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RUCH BIBLIJNY i LITURGICZNY
NUMER 3 (2003) - ROK LV

ks. Jacek Bramorski

Grzech jako zniewolenie
w ujeciu prorokow Starego Testamentu

W ujeciu biblijnym stowo ,,niewola” posiada nie tylko sens spoteczny
i polityczny, lecz réwniez psychologiczny i moralny. Etyczny wymiar nie-
woli zwiazany jest w PiSmie Swic;tym z pojeciem grzechu. Biblia, ukazujac
rzeczywistos$¢ grzechu jako wejscie w stan zniewolenia, podkresla jego wy-
miar religijny, ktéry polega na odrzuceniu przymierza jako Bozego daru, za-
ktadajacego wolng odpowiedz ze strony ludzi. Korzen grzechu stanowi zatem
niewlasciwe wykorzystanie przez cztowieka jego wolnosci, ktdre w rezultacie
prowadzi do zniewolenia ztem. Dlatego Stary Testament opisuje grzech ja-
ko niewiernos¢, nierzad, cudzotdstwo czyli zerwanie relacji mitosci pomigedzy
cztowiekiem a Bogiem. W tym ujeciu warto$¢ religijna jest SciSle zwiaza-
na z wartoscia etyczna. Czlowiek Starego Testamentu albo nalezy do Bo-
ga ijest wolny wobec grzechu, albo tez — odwracajac si¢ od Stwdrcy — staje
sie niewolnikiem grzechu. Moralne znaczenie niewoli zwiazane jest z prze-
zywanym w dziejach Izraela do§wiadczeniem utraty niezaleznoSci politycz-
nej, ktdra pojmowana byta jako skutek niewiernosci przymierzu z Bogiem.
Swiadectwem tego duchowego zmagania sa Ksiega Wyjscia i Ksiega Powto-
rzonego Prawa, do ktérych nawiazuja pisma prorockie Starego Testamentu,
a zwlaszcza Ksiegi 1zajasza, Jeremiasza, Ezechiela i Ozeasza.

Spoteczno-polityczny sens niewoli

W Starym Testamencie zagadnienie niewoli zajmuje bardzo wazne
miejsce. Autorzy biblijni uzywaja tego samego stowa, by wyrazic¢ ide¢
stuzby i niewolnictwa. Starotestamentalne Prawo uznawato niewolnic-
two w sensie Scistym za przyjeta praktyke (por. Wj 21, 20). Znaczna czes$¢
niewolnikéw pochodzita sposréd cudzoziemcow, bedacych jeficami wo-
jennymi, zamienionymi na niewolnikéw zgodnie z powszechnie przyjetym
w starozytnoSci zwyczajem (por. Pwt 21, 10) lub nabytych u handlarzy (por.
Rdz 17, 12). Réwniez sami Izraelici byli sprzedawani lub sprzedawali si¢
jako niewolnicy (por. Wj 21, 1-11; 22, 2; 2 Krl 4, 1).
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Prawo Izraela zawsze zmierzalo jednak do tego, aby te praktyke fago-
dzic¢ i dlatego zabraniato zn¢cania si¢ nad niewolnikiem (por. Wj 21, 20.
26) oraz trzymania w dozywotniej niewoli samych Izraelitéw. Zgodnie
z kodeksem przymierza niewolnik-Izraelita byl uwalniany w tzw. roku
szabatowym (przypadajacym co siedem lat), a ponadto jego krewni byli zo-
bowiazani do wykupienia go w przypadku, gdy dostat sie do niewoli, zaréw-
no u swoich, jak i u obeych (Pwt 15, 12-13). Ustawodawstwo kaptanskie
ustanowilo ponadto prawo generalnego wyzwalania niewolnikéw z oka-
zji kazdego roku jubileuszowego, ktoére prawdopodobnie miato regulowaé
te kwestie w sytuacji ewentualnego niestosowania si¢ do wczesniejszych
przepisow (Kpt 25, 10; Jr 34, 9). Dazono réwniez do tego, aby niewolnikom
hebrajskim nadac status robotnika najemnego (Kpt 25, 6)'.

Swiadczy to o tym, ze chociaz sama praktyka niewolnictwa by-
fa znana w Izraelu, to jednak nigdy zjawisko to nie osiggneto tam roz-
miaréw i form znanych w starozytnosci klasycznej. Bylo to wynikiem
pozostawania Izraela pod znakiem do$wiadczenia, ktére znajdowato si¢
u podstaw jego dziejow i dotyczyto niewoli w Egipcie oraz historii cu-
downego uwolnienia narodu przez Boga (por. Pwt 26, 6; Wj 22, 20).
To doswiadczenie dziejowe, nazywane ,historycznym credo” Izraela, thu-
maczy szczegllny sposob podejscia Hebrajczykdw do zagadnienia niewoli,
a takze zwigzana z nim refleksje religijna, ktora stanowi bardzo istotny
element teologii Starego Testamentu®. Prawo tagodzace sytuacje nie-
wolnikow opieralo sie na przekonaniu, ze Izraelita, wyzwolony z niewo-
li egipskiej przez Boga, jest Jego szczeg6lna wlasnoscia i nie powinien by¢
niczyim niewolnikiem. W tej perspektywie cztowiek jawi si¢ jako stuga sa-
mego Boga, ktory jest jego jedynym suwerennym panem. Zalezno$¢ od
Stwdrcy czyni zatem osobe ludzka wolng w stosunku do innych i daje jej
prawo samostanowienia o sobie?.

Religijno-etyczny wymiar doswiadczenia niewoli

W teologii starotestamentalnej doSwiadczenie wolnosci lub zniewo-
lenia rozpatrywane bylo w relacji do wiernoSci lub niewiernosci wobec
Przymierza z Jahwe. Przymierze to obejmowalo sfere¢ zycia catej spotecz-
nosci (przymierze wspdlnotowe) oraz sfer¢ zycia indywidualnego (przy-

' Por. H. G. Ling, Sklave, [w:] TBNT, t. 2, s. 39-49; E. Zawiszewskl, Instytucje biblijne,
Pelplin 1995, s. 45-46.

2 Por. A. BoNoORA, Dalla storia e dalla natura alla professione di fede e alla celebrazione
(Dt 26, 1-15), Bologna 1992, s. 27-39.

3 Por. C. AUGRAIN, Niewolnik, [w:] STB, s. 556-557.
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mierze osobiste). Gdy spoteczno$¢ i jej poszczegdlni cztonkowie nie
byli wierni Przymierzu przychodzit okres niewoli, ktory byt interpreto-
wany jako kara Boza za ztamanie wiernosci. Wedtug starotestamentalne;j
wizji zycia i cztowieka istotg grzechu nie jest tylko przekroczenie prawa,
ale powazny kryzys wiary w Boga we wspélnocie ludu Przymierza®.

