w ,Ksiedze Kaptanskiej” (Kpt 23, 27). Z fragmentow
komentarza do Habakuka dowiadujemy si¢, ze wlasnie w ,Dzien
Przeblagania”, okchodzimy w innym terminie od oficjalnego, ,.$wieto-
kradezy” arcykaplan Jerozolimy, wystapil gwaltownie przeciw . Mi-
strzowi Sprawiedliwosci” z Qumran. W tekstach odnalezionych spo-
tykamy sie tez z innymi nazwami tego $wieta: — ,,$wicto speczynku”
— ,dzien postu” — ,szabat spoczynku” — ,dzien umartwienia” -
J$wieto naszego pckoju i zbawienia”. Nazwy te znajduia uzasadnie-
nie w stowach Jahwe do Mojzesza: — ,,W tym dniu nie bedz'ecie
wykonywaé zadnej pracy, bo jest to dzien Przeblagania, azebyscie
czynili przeblaganie za swoje winy przed Bogiem waszym, Jahwe.
Kazdy czlowiek, ktory nie bedzie poscil tego dnia, bedzie wyklu-
czony sposrod swego Judu’.

f) Swieto Namiotéw — dnia 15.VII. (§roda) konczylo liste éwiat
obchodzonych w Qumran przez 7 dni: nie brakowalo w programic
szwolania $wietego”, ofiar dla Jahwe, oczywiscie ,niezapalnych
i szalasow w mysl wymagan Prawa: ,Wszyscy obywatele Izrael)
beda mieszkali przez Tdni w szalasach, aby pckclenia wasze wic.
dzialy, ze kazalem synom Izraela mieszka¢ w szatasach kiedy wy-
prowadzilem ich z ziemi Egipskiej” (Knt 23, 42). Wyliczenie tego
Swieta w ,Kalendarzu” na kencu, jest $wiadectwem, ze wspélncia
obchodzita ,,Nowy Rok” na wiosne, a Pascha byla pierwszym Swietemn



140

w roku, w sensie wypowiedzi z ,Ksigegi Wyjscia” ... ,Miesiac ten
bedzie dla was poczatkiem miesiecy, bedzie pierwszym miesiacem
roku” (12, 2). ,Swieto Nowiu” (1.7.) poézniejszy ,Nowy Rok”, nie
mialo jeszcze w Qumran tego charakteru.

Z innych rekopisow qumranskich dowiadujemy sig, ze gmina
obchodzila rowniez 4 §wieta o charakterze agrarnym w dniu 31. mie-

sigea III. VI. IX. i XII, bylo rowniez ,$wieto zb6z” — ,$wieto lata”
— ,,Swieto siewu” i ,Swieto zielonej trawy". Przypominaja one nasze
kwartalne ,,Suche Dni” — wiosenne, letnie, jesienne i zimowe. ,Ka-

lendarz uroczystosci” z Qumran, jest kalendarzem z czasow przed-
machabejskich i nie zawiera takich uroczystosci jak ,,Chanukka” czy
»Purim”, ktérej Samarytanie tez nie znali. Brak tego ostatniego
Swieta lgczy sie z zupelnym brakiem w manuskryptach z nad Morza
Martwego, fragmentéw z ,Ksiegi Estery”.

III. OBMYCIA I UCZTY

Juz w oparciu o relacje Filona i Jozefa Flawiusza, dotyczace ka-
pieli rytualnych i wspdlnych uczt zydowskich, starali sie niektorzy
biblisci wyswietli¢ geneze chrzeScijanskiego Chrztu i Eucharystii, do-
patrujac sie réwniez w sekcie z Qumran, czy Essenczykéw, poczat-
kow ,kultu sakramentalnego”, ktéoremu towarzysza Swicte obrzedy.
Bousset-Gressmann nazwal sekte Essenczykéw ,spdlnota sakramen-
talna. Sakramentalne znaczenie maja wedlug niego, przede wszyst-
kim codzienne obmyecia: ,zewnetrzna czynnos¢ kapieli czy zanurze-
nie w wodzie, niesie ze soba istotng przemiane czlowieka =zlego
w doskonalego, czyli Essenczyka”. Wykopaliska na terenie ,kla-
sztoru” w Qumran stwierdzily, ze wsréd 11 cystern na wode,
3 z nich stuzylo do kapieli i obmy¢, jako elementéw zycia litur-
gicznego wspdlnoty, ktéra z kolei brala udzial w ,Swietej uczcie”.
Sprawa czystosci i nieczystoSci byla w judaizmie centralnym za-
gadnieniem, jak rdéwniez tematem subtelnych dyskusji Faryzeu-
szow (Mk. 7, I—13: Mt. 15, 1 — rozmowa z Jezusem, dotyczaca my-
cia rak przed jedzeniem). Przepisy czystosci rytualnej mialy row-
niez w Qumran wielkie znaczenie, tym bardziej ze -czlonkowie
seremu’”’ ambitnie podkreslali swoja wyzszo§é i doskonalsza obser-
wancje Prawa. Wedlug ich sposobu wyrazania sie ,dotkna¢ czysto-
$ci mezow Swietych”, znaczylo tyle, co byé przyjetym do wspélnoty,
a wykluczenie z niej, okreSlano jako ,zerwanie z czystoscia wielu”.
Sekta z Qumran, jako grupa zyjaca w calkowitym oderwaniu od
"§wiata” dazyla do absolutnego stopnia czystoSci, ktérej osiagnie-
cie, w normalnych warunkach zycia, bylo niemozliwe, z powodu
skomplikowanych przepisow Tory. Temu celowi stuzyly obmycia
i uczty. ,Refektarz” by! uwazany za miejsce Swiete i tylko czysei
mogli przekroczy¢ jego prog, by bra¢ udzial we wspdlnej uczcie.
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Zewnetrzne obmycie czysta woda lub zejicie do basenu i zanurze-
nie sie w wodzie (mikweh) bylo Zrédlem czystosci moralnej (agneia,
kataroi), ale pod warunkiem wewnetrznego nawrdécenia (metano.a)
i zmiany obyczajéw w duchu pokornego poddania sie przykaza-
niom Boga. W zestawieniu z formalizmem ,poboznosci faryzej-
skiej”, doktryna ,mnichéw” z Qumran stanowi wielki postep. Obmy-
cie woda bylo znakiem, symbolem czysto$ci serca i wiernos$ci Przy-
mierzu z Bogiem u tych ,nowicjuszy”, ktérzy dopiero po dwuletniej
probie korzystajac z codziennych obmyé¢, mogli sie staé godnymi,
aby wreszcie ,,dotkna¢ napoju wielu”, Obmycia u kandydatéow wste-
pujacych do sekty, nie mialy charakteru inicjacji i nie byly rytem
przyjecia do wspoélnoty, lecz wyrazem codziennej wiernosci ,,$lu-
bom” zlozonym Bogu i znakiem zerwania z ,mezami bezboznymi”.

Jezeli chodzi o zagadnienie charakteru sakralnego wspélnych uczt
czlonkéw sekty, szczegblnie wazne wydaja sig nastepujace szczegdly:
1) Postulat czysto$ci rytualnej i zwiazane z tym mycie (kapiel) przed
jedzeniem. 2) Zmiana ubrania roboczego na szaty ,$wiete”. 3) Rola
przewodnicza kaplana ,blogoslawiacego” pokarmy, czyli wychwala-
cego Boga, jako dawce zycia i wszystkiego co stuzy do jego utrzy-
mania. Dopiero po tej modlitwie spozywanie bylo zgodne z ,Regula”.
4) Podczas uczty, porzadek byl regulowany zasada precedencji, obo-
wigzywala wstrzemiezliwo$¢, a podniostego charakteru zebrania, nie
zaklocala mowa zbyt glosna. 5) ,,Nowicjusze” — ,,ekskomunikowani”
i obecy, nie moga wedlug wyrazenia ,Reguly” — ,dotyka¢ napoju
wielu”. Wszystkie te charakterystyczne cechy ueczt qumranskich przy-
pominaja nam zywo zwyczaje monastyczne we wspdlnotach zakon-
nych, gdzie wspélne positki, wspélna modlitwa, i wspélne obrady,
naleza do elementarnych funkcji klasztornego zycia.

IV. PISMO SWIETE W ZYCIU CODZIENNYM

Zdala od miejsca Swiatynnego kultu, oficjalnego kaplanstwa
i ofiar krwawych, Pismo $w. w zyciu religilnym sekty, bylo dla jej
czlonk6w skutecznym S$rodkiem przezwyciezenia kryzysu duchowego,
jaki im ciagle zagrazal w tej wyjatkowej sytuacji, w jakiej sie znaj-
dowali. Byla to sytuacja jaka istniala podezas miewoli babilonskiej,
lub po zburzeniu $wiatyni. W tych warunkach zaczela sie ksztalto-
waé stuzba BozZa o charakterze synagogalnym, ktorej gléwnym ele-
mentem bylo czytanie Tory i Prorokéw. Mojzesz mial czyta¢ ,Prawo
do uszu catego Izraela” w $wieto Namiotéw Jubileuszowego Roku —
~aby shuchajac uczyli sie ba¢ Boga” (Pp 31, 10. Kaplan-pisarz
Ezdrasz otwiera Ksiege ,na widoku calego ludu, ktérego uszy byly
zwrocone ku ksiedze Prawa: czytano wiec z tej ksiegi, z dodaniem
objasnienia, tak ze lud rozumial czytania” (Neh 8). Nabozenstwa
w dzisiejszych synagogach polegaja réwniez na czytaniu Tory i Pro-
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rokow (perykopy -— parasze) cztery razy w tygodniu, w soboty
rano i wieczorem, w poniedzialtki i czwartki. Czytanie Pisma Sw.
odbywa sie przy udziale czionkéw gminy: z grona zebranych, za-
leznie cd wielko$ci $wieta, rabin powoluje trzech lub siedmiu, aby
asystowali przy ksiedze $wietej i wypowiadali przed odczytaniem
i po odeczytaniu perykopy swoje ,blogoslawienstwo”. Pierwotnie
czlonkowie gminy sami pelnili role lektorow. Z dotychezas odezy-
tanych rekopisow znamy tylko liturgie jednego ze swiat obchodzo-
nych w Qumran, mianowicie uroczystosci Przymierza. Z opisu do-
wiadujemy sie, ze byly tam w uzyciu takie teksty Pisma sw. Sta-
rego Testamentu, jak hymn pochwalny na cze$¢ Jahwe, wyspie-
wany przez Asafa ( 1 Krn. 16) i inne (Ps 77, 78, 105, 106; Pp 32;
Neh 9, 7—31; Dn 9, 4—19; Neh. 9, 32; Ezd 9, 6. Teksty powyzsze
byly dla kaplanéw wzorem, — ,jak maja w modlitwie dziekczynnej
przypominaé ludowi historie zbawczych czynow Boga i oglaszaé
Jego laskawe milosierdzie nad Izraelem”, wyznajacym grzechy swoje.
Schematy blogostawienstw ,,synow Izraela” i zlorzeczen pod adresem
»renegatéow” opieraja sie na takich tekstach jak: — Lb 6, 24; Kpl 26:
Pp 28; Pp 29, 18—20; Pp 11, 26; Pp 27, 11—13; Joz 8, 30—35.

Czytanie (lectio continua) Tory i Prorokéw w szabat lacznie z ko-
mentarzem, w trzechletnim cyklu, w przeciwstawieniu do jednorocz-
nego cyklu zydoéw babilonskich, odgrywato w zyciu duchowym wspol-
noty najwazniejsza role. Jasnym jest, ze w grupie o takim charak-
terze zycia, jakie bylo praktykowane w Qumran, czytanie Pisma $w.
polaczone z mecdlitwami i komentowaniem tekstéow, nie moglo byé
pozostawione inicjatywie prywatnej, lecz bylc wspédlne, liturgiczne.
Czytamy w ,Regule Zgromadzenia”, ze wielu Zyjacych w Qumran
powinno wspolnie czuwalé przez jedna trzecia cze$é wszystkich nocy
roku, aby wezytywaé sie w Ksiege, dociekaé¢ znaczenia Prawa
1 wspolnie chwali¢ Boga hymnami. Te trzy zasadnicze elementy nabo-
zenstwa synagogalnego z czaséw Chrystusa (Ek 4, 16—22: Dz 13, 17;
15, 21) byly znane réwniez wspolnocie qumranskiej. Peniewaz w mysl
zalozen biblijno-zydowskich dzien jako doba zaczynal sie wieczar,
sluzbe Boza odprawiano na poczatku ,dnia”, tj. w nocy. J. A. Jung-
mann podaje uzasadnienie praktyczne nocnej pory nabozenstw
w Qumran: twierdzi mianowicie, ze po prostu przy stabym S$wietls
lampki oliwnej nie dalo si¢ juz wykonywaé¢ wiele precyzyjnych prac
np. przy pleceniu mat czy koszvkow, natomiast mozna bylo jeszeze
oddawac¢ sie jako tako modlitwie i czytaniu.

V. WSPOLNA MODLITWA

Podstawowym tekstem, omawiajacym to zagadnienie, jest naste-
pujacy wyiatek z ,Ksiegi Reguly”, o obowiazkach czlonka wspo!-
noty. (IQS9, 26c—10, 10): ,,Ofiara warg powinien Go chwali¢ w cza-
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sach, ktore Bog ustanowil: kiedy s$wiatlo$¢ dnia rozpoczyna swoje
panowanie i kiedy sie wycofuje na miejsce przeznaczone dla niej,
dajac poczatek budzeniu sie ciemnosdci: gdy noc ogarnia Swiat i przy
jej przesileniu kiedy cofa si¢ przed Swiatlem. Przy wyjSciu promie-
n:stych $wiatel z §wietego przybytku i kiedy znowu odchodza na miej-
sce swej chwaly. W Swiete dni wspomnien, w dniach miesigca, ktdre
stanowia przejScie z jednej pory roku do drugiej — z czasu zniw
do lata, z czasu siewow do czasu Swiezej zieleni, przy rozpoczeciu
miesiecy i roku, w latach sobotnich, w $wieto wolnosci rcku jubileu-
szowego, jak dlugo bede zyl, niech Prawo Twoje bedzie na moim
jezyku, jako owoc uwielbienia i ofiara moich warg. Chce Ci $piewac
$wiadomie a wszystkie drgania mych strun niech stuza chwale Boga.
Struny mojej harfy i flety przylozone do warg moich, niech beda
na strazy Jego swietych ustaw. Gdy dzien i noc nawzajem ustepuia
sobie, chee wehodzi¢ w Przymierze z Bogiem: a kiedy wieczor i pora-
nek zblizaja si¢, chce mowi¢ o jego przykazaniach.

Nawigzujac do stow z Ksiegi Wyjscia — ,,pamietaj o dniu szabatii,
aby go udwieci¢” (Wj 20,8) wspélnota z Qumran, szczegélnie w te
»Swiete dni wspomnien™” oddawata sie modlitwie. Zgodnie z rytmem
kalendarza slonecznego, innymi czasami uroczystych modlitw, jakie
byly obchodzone przez gmine, to poczatek kazdego roku, kazdy
siédmy rok t. zw. ,szabatowy”, kazdy pieédziesiaty rok (7 X 7) t. zw.
»jubileuszowy”, cieszacy sie réoznymi przywilejami (Kpt 25) i pierwsze
dni czterech pér roku, jakby nasze ,,Quattuor Temporu”. Jezeli chdzi
o godziny modlitw podczas doby, to J. A. Jungmann dopatrywal
sie w przytoczonym powyzej tekscie 6 takich czas6w: za dnia modlcno
sie wedlug niego o 3, 6, 9-tej, a w porze nocnej wieczor, o poéinocy
i przed §witem.

Herbert Haag twierdzi, ze Jungmann oparl si¢ w swoich wnio-
skach na zlym pierwotnym tlumaczeniu tekstu i blednej interpre-
tacji szeSciu paralelnych rozwleklych wypowiedzi na temat poranku
i wieczoru: w rzeczywistosci jest w tekscie mowa tylko o dwoéch
porach dziennej modlitwy — rannej i wieczornej, w czym sekta
zgadzalaby sie z ksiega Jubileuszéw (Jub 6, 14) wbrew zwyczajowi
Daniela, ktéry bedac w niewoli, przynajmniej ,ze swojego okna na
pietrze” patrzyl w strong Jerozolimy i ,trzy razy dziennie rzucal
sie na kolana, wielbiac Boga swego”, mimo zakazu Darjusza, za co
jak wiadomo dostat sie do ,lwiej jamy”. W ksiedze Jubileuszéow
czytamy: — , kazdego dnia rano i wieczorem, powinniscie ustawieznie
bhlaga¢ Boga o milosierdzie dla siebie”, a Filon w dziele ,De vita
centemplativa” (27) pisze o Terapeutach ze ,,dwa razy dziennie sie
modlili, o $wicie i wieczorem”. Ze taka sama praktyka modlitwy
codziennej istniala w Qumran, mozna wywnioskowaé¢ z koncowych
stow tekstu, mowigeych wyraznie o tresci tej modlitwy: — ..,che2
wchodzi¢ w Przymierze z Bogiem”... chce moéwié o Jego Przyka-
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zaniach”. W pierwszym zdaniu jest mowa o recytacji t. zw. SZEMA.
Sa to stowa z Ksiegi Powtérzonego Prawa (Pp 6, 4—9): — ,Sluchaj
Izraelu, nasz Bog Jahwe, Jahwe Jedyny. Bedziesz milowal twojego
Boga Jahwe, z calego swego serca, z calej duszy swojej, ze wszysi-
kich swych sil. Niech pozostana w twym sercu te stowa, ktore ja ci
nakazuje. Wpoisz je twoim synom, bedziesz o nich moéwil przeby-
wajac w domu, w czasie podrozy, kladac sie spa¢ i wstajac ze snu.
Przywiazesz je do twojej reki jako znak (filakterje, tefillin), niech
one ci beda ozdoba miedzy oczyma, wypisz je na drzwiach swojego
domu i na twoich bramach (mezuza). Slowa te do dzisiejszego dnia
sa przez ortodoksyjnych zydéow odmawiane w ramach modlitwy po-
rannej i wieczornej, a wypisane na pergaminie i przechowane w ma-
Iym pudeleczku, sa przywiazane rzemykami do lewej reki i do czola,
oraz umieszczane na drzwiach domoéw, tak aby przez maly otwor
w pudelku bylo widoczne sltowo , Jahwe”.

Przy wejéciu do domu gospodarza, pobozny zwyczaj kazs dotknaéc
to slowo palcami i nastepnie palce pocalowaé. ,Filakterje” odnale-
zione przez archeologow w Qumran dowodza, Ze oprocz formularza
.szema”, byl tam odmawiany i przywiazywany do czola podczas
modlitwy porannej i wieczornej, rowniez dekalog ktory dopiero
z koncem I w. po Chr. zostal z tekstow modlitw codziennych usuniety.
Odmawianie przez czlonkéw sekty rano i wieczoér swietych tekstow
Pisma $w. ,szema” i dekalogu, bylo uwazane za modlitwe pochwalna

i uwielbienie Boga. Stowo ,tefillah” — modlitwa blagalna, jest
prawie nieznane rekopisom qumranskim. Gdy méwia one o modlitwie,
uzywaja tylko slowa ,berakah — tehillah” — chwatla, dzigkezynienia.

Liturgia gminy jest jak gdyby odbiciem tej swietej liturgii, jaka
Aniolowie sprawuja w ,niebieskim Jeruzalem”. Manuskrypt doty-
czacy anielskiej liturgii, znaleziony w czwartej grocie, jeden z naj-
trudniejszych do odczytania, jest ciekawym dokumentem, z tego
wzgledu, ze mowi o liturgii niebieskiej, jako najdoskeonalszym wzo-
rze dla liturgii ziemskiej. Jest to mys$l, poruszona pédzniej w liscie
§w. Pawla do Hebrajezykéw, w Apokalipsie §w. Jana, a ostatnio
rozwinieta w Konstytucji II Scboru Watykanskiego O Liturgii $w.
art. 8: ,Liturgia ziemska daje nam niejako przedsmak uczestnictwa
w liturgii niebianskiej, odprawianej w ,miescie §wietym Jeruzalem”,
do ktérego pielgrzymujemy, gdzie Chrystus siedzi po prawicy Bozej,
jako stuga $wiatyni i prawdziwego przybytku”.

Frydrychowice KS. STANISEAW SZAMOTA
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Ks. Tadeusz Olszanski CM, Krakéw‘

HOMILIA NA V. NIEDZIELE PO ZESLANIU DUCHA SWIETEGO

pt.
Zmeczenie i odpoczynek

Zazwyczaj, gdy sie czyta w dzisiejszej Ewangelii o lodzi —
my$li sie o Kosciele i mowi sie o Kosciele. Ale ta 16dz — to byla
po prostu zwyczajna, rybacka 16dz, narzedzie calodziennej, a czesto
calonocnej haréwki. Tyle tylko, ze pewnego razu do tej lodzi wsiadl
Chrystus, aby us$wigci¢ ludzkie zmeczenie, aby ulzyé temu zmecze-
niu, aby to zmeczenie ueczyni¢ bardziej produktywnym.

Caly dzisiejszy postep techniczny zmierza ku temu, aby zmecze-
nie ograniczy¢ do minimum. Zmierza ku temu coraz wiegksza me-
chanizacja pracy i racjonalizacja pracy, caly system weczaséw pra-
cowniczych i cale bogactwo rozrywek kulturalnych. A jednak, rzecz
znamienna: wiasnie w tych krajach, gdzie technika i mechanizacja
pracy stoja najwyzej — w Europie i Stanach Zjednoeczonych — no-
tuje sie najwiecej zawalow serca na skutek przemeczenia. A wiec
tam, gdzie ludzie powinniby sie najmniej meczy¢ — mecza sie naj-
wiecej.

Mozna to roéznie tlumaczyé. Nieraz dobrobyt staje sie chorobliwa
pasia czlowieka: majac duzo — chce miec jeszcze wiecej, az w koncu
zagoni sie na $mieré. Nieraz czlowiek nie. umie sobie zaplanowaé,
zorganizowa¢ pracy — i nadmiernie a niepotrzebnie trwoni swoje
sily. A nieraz — mimo dostatku rozrywek — nie umie dla siebie
znalez¢ wilasciwych zrédel odprezenia. Wieczor za wieczorem siedzi
twardo przy telewizorze az do 1ll-tej — warto czy nie warto —
potem jeszcze czyta Przekroj, o poélnocy zaparza czarna kawe, na
drugi dzien glowa mu sie trzesie, rece mu sie trzesg i narzeka, ze
jest ,,wyflaczony”. Albo w niedziele samochodem do Morskiego Oka:
osiem godzin nerwowego napiecia przy kierownicy ma niebezpiecz-
nej, zatloczonej szosie, w chmurze gazéw spalinowych — wraca
wpoé! przytomny ze zmeczenia. I to byl dzien wypoczynku.