Takie ujecie przyniosto rozszerzenie pojecia niewoli w sensie poli-
tycznym lub spolecznym na niewole etyczna, jaka jest grzech. Cztowiek
Starego Testamentu albo byt stuga Boga, wolnym wobec grzechu i wobec
ludzi, albo byt niewolnikiem grzechu, co symbolizowata niewola spotecz-
no-polityczna. W ten sposob, poprzez doSwiadczenia zwigzane z niewolg
doczesna, Izrael dostrzegat inna, duchowa niewole, w ktorej znajduja si¢
grzesznicy. ,,A kiedy zostaniesz sprzedany twym wrogom jako niewolnik
i niewolnica, nikt ci¢ nie wykupi” (Pwt 28, 68). Bog zostawil niewierny
nar6d w rekach jego wrogéw (por. Sdz 2, 14) i ,,oddawat go we wladanie
jego wykroczen” (Iz 64, 6). Grzech stanowi bowiem pewien rodzaj wyob-
cowania, ktory prowadzi do duchowego zniewolenia: ,,Gdy grzesznym
nieprawos¢ owtadnie, trzymaja go wiezy wystepku” (Prz 5, 22; por. 11, 6).
Grzech nie jest w tym ujeciu rzeczywistoScia czysto teoretyczna, ale powo-
duje bardzo grozne dla cztowieka konsekwencje. Psalmista mowi o grzechu
jako ,,petach krainy zmartych” i ,,sidtach §mierci” (por. Ps 18, 6).

W pdzniejszym okresie to powiazanie staje si¢ bardziej ztozone i poja-
wia si¢ idea stugi cierpigcego niewole polityczna i spoleczna, a przeciez we-
wnetrznie wolnego dzieki zaleznosci i postuszenistwu wobec samego Boga.
Obok doswiadczen zbiorowych Stary Testament opowiada réwniez o losach
jednostek wzietych do niewoli lub zamknietych w wiezieniu. Tak si¢ ma spra-
wa z Jézefem (Rdz 39, 20), ktérego Bég ,,nie opuscit w wiczach” (Mdr 10,
14), zwieloma prorokami, zwlaszcza z Jeremiaszem (por. 3 Krl 22, 26; Jr 20,
2; 32, 2; 37, 11-21; 38, 6). Bog troszezy si¢ o uwiczionych (Ps 69, 34), nawet
o tych, ktdrzy sprzeniewierzyli si¢ z pogarda jego woli (Ps 107, 10-16) i wzy-
wa wszystkich swych wyznawcow, aby ,,rozerwali kajdany zta” (Iz 58, 6)°.

Niewola egipska a zniewolenie przez grzech

Kluczowe znaczenie dla dziejow Izraela miata niewola egipska, kiedy
to ziemia, ktdra kiedyS przyjeta patriarchow, stata si¢ ,,wi¢zieniem pier-

4 Por. J. CHMIEL, Biblijne podstawy pokuty, RBL 6 (1982), s. 404; H. Witczyk, Powrot
do Boga i wspélnoty. Zadoscéuczynienie za grzechy wedlug Deutero-Izajasza i Ksiegi Psalmow,
RBL 2 (1997), s. 88-92; A. Jankowskl, Biblijna teologia przymierza, Katowice 1985, s. 33-42.

3 Por. S. OLEINIK, Teologia moralna fundamentalna, Wtoctawek 1998, s. 297-299; J. LacH,
Biblijna problematyka grzechu, CT 3 (1971), s. 132-134.
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worodnym” dla ich potomkéw (Wj 13, 14; Dn 7, 8). Hebrajczycy nie by-
liw Egipcie jeicami czy robotnikami, ale niewolnikami faraona®. W trakcie
przekazywania tradycji o doSwiadczeniu niewoli w Egipcie pogtebialo si¢
religijne rozumienie sensu tego wydarzenia. Idea wyzwolenia z Egiptu
pod wzgledem terminologicznym opiera sie na dwu pojeciach, nalezacych
pierwotnie do dziedziny prawa, mianowicie na czasownikach padah i ga’al.
Padah okreSla kazdy akt wykupu niewolnika i znaczy po prostu ,,uwolnic¢”,
,»Wwyzwoli¢”, natomiast w przypadku ga 'al chodzi o odkupienie czegos wita-
snego, czyli o przywrdcenie dawnego stanu posiadania. Uzycie tych termi-
now w aspekcie religijnym wskazuje na zbawczy charakter prawnego aktu
Jahwe, uwalniajacego swdj lud z niewoli’.

Pierwsze rozdzialy Ksiegi WyjScia zawieraja glebokq interpretacje re-
presji doznawanych przez Hebrajczykdw w niewoli u faraona. ,,Synowie
Izraela narzekali na swa ciezka prace i jeczeli, a narzekanie na cigzka
prace dochodzito do Boga. I wystuchat Bog ich jeku, pamigtat bowiem
0 swoim przymierzu z Abrahamem, Izaakiem i Jakubem. Spojrzat Bog
na synéw lIzraela i ulitowat si¢ nad nimi” (Wj 2, 23-25). Tekst ten su-
geruje, ze podczas niewoli egipskiej Izraelici do§wiadczali pewnej nie-
obecnosci Boga. Prawdopodobnie na skutek kontaktu z religiag Egipcjan
zapomnieli oni o Bogu Przymierza, czczac bogéw Egiptu. Odczuwalnym
objawem tego oddalenia i kara za grzechy byto prze§ladowanie, ktére He-
brajczycy zacz¢li cierpieé. Sktonito ich ono do uswiadomienia sobie swej
sytuacji, co doprowadzito do tego, ze zaczeli ,,narzekac i jecze¢”. To wo-
fanie stato sie znakiem ich pragnienia powrotu do Boga i wyjScia z niewo-
li grzechu, czyli dazenia do nawrdcenia®.

Na mito$¢ Boza, okazywang poprzez liczne cuda towarzyszace wyjsciu
z Egiptu, Izrael odpowiadat niewdzigcznoscig (por. Am 2, 10; Mi 6, 3-4;
Jr 2, 1-8; Pwt 32; Ps 106). Przy wyliczaniu cudéw zwiazanych z prowadze-
niem narodu przez pustynie bez przerwy pojawiaja sie rowniez wzmian-
ki o krnabrnosci, niewierze i innych grzechach (por. Ez 20; Ps 78). Gtéwny
grzech Izraela polegat na tym, ze nar6d wybrany ,,wystawiat na préb¢ Boga”
czyli rzucat Jahwe wyzwanie przez swa niewiarg i niezadowolenie’.

¢ Por. L. Roy, Wigzienie, [w:] STB, s. 1040-1042; M. PETER, Wykiad Pisma Swiqtego Sta-
rego Testamentu, Poznan-Warszawa 1978, s. 32-35.

7 Por. G. KITTEL, aryuaiwoia, [w:] TWNT, t. 1, s. 95-197; G. voN Rab, Teologia Stare-
go Testamentu, Warszawa 1986, s. 146; R. J. CLIFFORD, Ksiega Wyjscia, [w:] Katolicki Komen-
tarz Biblijny (skr6t KKB), R. E. BRowN, J. A. FITZMYER, R. E. MURPHY (red.), Warszawa 2001,
s. 72-73.

8 Por. J. F. CRAGHAN, Ksiega Wyjscia, [w:] Miedzynarodowy komentarz do Pisma Swie-
tego (skrot MKPS), W. R. FARMER (red.), Warszawa 2000, s. 327; L. R. MoraN, Chrystus
w historii zbawienia, Warszawa 1985, s. 84.
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W interpretacji wydarzefi towarzyszacych wedréwce narodu wybrane-
go do Ziemi Obiecanej wazna role odgrywa teologia pustyni. W tradycji bi-
blijnej pustynia byta zaréwno uprzywilejowanym miejscem spotkania z Bo-
giem (por. Oz 2, 16; Jr 2, 2), jak i przestrzenia proby oraz kuszenia (por. Pwt
8). Najbardziej konsekwentnie przemyslany pod wzgledem teologicznym jest
w tym kontekscie opis sporzadzony przez proroka Ezechiela. Czas pobytu
na pustyni jest w nim przedstawiony jako typ i model przysztego sadu (por.
Ez20)". Lud na pustyni nieustannie okazywal Bogu nieufnos¢ i niewdzigcz-
nos$¢, czego wyrazem sg narzekania, protesty i ktétnie. Izraelici posadzali Bo-
ga o to, ze przez wyprowadzenie z niewoli dazyt do ich zniszczenia (por. Wj
16, 3; Lb 11, 1-14). Wysuni¢to nawet oskarzenie, ze ,,z nienawisci do nas
wyprowadzit nas Pan z ziemi egipskiej, by wydac nas w rece Amorytéw na za-
glade” (Pwt 1, 27). Ta insynuacja stanowita wyraz wewnetrznego zniewole-
nia grzechem i bluznierstwo, poniewaz przypisywata Bogu ukrytg intencje
zniszczenia narodu, nienawi$¢ zamiast mitosci'’.

Duchowe znaczenie okresu niewoli babiloriskie]

Wyzwolony przez Boga z niewoli egipskiej Izrael popadat w nig ponow-
nie, ilekroc grzeszac okazywal niewierno$¢ Przymierzu (por. Sdz 3, 7-8; Ne 9,
36)"2. W swej pdzniejszej historii nardd wybrany byl wiele razy deportowany,
co stanowito praktyke powszechnie stosowang na starozytnym Wschodzie.
Od 734 r. ten los spotkal najpierw niektore miasta krolestwa izraelskie-
2o (2 Krl 15, 29), a od 721 r. cate krélestwo péinocne po zdobyciu Sama-
rii (2 Krl 17, 6). Szczegdlne znaczenie dla historii narodu wybranego mialy
deportacje przeprowadzone przez Nabuchodonozora po jego zwyciestwach
w kampaniach wojennych przeciwko Judzie i Jerozolimie w latach 597, 587,
582 (por. 2 Krl 24, 14; 25, 11; Jr 52, 28). Poczatek tzw. ,,niewoli babilonskiej”
odnosi sie do tych wlasnie wydarzen. Doswiadczenie tej niewoli trwalo az
do wydania edyktu Cyrusa w 538 r. (por. 2 Krn 36, 22). W logice Przymie-
rza ewentualno$¢ niewoli wydawata sie czyms nie do pomyslenia, gdyz stano-
wita jakby przekreslenie catego planu Bozego, ktory byt realizowany podczas

? Wizje historii Izraela jako fancucha kolejnych aktéw niewiernosci cztowieka wobec Bo-
ga nalezy uwazac za rodzaj piesni pokutnej, w ktorej terminy ,,bunt”, ,,wystawianie na probe”,
powtarzaja si¢ jako pewnego rodzaju refren o grzechu prowadzacym do sytuacji niewoli. Por.
Ps 78; J. S. KseLMANN, M. L. BARRE, Ksiega Psalmoéw, [w:] KKB, s. 504-505.

10Por. G. voN Rab, Teologia Starego Testamentu, dz. cyt., s. 224-225.

! Aby zrozumiec absurdalnos¢ i przewrotnos¢ tego oskarzenia trzeba pamigtac, ze to mi-
to$¢ Boza stanowita najglebszy motyw wyprowadzenia Izraela z niewoli egipskie;j: ,,Poniewaz
umitowal twych przodkéw, wybrat po nich ich potomstwo i wyprowadzit ci¢ z Egiptu sam
ogromna swa potega” (Pwt 4, 37); ,,Poniewaz Pan was umitowat [ ...] wyprowadzit was mocna
reka” (Pwt 7, 8). Por. L. R. MoraN, Chrystus w historii zbawienia, dz. cyt., s. 110-112.
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wyprowadzenia z Egiptu. Opuszczenie Ziemi Obiecanej i sytuacja niewo-
li byla zatem dla Izraelitéw czyms$ tak nieprawdopodobnym, ze wierzyli, iz
sytuacja ta rychto ulegnie zmianie. Jednak prorok Jeremiasz odrzucit owa
iluzje stwierdzajac, ze niewola bedzie dlugotrwata (por. Jr 29).

Ten dtugi okres wywarl gteboki wplyw na zycie religijne Izraela i zaznaczyt
sie rowniez w starotestamentalnej refleksji nad zagadnieniem grzechu. Babi-
lonia traktowana byta w refleks;ji starotestamentalnej jako ,,kraina grzechu”.
Przebywanie tam faczyto si¢ zatem ze Swiadomoscia bycia w niewoli grze-
chu®. Lekcewazone dotychczas ostrzezenia prorokéw wypehily sie z cata
doktadnoscia. Niepostuszny i zbuntowany nardd zostal wygnany z wlasnej
ziemi i rozproszony w niewoli pomig¢dzy poganami. Wygnanie i niewola by-
1y traktowane jako surowa kara zestana na lud za jego grzechy. Przywddcy,
zamiast ufa¢ przymierzu z Bogiem, uciekali si¢ do czysto ludzkiej dyplo-
magcji i rachub politycznych (por. Ez 17, 15-18), a ludzie mozni na skutek
chciwosci sprzeniewierzyli sie braterskiej jednoSci narodu, postugujac si¢
przemoca i podstepem (por. 1z 1, 23; 5, 8; 10, 1). Izraelici pograzyli si¢ takze
w niemoralnosci i gorszacym batwochwalstwie (por. Jr 5, 19; Ez 22)™.