Trzeba jasno powiedzie¢, ze nie ma sposobu, aby usunaé z zy-
cia zmeczenie. SlyszeliSmy dzi§ stowa Apostola, ze cale stworzenie
wzdycha i az dotychczas rodzi wsréd bolesci. Cale wielkie dzielo
naszego uswiecenia i zbawienia rodzi sie, niestety, nie inaczej jak
wséréd bole$ei. Bolesnym zmeczeniem okupil to dzieto Jezus Chry-
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stus; Kosciol z wdziecznoscia wspomina to zmeczenie, gdy modli
sie stowami $redniowiecznej Sekwencji: diugos szukal mnie znu-
Zony, zbawil krzyzzm wmeczony (Dies irae). I wszystko, co w swoim
powszednim zyciu sklada sie¢ na to wielkic dzielo mego zbawienia:
kazda praca, kazdy obowiazek, kazda ofiara — rodzi sie wsrod bo-
le$ci. Od czaséw pierwszego grzechu zmeczenie w naturalny sposéb
zlaczone jest z obowiazkiem. Kto wklada w swoje obowiazki cate
swoje serce — ten musi byé zmeczony. Kto przy swoich obowiagz-
kach chce unikng¢ wszelkiego zmeczenia — ten nigdy nie speini
obowiazku porzadnie. Powiedzmy jeszcze wyrazniej: mamy Sswoje
sily starga¢ az do konca w sluzbie Boga i blizniego. Ale w tym
zmeczeniu czlowiek nie jest zdany wylacznie na swoje naturalne
sily. Przzciez kazdy szlachetny trud jest trudem dla Boga. I sam
Bog czuwa nad tym, aby czlowiekowi do tego trudu silt nie zabra-
klo. Do kazdej pracy, do kazdego obowiazku przywiazuje Bo6g spo-
cjalna swoja laske tzw. laske uczynkowsa. Ponadto z kazdym powo-
laniem, z kazdym zawodem =zwigzal Bog tzw. laske stanu. Maz,
zona, nauczyciel, urzednik — otrzymuja pewne specjalne laski,
dzigki ktorym zdolni sa wypelni¢c obowiazki swego stanu. I cho-
ciaz moze by¢ nieraz ciezar ponad sily naturalne — to nie ma cig-
zaru ponad sily ltaski. I gdy przychodzi moment, ze trzeba spelnic¢
obowiazek, a skonczyly sie juz wszystkie sily naturalne — ma
czlowiek prawo cudu oczekiwaé¢ i ma Pan Bog ten cud na ustugi
czlocwieka. W drisiejszej ewangelii Apostolowie znalezli sie¢ w kran-
cowej sytuacji: calq noc pracujac, nicesmy niz zlowili. A wiec gro-
zit im gléd. Ale na stowo Chrystusa zarzucili sieci jeszcze ten jedan
raz — a skutek byl taki, ze zdumienie ogarnelo Piotra i wszystkica
co z nim byli.

Chodzi tylko o to, aby czlowiek byl w swojej lodzi razem z Be-
giem. Aby razem z Bogiem pracowal i razem z Bogiem odpoczywal.

Widzimy, ze Apostolowie nie tylko pracuja z Bogiem — ale
i odpoczywaja z Bogiem. Jezeli Bog jest zrodiem laski, tej sily nad-
przyrodzonej — trzeba nam ku temu zZrodiu regularnie sie zwra-

cat. Apostolowie odbijala todzia od tlumu, aby porozmawia¢ z Chry-
stusem. Czlowiek musi czasem odbi¢ od tlumu ludzi i od tlumu
spraw, aby porozmawiaé¢ z Bogiem. I wiesz z wlasnego doswiad-
czenia: mozesz by¢ nie wiem jok zdenerwowany, zgryziony, zmal-
tretowany; kiedy klgkniesz do modlitwy — uspokajasz si¢; bo przy
tej modlitwie przypominasz sobie to, o czym byla mowa w dzisizj-
szej Antyfonie na Wejécie i bedzie jeszcze mowa przy Komunii §w.,
7ze Pan Swiatloscia i zbawizniem moim: kogéz mam sie lekac?... Pan
opoka i ucieczka moja. On moim wybawicielem, Bég modj wspomo-
Zyciel. A wiec modlitwa jest dla ciebie zrodiem otuchy i pokrze-
pienia. : '

Zrédlem pokrzepienia ma byé réwniez Dzien Panski — nie-
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dziela. To jest bardzo potrzebny dzien. W niedziele cziowiek zrzuca
swb6j mundur i swoja maske: przestaje by¢ inzynierem, nauczycio-
lem, kierowca, szewcem, starszym ksiegowym, ,nie ma swego uswie-
conego na ziemi miejsca przy biurku ani za lada sklepowa, nie ma
niczego co zostalo do czlowieka dodane. W niedziele oglada przed
lustrem swoja wlasna, odkryta duszyczke” (A. Kowalska, Pestka).
W iym spotkaniu ze swojg dusza wielu ludzi czuje sie zle. Sty-
szalem kiedy$ taka czeska piosenke jazzowa: ,Najgorszym dniem
tvgodnia jest niedziela, — beznadziejna, glupia, potworna niedziela”
(1964). Tak rowniez moze powiedzie¢ czlowiek, ktory albo nie wie-
rzy w dusze, albo czuje sie zle w tym odkryciu swojej duszy, albo
zaprzecza duszy jej praw. On naprawde nie wie, co robi¢ z nie-
dziela. I czesto wychodzi z niedzieli bardziej zmeczony — niz z po-
wszedniego dnia.

Chrzescijanin wie, co zrobi¢ z niedziela. Dla niego to jest poza-

dany moment odprezenia, pewnego wyzwolenia, kiedy — jak to
dzi$§ slyszeliSmy — stworzenie poddane... znikomosci.. bedzie wuy-
zwolone z niewoli.. Z niewoli ustawicznej gonitwy — koniecznej
czy niekoniecznej — za znikomoscia nietrwalych zdobyczy. Chrze-

Scijan zbliza si¢ w niedziele do zrdédel duchowego odprezenia —
przez modlitwe, przez stowo Boze, przez lekiure religijna. To moze
uchroni¢ czlowieka od tego ,zagonienia”, ktore jest zrodiem nie
tylko zawaléw serca — ale i przyczyna kompletnego wyjalowienia
duchowego. Czlowiek ,zalatany” nie miewa czasu nie tylko na
krotka modlitwe codzienna — ale nawet na Msze niedzielna; do-
chodzi do tego, ze — cho¢ upada ze zmeczenia — to ani Bég ani
ludzie nie sag z jego trudu zadowoleni.

Sw. Pawel wskazal nam dzi§ réwniez na pewna wrodzona ko-
nieezno$¢ natury ludzkiej: ..i my sami, ktérzy mamy pierwastki
ducha... we wnetrzu naszym wzaychamy, wyczekujac przybrania za
synow Bozych... Kazda niedziela kieruje nasza uwage ku tym ,pier-
wiastkom ducha”, o ktéorych mozna zapomnie¢ w $réd trosk mate-
rialnych. Kazda niedziela daje tez okazje pewnego zaspokojenia
owej tesknoty duchowej poprzez zjednoczenie z Bogiem u stolu Chry-
stusowego, gdzie wprowadza sie Boga do lodzi swego serca, a wraz
z Bogiem zas6b sil na kolejny tydzien powszednich zmagan. W tej
intencji modlimy sie dzisiaj po Komunii &§w.: Prosimy Cie, Panie,
niech tajemnice, lktoresmy przyjeli, oczyszcza mas i chronia swoim
dzialaniem.

Nie wiemy, jak dlugo trwalo kazanie Chrystusa w lodzi, na jak
dhugo odrzucili Apostolowie wiosla i sieci. Moze na diluzej — niz
trwa niedzielna Msza i niedzielne kazanie. Ale wiemy, ze po skoa-
czonym kazaniu wzieli sie do pracy z nowa ochota. I skutek byl:
zagarneli Tryb mnéstwo wielkie, tak Ze sie sie¢ rwala. Moze to
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nawet nie byl cud, moze po prostu, gdy odpoczeli, przyszly im do
glowy nowe pomyslty — i nowe sily do serca.

Tak owoenym ma by¢ i dla nas Dzien Panski, dzien, ktéry Bog
w szczegblny sposob podarowal czlowiekowi — w trosce o jego cialo
wiastkom ducha”, o ktorych mozna zapommie¢ ws$réd trosk mate-
czynku — to nie dlatego, ze chce zahamowaé budownictwo — ale
by przysporzy¢ temu budownictwu obywateli zdrowych, przytom-
nych, wypoezetych, zdolnych do budowy kroélestwa ziemskiego i nie-
bieskiego. Amen.

Ks. Tadeusz Olszanski CM, Krakéw

HOMILIA NA VIl NIEDZIELE PO ZESLANIU DUCHA SWIETEGO

. pt.
o falszywej i prawdziwej poboznosci

Stowa Chrystusa o ,falszywych prorokach”, o drzewach bezplod-
nych i o rozhieznoSci miedzy modlitwa a zyciem — wskazuja na
istote chrze$cijanskiej poboznosci. Przypomina sie tu pewien przy-
kry a znamienny szczegél z zycia Mahatmy Gandhiego. Kiedy usi-
lowano go nawrédci¢é do religii chrze$cijanskiej, kiedy zwracano mu
uwage na piekno nauki Chrystusa — on odpowiedzial mniej wiecej
tak: i wszem, znam Ewangelig, czytalem ja nieraz i podziwialem
zawsze. Ale ja nie widzialem ludzi zyjacych wedlug tej pieknej
nauki. I wierzcie mi: ja kocham Chrystusa — ale ja nie lubie chrze-
Scijan. Widzialem katolickie koScioly, katolickie szkoty, katolickie
organizacje — ale nie widzialem katolickiego zycia.

A wiec pod szyldem katolickich instytucji ten czlowiek styszatl
wiele pieknych, madrych i nawet wyszukanych slow wypowiada-
nych do Boga i na temat Boga — ale w cieniu tych instytuciji
zaobserwowal réwnocze$nie zbyt wiele faktéw bedacych w sprzecz-
noéci z tymi slowami. Taka religijno$¢ potepia Chrystus i taka reli-
gijnos¢ zraza i odpycha tych, ktoérzy do Chrystusa nie maleza.

Nie sama modlitwa, nie stowa przesadzaja o poboznosci. Modli-
twa jest dopiero fundamentem poboznosei, jest progiem pobozno-
$ci, jest gleba, na ktérej rodza sie te ,,dobre owoce” prawdziwej po-

boznosci. Te dobre owoce, to co ma wyrastaé¢ z modlitwy — to sa
czyny pobozne, to jest zycie pobozne.
Sprawa jest jasna; a jednak pohozno$§é — to jest rzecz, o ktérej

wypowiada sie najwiecej falszywych i sprzecznych sadéw. Ci, kté-
rych pobozno$¢ nic nie obchodzi — mowia, ze ,najgorsi to sa ludzie
pobozni”; moéwia tak dlatego, poniewaz nie wiedza, co to wlasciwie



149

jest ta poboznos¢. Ci znowu, ktérzy chea byé pobozni — czesto swoim
postepowaniem odstraszaja innych od poboznosci; odstraszaja dla-
tego, poniewaz czesto sami nie wiedza, co to wiasciwie jest ta
poboznosc¢.

Powiedzmy moze najpierw, czym poboznos¢ nie jest.

Nie jest poboznos¢ sama tylko modlitwa: Niekaezdy, ktéry mi
mowi: Panie, Panie! — wejdzie do krodlestwa niebieskiego. Czesto
slyszymy: to jest pobozny cztowiek, chodzi co niedziele do koSciola.
Jezeli kto$ przystepuje co miesige do spowiedzi — moéwi sie: ona
jest bardzo pobozna. A jezeli kto$ codziennie chodzi do kosSciola,
codziennie na Msze $w., codziennie do Komunii $w., uwaza sie, ze
to jest ideal poboznosci i wzoér poboznosci. Dochodzi do tego, ze
kiedys powiadano mi o jakim$ lobuzie, ktory upija sie mniej wiecej
co drugi dzien, przynajmniej raz na tydzien bije zone i przynajmniej
raz na miesiac okrada swoje dzieci z pensji — i méwia: ,a to prze-
ciez taki pobozny czlowiek, codziennie po drodze do pracy wstepuie
do kosciota”. Ale jezeli tak bedziemy pojmowaé pobozno$é — to
wnet pojawia sie w naszej religii takie dziwolagi jak: pobozny chu-
ligan, pobozny len, pobozny awanturnik, pobozny pijak — dlatego,
ze on po drodze do knajpy zawadzil o kosciél. A wiec ,nie kazdy,
ktory mowi: Panie, Panie!” — jest poboznym czlowiekiem. Jeéli
w parze' z modlitwa nie postepuje jego zycie — jest on tylko ,fat-
szywym prorokiem” Boga. Dla niego modlitwa jest tylko odzieniem
owczym, a wewnatrz jest wilkiem drapieznym.

Nie jest takze poboznoscia dziwaczny sposéb bycia, sposéb bycia
nie z tej ziemi; a wiec: chodzenie z pochylona glowa i ze zlozonymi
rekami, wzdychanie, wywracanie oczami. To jest zle $wiadczenie
o Bogu, to sa rowniez ,falszywi prorocy”. Jezeli dla czlowieka wie-
rzacego Bog i wiara w Boga i rozmowa z Bogiem — jest sprawa
zwyczajna, zrozumiala i naturalna, to nasze zachowanie wobec Boga
musi by¢ zwyczajne i naturalne. Bég jest bytem nieskonczenie pro-
stym. I dlatego kocha prostote. I dlatego kazdy, kto chce sie zbli-
zyé do Boga — musi ukochaé¢ prostote. Tak sie szcze$liwie sklada, ze
prostota staje sie cnota dzisiejszego czlowieka. Czlowiek dzisiej-
szy — cho¢ wiele cnét pogubil i wieloma cnotami wzgardzil — to
jednak ceni prostote i lubi prostote. I moze ta prostota uratuje dzi-
siejszego czlowieka dla Boga. Nie luki dzi§ czlowick dziwactwa
i sztuczno$ei. Nie lubi tego ani ma codzien ani od $wieta, ani w sto-
sunkach z ludzmi, ani w stosunkach z Bogiem, ani na akademiach,
ani na nabozenstwach, ani w przeméwieniach politycznych, ani
w kazaniach. Mozna powiedzie¢, ze prostota stala sie dzi§ cnoia
modna. I jezeli chcemy uprawiaé pobozno$é nowoczesna, poboznosé,
ktéra przekona nowoczesnego czlowieka do Boga — to poboznosé
nasza musi byé¢ prosta, swobodna, naturalna. I jezeli dzisiejszego
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turalnos¢, wszelkie wydziwianie.

Na czym wiec pobozno$é polega? OdpowiedZ mamy w samym
stowie ,,poboznos$¢”. Pobozno§¢ — to znaczy ,po Bozemu”. Czlowiek
pobozny wszystkie swoje sprawy peini po Bozemu. A po Bozemu -—
to znaczy: po mys$li Bozej, wedlug woli Bozej. SlyszeliSmy: kto wy-
pelnia wole Ojca mego, ktéry jest w niebiesiech, ten wejdzie do
krélestwa niebieskiego.

Jakaz jest ta wola Boze? Napisal $§w. Pawel, ze wola Boza jest
nasze uswiecenie (1 Tes 4, 3). Potwierdzenie tego znajdujemy w dzi-
siejszych stowach Apostoia: Wydajcie czlonki wasze na sluibe spra-
wiedliwosci dla uSwiecenia. Pierwszym aktem tej sprawiedliwosel
i pierwszym krokiem ku uswieceniu jest oczy$ci¢ sie z grzechu,
uwolni¢ sie od grzechu, odwréci¢ si¢ od grzechu. Mowia o tym wy-
raznie dalsze stowa dzisiejszej Lekeji: ..uwolnieni od grz:zchu i staw-
szy sie stugami Bozymi. macie swoj pozytek w uswieceniu...

Jesli staliSmy sie stlugami Bozymi — nasza rzecza jest pelnic
przykazania Boskie. Tam przede wszystkim zawarta jest wola na-
szego Stworey i Ojca. A wiec czlowiek pobozny — to czlowiek,
ktory peini przykazania. I to nie tylko trzy pierwsze przykazania,
ktére odnosza sie bezpoérednio do Boga, ale i siedem przykazan na-
stepnych, ktére odnosza sie do bliznich. Czlowiek pobozny, ktory
szuka Boge — umie odnalezé¢ tego Boga w drugim czlowieku. Bog
jest Miloscia — a wiec zy¢ po Bozemu to znaczy zy¢é w milosci,
spelniaé¢ uczynki milosci. Swicte i potrzebne sa ofiary skladane Bogu
w $wiatyni. Ale nie mniej §wiete i potrzebne sa ofiary, jakich wy-
maga nieraz milo$¢ do bliznich. O tych ofiarach pomy$lmy, gdy be-
dziemy sie dzi§ modli¢ przy Ofiarowaniu: tak niechaj bedzie ofiara
nasza przed Toba, aby Ci sie podobata.. Na innym miejscu daje
Pan Jezus do zrozumienia, ze nieraz bardziej sie Bogu podobaja te
ofiary ma rzzez miloéei nizli cofiary w $wiatyni. Rzecz znamienn2:
w calej Ewangelii nie ma ani jednego osirzezenia przed nadmier-
nym zajmowaniem sie ludZmi: natomiast wlasnie dzisiaj slyszymy
z ust Chrystusa ostrzezenie przed nadmiernym zajmowaniem sig
Bogiem. Jezeli przy wszystkich modlitwach zabraknie komu$ czasu
i serca dla bliznich — bedzie tak jak dzisiaj czytamy: jego modli-
twa bedzie mu ta owcza skora, pod ktorg moze sie ukry¢ wilk dra-
piezny. Niechze nie bedzie wérdod nas poboznych wilkéw, poboznych
intrygantow, poboznych plotkarzy. Niech nasza pohkozno$é hedzie
pobeznoseia ludzi uczeiwych i dobrych, wrazliwyeh nie tylko na
sprawy Boga ale i na sprawy blizniego, ktére przeciez takze sa
sprawami Boga.

A ci, ktérzy nie kwapia sie do modlitwy ani do ko$ciola, ani do
Sakramentéw — niechze sie teraz nie ciesza, ze medlitwa nie jest
wazna. Pobozno$¢ — jak sama nazwa wskazuje — musi sie opieraé
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na kontakecie z Bogiem. I tak, jak nie ma pokoznosci bez zycia
poboznego — tak nie ma 2zycia poboznego bez modlitwy. Ofiary,
ktore skladamy dla bliznich, winny czerpac natchnienie i moc
z Ofiary najdokonalszej jaka sklada tutaj na naszych oczach Syn
Bozy — wedlug tego jak modlimy sie dzisiaj nad darami ofiarnymi:
Boze, Tys jedna doskonala Ofiara zastapil rozmaito$¢ Starego Pra-
wa; przyjmij ofiare oddanych Ci stug i uswieé ja... a to, co kazdy
zlieiyl na chwale Twego Majestatu, niech wszystkim postuzy ku
zbawieniu.

T liczmy sie ze stowami, kiedy mowimy o kims$ ,,dewot, dewotka”
Kt6z to jest dewot, dewotka? Co6z to jest dewociarstwo? To jest
wlaénie ta pobozno$¢ jednostronna. Pobeznosé samych modlitw i prak-
tvk religijnych. Pobozno$é cierpiaca na niedowlad. Poboznos¢, ktora
ohzjmuje Boga za nogi — i nie ma juz wolnych rak dla bliZniego.
Owszem, wiele jest cséb uprawiajacyeh tego rodzaju pokoznoid.
Ale tez wiele jest osob, ktére — zeby mogly wytrzymaé ze swoim
bliznim, choéby ze swym mezem — musza sie mocno trzymaé Boga.
I marny bylby los niejednego meza, gdyby jego zona nie spedzala
diugich chwil przy swoich pacierzach, ktore go tak bardzo dener-
wuja. I jezeli kto$ speini poza kosciolem wszystkic swoje obo-
wiazki — moze si¢ do woli ecddawac¢ modlitwie i nikt nie ma prawa
powiedzie¢ mu, ze jest dowotem czy dewotka.

A wiec potrzebne jest wolanie do Boga: , Panie, Panie!” I w row-
nym stopniu potrzebne jest zycie wedlug woli Ojca. To jest bowiem
prawdziwa pebozncsé, ktora nie konezy sie na modlitwie — ale
ogarnia zycie. Pocboznos¢, gdzie z meodlitwy w sposob naturalny wy-
rastaja owoce czynéw. Poboznosé¢, ktora przekonuje $wiat i otwiera
bramy niebios.

Ks. Tadeusz Olszanski CM, Krakéw

HOMILIA NA IX. NIEDZIELE PO ZESLANIU DUCHA SWIETEGO

pt.
Co jest ku pokojowi

Az do lez wzrusza sie Jezus, gdy moéwi do za$lepionego miasta:
gdyby$ poznalo... co jest ku pokojowi twemu. W tych slowach Je-
zus pochyla sie nad jednym z najsilniejszych pragnien serca ludz-
kiego, nad pragnieniem pokoju. Lecz — jesli wolno tak powisdzie¢ —
nawet Bo6g jest bezradny, gdy czlowiek w swym pragnieniu nie chce
skierowaé sie do zrédla, jakie Bég mu wskazuje; placz bezradnego
Boga jest wstrzasajacy. Chodzi o jedna z podstawowych konieczno-
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Sci zycia ludzkiego. Warto zwroci¢c uwage na postawe chocby ostat-
nich papiezy wobec zagadnienia pokoju. Benedykt XV umiera z2
stowami: ,,Chee zycie swoje odda¢ Bogu za pokoéj s$wiata”. Jego
nastepca Pius XI cbiera jako swa dewize slowa: ,,Pokéj Chrystusowy
w Kroélestwie Chrystusowym”. Podobne a bardziej praktyczne jest
hasto Piusa XII: ,,Pokéj owocem sprawiedliwosci”. Jan XXIII ogla-
sza niezapomniana karte pokoju ,Pacem in terris”. Wreszcie nie-
zliczone akcje i1 oredzia pokojowe Pawla VI sa tak znane, ze az
spowszednialy. Z powyzszych faktow wynika niedwuznacznie, ze
pok6j jest najwiekszym dobrem, dla ktérego nie wolno szezedzié
ofiar i wysitkow.

Juz Jan XXIII, a za nim Pawel VI, wielokrotnie zaznaczali, ze
wszelki pokéj musi sie zrodzi¢ w sercach poszezeg6lnych ludzi, Ze
pokdj $wiata musi wyplyna¢ z serca kazdego poszczegdlnego oby-
watela ziemi. Inaczej bezsilne bedg stowa wszystkich dziataczy i dy-
plomatoéw. (A siow tych wypowiedziano bez liku, skoro juz przed
siedmiu laty premier Chruszczow podal do wiadomosci, ze na kon-
gresach pokojowych od czasu wojny wypowiedziano 18 milionéw
stow).

Teksty dzisiejszej Mszy Sw. jasno wskazuja, w jaki sposéb mozna
i trzeba ten pokdj w sercu ustalic.

Wiec musi to by¢ przede wszystkim pokéj z samym soba.
Pouczyl nas o tym przed chwila §w. Pawel: Nie pozadajmy zlego...
Ani tez dopuszczajmy sie rozpusty.. Ani nie szemrajcie.. Czlowiek
niespokojny najczeéciej obwinia o swoj miepokéj wszystkich naokotlo:
sasiedzi winni, wspélpracownicy winni, warunki polityczne winny —
ze on nie€ ma spokoju. A zapomina zagladna¢ po prostu do swojego
serca: tam jest czesto to ,gniazdo os”, ktére go tng i spa¢ mu nie

daja — jego wilasne namietnos$ci. Powiedzmy sobie szczerze: nasza
proznos¢é, masz egoizm ,nasze lenistwo, nasza zazdro$¢, nasza zmy-
stowo$¢ — kotluja sie w nas jak w kraterze wulkanu i tylko cze-

kaja okazji, aby wybuchna¢.