Wedlug Izajasza, wszystkie te grzechy maja wspdlne podtoze, gdyz sa
wynikiem konfliktu miedzy majestatem i wielkoScia Boga a pycha cztowieka.
Symbolami ludzkiej pychy sg wynioste cedry Libanu, dgby Baszanu, gory,
pagoérki, wieze, mury obronne, okrety morskie (por. Iz 2, 13-16). Istote
grzechu stanowi zatem urojona wielko$¢ i zarozumiato$¢ cztowieka, ktorej
wyrazem jest bunt, niewdzigczno$¢ i brak zaufania wobec Boga's. Nardd,
niepomny na ostrzezenia prorokow, trwat w pysze, uporze i wolat iS¢ wtasna
droga grzechu, ktéra nieuchronnie prowadzita do zniewolenia i utraty daru
Bozego, czyli Ziemi Obiecanej. Kara ta stanowita skutek gniewu Bozego,
ktéry ,,wzmogt si¢ do tego stopnia, iz nie byto juz ocalenia” (2 Krn 36, 16).
Surowos¢ sankcji ukazuje wielkos¢ grzechdw, w ktdre popadt Izrael. Jedno-
cze$nie jednak stata si¢ ona jakby negatywna teofania, bezprecedensowym
objawieniem $wietoSci Boga i Jego odrazy do zta's. W wypadku gdy grzesz-
nik trwa w swej przewrotnoSci, Jahwe zsyta na niego kare, ktora najczesciej
stanowi bezpoSrednie konsekwencje ztego czynu. Cate zto, urzeczywistnio-

12 Por. G. BETTENZOLI, Ksiega Ezdrasza i Ksiega Nehemiasza, [w:] MKPS, s. 584.

13 Por. B. MARCONCINI, Rilettura e profezia dell’Esodo nel Secondo-Isaia, Bologna 1991,
s. 17-29.

14 Por. Z. MALECKI, Idea przebaczenia grzechéw w Starym Testamencie przed i po niewo-
li babiloriskiej, CzST 23-24 (1995-1996), s. 127-130.

15 Por. S. Potocki, Z{os¢ grzechu w nauce prorokéw sprzed niewoli babiloriskiej, RTK 3
(1962), s. 87-92.

1o Por. C. LEsouivit, A. VANHOYE, Wygnanie, [w:] STB, s. 1090-1092; J. CorBoN, Kary,
[w:] STB, s. 370-372.
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ne za poSrednictwem ludzkiego dzialania, Bog niejako odwraca i kieruje
na glowe samych grzesznikéw. Kara nie jest jednak celem samym w sobie,
ale posiada charakter wychowawczy, stanowigc ostrzezenie i wezwanie
do nawrdcenia. Teologia biblijna ukazuje zatem logike koniecznego przej-
$cia od grzechu do kary, ktéra —z jednej strony stanowi znak i owoc grzechu,
a z drugiej — objawienie samego Boga'”.

W perspektywie historiozbawczej okazalo sie, ze dziejowa katastro-
fa wygnania i niewoli byla potrzebna, aby nar6d wybrany oraz jego przy-
wodcy dostrzegli swoja przewrotnos$¢ (Jr 13, 23-25; 16, 12-13). Wydarzenie
to miato zatem swdj zbawczy cel, ktorym bylo oczyszczenie ludu z wypaczen
wiary i odnowienie ufnosci poktadanej w Bogu. Wedtug W. F. Albrighta,
koniec panistwa judzkiego, zburzenie $wigtyni i niewola babilofiska sta-
nowity wielka krisis (prdoba, sad), a jednoczesnie katharsis (oczyszczenie)
w dziejach narodu wybranego'®. Izrael osiadt bowiem w Ziemi Obiecanej
jak w swojej statej ojczyZznie. Oparl swe bezpieczefistwo na instytucjach
ludzkich i materialnych: ziemi, mieScie Swigtym, tronie Dawida i $wia-
tyni jerozolimskiej. Krytyke tej postawy odnajdujemy w przestrodze
proroka Jeremiasza: ,,Nie ufajcie stowom ktamliwym, gtoszacym: «Swia-
tynia Pariska, §wiatynia Panska, $wiatynia Panska!»” (Jr 7, 4). Prorok
pietnowat w ten sposob fatszywy kult jedynego Boga, z ktérym faczyta si¢
ztudno$¢ nadziei poktadanej tylko w zewngtrznych aktach kultu. Bég nie
jest bowiem zainteresowany samymi tylko ofiarami, jesli ludzie nie Zyja
w sprawiedliwosci jako nardd Przymierza. Grzechem Izraelitéw byto za-
tem to, ze nie ufali juz Jahwe, lecz instytucjom, ktoére Go reprezentowaly,
co oznaczato popadniecie w balwochwalstwo lub w zabobon. Instytucje
kultyczne nie prowadzity juz narodu do bliskosci z Bogiem. Dlatego, aby
lud mégt na nowo spotka¢ sie z Jahwe, powinien odczué¢ smak niewoli,
opuszczenia i ztudno$¢ pewnosci opartej tylko na whasnych sitach. Taki jest
gleboki sens religijny wygnania i niewoli, podczas ktérych najwazniejsze
instytucje Izraela (ziemia, miasto, tron i §wiatynia) przestaly istnie¢".

Symbolika grzechu jako niewoli

W pismach prorockich spotyka¢ mozna liczne obrazy grzechu. Prorok
Izajasz pisze o winnicy Jahwe, ktéra stawszy sie ogrodem nie rodzacym

7Por. G. voN Rab, Teologia Starego Testamentu, dz. cyt., s. 129-134; H. Muszy~ski, Bog
a zto w Pismie Swietym, CT 2 (1979), s. 41-42.

18 Por. W. E. ALBRIGHT, Od epoki kamiennej do chrzescijaristwa, Warszawa 1967, s. 254-269.

9 Por. B. Bozak, Ksiega Jeremiasza, [w:] MKPS, s. 897; G. voN Rap, Teologia Starego Te-
stamentu, dz. cyt., s. 513-514; L. R. MoraN, Chrystus w historii zabawienia, dz. cyt., s. 140-146;
E. Zawiszewski, Ksiegi Prorokow, Pelplin 1995, s. 150-151.
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owocow, zostata zdeptana i wypleniona (por. 1z 5). Prorok Jeremiasz nato-
miast obrazuje grzeszno$¢ Izraela w serii metafor, z ktorych kazda wskazuje
na okreslony aspekt oblicza narodu. Zniewoleni przez grzechy Izrelici zostaja
przyréwnani do martwego tupu ryczacego Iwa (por. Jr 2, 14-15), do szczepu
winnego, ktory utracit swa pierwotng szlachetnos¢ i stat sie¢ bezuzyteczny
dla wtasciciela winnicy (por. Jr 2, 21), do mtodej wielbtadzicy albo oSlicy pel-
nej niepohamowanej namigtnosci (por. Jr 2, 23-24). Zasadniczym grzechem
Izraela jest oddalanie i odwrdcenie si¢ od Boga, potaczone z oszukiwaniem
samego siebie (por. Jr 2, 5. 8. 13. 17. 23. 27). Niewierny nar6d oczekiwat
bowiem daréw Bozych, a odrzucat ich Dawce. Zrédlem tego paradoksu byt
fakt, ze brak postuszefistwa wobec Jahwe znieksztalcit egzystencje cztowie-
ka zaréwno w odniesieniu do Boga, jak i jego samego oraz catego otoczenia,
prowadzac do duchowego zniewolenia (por. Jr 7, 24)%.