Jasna rzecz: nie moze by¢ spokojny czlowiek prézny, ktérego
denerwuje, co drudzy o nim mys$la.

Nie moze by¢ spokojny czlowiek samolubny, ktérego denerwuje,
ze weciaz kto$ od niego czego$ zada.

Nie moze by¢ spokojny czlowiek leniwy, ktérego denerwuje, ze
nie moze sie uwolni¢ od swoich obowiazkow.

Nie moze by¢ spokojny czlowiek zazdrosny, ktérego denerwuje,
ze drudzy zdobyli samochdd, telewizor lub paszport nad morze
Czarne.

Nie moze by¢ spokojny czlowiek zmystowy, ktérego denerwuje,
ze pewne przyjemnoS$ci sa dla niego niedozwolone.

Proznosé, egoizm, lenistwo, zazdre$é, zmyslowos¢ — to sa ci aie-
przyjaciele, o ktorych moéwi dzi§ Chrystus, ze otocza cie watem,
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i oblegna cie, © Scisng ci¢ zewszad, © na ziemi¢ powala i nie zosta-
wig w tobie kamienia na kamieniu... Niestety, na kazdym kroku mozna
si¢ natknaé¢ na tego rodzaju zywe rumowiska, na ludzi powalonych
(nie tylko na duchu ale i cialem powalonych), w ktérych namietno-
$ci nie pozostawily kamienia na kamieniu.

Ale znamienne jest zakonczenie dzisiejszej Ewangelii. O ile
pierwsza jej czes¢ jest wyrazem biernosci i przygnebienia, o tyle
czesé druga jest dynamiczna, aktywna i krzepiaca: I wszedlszy 0
swiatyni, poczal wyrzucaé sprzedajacych w niej i kupujacych, moé-
wige im: Napisane jest, Zze dom maéj jest domem modlitwy, a wyscie
go uczynili jaskinia zbdéjcéw. Tium namietnosci czesto zamienia
$wiatynie Ducha Swietego jaka jest dusza — w jaskinie zbéjcow.
Wobee nich trzeba zaja¢ postawe nieublaganej walki. Ten obraz
wyrzucania zhojecéw pozornie sprzeciwia si¢ idei pokoju. Ale tvlko
pozornie. Pokdj, ktéry przynosi Chrystus — ma by¢ owccem walki
i przezwyciczen.

Przypominamy sobie glo$na powie$é¢ Grahama Greena pt. ,,Sedno
sprawy”. Jej bohater wikla sie w cudzoléstwach, kltamstwach nawet
Swietokradztwach. ,,Gléwna jego wina jest to, ze szuka on zawsze
rozwiazan latwych, ze kazdy problem chce odsuna¢ na plan dalszy,
aby bodaj chwilowo nie macil mu wewnetrznego spokoju, gdyz taki
spckdj jest jedyna rzecza, ktorej pragnie.. Dazy do spokoju nie
przez zwalczanie trudnoSci ,lecz przez ich omijanie. Spokéj, ktérego
pragnie i do ktérego dazy, nie jest zasluzonym owocem zwyciestwa
lecz przejawem duchowego lenistwa. Nie jest to spok6j Bozy lecz
tzw. ,Swicly spokéj”, jaki ten czlowiek pragnie osiagna¢ choéby za
cene klamstwa i pogwalcenia moralnego prawa”. Nie o taki spokdj
chodzi Chrystusowi, ktory w zdecvdowany spcsoéb przepedza han-
dlarzy.

Pok6j z samym soba, pokdj vrzezwyciezonych namietnesdci — moz2
i powinien wypracowaé w schie réwniez czlowiek niewierzacy. Czlo-
wiek wierzacy musi ponadto zatroszezyé sie o pokéj z Bogiem.

.Pokéi hez Boga jest absurdem” — o$wiadczyl stanowczo $w.
papiez Pius X. Wezedniej jeszeze wyrazil to przekonanie §w. Augu-
styn w slynnym powiedzeniu ,,dla Siebie stworzvles nas Boze i nie-
spokojne jest serce moje dopoki nie spocznie w Tobie”. W jaki spo-
s6b serce czlowieka moze spocza¢ w Bogu? Tylko przez harmonijna
zgode z Sercem Bozvm, z mys$la Boza. z wola Boza. Jako$ zaraz po
woinie zamieszezono w prasie wiadomo$¢ o uruchomieniu pewnej
elektrowni na Ziemiach Zachodnich. Z ta elektrownia bylo duzo kle-
potu. Byly wprawdzie dwie turbiny. Niestety, kiedy puszczano
w ruch obydwie, zawsze dochodzilo do zaklocen. Kiedy uruchomiano
tylko jedna, okazywala sie za staba. W ten sposéb nigdy nie bylo
Swiatlta. Byla elektrownia, byly turbiny — i bylo zawsze ciemno.
I wiedy jeden z robhotnikéw doszed! do wniosku, ze przyczyna uszko-

Ruch Bibliiny i Liturgiczny — II/II1 — 7



154

dzen sa nieréwne obroty obydwu turbin. Przy pomocy jakich$ zwy-
czajnych $rodkow zwigkszyl obroty jednej turbiny czy tez zmniejszyt
obroty drugiej turbiny — i nareszcie zablysto $wiatlo. Ot6z czlowiek
bardzo czesto cierpi i brodzi w ciemnosciach — dlatego tylko, ze
nie umie dostosowaé obrotéw swojego serca do Serca Bozego, ze nie
ma zgody, nie ma harmonii, nie ma wspélnego rytmu miedzy jego
sercem a Sercem Bozym, ze podnosi bunt przeciwko prawom Bo-
zym, przeciwko woli Bozej. Za chwile przed Ofiarowaniem powté-
rzymy stowa Psalmisty: Przykazanie Panskie stuszne, radujq serca,
rzymy stowa Psalmisty: Przykazania Panskie stuszne, radujq serca,
Wiaénie w zachowaniu przykazan i w cierpliwym poddaniu sie woli
Bozej znajduje czlowiek wewnetrzny pokéj, ktéry mozna by tez —
bardziej po §wiecku — okresli¢ jako satysfakcje ze speilnionego obo-
wigzku.

Przeciwnie: zaniedbanie obowiazku, przekroczenie prawa Boze-
go — rodzi niepokoj i wyrzuty sumienia. Jeden tylko jest woéwcezas
sposob odzyskania pokoju: sakrament przebaczenia Bozeego, ktory
stusznie nazywa sie czesto Sakramentem Pokoju.

Ten pokdj staje sie naszym udzialem w jeszcze wiekszym stopniu
poprzez Sakrament Eucharystii. Na to réwniez wskazuje nam dzis
Kosciol, gdy przypomina slowa Chrystusa: Kto poiywa moje Cialn
i pije moja Krew, we Mnie mieszka a Ja w nim (Kom.). Kaplan
nie bez znaczenia wlasnie przed Komunia powoluje sie na stowa
Chrystusa Pokéj zostawiam wam, pokéj méj wam daje — gdyz tu
wlasénie laczy sie czlowiek najscislej z Dawea i Zrédlem pokoju.
Niestety, czesto wychodzi czlowiek ze Mszy Sw. réwnie niespokojny
jak na nia przyszedl. Moze nawet pewnego razu zapyta: co mi wia-
$ciwie daje ta Msza? A dalaby na pewno wiecej, dalaby wszystko
dajac pckéj — gdyby czlowiek w Komunii wprowadzil do swego
wnetrza Tego, Kiéry jednym stowem usmierza wzburzone odmety.

Pokoéj z Bogiem mozna zachowaé¢ nawet w odmetach najeiezszych
pokus. W dzisiejszej Lekecji Apcstol pouczyl nas, ze sila zwycieska
dla ich odparcia czy choéby przetrwania jest ufno$é: Wierny jest Bdg,
ktory nie dopuSci kusi¢ was ponad wasze sily, ale razem z pokusq
czy w modlitwie Psalmisty na poczatku dzisiejszej Mszy $w.: Oto mi
staje sie zrédiezm niezmaconego pokoju. Echo takiego pokoju dzwic-
czv w modlitwie Psalmisty na poczatk udzisiejszej Mszy $w.: Oto mi
Bég dopomaga, Pan podtrzymuje me zycie... Boze, zbaw mnie w imie
swoje i moca swoja bron mej sprawy.

Natomiast pokéj z Bogiem moga zakléci¢ rézine nieuzasadnione
pretensje pod Jego adresem. Nieraz staja sie one powodem dlugn-
trwalej niezgody, zaniedbania praktyk religijnych a mnawet utraty
wiary. Jest to wynik pewnej jakby komercjalnej postawy wobec
Boga: ja Tobie, Boze wiernie shluzylem. ja sie modlitem — wigc
teraz na Cicbie kolej. Jesli za§ Bég odmawia spelienia zadan —
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wowcezas Bog jest niesprawiedliwy, Bog jest okrutny, a w koncu —
nie ma Boga. By ustrzec sig¢ tej falszywej postawy i jej tragicznych
konsckwencji modliliSmy sie dzisiaj: Panie... abys mogl spetni¢ prag-
nienia blagajacych, daj im prosi¢ o to, co sie Tobie podoba (Kol).

I wreszeie nieodzownym czynnikiem pokoju jest pokéj z bliz-
nim. Jest on wlasciwie rezultatem wypracowania w sobie pokoju
z Bogiem i z samym soba. Nie ma pokoju z Bogiem bez zachowa-
nia jego przykazan. A pierwsze z przykazan — to mitos¢, nie tylko
Boga, ale i blizniego. Jesli za§ czlowiek przezwyciezy swoj egoizm,
swoj gniew, swoja zazdro$¢ — to na drodze tych przezwyciezen cd-
najdzie w drugim czlowieku swego blizniego. Odnajdzie go zwlasz-
cza w obliczu tej Najswigtszej Ofiary w momencie wspélnej Uczty
ofiarnej, gdzie laczy nas wspélny Chleb i wspdlna Krew Chrystu-
sowa, ktéra — jedna i ta sama — poplynie w zylach nas wszystkich.
W ten sposéb, laczac sie najsci$lej z Chrystusem, taczymy sie tez
najsci$lej miedzy soba nawzajem. Dlatego modlimy sie dzis§ po Ko-
munii $w.: Panie, niech udzial w Twoim Sakramencie oczysci nas
i zjednoczy. Amen.

Ks. Tadeusz Olszanski CM, Krakow

HOMILIA NA XI. NIEDZIELE PO ZESLANIU DUCHA SWIETEGO

pt.
Stowo Boze — slowo ludzkie

Zyt w starozytnej Grecji madry bajkopisarz Ezop, slynny ze
swych trafnych przypowiesci i aforyzméw. Pewnego razu posta-
wil swemu otoczeniu zagadke: co jest na $wiecie najlepszego 2 zara-
zem najgorszego? (Moze kto§ z obecnych umialby na to odpowie-
dzie¢?) Kiedy nikt nie potrafil rozwiaza¢ zagadki, wyjasnil, Ze ta
tajemnicza rzecza jest jezyk ludzki. Bo z jednej strony jezyk jest
konieczny dla porozumienia i wspélzycia z ludzmi — lecz z dru-
giej strony sprowadzil i wciaz sprowadza na $wiat najwieksze
nieszezescia.

Istotnie — slowa wypowiedziane jezykiem moga sige sta¢ zaréwno
fundamentem zycia jak i posiewem S$mierci.

Jest slowo fundamentem zycia. ,,Na poczatku bylo stowo”. U fun-
damentéw wszystkich wielkich poezynan — Boskich czy ludzkich —
jest stowo. ,,Rzekl Bog: Niechaj sie stanie $wiatlos¢! T stata sie Swia-
ttosé”. SlyszeliSmy przed chwila: ...i rzekt do niego: Effetha! to zns-
czy: Otwérz sie. I natychmiast otworzyly sie uszy jego i rozwigzaly
sie wiezy jezyka jego.. Bog nigdy nie wypowiada stéw na prézno.
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Jego slowo zawsze staje sie cialem. Jego stowo zawsze posiada tworcza
i zbaweza moc. JeSli czytaliSmy w dzisiejszej Antyfonie na Wejscie,
ze Bog sam daje swojemu ludowi potege i sile — to sprawia On to
przez swoje cudowne, wszechmocne stowo. Slowem zostaliSmy stwo-
rzeni, Stowem, ktore Cialem sie stalo, zostaliSmy odkupieni, moca
slowa dokonuje sie nasze u$wiegcenie. Na zbaweza potege slow Bo-
zych wskazal nam dzis Sw. Pawel: Przypominam wam Ewangelie,
ktora wam glosilem i ktorascie przyjeli i w ktérej trwacie. Przez
niq tez i zbawieni bedziecie jesli ja zachowacie taka jakq wam glo-
sitem... ,,Je§li ja zachowacie” — zaznacza Apostol. Slowo Boze po-
wolalo nas do bytu bez naszego wspétudziatu, lecz uswieci¢ nas i zba-
wi¢ moze to Stowo tylko przy naszej wspélpracy. To Stowo Boze
przemawia do nas nie tylko poprzez niedzielna Ewangelie czy kaza-
nie; odzywa sie ono réwniez glosem naszego sumienia, glosem we-
wnetrznych natchnien, glosem rodzicow i spowiednikow, glosem lite-
ratury, glosem wszelkiej dobrej rady i dobrego przykladu, nawet
glosem cierpien i doswiadczen. Czy moje uszy sa otwarte na Stowo
Boze i czy serce moje gotowe jest do wspoélpracy z tym Slowem?
Jezeli nie — Bég moze przesta¢ méwié. Moze czlowiek zobojetniec
na slowa Ewangelii tak, ze staja mu sie one tylko pustym dzwie-
kiem. Przez lekcewazenie grzechéw (co tam grzech! ghlupstwo grzech!
dzisiaj nie ma grzechéw! Zeby tylko takie grzechy byly!) — moze
czlowiek stepi¢ swoje sumienie, moze je niejako zamurowaé¢ —
i w ten sposéb zamkna¢ Bogu usta, Bég zamilknie w jego sercu.
Lecz ,milczenie Boga jest wyrokiem zaglady... Biada czlowiekowi,
gdy Bog milezy” (Goebel). Wiec nie dziwmy sie temu blaganiu Psal-
misty, jakie slyszeliSmy przed chwila: Do Ciebie, Panie wolam, Boz2
moéj, nie milez i nie odwracej sie ode mnie (Grad.). A moze i ja
jestem jak 6w ewangeliczny gluchy, ktéremu Chrystus musi wilozuc
palce swoje w uszy jego, aby je otworzyé na glos Boga?

Gdy Chrystus otworzyl usta niememu, zaznacza Ewangelista, ze
odtad moéwil dobrze. Kazde stowo ludzkie wypowiedziane ,,dobrze”
jest stlowem samego Boga. Bég wypozycza sobie woéwezas ust czlo-
wieka, aby wypowiedzie¢ swoje stowo. I takie stowo réwniez posiada
moc twoéreza i zdolne jest sta¢ sie fundamentem dziet wielkich. Przed
40 laty arcybiskup Sapieha przybyl! na jalowy teren nieuzytkow
w odleglej, robotniczej dzielnicy Krakowa, rozejrzal sie uwaznie
i o$wiadczyl: tutaj stanie koéci6t. Podobne stowa wypowiedzial

w kilku innych zaniedbanych punktach miasta —— i dzi§ krzew: sie
tam bujne zycie duszpasterskie. Gdy pewnego razu dwoje mlodych
ludzi w parku powie sobie wzajemnie , kocham” — to jedno stowo

staje 'si¢ fundamentem dla ich dalszego zycia, dla ich szezescia, dla
szczeScia ich dzieci i calych pokolen. I kazde slowo dobre, slowo
pociechy, upomnienia, przestrogi, zachety, dobrej rady — jest sio-
wem Bozym. Dlatego stowo takie nigdy nie bedzie prézne. Bog blo-
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gostawi kazdemu z tych sléw i Bog zbierze ich plon. Leecz — jak
zaznaczy! Chrystus na innym miejscu — slowo Boze przynosi plon
nie inaczej ale w cierpliwosci. Je$li Chrystus przyrownal stlowo do
ziarna, to ziarno — rzucone w ziemie czy w serce — musi przetrwac
swéj naturalny kryzys, musi obumrzeé¢, musi zgnié¢ az doczeka
sie czasu wiosny. A wiee wszystko co powiesz do upartego dziecks,
do meza — na pewno odniesie jaki¢ ¢ “ry skutek, chociaz nie od
razu. Chodzi tylko o to, aby czlowiek ~ slowa mdwil dobrze to zna-
czy, ozywiony szlachetna intencja, w : ednoczeniu z Bogiem, z cala
$wiadomoscia i poczuciem odpowiedzialnosei.

Otwierajac usta niemego Chrystus, wejrzawszy w nizbo, wes-
tchnal. Nie wiemy, co wlasciwie mialo oznaczaé¢ to westchnienie. Ale
nasuwa sie tez przypuszczenie, iz Chrystus westchnal, gdyz wiedzial,
ze to otwarcie ust nie postuzy wylacznie ku dobremua. Slowo czlo-
wieka nie zawsze staje sie fundamentem dobra. Je$li ono nie jest
wypowiedziane ,dobrze” — posiada moc zlowroga. Stowem zostal
Swiat ozywiony i zaplodniony, ale slowem rowniez szalency podpa-
lali §wiat. Stowem glosili Aniclowie pokéj ludziom dobrej woli —
ale tez slowem bywa ten pokéj tratowany a serca ludzkie
staja sie rozdzielone przeciwko sobie. Jedno stowo zdolne jest
przyciagna¢ czyjes serce na cale zycie — ale tez jedno slowo zdolne
jest odepchnaé¢ czyje§ serce na cale zycie. Spytajcie niejednego wy-
kolejonego czlowieka, gdzie jest poczatek jego dramatu — moze do-
wiecie sie, ze to nieogledne slowo ojca lub matki podcielo jego
idealizm. Zapytajcie tych co nie wierza lub tych co niby wierza
a nie praktykuja — co jest wickszym dramatem — gdzie jest po-
czatek ich dramatu;; dowiecie sie moze, ze sprawilo to réwniez
czyje$ nieogledne slowo. Stowo zony i matki rozjasnia atmosfere
rodzinng, ale tez slowa sprawiaja, ze wspdlne mieszkania staja sie
wspélnym pieklem. Krotko mowiac sa stowa, ktére tworza zycie —
i sa stowa, ktére niszcza. Do tych stow, ktére niszcza naleza miedzy-
innymi ohmowa, plotka, oszczertwo, przeklenstwo. Takie slowa nisz-
cza miloéé, niszeza zyeie — i moégl Chrystus nad nimi westchnaé.

Jesli jednak Chrystus zdecvdowal sie uzdrowi¢ niemego — wi-
docznie uznal, ze lepiej jest mowi¢ niz mileze¢. Jedno stowo stwo-
rzylo $wiat i nadal jedno slowo zdolne jest stwarzaé rzeczy wielkie.
Nie odzieraimy naszych stow z wielkosei. WidzieliSmy juz, ze Bog
nie wypowiada ani jednego stowa na prézno. Je§li nasze stowa cze-
sto bywaja prézne, to dlatego, ze brak nam poczucia odpowiedzial-
noéci za stlowo, ze nie doceniamy wartosei stowa. Nie doceniamy tej
wartosei zaréwno wtenczas, kiedy mowimy za duzo jak i wtenczas,
kiedy méwimy za malo. ,Mowa jest laska i nie ma si¢ prawa mil-
czeé¢ z powodu pychy, podiosci, niedbalstwa lub leku przed wysil-
kiem. Inni maja prawo do moich siow; w tych stowach mam im
przekazywaé poslannictwo od Boga” (M. Quoist). Slusznie kto$ zau-
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waza, ze ,milczenie jest bardzo krotko obojetne. Szybko przeradza
si¢ w obcos$¢, wrogos¢ — do nienawisci wilgeznie” (Ks. M. M.). Za-
mykasz si¢ nieraz przed drugim czlowiekiem w zawzietym odpycha-
jacym milczeniu na miesigce, na lata cale — az serce stwardnieje
niby bryla kamienna iz nawet laska Boza tego serca nie otworzy.
A wystarczylo by czasem jedno slowo zyczliwe, aby sie serce dla
serca otwarlo i aby $wiat rozjasnil sie w nas i wokolo nas.

Patrzac przy tej Ofierze na Slowo, ktére w momencie Przeisto-
czenia Cialem sie stanie, aby zamieszka¢ miedzy nami i w nas -
proSmy o moc i umiejetno$¢ dla wypowiadania takich sléw, aby$my
moéwili ,,dobrze”. Wolajmy slowami dzisiejszej modlitwy na Ofia-
rowanie: Stawi¢ Cie bede, Panie.. do Ciebie wolatem, a Ty$ mnie
uzdrowit. Amen.

Krakow KS. TADEUSZ OLSZANSKI CM



THEOLOGISCHER HANDKOMMENTAR ZUM NEUEN TESTAMENT pod
redakcjg prof. dr E. Faschera, Berlin 1964.., Evangelische Verlangs-
anstalt.

Juz przed druga wojna Swiatowg w Wydawnictwic W. Scholla
w Lipsku poczeto wydawaé podreczny Komentarz Teologiczny do Nowego
Testamentu (Der Theologische Handkommentar zum Neuen Testament)
i do roku 1939 ukazalo sie siedem toméw. Do zespoiu redakcyjnego
nalezeli tacy biblisci protestanccy jak: Hagedorn, Kittel, Buech-
sel Hauck oraz inicjator tego dzielo Propst Appel-Kieve. Obec-
nie postanowiono wej$¢ w prawa wydawnicze wymienionego Komentarza
i dalej go kontynuowad.

Przy opracowaniu tego Komentarza zadecydowano, by zachowaé to
wszystko, co w dotychczasowych wydaniach bylo dobre i stuszne, a prze-
robi¢ i dostosowaé¢ do dzisiejszych wymogéw to, co stracilo juz swoja
aktualno§¢. W zwiazku z tym te tomy, ktére wydano przed wojna, zo-
staly przeredagowane — najcze$ciej juz przez innych autoré6w — a to-
my, ktore jeszcze sie nie ukazaly, poczeli opracowywaé mlodsi autoro-
wie. Caly Komentarz ma sie ukazaé w 18 tomach. Dotad wyszlto dru-
kiem sze§¢ tomoéw. Pod adresem autoréw wysunieto nastepujace wy-
tyczne:

1. Usuna¢ dolaczony przed wojna do Komentarza tekst grecki wraz
z parafraza, a zastapi¢ go tylko wiernym i jasnym przekladem z jezyka
oryginalnego na podstawie krytycznego 'wydania NT, opracowanego przez
E. Nestlego.

2. Jakkolwiek kazdy autor w zasadzie moze swobodnie przedstawiaé
wlasne poglady nie kierujac sie przekonaniami poszczegolnych ugrupowan
wyznaniowych, to jednak winien on dbaé¢ o wiernosé tradycji ewange-
lickiej i o prawde zawartg w Ksiegach Nowego Testamentu.

3. Postawiono zyczen'e, by przy opracowywaniu Ewangelii zastoso-
wano metode form historycznych (Formgeschichte), przy Dziejach Apostol-
skich krylyke stylu i jezyka, a w odniesieniu do calodeci analize slow
i wyrazen. Nie nalezy przy tym lekcewazyé opinii Ojedéw Kosciota. Jako
wzor ma sluzy¢ takze Komentarz K. Barth’a do Listu do Rzymian
i R. Bultmanna do Ewangelii Jana.

4. Komentarz ma mie¢ przede wszystkim charakier praktyczny, by
stuzyt jako lektura podreczna dla duszpasterzy, ktérzy zajeci pracg dusz-
pasterska nie majg zazwyczaj czasu na to, by z obszernych komentarzy
wylawiaé¢ stosowne dla siebie opinie egzegetyczne i teologiczne.

Rozklad materialu w poszczegolnych tomach jest nastepujacy:
W pierwszei cze$ci czyli we wstepie autorowie informuja czytelnika
o adresacie Ksiegi, iej autorze, miejscu i czasie napisania, autentycznosci
i gléwnyeh ideach teologicznych. Zasadniczy nacisk polozono na sposéh
powstania Ksiegi i checiaz nie peminieto omoéwienia kryteriéow zewnefrz-
nych to -iednak ra czolo wysuwa sie analiza tekstu i jego konfrontacja
7 tekstami paralelnymi oraz liczne styki z literaturg pozabiblijng. W dru-
giej czedei wystepuija bardzo obszerne wyjasnienia, przeplatane krétkimi
i zwiezlymi ekskursami, w ktérych autorowie staraja sie wyjaénié¢ naj-
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wazniejsze kwestie egzegetyczne i teologiczne. W bibliografii, podanej no
pxer\\ szej cze$ci, zostaty uwzglednione giéwnie te pozycje, ktore faktycz-
nie zostaly wykorzystane w toku pracy, przy czym nie brak wzmianek
i o autorach katolickich. Owszem traktuje sie ick na réwni z uczonymi
niekatolickimi. Ze wzgledu na puymta w ogzegezxe metode form histo-
rycznych (Formgeschichte) pomimo sumiennie zebranego materialu Zré-
dlowego i bibliograficznego zagadnienie historyczno$ei dokumentow bi-
blijnych zostalo mocno podwazone na korzys¢ $wiadomosci tworczej
gmin starochrzescijaﬁskich. 1 stad wiele twierdzen teologicznych i chry-
stologicznych me uznano za autentyczne, tj. za pochodzace od samego
Chrystusa Pana i przekazane na piSmie przez naocznych i w1arovodnych
$wiadkéw i to pod natchnieniem Ducha Swietego, ale potraktowano je
jako twory poszczegélnych gmin starochrzeécijanskich. Tu tez lezy za-
sadnicza rdznica miedzy egzegeza katolicka a zapatrywaniami autoréw
tego Komentarza.

Dotychezas ukazaly sie nastepujgce tomy: Ewangeliec synoptyczne

Tom I: WALTER GRUNDMANN, Das Evangelium nach Matthaeus, Ber-
lin, 1968, XX, s. 580;

Tom II: WALTER GRUNDMANN, Das Evangelium mnach Markus? Ber-
lin 1967, XIV, s. 347.

(Wydanie pierwsze opracowal i wydal w roku 1928 Fr. Hauck, dru-
gie — W. Grundmann (1959), obecnic za$§ zostalo poprawione i roz-
szerzone z uwzglednieniem najnowszej literatury).

Tom III: WALTER GRUNDMANN, Das Evangelium mnach Lukas?® Ber-
lin 1966, XVI, s. 458.

(Wydanie pierwsze opracowal i wydal w roku 193¢ Fr. Hauck,
a drugie i nastepne — W. Grundmann).

We wstepie do Komentarza do Ewangelii Mateusza autor podaje, Ze
przy opracowaniu ewangelii synoptycznych wykorzystat nie tylko naj-
nowsze pozycje bibliograficzne, ale przede wszystkim zZrédia qumranskie
oraz nie dawno odkryta apokryficzng Ewangelie Tomasza Apostoia.
W pracy tej chodzilo mu o to, aby w sposéb mozliwie jak najbardziaj
wnikliwy uja¢ tre§¢ postannictwa Chrystusa i jego pojawienia sie w hi-
storii. Studia nad ewangeliami synoptycznymi znajduja sie jeszcze w pel-
nym toku, totez mdgt on sie pokusi¢ jedynie o przedstawienie ogodlnego
bilansu dotychczasowych badan.

W pogladach swoich na czas i sposob powstania ewangelii synop-
tyeznych Grundmann podziela utarte poglady egzegetéow protestanc-
kich, ze mianowicie pierwsza chronologicznie byla Ewangelia Marka, na
ktorej czeSciowo oparli sie Mateusz i Lukasz oraz przyjmuje zasady form
historycznych (Formgeschichte), Ze mianowicie ewangeli§ci oparli sie
na ustnej tradyciji, ktéra podiely i wyksztalcily poszcezegdlne gminy sta-
rochrze$cijanskie. tak ze rola ich ograniczala sie wlasciwie tylko do ze-
brania materiatu i nastcpmc do ich zredagowania.

Praca Marka przy pisaniu ewangelii polegata na tym, Ze caly zdo-
byty material o zyciu i dziatalnoSci Chrystusa, pochodzacy z pierwotnych
gmin chrzeScijanskich, gloéwnie rzymskiej, zredagowal! pod aspektem
teologicznym i chrystologicznyn, ktéry zresztg takze wypracowaly gminy.
Dziela tego miat dokonaé rzekomo w latach £2—89. Material ten miat si¢
skiadaé¢ z krotkich jednostek literackich, ktéorych Grundmann nali-
czvl az dwana$cie oraz z dluzszych opowiadan zwanych nowelami. Do-
daje on takze, Zze przypuszczalnie pierwsi misjonarze Radosnej Nowiny —
Apostolowie i ich uczniowie — postugiwali sie czym$§ w rodzaju kate-
chizmdéw pisanych, w ktérych wystepowaly opisy najwazniejszych czy-
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now i wystapien Chrystusa. Te to wiasnie katechizmy mialy stanowié
pomost miedzy pierwotng ewangelia ustng a Ewangelia Marka.

Mateusz opari sie na Ewangelii Marka, tak ze w wielkim stopniu
wchiongl ja w swoje dzielo, ale réownoczesSnie wykorzystal takze ustng
tradycje, ale przypuszczalnie inng od tej, ktérg postugiwal sie Marek.
Grundmann sadzi, ze Mateusz czerpal z Ewangelii Marka nie przez
»odpisanie”, ale z pamieci, jako zZe podobno czesto ja czytywal i wiele
fragmentow znal na pamie¢. Ewangelia Mateusza powstala znacznie
pézniej niz Markowa, mianowicie w latach 85—90, tj. w czasie, kiedy
chrzescijanstwo zdolalo sie juz rozwina¢ pod wzgledem teologicznym
i chrystologicznym i kiedy grozily mu liczne niebezpieczenstwa od we-
wnatrz i to ze strony samych judeo-chrzescijan. Dlatego ta argumentacja
jego w nauczaniu o postannictwie Chrystusa otrzymata wybitne pigtno
starotestamentalne. Nie bez wplywu byla tu rzekomo takze sekta ebio-
nicka. Ewangelie napisat jeden autor, niewatpliwie wykorzystujac mate-
rial ktoérej§ z gmin, znajdujgcei sie przypuszczalnie pod wplywami judeo-
-chrzedcijan i wlozyl w niag nie maly wklad osobistej tworezosei autor-
skiej i wtasnych pogladéw. Nie byl to jednak Mateusz-Apostol, ale
przedstawiciel jakiej$§ gminy, kiorej zaltozycielem moégl by¢ Apostol.
Poniewaz w Ewangelii da si¢ stwierdzi¢ pietno Piotrowe, wobec tego
nie jest wykluczone, ze powstata ona na terenie gminy antiochenskiej
i to nie w jezyku aramejskim ale greckim (= I, s. 38—48).

W Ewangelii Eukasza widzi Grundmann trzy glowne zrédla.
7 pierwszego korzystat rowniez Marek i w wielkiej mierze Mateusz.
W pierwszym mozna dostrzec rzekomo az cztery partie: Ek 4, 31—6, 11 =
Mk 1, 21—3, 6: Ek 8, 4—50=Mk 4, 1—25: 4, 35—6, 46; 8, 27—9, 40;
Ek 18, 15—43=WMk 10, 13—34. 46—52; Lk 19 29—31, 38 = Mk 11,
1—183, 37. Drugie zrodlo obejmuje wielka grupe przekazu ustnego, beda-
cego rowniez wspélnym dobrem Mateusza, a ktore nazwano zZrédiem Lo-
giow Q. Naleza tu np. wypowiedzi Jana Chrzciciela, Kazanie na Goérze,
opowiadanie o setniku z Kafarnaum, wystanie 72 uczniéw itd. — Trzecie
zrodio jest wylacznie wlasnoécia Lukasza (historia dzieciectwa, wysta-
pienie Jana Chrzciciela i Jezusa, Kuszenie itd.). Autor nie wyklucza
i innych 7Zrédel. Grundmann przyimuje, ze autorem trzeciej Ewan-
gelii byt §w. Eukasz, uczen §w. Pawla, ktéry dlugo po Smierci Avostolow,
ti. w latach 85—900, napisal ja dla $wiata hellenistycznego i stad uwy-
datnil! wlasciwy dla niego obraz Chrystusa, jego Krélestwa i obowiazu-
jacei w nim etyki. Pisal z my$la o nastepnych pokoleniach, by posia-
daly wierny obraz zycia i czynéw Jezusa Chrytusa.

Jak juz wyzej podawaliSmy. w zwiazku 2z przyjeta przez autora
teoria o formach historycznych (Formngeschichte) wiele wyrazonych przez
ewangelie synoptyczne opinii teologicznych a szczegdlnie chrystologicz-
nych nie ma wedlug niego charakteru $ci§le historycznego, gdyz prze-
szlty one do skarbca Kosciola jako wytwory poszczegélnych gmin, a nie
jako wierny przekzz nauczania Chrystusowego. Oto kilka przykladéw:

Chruystus-Kurios: Wiadomo, ze tytul ten nadawany Chrystusowi nrzez
ewangelistow odnosi sie w $§wietle teologii katolickiej do béstwa Chry-
stnsa,  Grundmann wyrchodzi z zalozenia. ze tytul ten jest wlasno-
§cia  kultu starochrze$cijeniskiego, ktoérego osrodkiem byl Jezus-Kyrios
i t= droga 7aczeto uwazaé Chrystnsa za Bora w §cistym tego stowa
znaczeniu fpor. T, s. 248; 17, s. 227, 255; IIL. s. 63. 83. 160. 208 itd.).

Syn BozZu: Tak czesto powtarzajacy sie w ewangeliach synoptycz-
nych tytvl Chrystusa wyraza Jego Boska nature i zarazem Jego sto-
sunek do Boga-Ojca. W komentarzu swoim do Mateusza Grundmann
podkre§la, ze tytul ten jest tam bardzo czesto wyrazany i ze faktycznie
oznacza ontologiczne synostwo Boze Chrystusa w odniesieniu do Boga-
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-Ojca, jednakze — dodaje — tytul ten rozwijat sie w $§wiecie helleni-
styeznym i gminy starochrzescijanskie rozwinely go do niezwyklego sto-
pnia (por. I: s. 236nn. 316n. 403n itd.). W Komentarzu za§ do Marka
dodaje, ze korzeni tej tytulacji nalezy szuka¢ réwniez w Egipcie, Babi-
lonii i Syrii; w klimacie izraelskim nadawano go ludziom wybitnym
w znaczeniu moralnym, w stoickiej filozofii kazdemu czlowickowi przy-
pisywano godno$é ,syna bozego”, a czlonkowie gminy qumranskiej spo-
dziewali sie, ze obiecany mesjanski najwyzszy kaptan zostanie uznany
za Syna Bozego. Autor podkre$la nastepnie, Zze Ewangelia Marka w spo-
séb szczegélny upodobala sobie ten tytul w odniesieniu do Chrystusa
i to do tego stopnia, Zze ,,Synem Bozym zostal On nazwany nie dlatego,
ze jest Mesjaszem, ale dlatego jest Mesjaszem, ze jest Synem Bozym”
(II, s. 11). Pisze nawet, ze tytul ten tak dalece roézni si¢ od ,synéw bo-
zych” w $wiecie helleistycznym, a nawet od zapotrzebowan gmin, ze jego
zrodel nalezy szukaé w samym Jezusie (= I, s. 34). Wynika stad, ze autor
posunat sie tu bardzo daleko, ale i to twierdzenie zacigga sie mgla, gdy
sie wezmie pod uwage przyicta zasade, ze Marek czerpal tre§¢ swojej
Ewangelii z tradycji, ktéra przeciez rowniez tworzyla i rozwijala sie.

Mateuszowa tradycja Piotrowa. — Grundmann przyznaje, ze za-
réwno w Ewangelii Mateusza (14, 28—33; 16, 13—20) jak i w Ewangelii
Jana (21, 15—17), Marka (1, 16—20; 3, 16; 14, 26—31. 54. 66—72) i Lu-
kasza (5, 1—11; 6, 14; 32, 31—34. 54—62) Piotr w gronie apostolow zaj-
muje miejsce wyjatkowe. Owszem Chrystus daje mu wladze nad Koscio-
lem i czyni go ,skala”, na ktérej buduje swoj Kosciél. Pospiesza jednak
dodaé, ze stanowisko to nie bylo pozbawicne sporéw i nieporozumien
w Kosciele apostolskim (I, s. 392—396), chocby wspomnie¢ stosunek
Sw. Jakuba do $§w. Piotra (Dz 21, 17—26) i §w. Pawla (Gal 2, 11—14).
Dodaje réwniez, ze poczatkowo w Jerozolimie miejsce honorowe w tam-
teiszym koSciele zajmowal Piotr, a po jego przeniesieniu sie do Antio-
chii, a nastepnie do Rzymu, miejsce to zajal Sw. Jakub. Grundmann
wycigga stad wniosek, ze w takim razie Jakub zajat miejsce pierwsze
w koéciele i Zze pozycja Piotra nie byla znéw tak silna, jakby sie zda-
dalo. Autor mimo to sklonny jest przyjaé autorytet Piotra w Kosciele,
jednak wylacznie w sensie duchowym, tak jak np. Abraham byl oicem
dla calego Izraela. Gdy za$ chodzi o przekazywanie tej wiladzy Pioiro-
wej na innych, a zwlaszcza konkretnie na biskupa rzymskiego, to sprawa
— jego zdaniem — nie jest kwestia egzegetyczna, ale czysto miedzykon-
fesyina. Tym bardziej, ze postugujgc sie argumentami historycznymi, hi-
storyezny rzekomo $§lad u$Swiadomienia sobie przez paviezZy swojej wiladzy
i godno$ci siega dopiero trzeciego wieku (papiez Kalikst. 217—222), a jej
wykonywanie nastapilo w wieku V. Koncepcja ta jest dzisiaj do$é¢ no-
wszechna wsrod teologdéw protestanckich (por. O. Cullmann, Petrus,
Juenger., Apostel, Mdartyrer, 1952). .

Tom IV: HANS WILHELM SCHMIDT, Der Brief des Paulus an die
Rémer, (Theol. Komm. z. NT) Berlin 1986,
VII, str. 278.

Wsrod dotyvehezas wydanych pozyeji niniejszego Teologicznego Ko-
mentarza do NT List do Rzymian ukazuje sie po raz pierwszy. List ten,
ktory dla ,,Credo” reformatorskiego Lutra stanowil centralne znaczenie,
nazywa autor mniniejszero Komentarza ,ponadczasowym, podstawowym
manifestem” KoS$ciota. Dla teoloaii pauliniskiej — powiada jeden z recen-
7entéw ewangelickich — podstawe stanowi doSwiadezenie Ducha Swieteqo.
W tej nauce Ducha miesci sie teologia, chrustologia i soteriologia. We
wierze znojduie Apostol subjektywny ksztalt objawieniowy rzeczywi-
sto$ci pneumatycznej i w sposéb prneumatyczno-eschatologiczny okreslona
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egzystencje w Chrystusie. Historyczno-ziemski Chrystus pierwotnej gminy
staje si¢ Chrystusem ponadhistoryczno-pneumatycznym, Mesjasz Zydow
staje sie umiwersalnym Panem. Ze stow tych jasno widaé¢, jak dnonioste
znaczenie przedstawia List do Rzymian dla teologii protestanckiej. Bo
tez w tym LiScie wystepuja kluczowe problemy chrystologiczne i sote-
riologiczne, jak np. nauka o boéstwie Chrystusa, zagadnienie wiary, uspra-
wiedliwienia, przeznaczenia, taski itd., poczawszy od wystgpienia Lutra
ftaly si¢g ,kamieniem niezgody” pomiedzy egzegeza protestancka a kato-
icka.

Autor gléowng uwage poswiegcil wspomnianym zagadnieniom chrysto-
logiczno-soteriologicznym, tak Ze wstepne zagadnienia ograniczyl do naj-
bardziej koniecznych (str. 1—I11: gmina rzymska, okazja i cel napisania
Listu, jego charakter, autentyczno$¢ przekaz tekstowy i giowne rysy
teologiczne). Trzeba przyznaé, ze Komentarz niniejszy odznacza sie jasno-
Scig 1 zwiezloscig, nie jest przeladowany balastem roznych opinii, a przy
tym autor zajmuje stanowisko umiarkowane. Zwr{¢my uwage na nie-
ktore rozwigzania:

Chrystus-Kyrios: Autor wystepuje przeciwko tezie W. Bousseta
(Kyrios Christus?®, 1926), wedlug ktoérej juz w pogansko-chrzes$cijanskiej
gminie antiochenskiej czczono Chrystusa jako Boga kultu (por.
W. Grunmann, Kom. Mat, s. 236—242) i zgodnie z nomenklaturg re-
ligii syryjskiej poczeto go nazywaé Kwyrios. Stad to rzekomo §w. Pawel
przeszezepil kult Jezusa jako Boga i Jego Imie Kyrios na cale chrzeSci-
janstwo. Nasz autor trzyma sie opinii E, Hirscha (Zur paulinischen
Christologie, ZSTh, 605nn), wedlug ktorej imie Jezusa Kyrios wywodzi
sie z pierwotnej gminy jerozolimskiej. W zwigzku z przezyciami wielka-~
nocnymi poczeto go tam nazywaé po aramejsku Mari, Maran = Pan,
przez co rozumiano Jezusa z Nazaretu wyniesionego do godno$ci Boga,
Pana niebios, ktéory w dniu sadu objawi swoje panowanie nad calym
stworzeniem. Na skutek przetlumaczenia aramejskiego wyrazu mari
przez greckie Kyrios, wyraz ten w klimacie hellenistycznym otrzymat
nowe, rozszerzone znaczenie. Nie bez wplywu byla tu LXX, gdzie hebraj-
ski wyraz Jahwe tlumaczono przewaznie przez Kyrios i stad to na tere-
nie gmin hellenistycznych poczeto najpierw czcié Chrystusa jako Boga
(por. Exk. I, str. 22n).

Sprawiedliwo$é¢ Boga (por. Rz 1, 17; 5; 5. 3, 21. 22, 15. 26; 10, 3:
2 Kor 5, 21: Fil 3, 9). — Wyrazenie greckie (dikaiosyne Theu) ttumaczyl
czesto Luter przez: ,Sprawiedliwo$¢ ktéra ma znaczenie przed Bogiem”
(=,Die Gerechtigkeit, die vor Gott gilt”). Tlumaczenie to jest jednak
niedostateczne, gdyz — jak pisze P. Althaus (Das Bild Gottes bei Pau-
1us, ThBI1 20. 1941) — B6g przeciez udziela czlowiekowi swojej wlasnej
sprawiedliwosci. Wiasciwe moga tu byé dwa nastepujace tlumaczenia:
1. Sprawiedliwo$§é wlasciwa samemu Bogu i 2. Sprawiedliwosé, ktorej
Bég udziela. I tak rodzi sie pytanie: Czy przy pojeciu ,Sprawiedliwosé
Boga” chodzi o wtasciwoséé, atrybut (jak np. Rz 3, 5) czy o dar Boga?
H. Lietzmann twierdzi, ze zdanie to chce odda¢ jedno i drugie po-
jecie. Jest to widoczne zwlaszeza w Rz 3, 26, gdzie B6g ukazany jest jako
ten. ktoéry posiada sprawiedliwo$¢ i zarazem udziela sprawiedliwoSei.
To rozwizzanie przyimuje nasz komentator. Dodaje on, ze juz w ST
(por. Jz 51, 3 i 54, 17) wystenuja te obydwa elementy. wobec czego
my$l te irzeba tak wyijasni¢: Sprawiedliwo$é, ktorej Bog udziela, jest
ta sprawiedliwo$cia, ktéra Sam pcsizda. A wiec Bég daje cziowiekowi
ndzial w swoiei wlasnej Istocie, udzial w swoim Bostwie, a wiec daje
to. co §w. Pawel nazywa ..darem Ducha” (Geistesgabe). Pujecie sprawie-
dliwosci — nisze dale] Schmidt — jest znacznie bogatsze w Starym
i Nowym Testamencie, anizeli we wspolczesnym nam ujeciu. W spra-
wiedliwosci biblijnej mieéci sie suma wiasciwosci i daréw Bozych, a wiec
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ujecie to rozsadza swoja peinoScia jurydyczne pojecie sprawiedliwosci.
Autor tlumaczy dalej, ze otrzymaé od Boga sprawiedliwosé¢, tzn. posiadaé
dzieciectwo Boze i $wieto$¢ zycia (Rz 8, 29—30), a to jest zgodnie
z nauka $w. Pawla odwiecznym przeznaczeniem czlowieka. Bedziemy po-
dobni Bogu, ktory z Istoty swojej jest sprawiedliwo$cig, a otrzymujemy
ja w Jezusie Chrystusie, gdyz On jest objawieniem sprawiedliwosci Bo-
7ej. Tak pojeta sprawiedliwo$¢ Boza jest przedmiotem teologii (wtaSci-
wo$é Boga), chrystologii (Chrystus jest sprawiedliwoscia Boga) i sote-
riologii (w Chrystusie otrzymujemy udzial w sprawiedliwosci Bozej).
Czlowiek sam nie mozZe sobie udzieli¢ tej sprawiedliwos$ci, nie otrzyma
jej przy pomocy wiasnych uczynkéw, ale tylko przez wiare (por. str. 29n).
Wiara i usprawiedliwienie: Wiara zostata §ci§le zwigzana przez Sw.
Pawla z usprawiedliwieniem nie tylko jako S§rodek przekazywania zba-
wienia. To szkolne ograniczenie istoty wiary — twierdzi autor — nie
odpowiada peinosci Pawlowego zrozumienia wiary. Gdyby dla’ Pawla
wiara byta tylko S$rodkiem przekazywania zbawienia, a nie samym
zbawieniem, to nie opariby calej religii na wierze. Tymczasem moze
on moéwié o wierze tak jak o Chrystusie lub o sprawiedliwos$ci Bozej
(por. Gal 3, 23. 25). Wiara jest rzeczywistoscia, ktéra pojawila sie razem
z Chrystusem. Jest ona zyciem Chrystusa do tego stopnia, Ze nasza
wiara w Jezusa opiera sie na wierze Jezusa. Pawel mianowicie tak
dalece podkre$lit czlowieczenstwo Chrystusa, ze bezwatpienia stosunek
do Boga ziemsiziego Jezusa ujmuje on na ten sam sposob, co nasz sto-
sunek do Boga. Pomocg przy takim ujeciu wiary staje sie wyrazenie
§w. Pawla: ,wiara Jezusa” (pistis Jezu: por. Rz 3, 22; Gal 3, 22), ktore
autor tlumaczy nie przez: ,wiare w Jezusa” ale przez: ,wiare Jezusa”,
jakcby ona byla jego wlasciwoscia i cnota. Wiara Jezusa stala sie dla
Niego usprawiedliwieniem. I z tej wiary my czerpiemy usprawiedliwienie.
Autor jednak bardzo malo po$wiccil miejsca pojeciu samej wiary. Po-
dal tylko, ze jest ona zaufaniem polozonym w Bogu, ,ludzkim uchwycs-
niem Boga” (als ein menschliches Graifen nach Gott). Szczegblnie da sie
zauwazyé, jak dalece autor rézni sie od katolickiego ujecia tego pro-
blemu, a zwlaszcze od pojecia wiary, ktéra mobilizuje czynnie catego
czlowieka do wypelnienia tego, co nakazuje Chrystus (por. str. Tln).