Naczelnym tematem nauki proroka Ozeasza jest zdumienie wobec wiel-
kiej mitosci Jahwe. Bezinteresowna mito$¢ Boga, okazana narodowi wybra-
nemu, stanowi zasadniczg tre$¢ wszystkich wizji, czynnos$ci symbolicznych,
upomnieni i obietnic proroka. Cate przepowiadanie Ozeasza osadzone
jest w perspektywie historiozbaczej. Bog zostaje przedstawiony jako Ten,
ktory wyzwolit Izraela z niewoli egipskiej (por. Oz 12, 10-14). Jednak na-
réd wybrany na nowo pograzyl sie w zniewoleniu, porzuciwszy Jahwe, jak
niewierna kobieta, ktéra podaza za kochankiem. Dla Ozeasza dzieje Izra-
ela to wielki dramat mitosny, w ktérym Bdg, mimo niewiernosci swego lu-
du, wciaz pozostaje wierny swojej mitoSci do niego. Oredzie proroka jest
wrecz niestychane: mito§¢ Boga, mimo braku mitosci ze strony ludzi, nie
ustaje?!. Ale tej wtasnie mitosci i swictosci Boga przeciwstawia si¢ grzech.
Prorok stara si¢ przedstawi¢ niegodziwo$¢ grzechu na przyktadzie nie-
wiernosci matzenskiej. Duchowe cudzotdstwo narodu izraelskiego przeja-
wialo si¢ w r6znych formach, gtéwnie w odstepstwie od prawdziwego Bo-
ga izwrdceniu si¢ ku bozkom pogafiskim. Prorok Ozeasz ukazuje Izraela ja-
ko wiarotomna oblubienice, ktéra obdarto z szat i surowo ukarano (por.
Oz 2). Zaznacza on, ze dla cudzotoznego narodu izraelskiego, ktory swa
mitoScig nie obdarza juz Jahwe, lecz bozka Baala, nie ma zadnego ratunku.

2 Por. B. Bozak, Ksiega Jeremiasza, art. cyt., s. 893; G. FiscHER, I/ libro di Geremia,
Roma 1995, s. 66.

2 Wielu egzegetow utrzymuje, ze mitos¢ Boga wobec Izraela w zadnym innym miejscu
Starego Testamentu nie jest ukazana w takiej glebi, jak w Ksiedze Ozeasza. Jedenasty rozdziat
tej ksiggi zestawiany bywa ze stowami $w. Jana: ,,Bog jest mitoscia” (1J 4, 8). Por. S. VIRGULIN,
La sposa infedele in Osea, Bologna 1986, s. 27-39; A. LAPPLE, Od egzegezy do katechezy. Stary
Testament, Warszawa 1985, s. 250-252; S. Potocki, Ztos¢ grzechu w nauce prorokéw sprzed
niewoli babiloriskiej, art. cyt., s. 84-87.
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Sita grzechu prowadzi cztowieka i naréd do ogélnego zepsucia, ktdérego wy-
razem jest przemiana na gorsze i wewnetrzne zniewolenie (por. Oz 4-5).
Wyrazem tego jest paradoksalna sytuacja: ci, ktérzy powinni by¢ Swieci,
nosza nazwe cudzotoznikéw (por. Oz 4, 12)%. Izrael tak gleboko uwiktat
sic w samowole grzechu, ze nie potrafi juz uwolni€ si¢ z jego objec (por.
Oz 5, 4). W swej teologii Ozeasz wyraznie ukazuje grzech jako wejscie
w stan zniewolenia. Ludzie do tego stopnia zostali owladnieci przez zto,
ktorego sie dopuscili, ze nie maja juz zadnej swobody ruchu: ,,Osaczaja
ich wlasne uczynki” (Oz 7, 2). W zwiazku z zagadnieniem grzechu powra-
ca w Ksiedze Ozeasza starotestamentalna ,,teologia pustyni”. Niewierny
nardd zostaje wyprowadzony na ,,pustyni¢”, ktora symbolizuje kraing nie-
woli. Pustynia ta jednak nie ma by¢ miejscem Smierci, ale okazja do przepro-
wadzenia rachunku sumienia i powrotu do bezinteresownej mitoSci. Staje
sie ona przestrzenig pogtebionego spotkania z Bogiem i nawigzania z Nim
ponownie doskonatej wspdlnoty (por. Oz 2, 16-25)%.

Z pojeciem grzechu jako wejSciem w stan zniewolenia taczy si¢ obec-
na w pismach prorokéw symbolika brudu, z ktoérego jedynie Bog moze nas
obmy¢: ,,Gdy Pan obmyje brud Coéry Syjoniskiej i krew rozlana oczysciw Je-
ruzalem” (Iz 4, 4); ,,Chocby wasze grzechy byly jak szkarlat, jak $nieg
wybieleja; chocby byly czerwone jak purpura, stang si¢ jak wetna” (Iz 1,
18). Rytualne obmycia zewnetrzne to czynnosci symboliczne, ktére nie tyl-
ko oznaczaly, lecz takze powodowaly oczyszczenie z grzechow: ,,OczyS¢ swe
serce z nieprawosci, Jerozolimo, aby§ zostala ocalona!” (Jr 4, 14). Osta-
tecznie jednak to sam Bog dokonuje oczyszczenia ludzkiego serca: ,,Obmyj
mnie zupetnie z mojej winy i oczy$¢ mnie z grzechu mojego! Stwoérz, o Boze
we mnie serce czyste!” (Ps 51, 4. 12). Prorokowi Ezechielowi Bég oznajmit:
,,Pokropie was czysta woda, abyscie sie stali czystymi, i oczyszcze was od
wszelkiej zmazy i od wszystkich waszych bozkow”(Ez 36, 25)*.

W ten sposob nardd, ktory doswiadczyt grzechu jako stanu zniewole-
nia i brudu, odczuwat jednocze$nie pragnienie uwolnienia si¢ od ciazacych
na nim nieprawosci (Ps 130; Ps 141, 3). Dlatego od czasu niewoli pokorne
wyznanie grzechéw stato sig zwyczajem Izraelitéw (por. Jr 31, 19, Ezd 9, 6;
Ne 1,6;9,16.16; Dn 9, 5). Wyznanie to juz wezesniej wyrazalo w swej istocie
mysl, ze kazdy grzech, nawet ten przeciwko blizniemu (por. Kpt 5, 21; 2 Sm

2 Uwidacznia to kontrast dwéch fonetycznie podobnych stéw geddsim (Swiety) i gedésoth
(cudzotozny).

% Por. G. voN Rap, Teologia Starego Testamentu, dz. cyt., s. 472-474.

% Por. L. SzaBO, Czysty, [w:] STB, s. 194-198.
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12, 13), jest ostatecznie wykroczeniem przeciwko Bogu (por. Kpt 26, 40),
ktore ze stugi Jahwe przemienia cztowieka w niewolnika grzechu®.