Synostwo (biothezia): Wyrazenie to w jezyku greckim jest przede

wszystkim — zdaniem autora — terminem technicznym na okre§lenie
adopeji. Odpowiada mu w ST wyhbranstwo, ktore uwazano za czysty
akt laski. Sw. Pawel — ciagnal dalej autor — méwi réwniez o takim

zewnetrznym, prawnym akcie, na mocy ktorego czlowiek dostepuje
usprawiedliwienia i laski. Stajemy sie zatem dzieémi Bozymi nie przez
jakie§ nowe narodzenie z Boga nie na mocy udzielenia Ducha Swietego,
ale tylko przez czysto prawne orzeczenie. Duch Bozy przychodzi dopiero
pn tym akcie, aby utwierdzié nas w przekonaniu o zaistnieu tej adoncii.
Nie zgadza sie nasz autor z twierdzeniem Th. Zahmna i innych teolo-
gow protestanckich, ze Pawel my$§li tu o dziecietwie BoZzym opartym na
nowym narodzeniu i mnowym stworzeniu. Jako dow6d przeciwwko temu
twierdzenin wysuwa on cytat Gal 4, 8: A na dowdd tecv, Ze jestescie
synomi., Bda wustal do serc maszych Ducha Syna swego... (por. str. 143n).

Tom IX: ALBRECHT OEPKE, Der Brief des Paulus an die Galater3.
Berlin 1964, XVI, str. 176, (Theol. Komm:
z. NT).

W krotkim stosunkowo wstepie (1—13) i postowiu (166—173) autor
porvsza naiwaznieisze kwestie zwiazane z adresatem Listu, jego auten-
tyczrndeia, miejscem i czasem napisania itd. i dochodzi do nastepujacych
wnioskow:
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— Czytelnikami i adresatami Listu byli przypuszczalnie mieszkancy
wilasciwej, tj. poéinocnej Galacji, a wiec byli oni Keltami, ktorzy przy-
byli tu z zachodniej Europy.

— List do Galatow jest autentyczny. Autor polemizuje z dawniej-
szymi autorami, ktérzy w sposob nieodpowiedni podchodzili do tego
zagadnienia. Ma na myS$li glownie egzegeze radykalna. Ddodaje, ze zwal-
czanie autentycznosci tego Listu nie wynikato z checi troskliwych po-
szukiwan, ale znajdowalo si¢ na “stuzbie zaprzeczania Historycznosci
Chrystusa. Ten sceptycyzm zostal dzisiaj przelamany, a Jezus Ewangelii
nie jest produkiem fantazji zaplodnionej tendencjami religijnymi.

— List do Galatow zostal nam przekazany w stanie malo skazonym.

— Napisal go $sw. Pawel w roku 56 w czasie swego dluzszego po-
bytu w Efezie (54—57).

— Falszywymi nauczycielami, z ktorymi walczy Pawel! w Liscie, byli
najprawdopodobniej faryzeizmem przesigknieci judeo-chrze$cijanie z Je-
rozolimy.

— W zadnym ze swoich listow sw. Pawel! nie zajal tak radykalnego
stanowiska wobec prawa starozakonnego. Podczas gdy w Licie do Rzy-
mian wyrazenie ,nomos” zostalo przedstawione wieloznaczeniowo, to
w Liscie do Galatow przeciwstawia je stanowczo Ewangelii i tylko z da-
leka istnieje mozliwos¢ jakiego$§ pozytywnego ustosunkowania sie Chry-
stusa do Zakonu (6, 2). Jezeli w Liscie do Rzymian Zakon przedstawiatl
przynajmniej jakie§ czasowe znaczenie (pir. np. Rz 7, Tan; 8, 2nn; 13, 8n),
to w LiScie do Galatow wystepuje obraz zakutego czlowieka w niewole
(np. 3, 19nn). — Stanowisko to tlumaczy autor przyczynami sytuacyj-
nymi i psychologicznymi, bowiem w Liscie do Galatéw odpowiada Za-
konowi jego zraniony do glebi przez jego zwolennikéw, podezas gdy
w LiScie do Rzymian stojac u szczytu rozwoju swej myS$li teologicznej
pisze spokojnie i bez afektow.

— Autor wydobywa elementy mistyczne z Listu do Galatow, ktore
opart na fakcie $mierci i zmartwychwstania Jezusa Chrystusa. Decydu-
jaca role w zyciu czlowieka odgrywa Chrzest §w., ktorego sila tkwi
w $mierci Chrystusa. Zakon zabil Chrystusa, a przez to usunat go ze sfery
swoich wplywoéw, a razem z nim i wierzacych w Niego, ktérzy razem
z Nim zostali ukrzyzowani. Dzieki za$§ zmartwychwstaniu Chrystusa zo-
stali przeniesieni razem 2z Chrystusem do goérnego, przyszlego §wiata
Bozego, w ktérym panuje wolnosé (Gal 1, 12—2, 2).

— Stary Testament byt dla $§w. Pawla ,pismem”™ (Gal 3, 8. 22; 4, 30)
Swietym (Rz 1, 2) boskim i normatywnym. Czytal go i tlumaczyl nie tylko
w sensie wyrazowym, ale znacznie czedciej alegorycznie, zwtlaszcza te
partie, ktéore mialy znaczenie wylgcznie czasowe. Metoda alegoryczna
byta znana w starozytnosci nie tylko w judaizmie (Arystobul (ok. 170—150),
Pseudo-Arysteasz (ok. 125) i Filon (* ok. 40), ale i wéréd greckich pisa-
rzy, ktérzy przy pomocy tej metody chcieli jako§ pogodzié teozofie i ko-
smelogie z mitologia homerycka. Metodzie alegorycznej holdowali takze
rabini palestynscy, skoro Piesni nad pie$niami uznano powszechnie za
kanoniczng. Sw. Pawel jest niezwyklym znawca tej metody tlumaczenia,
co widaé¢ np. w 1 Kor 5, 6nn; 9, 8nn: 10, Inn; 2 Kor 3, 12nn. O ile np.
Filon z Pisma $§w. wydobywal przy pomocy metody alegorycznej mysli
platenskie, stoickie i mistyezne, to Sw. Pawel szukat w Nim przede
wszystkim prawd chrze$cijansko-zbawcezych. Z pewno$cia wnikat on w ST
glebiej anizeli Filon i wspélcze$ni mu rabini. Mial przeciez w reku nie-
zwykly reflektor — Objawienie Nowego Testamentu — przy pomocy
ktorego mégt oswieci¢ kazdy zakamarek my$li starotestamentalnej. Dla-
tego podchodzil on do Ksigg ST w sposéb teologiczny i przez to statl
sie wzorem dla dzisiejszej teologii!
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Tom XIil: GOTTFRIED HOLTZ, Die Pastoralbriefe, (Theol. Handkomm.),
Berlin 1965, XVI, str. 239, Evangelische
Verlagsanstalt.

Po krétkim omowieniu we wstepie probleméw zwigzanych z miejscem
i czasem napisania oraz mezéw, do ktorych Listy te zostaly wyslane,
autor szczegoOlniejsza uwage poswieca kwestii autentycznosci. Przyznaje,
ze w poprzednim okresie do§¢ arbitralnie odrzucano autentycznos$c¢ albo
jednego lub dwéch (np. F. Schleiermacher odrzucit autentycznosé
Pierwszego Listu do Tymoteusza) albo wszystkich Listow (J. G. Eich-
horn, F. Ch. Baur, II. J. Holtzmann, M. Dibelius, H. v. Cam-
penhausen). Autor stoi na stanowisku autentyczno$ci wszystkich trzech
Listéw wychodzge z zalozenia, ze Listy te sa z calg pewnos$cia bardzo
stare, pochodza z czasow przed ukazaniem sie Listow Ignacjanskich
i Pierwego Listu $w. Klemensa Rzymskiego. Wskazuje na to archaiczny
porzadek wystepujgcy w gminach chrze$cijanskich. Listy nie mogly zo-
staé sfalszowane, albowiem w pierwszym wieku po Chrystusie nie zano-
towano zadnych falszerstw. Listow tych nie mozna np. zaliczy¢ do tzw.
literatury apokryficznej, ktéra tak bujnie poczela sie rodzi¢ i rozsze-
rza¢ w II wieku. Na og6t do§¢ tatwo odrozni¢ autentyk od falsyfikatu:
w apokryfach autorowie starajg sie gloryfikowaé¢ swoich bohaterow, nie
umiejg sie zdobyé na oryginalno$é mys$li i na jaki§ rozped literacki.
Natcmiast w Listach Pastoralnych wystepuje i objektywizm i oryginal-
no$¢ mysli i dobrze zarysowana sylwetka samego pisarza i stownictwo
Pawlowe. Gdyby Listy Pastoralne byly sfalszowane, — dowodzi nasz
autor — to ich autor musiatby by¢ geniuszem, co w tym wypadku
znacznie trudniej wykazaé niz autorstwo Pawla.

Odnosnie roznic jezykowych i stylistycznych, ktére przewaznie trak-
towano jako argument przeciwko autentyczno$ci, nasz autor zadal sobie
trud zebrania analogii jezykowych i stylistycznych miedzy tymi Listami
a innymi Listami Pawlowymi, ktoérych autorstwo jest bezporne i do-
chodzi do wniosku, ze Listy te z calg pewnoS$cia pochodzg z redakeji kie-
rowanej przez Apostola narodéw.

Trudniej natomiast jest wykazaé, czy Pawel pisal je osobi$cie. Wia-
domo, ze Pawel! dyktowal swoje Listy (Rz 16, 22) oraz przy pisaniu po-
magalo mu grono wspéipracownikéw (por. 1 Kor 1, 1; 2 Kor 1, 1;
Fil 1, 1; Tess 1, 1 itd). Listy te byly pisane w szczegélniejszym kli-
macie — ich avtor albo jest $écigany albo znajduje sie w reku wroga.
W takim wypadku mozna przyiaé, ze jakkolwiek Listy te wyszly ze
Ssrodowiska Pawlowego to jednak ich bezposrednim autorem i redakto-
rem byl ktéry§ z jego ucznindw.

Wiadomo. ze Listy Pastoralne poswiecaja wiele miejsca obowigzkom
i kwalifikacjem hierarchii koScielnej. Autor naszegoc Komentarza oparl-
szy sie na analizie jezykowej i na zwyczajach istniejacych w S$wiecie
hellepistycznym w odniesieniu do wspélnych zebran, odmawia jej cha-
rakteru charyzmatycznego i sakralnego. ,Biskup” nie sprawuje swojego
vrzedu ra podstawie otrzymanych $§wiecen przez wlozenie rak, gdyz
ceremonia ta (por. 1 Tym 4, 14) byla czynnos$cia symboliczng, przy po-
meev ktorei orzekazywano wladze przeloZzonemu nad dana spolecznoécia
i delegcvearo do rewnych funkceii. Obowiazkiem jego bylo czuwaé nad
catodcia sminv, nad gloszeniem Slowa Bozego, a zwlaszcza nad sumien-
nym oduerawizniem nabozenstw eucharystycznych.

W wielu tekstach Listéow Pastoralnych autor widzi §lady kultu eucha-
rystvernego. wyiatki z modlitw eucharystyeznych, prefacie itd. Ocrywi-
écie stei ra stanowiskv. ze do odprawienia nabozenstwa eucharystyrz-
resn — paminatki Wiecrerzy Pariskieji — ani biskup ani kaptan ze §wie-
ce~iemi nie jest petrzebrny. Twierdzen swoich w tym wypadku nie po-



167

parl przekenywujgcymi argumentami, a niektore teksty zrozumial WIeez
niewtasciwie, np. 1 Tym 3, 16 cdnosi do tajemnicy eucharystycznej a nie
do Kosciola.

Krakow KS. JAN DROZD SDS

GISELBERT DEUSSEN, Die neue liturgische Gemeinde, Frakfurt a.Main
1968, 124.

Ksigzke G. Deussena czyta siez prawdziwym zainteresowaniem.
Autor traktuje zagadnienia w sposob otwarty. Zna wielce skomplikowang
sytuacje wspolczesnego czlowieka 1 zapytuje czy ten wlasnie czlowiek
jest jeszcze zdolny zrozumie¢ 1 przezy¢ mysterium zawarte w Liturgii,
czy jest ,,usposobiony” do odczytania liturgicznych znakéw. Uwaga autora
koncentruje sie wokol dwoéch najbardziej charakterystycznych elementéow
liturgii, do ktorych naleza, jego zdaniem, wspolnotowosé i nasycenie zna-
kami poprzez ktéore ,wyraza si¢ i w sposob wiaSciwy poszczegolnym
znakom urzeczywistnia sie uSwiecenie czlowieka, a mistyczne Cialo Je-
zusa Chrystusa... wykonuje catkowity kult publiczny” (KL 7). Bo6g jest
cbecny w naturze jak poganskie idola, jest On Panem historii, dziata.
Dzialanie Jego dochodzi do nas poprzez znaki, ktore za swoje zadanie
(Aufgabe) majg czyni¢ widzialnym Niewidzialng Bosko§é. W Liturgii Ko-
Sciola ,,wypelnia sie” Niewidzialne w widzialnym znaku, obrazie. Swiete
znaki rzeczywiscie realizujy to co oznaczaja, ,transponuja" boskie zycie
w skonczona ludzka egzystencje. , Filipie kto widzi mnie widzi Ojca”
(J. 14, 9). Dzialajgcym zawsze jest Chrystus, od Niego wychodzi inicja-
tywa. Autor z naciskiem podkresla, iz znaczenie symbclu, ktory jest
specyficznym rodzajem znaku, nie jest funkcjonalne, jest ono fundamen-
talnie i pierwiastkowo epifanijne, odkrywajace, objawiajace. Obraz, znak,
nie tyle stuzy, ile objawia, proklamuje, jest ,wypelnieniem $wietego zy-
cia” (Guardini). Wydaje sie jednak, stwierdza autor, ze wspélezesny czlo-
wiek zatraca zrozumienie dla symbolu. Miejsce symbelu i naturalnych
znakéw zajmujg dzi§_abstrakcyjne pojecia. Wspélczesna technizacja zycia
przyspiesza proces niewrazliwosei czy wrgez zaSlepienia na symbole.
Jest to proces zdaniem Deussena, weciaz postepujgcy i alarmujacy. Na
rodzace sie pytanie czy wobec powyzszego wspoélczesny czlowiek nie jest
usposobiony do odczytywania liturgicznych znakéw, trzeba odpowiedzieé
negatywnie. Proces bowiem pewnej obcoSci wobec symbolu nie jest
jeszeze procesem niezdolno$ci do pojmowania symbolu (Symbolentfrem-
dung noch nich zur Symbolunfihigkeit geworden ist s. 32). Niewatpliwie
skonezyla sie era platonskiego poimowania $wiata jako odbitek innej
rzeczywistodei. Platonski zion powoli znikal juz od czasé6w Renesansu,
riemniej dostrzegamy i wspolczesnie pewne wyrazne protesty przeciw
technizacji, odwolywane sa do natury i to wiasnie ws$réd mlodych. Autor
widzi we wspélezesnych ruchach miodziezowych wyrazny protest przeciw
mechanistycznemu pojmowaniu rzeczywistosci, a w fascynacji pieknem
przyrody upatruje droge poprzez ktéra mlodzi ludzie beda mogli wejsé
w Swiat svmbolicznych symboli. Czlowiek wspoélezesny wrazliwy jest na
symbole, ale autentyczne. Kwiaty o wiele wiecej moéwig mlodemu czlo-
wiekowi niz slowa. 7 prawdziwa przeto satysfakcja trzeba przyjaé po-
lecenie KoSciota rewizji tych elementnéw w liturgii, ,ktére nie zupel-
nie dobrze cdpowiadaia wewnetrzei naturze samej liturgii albo... staly
sie mniej cdpowiednie” (KL 21). Ukazanie glebi liturgicznych symboli,
ich sily eksoresywnej i impresywnei, ukazanie ich harmonii z naturg
ludzka, ozywi je i uczyni bardziej czytelnymi. Te jakie§ naturalne ,za-
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plecze emocjonalne” dzisiejszego czlowieka zostaje podbudowane poprzez
tzw. teologle serca. ‘leclogla serca rozbudowana przez K. Rahnera
w oparciu o dane f{filozoiiczne, teologie Starego i Nowego Testamentu
wskazuje, Ze serce obejmuje calo$¢, fizyczng i duchowg strong czlo-
wieka. Serce jest nie tylko fizycznym ,centrum” ciala ludzkiego, lecz
takze ,centrum” calego czlowicka. W sercu dokonuje sie przyjecie czy
odrzucenie propozycji Bozych. Takie ujecie chroni przed choroba wspol-
czesnego S$wiata jakim jest zbytnie dzielenie czlowieka 1 jego warstw.
Serce Jezusa jako wzor doskonalego dialogu ,skonczonosci” z Nieskonczo-
noécia tajemnica Milosei jest rownoczesnie tym miejscem w ktéorym ta-
jemnica czlowieka wkracza w Tajemnice Boga. Jezus Chrystus-Czlowiek-
Symbol jest prototypem czlowieczego dialogu z Bogiem, ktory spelnia
sie w liturgii jako swej ,via ordinaria”. Czlowiek dos$wiadczajagc w swym
sercu przezycia skonczono$cei i nieskonczonosci, stworzenia i Stworzy-
ciela staje sie bardziej usposobiony do zrozumienia dzialania Boga w przy-
godno$ci stworzenia i Historii. Rozumie, ze wiara winna by¢ takze inter-
pretacja Swiata (Symbol) a Historia ,interpretamentum” obecno$ci Boga
w Swiecie.

Niemniej zawsze pozostaje hiezastgpione miejsce dla przepowiadania
mistagogicznego, ktéore wskazuje na sens, wymoweq i realizacje symbolu
w rzeczywisto$ei liturgicznej. Zadanie to staje sie ulatwione dzieki coraz
wiekszemu dorobkowi teologii Slowa BozZego, ktora w Stowie Bozym kaze
widzie¢ sacramentum audibile (hirbare Sakrament).

Szezegolnie cieplo a rownoczesnie z calym ladunkiem wspolezesnej
teologii kresli autor swoje uwagi dotyczace spolecznego charakteru li-
turgii. W Kosciele nic nie dzieje si¢ bez wspolnoty czy to w Swiadectwie
Stowa (martyria), czy w czynie poslugujacej miloSci (diakonia) czy wresz-
cie, a raczej szczegolnie w zgromadzeniu stuzby Bozej (liturgia). Potwier-
dzenie tego znajdujemy w stynnych ,summariach” Dziejow Apostolskich
(2, 42—47: 4, 32—37; 5, 12—16). Wspdlnota ta tak mocno zaakcentowana
przez Chrystusa, zrealizowana w pierwszych chrze§cijanskich gminacn,
ktéore byly gminami braterstwa (adelphotes), ,wspélnotami Ducha 3§w.
(Gemeinschaft des Heligen Geistes), znajduje swoje wspaniale potwier-
dzenie w teologii Vaticanum II, ktéra tak mocno podkres§la wspolnotowy
charakter zbawienia: ,... podobalo si¢ jednak Bogu u$wiecajac i zbawiaé¢
ludzi nie pojedynczo, z wykluczeniem wszelkiej wzajemnej miedzy nimi
wiezi, lecz uczynié¢ z nich lud, ktéry by Go poznal w prawdzie i zboznie
Mu stuzyl” (kon. o Kle. 9) ale takze we wynikach wspolczesnej antropo-
logii chrzeScijanskiej. Rozbudowujaca sie antropologia z naciskiem akcen-
tuje, iz cztowiek moze byé czlowiekiem tylko jako wspéteztowiek. (Mitmensch).
Jako wspoélezlowiek, a wiec razem z innymi, z ,my” dzieci Boze, moze
i§¢ do wspoblnego Ojca. Wzajemne znoszenie sie, praca dla drugich, my-
§lenie o drugim nalezy do istoty ludzkiej egzystensji i prowadzi do
osiagniecia wlasciwej glebi. ,Ujecie takie chroni humanizm typu ,badz
uczeiwym czlowiekiem”, a réwnoczeé$nie od indywidualistycznego pietyzmu
i egeoizmu zbawczego — ,ratuj dusze swoja”.

Swoje ciekawe uwagi konczy autor optymistycznym akcentem, iz so-
borowa teologia daje rzetelne podstawy do stworzenia nowej eklezjologii.
Wsnétezesna bowiem ludzko§é, wierzacy czy niewierzacy. chrzeScijanie
i niechrzeécijanie, daza do jednosci, solidarnosci. Widza w Koscicle przede
wszystkim Wspolnote ludzi, ktorzy uwypuklaja swoim zZyciem solidarnosé
Boga ze §wiatem. Wsnolezesny chrzeScijanin buntuje sie przeciwspolecz-
nodci, ale w imie szlachetniejszej ogdélnoludkiej solidarno$ci, protestuie
przeciw dyskryminacji i dazy do prawdziwego braterstwa i komunii. Czy
wobec tego nie nalezy moéwié o jakiej§ ,tendencji §wiata w kierunku
Kosciola”, o chrzeScijanstwie incognito.

W trzeciej czesci pracy Deussen sygnalizuje powstawanie nowej
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formy pobozno$ci liturgicznej. Trzy rozdzialy noszg charakterystyczne
tytuly: 1. Auf dem Wege zu einer neuen liturgischen Frommigkeit. 2. Aur
dem Wege zu einer neuen Liturgiegemeinde. 3. Auf dem Wege zu einer
erneuerten Liturgiefeier.

Wspélezesna tendencja narcdow do solidarnosci i braterstwa, wigzanie
wzajemne kontynentéw poprzez zdobycze techniki, rozwijanie sie wza-
jemne dialogu (Wszelkie prawdziwe zycie jest spotkaniem)”, wzrastanie
wielkosci Boga, ktory dzieki postepowil nauk nie pokutuje w ,szparach
ludzkiej niewiedzy” (Llickenbiissergott) !!) stajg sie doskonala szansg
i wzorem liturgicznego spotkania z transcendentnym i wolnym Bogiem.
Nie nalezy rowniez podnosi¢ larum wobec dokonywujacej sie demityzacii,
czy desakralizacji. Proces ten bowiem oddaje KoSciclowi ogromne przy-
stugi. Zanika przede wszystkim jakie§ tworzenie sfer, granic w kulcie
Boga. Nie wolno zamykaé¢ dzialania Bozego do pewnych tylko kregow
i narodow, zamykaé Go jedynie w $wiagtyni. Dzieki dokonywujacym sic
procesom czlowiek wspodiczesny zaczyna rozumieé, iz Boga nalezy czcié
w codzienno$ci, prozaicznoSci swego zycia, Ze czci Boga nie mozna ogra-
nicza¢ do spelniania obowigzku i ,niedzielnej godziny”. Jak bowiem
w Chrystusie rzeczywisto$§¢ boza wkroczyta w ludzka rzeczywistosé, tak
1 w rzeczywistoSci $wiata chrze$cijanskiego, nadprzyrodzonosé wilacza sie
w naturalno$¢, Sacrum z profanum.