Pojecie grzechu w pismach prorockich traktowane jest w sposéb bar-
dzo zréznicowany i rozpatruje si¢ je najczesciej w perspektywie historio-
zbawczej, nawiazujac do kluczowego wydarzenia w dziejach Izraela, jakim
byta niewola egipska i cudowne wyzwolenie z niej. Grzech przybiera forme
krzywdy i ucisku spotecznego (Amos), wystepuje jako antyteza mitosci Jah-
we i wewngetrzne zniewolenie (Ozeasz), opiera si¢ na pysze i zarozumiato-
Sci ludzkiej (1zajasz), w swoich skutkach zrywa przymierze miedzy Bogiem
anarodem wybranym i prowadzi do sytuacji ponownej niewoli (Jeremiasz).
Prorocy nie podaja jednak definicji grzechu, ale poprzestaja na doktadnym
opisie jego przejawow i konsekwencji. Szybkie rozszerzanie si¢ zta i tatwos¢,
z jaka ulega mu czlowiek, sprawiaja, ze grzech jawi sie jako bolesna tajem-
nica naznaczona duchowym zniewoleniem i poczuciem bezsilnoSci.

Gdarisk KS. JACEK BRAMORSKI

» Por. Z. MALECK, Idea przebaczenia grzechow w Starym Testamencie przed i po niewo-
li babiloriskiej, art. cyt., s. 127-136.



RUCH BIBLIJNY i LITURGICZNY
NUMER 8 (2008) - ROK LVI

ks. Marek Skierkowski
Ewangelie jako biografie kerygmatyczne

Czy Ewangelie sa biografiami? Pytanie nie jest wcale banalne, gdyz
jeszcze do niedawna odpowiadano na nie negatywnie, thumaczac, ze Ewan-
gelie maja zupetie odrebny i oryginalny charakter literacki. Jednakze juz
autorzy oficjalnego dokumentu Papieskiego Komitetu Obchodéw Wielkiego
Jubileuszu Roku 2000, Jezus Chrystus, jedyny Zbawiciel Swiata, wczoraj, dzis
i na wieki (1996), stwierdzaja, ze dzisiaj nalezy znowu — chociaz juz w sposob
naukowo uzasadniony, a nie naiwny — moéwic¢ o Ewangeliach jako biografiach,
oczywiscie w starozytnym, a nie wspétczesnym rozumieniu tego stowa'.

W niniejszym artykule chciatbym przedstawi¢ zagadnienia zwiazane
z problemem biograficznego charakteru Ewangelii i znalez¢ wtasciwe do-
precyzowanie w odniesieniu do Ewangelii nazwy biografie starozytne.

Tradycja Kosciofa starozytnego

Najstarsza wzmianka, ukazujaca — chociaz w sposdb posredni — charak-
ter Ewangelii, znajduje si¢ w prologu Trzeciej Ewangelii: ,,Wielu juz starato
sie utozy¢ opowiadanie o zdarzeniach, ktore sie dokonaly posrdd nas, tak
jak nam je przekazali ci, ktorzy od poczatku byli naocznymi §$wiadkami sto-
wa. Postanowilem wiec i ja zbada¢ doktadnie wszystko od pierwszych chwil
i opisac ci po kolei, dostojny Teofilu, abys si¢ mégt przekonac o catkowitej
pewnosci nauk, ktorych ci udzielono” (Lk 1, 1). Ewangelista zatem ma na
mySli ,,opowiadanie” (diegesis), dotyczace wydarzen, ktore ,,si¢ dokonaly
posrdd nas”. Sw. Lukasz dotychczasowe opowiadania ocenia krytycznie
1 opierajac si¢ na relacjach naocznych swiadkdw, pragnie sporzadzi¢ dzieto
lepsze — ,,zbadac¢ doktadnie” i ,,opisa¢ po kolei™.

Najstarsze Swiadectwo pozabiblijne pochodzi od Papiasza z Hierapolis,
ucznia prezbitera Jana — i nosi tytul Wykfad mow Pariskich (ok. 110 roku).
Wprawdzie pismo to zagingto, ale cytuje je Euzebiusz z Cezarei (zm. 339)

! Por. Jezus Chrystus, jedyny Zbawiciel Swiata, wczoraj, dzis i na wieki, Katowice 1996, s. 74.
2 Por. R. Bartnick, Ewangelie synoptyczne. Geneza i interpretacja, Warszawa 1996, s. 20-21.
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w swojej Historii koscielnej: ,,Prezbiter mowit: Marek, bedac ttumaczem Pio-
tra, wszystko, co zapamietat, spisal doktadnie, cho¢ nie wedlug porzadku,
w jakim byly przez Pana wypowiedziane stowa lub dokonane czyny. Ani
bowiem Pana nie styszat, ani nie chodzit za Nim, tylko —jak juz wspomniatem
— pOZniej towarzyszyl Piotrowi, ktéry swoje przeméwienia uktadat wedtug
potrzeb, nie majac zamiaru sporzadzenia uporzadkowanego zestawienia
stow Pana. Marek nie popeit wigc bledu, jesli coS tak spisal, jak zapamie-
tal. Zwracal bowiem uwage tylko na jedno: aby nic nie opusci€ z tego, co
styszal, i nic nie sfatszowac [...]. Mateusz za$ uporzadkowat logia w dialekcie
hebrajskim, thumaczyl je za$ kazdy, jak potrafit” (111, 39, 15).

Swiadectwo Papiasza dotyczy jedynie Mk i Mt (albo nie Mt, lecz zrédta
Q), ale ukazuje Ewangelie jako relacje o zapamigtanych stowach i czynach
Pana. W konsekwencji, juz $w. Justyn (zm. 165) uzyje sformutowania ewangelia
w liczbie mnogiej, a nie —jak to byto dotad —jedynie w pojedynczej, w sensie
Dobra Nowina i okresli Ewangelie mianem ,,pamietnikow” (apomnemoneu-
mata)®, a doktadnie ,,pamietnikéw apostolskich™. Sw. Ireneusz (zm. 202)
wreszcie podkresli, ze ,,czteroksztaltna Ewangelia” (Adversus haereses 111,
11, 8) jest wiarygodnym zapisem nauczania Apostotéw: ,,W istocie bowiem,
dopiero gdy Pan nasz zmartwychwstat i gdy Apostotowie zostali wyposazeni
moca z wysoka przez Ducha Swictego, ktory zstapit na nich, gdy zostali wy-
petnieni wszelka pewnoscia i gdy tak oto posiedli doskonalg gnoze, wtedy
wyszli az po krafice ziemi, aby glosi¢ nam dobra nowine o dobrodziejstwach
Boga, a ludziom ogtasza¢ pokoj z nieba. Wyszli, posiadajac Ewangelie Boza
wszyscy razem i kazdy z nich osobno. I tak, Mateusz wsrdd Hebrajczykow,
w ich jezyku wydal pismem Ewangeli¢, podczas gdy Piotr i Pawet glosili Ewan-
gelie w Rzymie i zaktadali tam Kosciét. Po ich Smierci Marek, uczen i ttumacz
Piotra, przekazal nam takze w formie pisane;j to, co Piotr glosit. Lukasz za$
jako towarzysz Pawta, Ewangelie, ktora ten glosit, przekazat w swej ksiedze.
Nastepnie Jan, uczen Panski, ktdry spoczywal na Jego piersi, takze wydat
Ewangelie, gdy przebywal w Efezie, w Azji” (famze I, I).