Dokonywujgce sie przeto procesy w naszej cywilizacji, ktére nie-
jednokrotnie wywoluja obawe, w rzeczywistoSci stwarzaja doskonaly
szanse dotarcia do tego co istotne, do dojrzalej wiary i poboznosci. Nie
jest to proces, ktory dokonuje sie nagle, potrzeba pewnego rodzaju nowago
zwyczaju” (B. Brecht), ale tez nie nalezy bac¢ sie eksperymentu ktory we
wspolezesnym zyciu jest czym$ zrozumialym samym przez sie. Niemniej
konczy autor sytuacia wymaga takze ciaglego éwiczenia sie w pastoral-
nych cnotach, do ktorych naleza zdyscyplinowanie i cierpliwosé.

Poznan Ks. BOGUSEAW NADOLSKI TChr.

KLAUS GAMBER, Liturgie iibermorgen, Gedanken zur Geschichte und
Zukunft des Gottesdienstes, Herder 1966, Freiburg-Basel-Wien, 288 s.

W dziedzinie liturgii przezywamy dzi§ wielki przelom, najwiekszy
chyba od czasow Konstantyna Wielkiego.

Ale odnowa liturgii dopiero sie rozpoczela. Koniecznoéé¢ zmiany wy-
przedzila nasza mozno$é przygotowania sie do niej. Klaus Gamber,
auvtor omawianej pozycji, doskenaty historyk, znawca szczegédlnie zZrodet
liturgicznych, nie waha sie z calym realizmem stwierdzié¢, ze Konstytucia
o Liturgii i jej wykonanie, znalazly teren nieprzygotowany, i to nawet
ze strony tych, kioérzy o te zmiany prosili. Dotyczy to zarowno laikow
jak i naukowcow. Rozpoczeto zmienia¢, moéwiac jeykiem budowniczych,
to co na powierzchni widoczne (i efektywne), a fundamenty (mentalnosé,
przywigzanie do form dawnych, opozycja i opory niechetnych do no-
wego, pastoralnego sposobu) pozostaly nietkniete. Stad chaos powodowany
zwlaszcza przez licznych niefachowcow — ale entuzjastéw zmian za
wszelka cene. A stad juz bardzo blisko, aby moda na liturgie cbro-
cila si¢ przeciw niej samej.

Spokojna, rzeczowa ocena sytuacji przez Gambera, juz dzi§ kla-
syka liturgii, jest zadziwiajaca. Z calej ksigzki przebija jedna troska —
zmiana mentalnosci, elastyczne rozumienie aktualnych zadan — tak réi-
nych przeciez w réznych krajach. Klaus Gamber jest §wiadom aktual-
nych obserwacji i dlatego postawil sobie duze zadanie. Pokusil sie o wizje
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liturgii pojutrza, czerpigc matenal z historii stuzby Bozej w minionych
wiekach.

Przedwczoraj liturgii. Autor, zanim przedstawi swe wnioski,
precyzje dla liturgii pojutrza, zajmuje si¢ wpierw zbadaniem najstar-
szych zrodet hturgxcznych Z pierwszego tysxacylecxa chrzescijanstwa. Za-
sadmczq tres$¢ jego pozycji wypelnia przeszlosc, i to najstarsza, sxegajaca
czasow apostolsklch Byloby jednak niezrozumieniem autora przypisywa-
nie mu zamieru sugerowania nam wiernego nasladowanictwa dawnych
form stuzby Bozej. Chodzi natomiast o uchwyceme tla, tego co bylo
podstawa zachwycajacej harmnii liturgii i Zycia, zna]enema odpowiedzi
na pytanie, dzigki czemu liturgia owej epoki zrozumialej przemawiata
do czlowieka owczesnej kultury. Autor przedstawia pigkno najstarszej
liturgii, jej ducha i sens. Wolanie ,Ite ad fontes” i w tej nauce znajduje
swoje uzasadnienie. Szczegélnie liturgie wschodnie podpowiadaja nam
nowe, pozornie tylko znane wartoSci z zakresu teologii liturgii. Dotyczy
to np. samej osoby celebransa, jego charyzmatu liturga (ostro odroz-
nia go Gamber od ,rzemie§lnika” liturgicznego, moze nawet i od
,klerurga”). W nabozenstwie winno by¢é wiecej miejsca dla Myste-
rium. Upraszczanie form nie oznacza bowiem gubienia tajemnicy, —
wrecz odwrotnie. Stuzba Boza byla tak bogata w swej formie i tresci,
ze mogla ona obejmowaé catego czlowieka, nie tylko (dzi§ zwlaszcza)
sfere intelektualng. Jakie wiec wnioski dadza sie wyprowadzi¢ dla przy-
szlosei?

Liturgia pojutrza. Przyszia liturgie nazywa Gamber eku-
meniczng. Jaki ona ma mieé¢ profil? Ma by¢ tak prosta w swej bu-
dowie i zrozumiala w formie, znakach i symbolice, aby mogla staé¢ sie
chlebem powszednim dla wszystkich narodéw i te, kazdy na swoj sposob,
doprowadzila do pelnego, czynnego i Swiadomego uczestnicstwa w Swig-
tych obrzedach. Moze byc¢ wiec tylko jaka$ liturgia ramowa w swych
zalozeniach, o duzym marginesie wolnosci w szczegbélowych precyzjach.
Ostatni rozdzial Liturgie Ubermorgen szeroko wyjasnia te intencje autora.
W liturgii slowa postuluje trzy czytania, zatem lectio continua, zaréwno
w lekcji jak i w ewangelii (liturgia bizantyjska ma do dzi§ czytania
ciggle). Stad nastepne zyczenie nie tyle dotyczace tworzenia nowych
formularzy, co dobrego tlumaczenia Pisma $§w. przystosowanego do siuzby
Bozej, moze nawet z odpwiednio przygotowanymi odcinkami, tematycznie
zwartymi, z teologicznym kcmentarzem. Liturgia przeciez w swych do-
tychezasowych czytaniach nie ujmuje caloSci zZycia chrzescijanskiego
(rzadko wielbimy Boga w bliznim). Liturgia eucharystii nie koniecznie
musi by¢ zawsze polaczona z dotychczasowa formg liturgii stowa. Moglaby
ona tworzy¢ samodzielne nabozenstwo lub byé¢ polaczona z innymi np.
porannymi lub wieczornymi sprawowanymi w parafii. Te ostatnie nato-
miast trzeba by odSwiezy¢ i restaurowaé¢ na nowo, oczywiScie w innej
formie i tresci niz dotychczasowe. Moglyby sie one skiadaé z odpowiednio
dobranych psalméw, hymnoéw, SpiewoOw, czytan, meodlitw oraz zyvwezgo
slowa. Charakterystyczny jest zwlaszeza kultyczny element takiej
stuzby, zagubiony nieco w dzisiejszych nabozenstwach. Gamber nie po-
mija takze problemu mszy domowych (Die Hausmesse). Czesto, zwlaszeza
w diasporach, w dni powszednie, na obozach miodzieZzowych (sub divo), n>
szpitalach. w domach prywatnych u chorych odprawia sie¢ dzi§ msze
z malym kregiem wiernych. Uczestnictwo i przezycie ofiary mszy w mu-
frm grenie osdb jest czestokroé glebsze, a dla wielu wprost misyjne.
W sensie ogalnieiszym, podobne problemy stawiaja duszpasterze misyini
w Janonii. Chinach czy Indii. Kosci6él jutra nie bedzie szvukal iednei for-
my liturgiczrnej dla calego Swiata. Badsnia przeszlosci nie chea niewol-
niczego nasladowania prastarych form. Trzeba po prostu nowe i liturgii.
Misyine dos$wiadczenia minionych wiekoéw (czesto bolesne) wykazaly, e
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samo tlumaczenie aktualnej liturgii rzymskiej, w przewazajacej swej for-
mie utrwalonej ze $redniowiecza, nie wystarcza. Czlowiek jutra nie be-
dzie mowit do Boga ustami XV-wiecznego mnicha, bedzie modlil sie,
moze wlasnie uczciwiej, bo swoimi ustami, jezykiem, kultura, du-
chem, ziemig, na ktorej wyrost.

Gamber nie obawia sie zajmowaé¢ takze propozycjami bardziej
szczegolowymi. Postuluje nowe poznanie roku liturgicznego, koniecznosé
nowych modlitw mszalnych, prefacji, nowe uksztaitowanie nabozenstwa
eucharystycznego, przywroécenie oitarzowi jego centralnego miejsca w ko-
Sciele. Prawo liturgiczne winno by¢ bardziej przeniknicte duchem pasto-
ralnym (np. uwzgledni¢ stopien uroczystosci nabozenstwa od ilosci uczest-
nikéw, wielko$ci pomieszczenia itd.). Zostawia to celebransowi duzy mar-
ginesie wolnosci — stad nastepna juz kwestia — wychowanie do wolnosci
w KoSciele, odpowiedzialnosci...

Na koniec warto poruszy¢ jeszcze jedno zagadnienie — ewolucy j-
nos§¢ odnowy. Nie wolno sie spieszyé¢ ,nie wszystko od razu urzeczywist-
niaé, Liturgia jest kultem. Kult w swej istocie jest czym§ statym,
W swym wyrazie narastal powoli i tylko powoli mozna go zmieniaé¢, ale
zmieniaé trzeba, bo rozwija sig czlowiek, kultura, naréd. Zbytni pospiech
naraza na relatywizm czy pokuse nieskonczenych przemyslen i utrudnia
porozumienie sie wspolczesnemu czlowiekowi z Bogiem. A to zobowiazuje
do dzialania. Stad dla wspolnego dobra naglaca potrzeba ekspery-
mentu (czyli kodciolow cksperymentalnych) oraz drugi wniosek, so-
lidna znajomos¢, w szerszym niz dotad zakresie, nauk liturgeznych, w tym
takze historii liturgii, ktora, jak wykazuje to studium Klausa Gambera,
ma wszechstronne zastosowaia pastoralne, tak Ze chcialoby sie tu po-
wtérzy¢ za K. Rahnerem, %e dzisiejsza teologia bedzie albo pastoralna
albo zadna.

Liturgie iibermorgen Gambera zainteresuje szerszy krag teolo-
gow, zwlaszeza pastoralistow, wykladowcdéw seminaryjnych. Autor po-

stawil sobie za cel — duszpasterska troska uchwyci¢ sens odnowy, a to
jest aktualnym zadaniem dla wszystkich czlonkow wspélnoty wierzacych.
Lublin Ks. JERZY STEFANSKI

EDMOND JOCOB, Théologie de I'Ancien Testament, Deu-
xieme édition (revue et augmentée), Delachaux et Niestlée, Neuchatel
1968, In—8, s. XIII, 287.

E. Jacob jest profesorem na wydziale teologii protestanckiej
w Strasburgu, znanym z szeregu cennych pubiikacji z dziedziny egze-
gezy i nauk pokrewnych. Jego teologia Starego Testamentu po raz pierw-
szy ukazala sie w r. 1955, spotykajac sie z wyjatkowo zyczliwym przy-
jeciem ze strony recenzentéw (np. R. de Vaux, RB 64 (1954) 424—427;
J. Coppens, ETHL 32 (1956) 375n; A. Vincent, RSR 30 (1956) 199—200).
Caty naklad juz dawno zostal wyczerpany. Z poczatkiem r. 1968 wy-
dawnictwo TCelachaux et Niestle wznowilo te publikacje, poniewaz —
jak wykazywaly naplywajace do niego zamoOwienia —zapotrzebowanie na
nig stale sie utrzymywatlo.

Pierwsze wydanie ksigzki dobrze odzwierciedlalo éwezesny stan pa-
dan nad teologiag Starego Testamentu. W miedzyczasie studia w tej dzie-
dzinie posunely si¢ znacznie naprzéd, zwlaszeza gdy chodzi o takie za-
pgadnienia jak przymierze, mesjanizm, grzech, odkupienie, kult oraz ms-
dros¢ i jej zakorzenienie w kulturze izraelskiej. Godzac sie na wzno-
wienie swej teologii E. Jacob zdawal sobie sprawe z tego stanu rzeczy.
Mimo to — jak sam zaznacza (s. V) — zdecydowal sie¢ powtoérzyé bez
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zmian pierwsze wydanie, poniewaz nie dysponuje obecnie czasem, by ogar-
ngc bogata lterature dotyczaca wspommianych zagadnien, a poza ilym
sgazi, ze nalezy jeszcze poczekaé, az w toku irwajgcej wciaz dyskusji
zostanie sprawazona wartos¢ nowych pogladow. Zamieszczona w tytule
uwaga, ze drugie wydanie jest ,revue augmentée”, odpowiada prawdzie
o tyle, ze teckst pierwszego wydania zostal poprzedzony przedmows
(s. V—XI11I), w ktorej Autor zajmuje stanowisko wobec opinii recenzen-
tow, wymienia tematy wymagajace rewizji oraz charakteryzuje metodsg,
jaka zastosowal przy opracowaniu swego dziela.

Teologie Starego Testamentu pojmuje E. Jacob (s. VII) za J. Ph. Ga-
blerem i W. Eichrodtem jako nauke historyczna i opisowa. Podaje wigc
systematyczny wykiad pojeé¢ religijnych Izraela ,stara sie przedstawicé to,
co autorzy Starego Testamentu mowia o Bogu, nie podejmuje natomiast
proby stworzenia na podstawie ich pism systemu normatywnego dla dzi-
siejszego czlowieka. Jego stanowisko roézni sie w tym wypadku od sta-
nowiska Th. C. Vrezena (AnOutline of Old Testament Theology, Oxford
1958) i G. F. Knighta (A Christian Theology of the Old Testament, Lon-
don 1959), ktorzy w podobnych pracach nie tylko przedstawiajg nauke
religijng Starego Testamentu, lecz takze usiluja odpowiedzie¢ na pytanie,
jakie jest jej znaczenie dla teologa chrzescijanskiego i jego pracy w Ko-
Sciele,

Nalezy podkresli¢, ze w swych rozwazaniach E. Jacob (s. 25) zasad-
niczo pomija tzw. ksiegi deuterokanoniczne, zgodnie z dogmatyka pro-
testanckg ,ktora — jak wiadomo — odmawia im natchnienia. Przyznaje
on jednak (s. IX), ze uwzglednienie tych ksiag bedzie konieczne w opra-
cowaniu teologii biblijnej obejmujacym obydwa Testamenty, gdyz w hi-
storii zbawienia stanowig one niezbedne ogniwo lgczace pisma kanonu he-
brajskiego z Nowym Testamentem.

Uktad tresci swego dziela wzoruje E. Jacob na podrecznikach teo-
logii systematycznej. Poszczegolne zagadnienia omawia wiec syntetycznie,
probujac jednak rownoczeSnie pokazaé, w jaki spos6b pojecia religijne
Izraelitow ksztaltowaly si¢ z biegiem historii. Pod tym wzgledem zacho-
dzi dos$é¢é znaczna rdznica miedzy jego ksigzkg a analogicznym dzielem
G von Rada (Theologie des Alten Testaments; t. I. Die Theologie der
geschichtlichen Uberlieferungen Israels, Minchen 1966 °; t. II. Die Theo-
ologie der prophetischen Uberlieferungen, Miinchen 1965%), ktéry rezyg-
nuje z ujecia syntetycznego, przedstawiajac oddzielnie teologie poszcze-
gbolnych tradycji historycznych i prorockich Izraela. E. Jacob (s. VII) jest
zdania, ze Stary Testament zawiera nie tylko §wiadctwa roznych tradycii,
ale rowniez swoja wiasna ,teologie”, czyli zespél wiadomosci o Bogu,
wywodzacych sie z Objawienia.

Procz przedmowy, o ktoérej juz wspominaliSémy, ksigzka E. Jacoba
skiada sie ze wstepu i trzech czesSci. We wstepie (s. 7—26) zamieszcza
Autor uwagi historyczne i metodologiczne na temat teologii biblijnej
Starego Testamentu., Pierwsza cze§é¢ (s. 27—95) méwi o istocie Boga,
druga (s. 97—224) o Jego dzialaniu, trzecia natomiast (s. 225—273) o bun-
cie przeciw Bogu (grzech) i o Jego ostatecznym zwyciestwie (eschatologia,
mesjanizm). Niewatpliwg zaleta tego ukladu tresci jest, ze wszystkie
omawiane zagadnienia zostaly skoncentrowane wokét Boga, jak przy-
stalo na ,teologie”. Budzi on jednak pewne zastrzezenia. Druga cze$é¢ jest
mianowicie nieproporcjonalnie dluga w porownaniu z pierwsza i trzecia.
Ce wiecej, jej tres¢ nie jest jednorodna, gdyz dotyczy dziatania Boga
jako Stworcy i dziatania Boga w historii. W zwigzku z tym wydaje sie,
ze moze lepszy bylby nastepujacy uklad zasadniczej treSci ksiazki: I. Bog
w swej istocie, TI. Bog jako Stworca, III. Dzialanie Boga w historii,
IV. Bég w nadziejach mesjanskich i eschatologicznych lzraela.
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Z katolickiego punktu widzenia na szczegb6lna uwage zasluguja po-
glady E. Jacoba na niektorc dyskutowane teksty mesjanskie. Tak wigc
w Rdz 3, 15 widzi on zapowiedz ostatecznego zwyciestwa czlowieka, idee
mesjanska o charakterze uniwersalistycznym (s. 264). Pod imieniem Ema-
nuel w Iz 7, 14 rozumie Mesjasza (s. 270), co jest tym bardziej zna-
mienne, ze nawet niektérzy egzegeci katolicey identyfikuja Emanuela
z Ezechiaszem, wzglednie z jednym z syndéw proroka. Stuge Jahwe uwaza
za ,posta¢ eschatologiczng i mesjanska” (s. 272), stwierdzajgc stanowczo,
ze w Iz 52, 13—53, 12 jest on na pewno jednostky, ktora przez swe
cierpienia umozliwi Izraelowi zbawienie.

Mozna sie zastanawiad, czy sluszny jest poglad E. Jacoba, iz mono-
teizm starotestamentowy zaczal sie dopiero od Mojzesza (s. 35 i 51n).
Autor zdaje si¢ nie doceniaé¢ tradycji biblijnej, w my$l ktorej juz pa-
triarchowie czcili tylko jednego Boga imieniem El, ktéremu przypisywali
wiecznos$¢, transcendencje, notege i wiedze (Rdz 21, 22; 14, 18—20; 15,
135 1%, 1)

Interesujace sa poglady Jacoba na temat kebod Jahwe, chociaz moze
nie w kazdym szczegéle stuszne, Tak np. wydaje sie, ze ma on zupelng
racje, gdy twierdzi, iz Ezechiel wyrazeniem tym oznacza Boga, ktory
ciggle pozostaje w ukryciu, a podczas wizji prorockiej ukazuje tylko
swe podobienstwo (mar’éh demii kebgd Jahweh w Ez 1, 28; por., 8, 6;
11, 23). Trudno natomiast zrozumieé, na jakiej podstawie Autor utrzy-
muje, ze kebod Jahwe jest u Ezechiela réwniez rodzajem niebieskiej §wia-
tyni Boga, mogacej przenosié sie z jednego korica $wiata na drugi (s. 65).

Te nieSmiale zastrzezenia w niczym nie pomniejszaja wartoSci zwie-
ztej, ciekawej, a jednoczeénie bardzo bogatej treSciowo teologii biblij-
nej E. Jacoba.

Krakow 0. JULIUSZ ST. SYNOWIEC OFMConv.

S. JOHNSON, The Theology of the Gospels, London 1966, s. 199.

W tym niewielkim rozmiarami dziele otrzymujemy zwiezly wykiad
teologii czterech Ewangelii. W rozdziale wstepnym ,,Problemy i metody”
S. J. nakres$la cel i zadania teologii biblijnej: opisa¢ na podstawie mate-
rialu znajdowanego w Ewangeliach w co pierwsi chrzeS$cijanie wierzyli
(s. 17n). W tym celu nie wystarcza znajomos$é samych przekazow ewan-
gelicznych, lecz rowniez potrzebne jest studium my$li Starego Testa-
mentu i tradycii zydowskiej, gdyz one stanowig zaplecze pojeciowe dla
pisarzy Nowego Testamentu. Prace Ewangelistéow €. J. vkazuje jako prace
teologéw, ktorzy w sobie wlasciwy sposob cheieli przedstawi¢ Jezusa.
Sw. Marek uwidacznia w swym dziele stopniowy rozwo6i Bozego Obia-
wienia.

Ewangelia $sw. Lukasza ma inny charakter. Jest to cze§¢ dwutomo-
wego dziela opisujacego rozwoj Krolestwa Bozego z Galilei poprzez Sa-
marie do Jerozolimy a nastepnie z Jerozolimy poprzez Judee i Samarieg
do krancoéw ziemi (Dz 1, 8). Chrystus u §w. Fukasza to przede wszystkim
Zbawca (Ek 2, 11), Lekarz uzdrawiajacy ludzi zar6wno z niemocy fizycz-
nei jak i duchowej. Sw. Eukasz pisze tez jako historyk. W tym wzgle
dzie podobny jest do $w. Mateusza. W ujeciu obu tych pisarzy w historie
ludzkos$ci wkracza sam Pan Bog. Sw. Mateusz przez umiejscowienie ge-
nealogii na poczatku swego dzieta wskazuje, ze Jezus byl ostatnim Kro-
lem w historii Izraela. Sw. Eukasz natomiast synchronizuje historie .Te-
zusa z historia $wiata (Ek 3, 1n). Ponadto nie przytacza tylko zaistnienia
poszczegblnych wypadkéow, ale je interpretuje. Tematem wiodacym
w Ewangelii §w. Mateusza jest Sad Bozy wazacy si¢ pomiedzy laska
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a zmilowaniem. Mateusz uczy czytelnika ze Bog odda kazdemu stosownie
do jego czynow (Mt 16, 27; 12, 35).

Odmienny charakter posiada Ewangelia $w. Jana. U synoptykow pod-
stawows idea jest Krélestwo Boze, u §w. Jana natomiast — zycie wiecz-
ne. Jest to zycie nowego porzadku, ktore juz sie zaczelo, a ktore zasadza
sie na poznaniu Boga (J 17, 3). Sw. Jan podobnie jak wszyscy pierwsi
chrze$cijanie chce sie upora¢ z tym samym problemem, ktéry tyle kio-
potu sprawiat Markowi i Pawlowi: dlaczego naréd wybrany nie przyjat
Mesjasza? Odpowiedzialno$¢ za to skiada na zla wole cziowieka (J 3, 19).

Nastepne pie¢ rozdzialow poswieca S. J. zagadnieniom, ktore mozua
by nazwaé¢ wielkimi tematami Nowego Testamentu. Przede wszystkim
zajmuje sie teologia istniejacg jeszcze przed napisaniem Ewangelii.

S. J. analizujac, co EwangeliSci mowig o Bogu Ojcu stwierdza, ze
w Ewangeliach wyeksponowana zostala kochajaca wola Boga, ktéry pra-
gnie przyja¢ i uszcze§liwi¢ czlowieka (s. 129—146). Chrystologii czterech
Ewangelii poSwiecone sg strony od 147 do 172. Stale powracajace pyta-
nia co sgdzié o Mesjaszu, czyim jest Synem, gdzie si¢ mial narodzi¢, co
ludzie mowig o Nim, prowadzg do wskazania na Jezusa jako obiecanego
Mesjasza, prawdziwego Syna Bozego.

‘Konczy ksigzke rozdzial poswiecony wierze nowej spclecznosci zalo-
zonej przez Jezusa.

Uwazgledniajac niewielki rozmiar dziela budzi sie dla S. J. podziw,
7e w tak skondensowanej formie zdotal poruszyé¢ i jasno wylozyé tyle
problemow.

Niejasne natomiast zajmuje S. J. stanowisko, gdy chodzi o gnoze
i jej wplyw na sformulowania czwartej Ewangelii. Widocznie renomo-
wane nazwisko R. Bultmanna wywarlo mimo wszystko tutaj swoj
wplyw. Bardzo tez niejasno precyzuje (s. 15—16) co rozumie pod poj:-
ciem mit. Na s. 73 zamiast J 12, 49 powinno byé J 13, 39.

Stwierdzi¢ nalezy, ze dzielo S. Johmnsona napisane jest dosko-
nale, rzetelnie wprowadza i orientuje czytelnika w kluczowych zagad-
nieniach czterech Ewangelii.

Lublin Ks. RYSZARD RUBINKIEWICZ

KS. LECH STACHOWIAK, Ksiega Jeremiasza, Wstep — Prze-
ktad z Oryginatu — Komentarz Palloitinum Poznan 1967,
Tom X, czeSé 1, ss. 536; Lamentacje, Ksiega Barucha, Wst2p
— Przektad z Oryginatu — Komentarz Palloitinum Poznan
1968, Tom X, cze$é 2, ss. 182.

W serii komentarzy do Ksigg ST (Wyd. Pallottinum, Poznan) ukazat
sie tom dziesiaty. Dzieli sie na dwie czeSci. Pierwsza stanowi Komentarz
do Jeremiasza a druga Komentarz do Lamentacji i do Ksiegi Barucha.
Ksiedze Jeremiasza, zawierajacej piec¢dziesiat dwa rozdzialy, Ks. Sta-
chowiak poswiecit 536 stronic, nie wijczajac w te duzg cyfre skoro-
widza auloréw, imion i nazw starozytnych oraz praktycznego skorowidza
rzeczowego znajdujgcego sie na koncu cze$ci drugiej (s. 159—182).

Komentarz do Jeremiasza opracowany przez Ks. Stachowiaka
zasluguje na uznanie.

1) W krytyce teksu uwzgledniono po raz pierwszy w biblistyce w ogdle
teksty Qumranskie. Ks. Stachowiak potrafil tam gdzie trzeba z pro-
blematyki qumranskiej dotyczacej zagadnien krytyki tekstu wyciagnaé
odpowiednie dla samego juz komentarza wnioski, wzbogacajge go tym
sposobem niezmiernie.
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2) Wstep historyczno-krytyczny wydaje mi sie by¢ bez zastrzezen.
Znajdujemy w nim opracowane wszystkie zagadnienia, ktére nalezg do
nowoczesnego wstepu do komentarza.

Po naszkicowaniu samei sylwetki proroka, jako proroka Izraela,
autor opisuje historyezne i religijne tlo dziatalno$ci Jeremiasza, by poz-
niej konsekwentnie poswieci¢ wiele uwagi samej dziatalno$ci proroka.
Tablica chronologiczna okresu dzialalno$ci Jeremiasza ulatwi czytelni-
kom szybka orientacje w danych historycznych.

Po oméwieniu osoby i dzialalnoéci Jeremiasza oraz umiejscowieniu
jego dziatalnosci w odpowiedniej przestrzeni czasowej i kulturalnej, autor
zajmuje sie zagadnieniami wyplywajgcymi z samej ksiegi. Uwzgledniwsz_y
aspekt ewolucyjny ksiegi, tj. jej poczatki, jej ksztaltowanie sie¢ w okresie
niewoli autor wskazuje réwnoczesnie na skomplikowany proces powsta-
wania ksiegi, co oczywiscie nie moglo pozostaé bez wplywu na przekaza-
nie tekstu. Totez rozdzial poswiecony TM, LXX i pozostalym tlumacze-
niom wyplywa rzeczowo i logicznie z poprzednich rozwazan. Autor uzu-
pelnia dociekania o tekS$cie paragrafem poswieconym tematowi przedma-
soreckich fragmentoéw ksiegi Jeremiasza z Qumran. W paragrafie tym
rzuca si¢ nowe Swiatlo na role najstarszych tlumaeczen greckich, jako
Swiadka starej, przynajmniej wspolczesnej prototypowi TM formy tekstu.
Rozdzial o tek$cie ksiggi Jeremiasza jest takze dobrym wprowadzeniem
do rozdzialu traktujacego o rodzajach literackich i stylu Jeremiasza.
Autor nie tylko orientuje sie coskonale w aktualnej w tym wzgledzie
problematyce, ale potrafi z ultranowoczesnych pogladow wybraé to co
stuszne, wyrobi¢ sobie swoje wlasne zdanie i trudne zagadnienia literac-
kie i stylistyczne podaé czytelnikowi w sposdb zrozumialy i dostepny.
Poprzednie rozdzialy uwienczaja dociekania nad teologia Jeremiasza.
Nieomal kazde zdanie przynosi tu nowa mys$l, przyczym autor nie zatra-
cit jednak gléwnego schematu refleksji teologicznej proroka, skupiajacej
sie woké! dialogu miedzy Bogiem a Prorokiem oraz Jahwe a Izraelem.
Na sam koniec wstepu historyczno-krytyeznego autor nie omieszkal po-
mina¢ tradyecji biblijnej i pozabiblijnej o Jeremiaszu.

3) Przeklad z jezyka oryginalnege na wspoélcezesny jezyk polski jest
dobrze przemy$lany i uderza swoja elegancja.

4) Sam komentarz jest zwiezly. Autor nie powtarza sie. Wazniej-
szym zagadnieniom pos$wieca réwniez wiecej uwagi. Problem ,Nowego
Przymierza” u Jeremiasza, poijecia ,Drogi” i ,Sciezki” w tejze ksiedze
jak roéwniez motyw ,Nieprzyjaciela z Pélnocy” doczekaly sie nieomal
monograficznych opracowan w czeSci zatytulowanej ,,Zagadnienia Szcze-
gélowe"”.

W trzech wypadkach mam nieco odmienne od Ks. Stachowiaka
zdanie. a) Jer 1, 1—3 nie napisat osobiécie Jeremiasz. Czy jednak frag-
ment ten pochodzi tylko od jednego redaktora, jak zdaje sie, sugeruje
nam na s. 83 autor? Pierwsze dwa wiersze nakresli¢ moégt Baruch. Postu-
giwal sie nimi prawdopcdobnie w zyciu liturgicznym wskazujac na autora
preroctw, ktore przed ludem odczytywal. Totez zwrot ,Stowa Jeremia-
s7a” pierwotnie odnosi¢ sie mogly do samych méw proroka (wzgl. do
pewnej cze§ei), stanowiacych najstarsza cze$§¢ obecnej Ksiegi Jeremiasza,
a2 nie do jego czvnow. Ks. Stachowiak ma racje, gdy podtrzymuje.
iz =wrot ,Slowa Jeremiasza” maja w jezyku hebraiskim szersze zna-
czenie, Crzy jednak w naszym wypadku nie osiggnieto znaczenia ogél-
nieiszego tego zwrotu dopiero przez wiracenie w. 3, ktéry moglby po-
chedzié od inrego péznieiszege redaktora? Ks, Stachowiak chyba
o nim my$li, piszac na s. 85 w sposéb nastepujacy: ,Na charakter dru-
gorzedny teso wiersza wskazuje wyraznie jego sktadnia”. Moze Ks. Sta-
chowi=k nrzez zwvkle niedopairzenie nie uzgednil swego pierwszego
stwierdzenia ¢ redaktorze 1, 1—3 (a ma sie wrazenie, ze chodzi o jednego)



176

z druga zupelnie poprawna wypowiedziag o charakterze drugorzednym
W. )
Redaktor w. 3 wprowadzit odmienny podzial ksiegi anizeli redaktor
f’lox\-xy W. 3 bowiem obeimuje dziatalno$¢ Jeremiasza az do pmtedo
miesigca rcku 386, w ktérym to zdobyto Jerozolime. Wobec powyZszego
Jer 1, 3 jest wprowadzeniem do rozdzialow 1—33. Stad tez zrozumiale,
7e Jer 40, la posiada nowe wprowadzenie: Slowo, ktére stalo sie do
Jeremiasza od Pana”. Wprowadzenie to jest pod wzgledem stylistycznym
chropowate (podobnie jak Jer 1, 3) a ponadto nie wigze si¢ bezpoSrednio
z nastepnymi zdaniami. ,Slowo Jahwe” nastepuje dopiero w Jer 42, 7.
Jer 40, la wilaczono po prostu jako wprowadzenie do rozdzialow 40—44,
kiére mowia o zajSciach w czasie po zdobyciu Jerozolimy. Oczywista, ze
podziat pozniejszy ksiegi mozna bylo dokona¢ dopiero wtedy, kiedy Ksiega
Jeremiasza posiadala juz podzial redaktora giéwnego.

Dlatego, tak mi sie¢ conajmniej wydaje, dopiero dzieki wrpowadze-
niu w. 3 zwrot ,Stowa Jeremiasza” z Jer 1, 1, nabra¢ mogly znaczenia
szerszego, gdyz odnosza sie do rozdzialéow 1—39 i obejmuja réwniez frag-
menty zredagowane przez Barucha. (Por. réwniez uwage redaktora w Jer
51, 64 b: ,dotad stowa Jeremiasza” odnoszace sie zaréwno do siow jak
i czynoéw Proroka.

b) Ks. Stachowiak tlumaczy Jer 1, 5 w sposéb nastepujacy:

»Zanim uksztaltowalem Cie w lonie matki znalem Cie,
nim przyszedie§ na $wiat poswiecitem Cie,
prorokiem dla narodéw ustanowilem Cie.”

Tlumaczenie takie zgodne jest z zasadami gramatycznymi. Czy jed-
nak przypadkiem tlumaczac trzeci czlon przez czas przeszly nie przesa-
dza sie mozliwosei odbycia sie akcii ustanowienia Jeremiasza prorokiem
w c¢hwili kiedy Jahwe ,przemawia” do proroka? A kontekst, tak mi sie
co najmniej wydaje, sprzyjalby przelozeniu formy katal stowa natan
na czas terazniejszy. Juz E. Vogt myslat ¢ takiej mozliwosci. Artykut
Vorta, Vocatio Jeremiae, VD 42 (1964) 241 n. jest Ks. Stachowiakowi do-
brze znany gdyz przytacza go na innych mieiscach oraz w spisiec auto-
réow. Starale:n sie swoje stanowisko uzasadnié przy innei okazji (Zob.
.Den er zum Erben von allem eingesetzt hat” (Hebr 1, 2), art. w BZ
19 (66) 273—281). Sa to jednak proby nowej interpetacii a Ks. Stacho-
wiak madgt mieé swoje racje. by pozostaé przy $cidle gramatyeznym vrze-
kladzie.

W zwiazkn z ,powolaniem” Jeremiasza autor zwraca uwage na dy-
skusie toczace sie wok6l zagadnienia czy w powolaniu przewazaly ele-
mentv akustvezne czy wizvine. Moze kwestia ekstazy prorockiej jest
7aradto odosnbniona i specyfiezna, by zajaé sie nia w komentarzu. Je&li
Ks. Stachowizk jest takiego zdania. mést ia nominaé, Moze i z tei racii
nie wspomniatl o artvkule O. S. Stysia: Nadorzyrodzony vhamkter nro-
fetuzmu izraelskiego RBL 12 (1959). O, Sty $§ nieomal ze wylacznie omé-
wil nowoelanie Jeremiasza i wysunal vrzy tei okazii swoje tezy w obronie
hictorvezrego 73aiéria powolania proroka oraz nadprzyrodzonego charak-
teru jero nowolania.

) Wyiaénienie do Jer 21. 1—10 imponnie swoim boractwem danych
histarvezrnveh 1 myéli {enlogicznveh. Rozumiem npostawe Ks. Stachowiaka
w ograniezenin do minimum nrzyiecia 7rodta C. Crzyv jednak odnoénie
teen fragmentu nie mozra bylo zrobié¢ wyiatku? Komnvpilacia autora €
w Jar 21, 1—10 wynikalahy 7 pnoréwnania tego fragmentn » Jer 31. 3—10,

W phit fragmentach chod~i 0 misie Sedeciasza do Jeremiasza, gdzie na-
notkas mo7ra na wsnélne momentv i rozbiezno$ci. C i B umieszezaia
misie te w czasie woinv babilofiskiri. Wedlueg B ma ona mieisce w prze-
rwie inwazji, weding C w czasie jej trwania. Proéha wystosowana do
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proroka jest identyczna w C i B (21, 2—37, 3). Inny natomiast w C wy-
stepuje poslaniec a inny w B. Ostatnie Zr6dio referuje, ze proroctwo Je-
remiasza odno$nie zburzenia miasta mialo charakter warunkowy (33,
17. 20). C natomiast podaje, ze Jeremiasz wypowiedziat absolutne proroc-
two 0 zburzeniu miasta.

Wobec powyzszego autor C wydaje sie wypowiadaé sprzeczne zdanie
niz autor B. Uzyl po prostu paranetycznego stylu B i proroctwo warun-
kowe zamienil na absolutne, wiedzac juz o zburzeniu Jerozolimy. Ponadto
autor C jakoby zamierzal przeciwstawiaé upokorzenie Jeremiasza (przez
glownego nadzorce $wiagtyni Pashur ben Immer (20, 1—6) triumfowi Je-
remiasza, do ktorego sam krol posyla delegatow z prosbami. Moze to
byl nawet giéowny cel, dla ktoérego autor C skomponowal Jer 20, 1—10.

5) Ks. Stachowiak ujawnia wielka sumienno$é¢ i starannosé
w ekspresji i stylu. Komentarz, mimo ze w nim porusza sie powazne za-
gadnienia, czyta sie przyjemnie. Bardzo male niedociagniecia nie warte
nawet sa wspomnienia: Zamiast sformulowania , Transkrypcja stow he-
brajskich i aramejskich” (s. 29), brzmialoby lepiej moze: ,Transkrypcija
liter hebr. i ar.”, gdyz w zasadzie o to chodzi.

Réwniez dobrze opracowane Ksiegi: Lamentacje i Baruch, lacznie
z Komentarzem do Ksiegi Jeremiasza sa dla biblistyki polskiej wielkim
osiagnieciem i konkuruja $mialo z komentarzami zagranicznymi.

Lublin O. HUGOLIN LANGKAMMER OFM

M{\X LEHNER — AUGUST B. HASLER, Neues Denken in der
Kirche, Rex-Verlag Luzern und Miinchen 1968, s. 259.

Zbiorowa praca pod wymienionym wyzej tytulem omawia zagadnienie
przecbrazen posoborowego myS$lenia religijnego. Pozycia ta ukazala sie
w cyklu publikacji Der Christ in der Zeit. Wstep do niej napisal A. Has-
ler, w ktérym omoéwil pokrétee znaczenie i potrzebe nowego mys$lenia
posoborowego. Autor podkre$la, ze obecnie chodzi o to, by miejsce sta-
rego prawa zajelo nowe, na podstawie ktoérego ,,wszyscy chrze$cijanie beda
pmagali sobie wzajemnie”. Chodzi dalej o to. by Ewangeli¢ ,na nasze
czasy na nowo przemy$le¢ i na nowo przezyé”. Tym celom ma sluzyé
przedstawiona ksiazka. W poszezegblnych rozdziatach, stanowiacych arty-
kuly réznych autoréw, omawiaja oni zasadnicze elementy nowego w Ko-
$ciele mys§lenia.

W pierwszym rozdziale (Das Aggiornamento im Denken) L. Kauf-
mann poddaje glebokiej analizie system myS$lenia w Ko$ciele wspél-
czesnym. Omawia jego historyczne podioze i kierunek przemian, ktory
zaczal sie juz formowaé dzieki nauce Soboru. Rownoczeénie autor pré-
buje wyjasni¢ sens aggiornamento w sposobie myS$lenia we wspélezesnym
KoSciele. W nastepnym rozdziale J. Feiner (Die Wandelbarkeit der
katholischen Kirche) analizuje zapadnienie zmienno$ci Ko$ciota. Autor
stawia pytania — czy w KoSciele jest mozliwa zmiana, dlaczego Ko$cibl
musi sie zmieniaé¢ ,jakie jest kryterivm oceny zmian, jakie znaczonie
majs zmiany dla jego powszechnosci. W prébach odpowiedzi na {2 py-
tania przedstawia z jednej strony obraz niezmiennego Kosciola, z drugiej
mowi o cezekiwaniach przemian, o mozliwosciach i granicach zmien-
nofei w Koéeiele. Autor wykazuje, ze na Soborze Watykanskim II ujaw-
rily sie w zarysie trzy kierunki przemian w Kosciele, czemu wyraz daia
dokumenty schorowe. Dzieli je na trzy grupy, odpowiadajace tym kie-
runkom przemian, i na ich tle kre§li nowy obraz Kosciota. W kolejnym
rozdziale P. Vogelsanger (Ergebnisse des Konzils) podeimuje prébe
przedwstepnego bilansu wynikow Soboru. Przedstawia z pewnej perspek-
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tywy czasu trudnosci, sceptycyzm i euforie, wsrod ktorych przebiegat
Sobor oraz zastugi dlan polozone. Autor z naciskiem podkre$la eklezjo-
logiczny charakter tematyki soborowej i ujmuje dokonane przez Sobor
zmiany w 6 punktach: 1) zmiana w pojmowaniu samego KoScioia,
2) zmiany w instytucjach, 3) w jego strukturze, 4) w dzicdzinic pastoral-
nej, 5) w stosunku do innych ko$cioléw, 6) w stosunku do $wiata. Pro-
fesor biblistyki w Lucernie, R. Schmid z kolei po$wigeca uwage zagad-
nieniu: czego uczy nas Biblia a czego nie? — dajgc przeglad posoborowej
interpretacji istotnych zagadnien Biblii. Sporo miejsca posSwigca stwo-
rzeniu $swiata opisanemu w Gen 1 i 2. Nastepnie omawia szeroko zagad-
nienie opiso6w historycznych w Biblii 1 wyjasnia ich wilaSciwy sens.

E. Egloff w rozdziale o Liturgii (Ist unsere Liturgie erneuert?)
omawia zagadnienie odnowy liturgicznej. Wskazuje, ze odnowa ta trwa.
W odnowie tej akcentuje trzy zasady: 1) Liturgia to czyn wspdélnoty
(Gemeinde), 2) liturgiczn awspélnota — to Kosciol, 3) Kosciol (Liturgie —
Gemeinde) jest sakramentem $§wiata. Na zakonczenie swoich wywodow
stawia pytanie, co nalezy czynié¢, aby nasze parafie na wzér pierwotnej
gminy staly sie sakramentem uchrze$cijaniania otoczenia i podaje szereg
praktycznych wskazowek. A. Hasler poswigca swoj artykut (Was
konnen wir fiir die Einheit der Christen tun) zagadnieniu jednos$ci chrze-
§cijan. Na szerszym tle autor szuka odpowiedzi na pytanie: co nalezy
przede wszystkim odnowi¢ dzi§ w KoSciele katolickim, by zamierzona
przez Sob6ér odnowa mogla sie urzeczywistnia¢, W dalszym ciggu oma-
wianej pozycji W. Dirks poswieca uwage miejscu S$wieckich w Ko-
Sciele (Uber die Stellung des Laien in der Kirche). Wychodzac z wypo-
wiedzi $w. Augustyna: ,Ilekro¢ mnie przeraza to. czym jestem dla was,
pocieche daje mi to, czym jestem razem z wami. Dla was bowiem jestem
biskupem, wraz z wami chrze$cijaninem. Pierwsze to imi¢ urzedu, dru-
gie — taski; tamto niesie ze sobg niebezpieczenstwo, to — zbawienie”,
wyjsciowsg tego palacego w $wiecie problemu sg dla autora dwa zasaa-
cytowanej w konstytucji Lumen gentium (32), pisze o wielkosci znaczenia
ich udzialu w Ciele Chrystusa, w jego zyciu i urzeczywistnianiu sie
w czasie. J. Duss — von Werdt w artykule Wandel des katholischen
Fheverstandnisses porusza problemy katolickiego matzenstwa. Podstawsy
nicze punkty: 1) regulacja urodzin i 2) malzeistwa mieszane. Na ich tle
autor przedstawia zagadnienia malzenstwa w 6 punktach, poruszajac
pcdstawowe i palgce jego problemy.

Wreszcie M. Lehner w artykule Ist das Kirchenvolk zu neuen
Denken fihig und bereitet? probuje na podstawie analizy niemiecko-
-szwajcarskich stosunkéw znalezé odpowiedz na postawione w tytule
pytanie.

W wymienionych artykulach autorzy poruszyli i naswietlili niewat-
pliwie bardzo istotne elementy nowego, posoborowego myslenia chrzesci-
janskiego. RoOwnocze$nie sama koncepcja pracy zbiorowej, zmierzajacej
do stworzenia podstawy do formowania nowego, z ducha Soboru wyply-
wajacego sposobu myslenia, jest pozycjg bardzo cenna. Praca wprawdzie
nie daje pelnej syntezy chrzescijanskiego mys$lenia, lecz tylko jego nie-
ktore clementy. Istnieje bowiem wiele zasadniczych clementéw takiego
mys$lenia poza omawianymi w tej publikacji, ktére musza stanowié¢ jego
skladniki, jesli ma ono ogarniaé¢ caly odnowe. Publikacja ta nie zaryso-
wuvje roéwniez poza omowionymi w niej elementami konturéw calojei
takiego posoborowego sposobu mys$lenia przez wskazanie badZz to jego
syrtezy badZ dalszych elementéw, ktére musza stanowié¢ jego istotne
skladniki tre$ciowe. To nie lezalo — jak mozna wnioskowaé¢ z ukladu
ksigzki i jej podtytutu (Standpunkte) — w zalozeniach jej autoréw.
Mimo tego odezuwzalnego braku bardziej caloSciowego ujecia nowego my-

-
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Slenia w KoSciele omawiana pozycja jest bardzo na czasie. Tworzy pod-
stawe zarowno dla dalszych prac w zakresie formacji nowej mentalnosci
religijnej jak i pomoc w jej urzeczywistnianiu.

Lublin KS. FRANCISZEK WORONOWSKI

P. DE SURGY, P. GRELOT, M. CARREZ, A. GEORGE, J. DELORME,
X. LEON -DUFOUR, La Résurrection du Christ et 'exégese
moderne (Lectio Divina, 50), Les Editions du Cerf, Paris 1969, s, 191.

Association Catholique Francaise pour UEtude de la Bible odbyla swoi
kongres w Angers we wrzesniu 1967 r. Zgromadzilo sie ponad 120 bibli-
stow oraz 12 profesor6w dogmatyki. Tematem cbrad byio Zmartwych-
wstanie Jezusa. Pozycja, ktorag zaliczono do serii Lectio Divina, jest
zbiorem referatéw wygloszonych przez biblistow.

Pierre Grelot problematyke zmartwychwstania naswietla danymi
zaczerpnietymi z historii religii oraz ze ST i Judaizmu (La Résurrection de
Jésus et son arméreplan biblique et juif, s. 17—53).