W zasadzie az do czas6w nowozytnych istniato w chrystologii powszechne
przekonanie o prostej jednoSci miedzy historig i wiara. EwangeliSci zatem
relacjonujac wiernie histori¢ Jezusa, tym samym przedstawiaja Jego teolo-
giczne znaczenie. Ewangelie wiec to przede wszystkim dzieta historyczne,
a dopiero wtornie takze teologiczne. W tym wilasnie duchu pisat jeszcze
w XX wieku W. Kwiatkowski (zm. 1972), najwybitniejszy polski apologetyk,
uwazajac ewangelistow ,,za historykéw, fotografujacych poniekad rzeczy-

3 Apologia pierwsza, 66, 3 (wydanie polskie: Pisma Ojcow Kosciota, pod red. J. Sajdaka,
Poznan 1926, t. IV).

* Apologia pierwsza, 67,3.
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wisto$¢, ktorej byli Swiadkami lub o ktérej dowiadywali sie od swiadkéw
bezposrednich™. Nie znaczy to wcale, ze nie dostrzegano wéwczas zadnych
problemdw zwigzanych z aspektem historycznym Ewangelii. Tworzenie apo-
kryféw mozna po czedci thumaczy¢ takze tym, Ze juz u poczatkdw chrzesci-
janstwa zauwazono, ze Ewangelie zawieraja zbyt mato historycznych detali.
Syryjczyk Tacjan (zm. 2 pot. I w.) z kolei, zaaferowany réznicami migdzy
relacjami ewangelistow, stworzyl zestawienie czterech Ewangelii wedtug
chronologii Janowej, tzw. Diatessaron, uzywany w KoSciele syryjskim zamiast
Ewangelii kanonicznych az do V wieku.

Zywoty” Jezusa w czasach nowozytnych

Jednakze, poczawszy od renesansu, a szczeg6lnie w dobie o§wiecenia,
zaczyna pekac relacja miedzy wiara i historia, przezywana dotad jako pro-
sta jedno$¢. Cztowiek ,,oswiecony” to cztowiek, ktory ma odwage mysle¢,
wierzac w niezwykla moc swojego rozumu i czyniac zefi miar¢ catej praw-
dy (Sapere aude!). Jedli chodzi o Ewangelie, przelomowym momentem byt
rok 1778, w ktorym to E. Lessing (1729-1781), filozof i pisarz, opublikowat
fragmenty budzacego wielkie zgorszenie dzieta, napisanego przez Hermanna
Samuela Reimarusa (1694-1768), niezyjacego juz wowczas i za zycia mato
znanego profesora jezykow orientalnych z Hamburga. Reimarus byl zafa-
scynowany ideami o$wiecenia i jako pierwszy zrealizowal pomyst zbadania
zycia Jezusa z czysto historyczne] perspektywy. We fragmencie siodmym, Von
dem Zwecke Jesu und seiner Jiinger (O celu Jezusa i Jego uczniow) Reimarus
opowiedziat si¢ za odseparowaniem prawdziwego Jezusa historycznego
od zafalszowanego — jego zdaniem — Chrystusa przepowiadanego przez
Koscidt. ,,Znajduje wielki powdd — pisal — aby odseparowac catkowicie to,
co Apostotowie méwig w swoich pismach od tego, co sam Jezus faktycznie
moéwit i czego nauczal™. Jezus jako prorok glosit, mieszczace si¢ catkowicie
w kontekscie religii zydowskiej, oredzie o krolestwie Bozym. Nie uczyl za-
tem ,,zadnych wielkich tajemnic czy zasad wiary”, lecz domagat si¢ od ludzi
jedynie ,,szczerej mitoSci Boga i bliZzniego, pokory, tagodnoSci, rezygnacji
z egoizmu i sttumienia wszelkich zlych pragnien™. Jezus miat inne ,,cele”
niz Jego uczniowie. Kiedy zostal ukrzyzowany, uczniowie wymyslili teorie
o Jego zmartwychwstaniu i uwierzyli w Jego synostwo Boze®.

> W. Kwiatkowski, Apologetyka totalna, Warszawa 1962, t. 11, s. 52.
¢ Por. H. S. REmMARus, Fragments, London 1971, s. 64.

7 Tamze, s. 69.

8 Por. tamze, s. 248-250.
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Reimarus zatem z podejrzeniem potraktowal wiarygodnos$¢ historyczne-
go przekazu Ewangelii, otwierajac tym samym droge dla teologii liberalnej,
wolnej od dogmatéw Kosciota. Od XVIII w. zaczely si¢ mnozy¢ racjonali-
styczne zywoty Jezusa, wydobywane rzekomo z samych Ewangelii. Teolo-
gom liberalnym nie chodzito z poczatku wprost o atak na Jezusa, ale o takie
przedstawienie przebiegu Jego zycia, aby Zatozyciel Chrzescijanstwa mogt
zostaé zaakceptowany przez ludzi o§wiecenia. Pierwszy taki zywot powstat
jeszcze przed Reimarusem, napisany przez Johanna Jakoba Hessa (1741-
1828): Geschichte der drei letzten Lebensjahre Jesu (1768-1772, t. I-111). Jego
autor zasadniczo akceptowat historyczng wiarygodnos¢ przekazow Ewangeli,
watpit jedynie w istnienie demondw. Jednakze juz V. Reinhard, E. A. Opitz
iJ. A. Jacobi coraz bardziej pomniejszaja znaczenie cudéw Jezusa w procesie
uwiarygodniania Jego Boskosci. Wreszcie, Johann Gottfried Herder traktuje
wiekszos¢ cuddw jako literackie symbole, stuzace ewangelistom do stworzenia
porywajacej narracji o Jezusie Mesjaszu, a Heinrich Eberhard Gottlob Paulus
uwaza, ze cuda Jezusa majg juz dzi§ swoje naturalne wyttumaczenia.

Wraz z racjonalistycznym podejSciem do Ewangelii rodzila si¢ takze ten-
dencja do tworzenia biografii Jezusa w duchu literatury picknej. Najwcze-
$niejsze tego typu proby podjeli Karl Friedrich Bahrdt (1741-1792) i Karl
Heinrich Venturini (1768-1849). Obydwaj uciekali bardzo mocno do fikcji
powiesciowej, do tworczej imaginacji. Najstynniejszy zywot Jezusa, takze
wheretycki”, stworzyt w XIX wieku Ernest Renan (1823-1892), prezentujac
za pomocg swojego sugestywnego jezyka literackiego Jezusa jako wielkiego
romantyka (La Vie de Jésus; 1863).