Historia religii wykazuje, ze w synkretyzmie hellenistycznym, gdzie
mity orientalne zachowaly sie w formie zgrecyzowanej wraz z towarzy-
szacymi jej rytami, nie ma — poza pewng analogia jezyka i symboliki —
zadnych Zrodet dla wiary w zmartwychwstanie w religii 1zraela. Wediug
niej bowiem istnieje indywidualne wynagradzanie sprawiedliwych ludzi.
Nagroda ta dokonuje sie w sferze eschatologii i wyraza si¢ przez zmar-
twychwstanie ciala. Zmartwychwstanie cial wynika z doktiryny przymie-
rza, ktore domaga sie sprawiedliwej zaplaty dla wszystkich wiernych
oraz z antropologii, ktora zespalala dusze zyjaca z cialem, ktoére ona
ozywia.

Jezus Chrystus przyjal doktryne Starego Testamentu, ale nadal jej
calkiem nowg perspektywe. Jezus podzielal eschatologiczne nadzieje
wspolczesnych Sobie Zydéw. Tirumaczyt je w tych samych terminach,
ktorych 1 oni uzywali (sad, uczta, przyjecie Syna Czlowieczego), alz
akcentowal przede wszystkim aspekty w istocie swej religijne: zycie
wieczne z Bogiem — rzeczywisto$§é najwyzsza, ktoérg posiadaé bedzie Jego
Krolestwo. Zapowiadajac Swoje Zmartwychwstanie, Jezus chce przede
wszystkim daé zrozumieé¢ uczniom, ze Pismo §w. ukazuje inny aspekt ta-
jemnicy zbawienia, anizeli oni sadzili, bedac wpatrzeni w obrazy trium-
falistycznego mesjanizmu. Ten inny aspekt ukazuje cierpienia i Smieré
Syna Bozego, ktory daje zycie Swe jako okup. Teksty Pisma §w., na ktéore
Jezus sie powolywal: Iz 52, 13—53, 12; Ps 22: Oz 6, 2 (w interpretaciji
LXX, targumu Jonatana i midrasza Rabbah do ksiegi Rodzaju — ,trzeci
dzien” nie jest wskaZnikiem chronologicznym, lecz wyrazeniem stwier-
dzajacym z cala pewno$cia koncowy triumf).

Z tego wynika — konkluduje Grelot — ze nie nalezy Zmartwych-
wstania Jezusa uwazaé za wydarzenie historyczne w tym znaczeniu, jakie
sie zawiera w Jego ziemskim zyciu i $mierci. Nie jest to cudowne ozy-
wienie umartego. Jest to przejscie ze ,Swiara obecnego” do ,$§wiata przy-
szlego”, z historii do meta-historii, ktéra odtad jest obecna w $§wiecie
w osobie zmartwychwstatego Jezusa. Drugi wniosek: Pismo $w., by wy-
razi¢ to zasadnicze misterium wiary, postuzylo sie jezykiem, ktory obej-
muje dwa poziomy: egzystencjalny i ,mityczny”. Czerpie bowiem analo-
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gie z kontaktéw miedzyludzkich i w ten sposob ukazuje stosunki czgo-
wieka z Bogiem. Nastepnie umieszcza w tej sferze ,zycie wieczne”, ktére*
stanowi przedmiot ludzkiej nadziei. Ponadto objawiona antropqlogla uka-
zuje Scisly zwiazek miedzy duszg i cialem, jednos$é¢ osoby ludzkiej, dlatego
$mier¢ cielesna jest wielkim gwaltem zadanym tej osobie, ale tez dla-
tego przej$cie do zycia wiecznego opisane jest w obrazach przestrzennych:
zej$cie do sheolu, wyjscie z niego, ukazanie si¢ przed Sedzia, wejscie do
Swiata przemienionego lub zanurzenie w ciemnosciach zewnetrznych...
Konieczna wiec jest ,krytyka stownictwa”, ktéra pozwala wydoby¢ inter-
pretacje ,egzystencjalng” tzn. zrozumieé¢, w jaki sposéb objawienie do-
tyczy roéwniez naszej egzystencji, bez uciekania sie do ,urzeczywistnie-
nia” chosifier tego, co nie podlega bezposredniemu dotykowi. Jest to
wiec swoista ,de-mitologizacja”, Trzeci wniosek dotyczy tekstow ewan-
gelicznych relacjonujacych Zmartwychwstanie Jezusa. Judaizm, moéwiagc
o zmartwychwstaniu, postugiwat sie specyficznym rodzajem literackim —
apokaliptyka. Jaki charakter majg opisy zjawien sie Zmartwychwstatego?
Autor nie wypowiada sie na ten temat, ale stwierdza: ,,Jest to zasadniczy
punkt badan krytycznych, jest on zbyt czesto zaniedbywany” (s. 52).

Pastor protestancki, Maurice Carrezjzajal sie zagadnieniem doty-
czgcym hermeneutyki tekstow Sw. Pawla o zmartwychwstaniu (L’hermé-
neutique paulinienne de la Résurrection, s. 55—73). Autor pyta najpierw,
dlaczego Pawel zarezerwowal stowo ,zmartwychwstanie” do Zmartwych-
wstania Chrystusa i zmartwychwstania wiernych oraz dlaczego stowo
mzmartwychwstanie” zastapil wyrazem ,zycie”, gdy opisywal aktualne
skutki zmartwychwstania. Po dokonaniu analizy obydwu wyrazen kon-
kluduje: stownictwo okreslajace zmartwychwstanie (anisthemi, egeiro)
wykazuje, Ze apostol uzaleznia zZycie i powszechne zmartwychwstanie od
wydarzenia, ktore sprawilo, ze Ukrzyzowany zmartwychwstal. Zmar-
twychwstanie to w rozumieniu Pawla bylo wydarzeniem, ktore zaistniato
i ktére byto widoczne dla ludzi (1 Kor 15, 3—5). Zmartwychwstanie Chry-
stusa i zmartwychwstanie wszystkich wiernych oddzialywuje na zycie
aktualne. Stad apostol wyodrebnia ,zycie”, ktére codziennie ozywia apo-
stoléw, Koscidl, wiernego.

Na drugim miejscu Carrez analizuje wyrazenie ,cialo chwalebne”
(Fil 3, 21) i dochodzi do wniosku, Ze wyrazenie to w odniesieniu do
Chrystusa oznacza pelna rzeczywisto$¢ zmartwychwstania bytu chwaleb-
nego, ktéry nie jest zamkniety ani ograniczony miejscem lub czasem.
Jest to wigc byt, w ktérym czynna cbecno$é boska wystepuje w pemi
jako osobowa rzeczywisto$¢. W odniesieniu do czlowieka oznacza to, ze
zmartwychwstanie nie przerywa ciaglo$ci somatycznej tzn. ze chociaz byt
zewnetrzny zw. anthropos niszczeje, to jednak byt wewnetrzny (soma,
ktére weiaz trwa) odnawia sie i ukazuje siec w chwale.

Trzecie zagadnienie poruszone przez Carreza dotyczy formuly
kerygmatycznej 1 Kor 15, 1—8. Jest to najstarsze sformulowanie tekstu
mowiacego o objawieniach sie¢ Zmartwychwstalego. Do listu apostolow
Pawel dorzuca swoje imie jako tego, ktéremu réwniez Chrystus Zmar-
twychwstaly sic objawil. Objawil sie wprawdzie w okolicznosciach tak
niezwyklych, ze Pawel nie waha sie stosowaé terminu zapozyczonego z me-
dycyny: ektroma, kitory nie oznacza plodu poronionego, lecz noworodka,
kiory zostal wydobyty za pomoca operacji z lona umierajacej matki. Obja-
wienie, ktére Pawel otrzymal moze mieé¢ charakter wewnetrzny, ale rozny
od wizji 1 objawien, ktoére apostol skrzetnie odréimia w 2 Kor 12, 1.
Jest to fakt osobisty, wewnetrznie zlaczony z osobowoscia Pawta. Nie
mozna go jednak zredukowaé¢ do zjawiska czysto psychologicznego.

Problem sposobu ogladania Zmartwychwstalego stanowi przedmiot
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rozlicznych dyskusji migdzy protestantami (W. Marxsen, R. Bult-
mann, J. Schniewind, K. Barth, W. Kiinnneth, G. Born-
kamm, J. Jeremlaﬂ) Carrez streszcza te dyskusje, stwierdzajac,
Zze bazuje ona wreszcie na rzeczywistosci, pra“dme i przekaaywalnos;,i
zmartwychwstania. Podkres§la ona poza tym, ze zmartwychwstanie nie
moze byé¢ sprowadzone do przywrocenia do zycia w sposob materiali-
styezny lub do nieSmiertelnosci bez transformacji bytu. Ukazuje sige ona
jako akt nowy i jedyny akt Boga. Od momentu zaistnienia tego aktu
uczniowie. spotykaja Ukrzyzowanego jako Zmartwychwstalego, Zyjacego.
To jedyne wydarzenie wymyka sie spod badan metodg historycznag jak
i metoda egzystencjalng. Obydwie jednak metody daja wiele Swiatia.
Zmartwychwstanie jako fundament i przyczyna wiary nie moze by¢
pojete bez wiary. Wiara tymcezasem odnosi sie do wydarzenia zaistnia-
lego w czasie i miejscu, w okreslonym kontekscie.

Augustin George omawia problem relacji o objawieniach sie Je-
denastu (Les récits d’apparitions aux Onze a partir de Luc 24, 36—33,
s. 75—104). Opisy epifanii Zmartwychwstalego — dos¢ liczne — dzie-
lono w roiny sposob: objawienia w Galilei i w Jeruzalem (E. Loh-
meyer), opisy krotkie i opisy rozwiniete (C. H. Dodd). George opo-
wiada si¢ za klasyfikacja M. Albertza, ktory rozroznia chrystofanie
apostolskie, podczas ktérych Jezus ukazuje si¢ grupie oficjalnych $wiad-
kow i powierza im misje apostolska (Mt 28, 16—20; J 20, 19—23; Ek 24,
36—49; Mk 16, 14—18) oraz chrystofanie dla poszczegélnych oséb, gdzie
Chrystus daje sie poznaé¢ prywatnej osobie, by ja upewni¢ o Swym Zmar-
twychwstaniu (Mt 28, 9—10; Ek 24, 13—35: J 20, 11—18, mozna dota-
czy¢ J 20, 24—29 i 21; por. Mk 16, 9—11 i 12—13). Sa one opisane
w formie narratywnej, podaja konkretne szczegoly z przezyé poszeze-
golnych oséb, podczas gdy pierwsze maja malo narracji, zawieraja na-
tomiast przede wszystkim slowa — sa to wiec teksty ,.dogmatyczne"
skoncentrowane na oredzxu Zmartwychwstama, na znaczeniu tego Zmar-
twychwstania dla Jezusa i Jego $wiadkow.

George zwrocit szczegolna uwage na relacje Lukasza, poniewai
ona jest nanarqu rozwinieta i najbardziej na niej ujawnilo sie pietno
jej autora. Jezyk jej jest Je7yk1em Lukasza. Konstrukeja perykopy jest
bardzo logiczna. Obejmuje trzy rozne cze$ci, ktére sa mocno powiazane:
(ww. 52—53). Cata perykopa zamyka ewangehe i zapowiada tematyke
towarzyszami. Gdy sie wszyscy przekonali, ze to Jezus, nastepuje prze-
kazanie oredzia paschalnego w ww. 44—49. Wiersze te sa uroczystym
pouczeniem, wyraznie spokrewnionym z kerygma. Mozna w nich widzieé
dwa czlony: Jezus wykazuje, ze fakt Zmartwychwstania byl zapowie-
dziany przez Niego i przez Pisma (ww. 44—46), poza tym ukazuje apo-
stolom obowiazek przepowiadania o tym fakcie (ww. 47—49). Konkluzje
opisu stanowi opis Wniebowstapienia — opis ten upodabnia sie do opi-
sow teofanii: Jezus znika w chwale niebieskej (ww. 50—51), apostolowie
skladajg Mu hold ,wiara ich aczy sie z rado$cia i dziekczynieniem
. (ww. 52—53). Cala perykopa zamyla ewangelie i zapowiada tematyke
Dziejow Apostolskich: dzialanie Ducha Sw. w Kosciele. Podaje ukazy-
wanie sie Jezusa tylk6é w niedziele wielkanocng — nie interesuje sie
wiec chronologia tych objawien. Miejscem objawien jest tylko Jerozo-
lima, poniewaz miasto to jest par excellence miejscem historii zbawienia.

Analogiczny opis u Mt 28, 16—20 réwniez zaczyna sie krotkim wste-
pem narracyjnym (ww. 16—17), a istotna cz¢$§¢ tekstu stanowia stowa
7Zmartwychwstatego (ww. 18—20), ktére zawieraja: objawienie godnosci
Jezusa jako Pana (w. 18b), polecenia okre§lajace misje Jedenastu (ww.
19—20a), obietnice ciaglej obecno$ci Jezusa (w. 20b). Perykopa stanowi



182

rowniez konkluzje cwangelii, zakonczenie objawien sie Jezusa — uka-
zuje sie jako Pan, ktéry ma pelni¢ wiladzy. Ponadto Mt wskazuje na
Kosciol, ktéry ksztaltuje sobie uczniéow, chrzei ich w imie Trzech Oséb
i uczy polecen Jezusa (ww. 19—20).

Jan podaje trzy opisy objawienia si¢ Zmartwychwstalego uczniom:
20, 19—23. 24—29 i 21. W poréwnaniu z lukaszowym opisem najbardziej
interesuigcy jest opis 20, 19—23 (drugi dotyczy tylko Tomasza, trzeci
dokonuje sie wobec siedmiu uczniéw). Opis ten jest tak podobny do iu-
kaszowego, ze sugeruje hipoteze o wspélnym Zrodle dla opisu janowego
i Bk 24, 36—43 i o wspoblnej tradycji dla Ek 24, 44—49.

Z kolei George pyta o zrodia Ek. Cochodzi do nastepujacych wnio-
skow: — FEukasz do§é wiernie szedl za iradycja moéwiaca o objawieniu
rozpoznawcezym (l'apparition de reconnaissance — ww. 36—43): bardzo
wicle pracy redakeyinei wlozyt w ww. 44—45, by powigza¢ obydwie
czeSei opisu: — w ww. 46—49 malo mamy lukanizméw, poniewaz autor
wiernie przedstawil tematy zawarte w kerygmie Dziejéw Apostolskich; —
wreszcie ww. 50—53 ukazujy Eukasza, co jest zresztg zrozumiale ze
wzgl. na ich konkluzyjny charakter.

Penadto George dochodzi do wniosku, ze wszystkie trzy opisy
ewangelistow sa zalezne od jednej ustnej tradycji méwiacej o objawieniu
sie Jezusa Jedenastu: ze ta tendencja réwniez byla znana Pawlowi,
ktéry ja udokumentowat w 1 Kor 15, 3—5. Nie mozna nic dokladnego
powiedzie¢ o tej tradycji — nie moéwila ona o dacie i miejscu objawien,
nie mozna na jej podstawie doszukiwaé¢ sie ipsissima verba Jezusa.
Wskazywala natomiast na: objawienie si¢c Zmartwychwstalego Jedenastu,
na ich watpliwosdci. ich przekonanie o rzeczywisto$ei Zmartwychwstalego,
zwigzek miedzy ta wizja i ich misja apostolskg.

Stosunkiem grobu pustego do Zmartwychwstania zajmuje sie Jean
Delorme (Résurrection et tombeau de Jésus: Marc 16. I—8 dans la
tradition évangélique, s. 105—51). Opierz. sie przede wszystkim na Mk
16, 18, vwazaiac to za najstarsza relacje ewangeliczna. Znaczenie teolo-
giczre tei pmerykopy streszcza w ten sposob: Zmartwychwstanie Ukrzy-
zowsnego nie jest idea ludzka, lecz aktem bozym, moze ono byé jedynie
objawione czlowiekowi. Tradycja, na podstawie ktérej powstal cpis mar-
kowy, jest niezaleina od tej, na ktérei ovarl sie Pawel, W. 6b — o pu-
stym grobie — wskazuje na $rodowisko jerozolimskie, w ktérym czczono
groby prorokéw, a wiec tez od poczatku czczono grob Jezusa. Wiemy
zreszta 7z listow Pawla i Dziejow, ze chrzeScijanie pochodzenia zydow-
skiego byli bardzo przywiazani do Jerozolimy i pielgrzymowali do niej.
Stad muvsieli tez czcié miejsce meki i sam eréb Jezusa. Z tymi wlaénie
wizvtami nalezy wiazaé poczatek opisow o niewiastach idacych do grobu.
Stad tez wziela poczatek forma literacka Mk 16, 1—8: jest opis objawie-
nia bozego w okre§lonym miejscu — przy grobie Jezusa. Nie ma tez mo-
menty 2polegetyernego, ronicwaz pielgrzymi nawiedzajacy erob Jezusa
nie s7nkaija dowoddéw, pdyz przyszli tu i wiara, ktéra jedynie chce po-
clohienia przez dotkniecie rzeczy materialnych. Stad tez nie ma wzmianki
o misii apcstoléw, poniewaz nikt w to nie watpi. Wzmianka w w. 7
o0 Galilei — zdaniem Delorme’a — jest dodatkiem, by¢ moze podykto-
wznym wzgledem katechetyeznym. by powigzaé tradyceje jerozolimska
2 objawieniami przezywanvmi nrzez 2postoléw. Milezenie kobiet — byé
moze, 7ze iest podyktowane wplywem innych tradycii. w ktérych kobiety
nie wystepuja (np. u Pawla). Pusty gréb nie moze by¢é argumentem
na fakt Zmartwychwstania Jezusa. Swiadezy jednak o tozsamosci Ukrzy-
zowanego i Zmartwychwstatego, jest symbolem przyszlego Zycia, nowego,
ktore zestalo juz urzeczywistnione w Jezusie.
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zagaanienie hermenecutyki wobec objawien Zmartwychwstaiego (Appa-
riitons au Kessuscie et nermeneutique, s. 153—13) )jesi przedmiotem
c¢swatniego rereratu, kKeorego autorem jest Xavier Léon-Duiour. Kro-
t«i rzut historyczny ukazuje, ze na poastawie opisow ewangelicznycn
nalezy przede wszystkim szukac¢ sensu tajemnicy Zmartwychwstania —
nle doszukiwac sie twierdzen porzadku historycznego tam. gdzie przede
wszystkim jest nauka teologiczna. Stad nalezy wykorzysta¢ zdobycze
wspolczesne) wiedzy biblijne), by wspoiczesnym jezykiem wyrazi¢ to,
co Jest zawarte w danej formie. X. Léon-Dufour rozpatruje tirzy
sposoby, jakimi pierwotny Kosciol przekazat wiare w Chrystusa Zmar-
twychwstalego: rawel jako ,Swiadek” Zmartwychwstania; slownictwo
Kosciota; relacje ewangelistow opisujgce objawienia si¢ Zmartwych-
wstatego. Swiadectwo Pawtla jest relacja o osobistym doswiadczeniu. My
dzis poprzez naszg nauke historyczng mozemy dotrze¢ tylko do przeko-
nania lFawla, ktory stwierdza, ze osobiscie spotkal Chrystusa zyjacego.
W pismach pierwszych chrzescijan spotykamy dwa sposoby wyrazania
prawdy o Zmartwychwstaniu: ,,Chrystus zmartwychwstal” — wyrazenie
to okresla fakt, Ze jeden czlowiek, Jezus, w trzecim dniu po S$mierci
zmartwychwstal (Zydzi wierzyli, Ze wszyscy zmartwychwstang w dniu
ostatecznym). Drugie wyrazenie: Jezus ukazai sie ,zywy”, ,zyjacy”. Wy-
razenia te chcg podkre$li¢c nowy sposob zycia Jezusa. Zycie to nie jest
powrotem do poprzedniego ,ktore Jezus mial przed Smiercia. Stownic-
two — jedno i drugie — je$li ma byé¢ autentyczne, musi byé zachowane.
Z pierwszego nalezy wyeliminowa¢ antropomoriizm, ktéry by przypo-
minal wskrzeszenie. Nalezy natomiast czeéciej stosowaé drugie stownic-
two, ktore akcentuje zycie Jezusa bez konca, zycie inne. Ewangeliczne
opisy objawien sie Zmartwychwstalego nie chcg stworzyé Jego kroniki
biograficznej, ani tez pozostawi¢ potomnosci ,photos-souvenirs” z Jego
objawien. Zawierajg natomiast trzy, wspélne im wszystkim, elementy:
inicjatywa wychodzgca od Zmartwychwstalego, rozpoznanie i misja. Cza-
sownik ophthe — ophthe — ,byl widziany” — ukazuje aspekt bierny
objawien tzn. ze inicjatywa wizji wychodzilta od Jezusa. W ten sposob
zaakcentowany jest ,nie-subicktywny” charakter objawien. Objawienia
wige sg doswiadczeniem wuczniow. Wiara jest wiec konsekwencjg tej
obiektywne] wizji. Drugi element — rozpoznanie — ukazuje uczniéw do-
strzegajacych identyczno$é widzianego zjawiska z Jezusem z Nazaretu —
On, ktéry umarl, Zyje, rozpoznaja w Nim Pana. Uwypuklone sg jedno-
cze$nie dwa aspekty: Zmartwychwstaly nie podlega normalnym warun-
kom zycia ziemskiego — ukazuje si¢ i znika w sposéb dowolny. Z dru-
giej strony nie jest zjawg. Jest to wiec, jak Fawel okre§lil, ,cialo du-
chowe” (1 Kor 15, 44—49) czyli cialo przenikniete przez ducha. Trzeci
element — misja — laczy sie z ,ustyszeniem” Zmartwychwstalego. Méwi
On: ,,To ja jestem”, a potem zapewnia o swej ciaglej obecnosci z uczniami
(Mt 28,20), o wspoldziateniu Ducha Sw. Jednocze$nie oni majg kontynuo-
wac¢ misje Jezusa.

Nalezy wiec dzi$ tlumaczyé, ze uczniowie, i tylko oni, mieli wizje
Pzna zyjacego i to poprzez doSwiadczenie historyczne. Dzieki {ej wizji
otrzymali wiare, ktéra jest w pewnym sensie konsekwencja wizji. Wierni
natomiast nie widzieli tego, co widzieli apcstolowie, poniewaz nie sa
$wiadkami uprzywilejowanymi. Wierni wiedza to, co oni widzieli, Wierni
poznaja znaczenie objawien tylko poprzez aktualne nauczanie KoSciola,
Ciala Chrystusa.

Cto zawartosé omawianej pozycji. Dodaé nalezy, 7ze caloi¢ poprze-
dza wstep (Liminaire, s. 11—15) napisany przez Paul de Surgy. Walor
ksiazki jest bezsporny. Chociaz bowiem pewne szczegély dotyczace kon-
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kretnych wyrazen moga by¢ dyskutowane, to jednak w caloSci mamy
obfxty material tekstowy, literacki, historyczny, egzegetyczny i teolo-
giczny zwigzany z tekstami bxblunymx relacjonujacymi epifanie Zmar-
twychwstalego. Ksiazka — jak czytamy we wstepie — jest przeznaczona
dla profesorow Pisma $§w. dogmatyki, katechetyki oraz dla wszystkich,
ktérzy pragna pogiebi¢ wiare.

Poznan KS. EDWARD SZYMANEK TChr