Najzywsza reakcja na racjonalizm, szczegllnie ten reprezentowany
przez Herdera i Paulusa, przychodzi ze strony Davida Friedricha Straussa
(1808-1874). W 1835 r. opublikowal on dzieto zatytutowane Zycie Jezusa
krytycznie opracowane, w ktérym pragnat obronic istote chrzescijanskiej
wiary za pomoca historyczno-krytycznego badania Biblii. Wedtug niego,
ewangelisci nie byli ani dogmatykami, ani ,,oSwieconymi” historykami, lecz
zyli w ,,$wiecie mitycznym”. W konsekwencji, wyjatkowa tozsamos¢ Jezusa
wyrazili oni za pomocg mitycznych termindw i obrazow. Zdaniem Straussa,
wiara chrzeScijanska nie zalezy od rekonstrukcji przesztosci, a wigc nie jest
zogniskowana na Jezusie historycznym, lecz Chrystusie mitologicznym.
Mit biblijny daje wyraz idei Chrystusa, ktdra przyjeta swoja czasowa forme
w Jezusie historycznym. W biegu historii liczy si¢ nie Jezus z przesztosci, lecz
wieczny Chrystus, spelnienie catego rodzaju ludzkiego. ,,Historia Ewangelii
— pisat — jest faktycznie historig ludzkiej natury postrzeganej idealnie; [...]
to, co jawi si¢ nam jako jedynie Swicta poezja, dla Pawta, Jana, Mateusza
i Lukasza byto faktem i pewna historig. Ale to jedna i ta sama wewngtrzna
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przyczyna czynita dla nich z narracji Ewangelii Swiety fakt i historie, co teraz
czyni dla nas z tych narracji Swigty mit i poezje™.

Dokonanie Straussa wywotato lawing kontrowersji i jednocze$nie otwiera-
to drogg do zanegowania historycznej egzystencji Jezusa. Bruno Bauer (1809-
1882) uznat Ewangelie za zwykle dziela sztuki literackiej i stwierdzit, ze Jezus
nigdy nie istnial, a chrze$cijanstwo zawdzigcza swoj poczatek sw. Markowi
EwangeliScie, ktory tworzyt w kontekscie Swiata kultury grecko-rzymskie;.
W odniesieniu do tej tezy nalezy dodac, ze biografie starozytne —jak réwniez
wiele pdzniejszych chrzescijanskich zywotéw swietych — dopuszczaly element
legendy. Miat on jednak swoje granice, gdyz stanowil jak gdyby ,,fakt”, ktory
mogtby si¢ zdarzy¢ w zyciu danego bohatera, to znaczy odzwierciedlat cechy
charakterystyczne sylwetki tego bohatera albo dotyczyl jego narodzin.

Caly proces wydobywania przez teologéw liberalnych biografii Jezusa
z Ewangelii znakomicie podsumowat i jednocze$nie skrytykowat Albert
Schweitzer (1875-1965), teolog, lekarz i muzyk, piszac Der Geschichte der
Leben-Jesu-Forschung (1906; 1913). Jego zdaniem, teologia liberalna tworzyta
wizerunki Jezusa wedlug wiasnych wyobrazefi autoréw. Socjalisci widzieli
w Jezusie zwolennika socjalizmu, uciskani — rewolucjoniste, romantycy — 0so-
be petna uczuc i marzen. W koficowej czescei ksiazki Schweitzer przedstawit
swoj wlasny wizerunek Jezusa. Wedtug niego, Jezus zyt w Srodowisku zdo-
minowanym przez Bibli¢ i tradycje, a nie nowozytng mysl naukowa i dlatego
wymyka si¢ On probom wszelkiej ,,modernizacji”, pozostajac ,,Obcym” czy
»Nieznanym”. Tylko ci, ktorzy Swiadomi sa dystansu, jaki dzieli nasza epoke
od czaséw Jezusa, moga w wierze odnalez¢ do Niego droge!®.

Od konica XIX w. zaczyna si¢ wiec w biblistyce rozréznia¢ miedzy ,,Je-
zusem historii” a ,,Chrystusem wiary”. Rozréznienie to, stanowiace juz tytut
jednego z dziet Straussa, szczegdlnie popularne stato sie po opublikowaniu
przez M. Kéhlera (1835-1912) wyktadu pt. Der sogenannte historische Jesus
und der geschichtlische, biblische Christus (Leipzig 1892). Jego zdaniem, tzw.
historyczny Jezus, wykrywany przez historykow, skrywa nam prawdziwego,
biblijnego Chrystusa, poznawanego przez wiar¢ w Boze Objawienie zareje-
strowane przede wszystkim na kartach Ewangelii.

Mozna wigc zauwazy¢, ze — jak napisat M. Wojciechowski — ,,w czasach
nowozytnych [...] zaczeta si¢ [...] pewna rywalizacja mig¢dzy historycznym a teo-
logicznym rozumieniem Ewangelii. [...] W pojeciu wrogéw chrzescijanstwa
Ewangelie byly legendarne, mato historyczne, w pojeciu obroficéw (katolikéw
i konserwatywnych protestantéw) byly wzorowymi dzietami historycznymi.

° Por. D. F. Strauss, The Life of Jesus Critically Examined, London 1973, s. 776.
10 Por. A. SCHWEITZER, The Quest of the Historical Jesus, London 2000, s. 467.
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Pojedynczy uczeni XIX wieku probowali jako$ ten konflikt rozwiazad, np.
przyrownujac Ewangelie do przednaukowej narracji historycznej Starego Te-
stamentu (Overbeck, Zahn), traktujac je jako forme przepowiadania (Kéhler)
czy histori¢ podporzadkowania przekazowi dogmatu (Wrede)”!!.

Dziedzictwo Formgeschichte

Na poczatku XX wieku powstaje nowa metoda badan nad Ewangeliami:
Formgeschichte®. Jej tworcy zajmuja si¢ historia (Geschichte) form literackich
(Form) przekazywanych przed spisaniem Ewangelii. Za ojca Formgeschichte
uchodzi H. Gunkel (1862-1932), ktérego uczniami byli: K. L. Schmidt, M. Di-
belius i R. Bultmann. Ich zdaniem, Ewangelie sa kompozycjami ztozonymi
z mniejszych jednostek literackich (perykop), ktére wezesniej przekazywano
ustnie. Te drobne formy literackie (takze legendy!) byly wprawdzie two-
rzone na bazie stéw i czynéw Jezusa, ale przede wszystkim odzwierciedlaja
one niezwykle tworcze Srodowisko wezesnej wspolnoty chrzescijanskiej,
zatroskanej o rozszerzanie i poglebianie wiary w Chrystusa (Sitz im Leben).
W konsekwencji, Ewangelie jako zwykle kompilacje tych form literackich
sq Swiadectwami wiary i zycia Kosciota pierwotnego, kerygmg, a nie doku-
mentami historycznymi o Jezusie.

Rudolf Bultmann (1884-1976), protestancki biblista, stwierdza wrecz,
ze o zyciu 1 osobowosci Jezusa nie wiemy prawie nic, gdyz pierwotne Zrodta
chrzescijanskie nie wykazuja zadnego zainteresowania tymi sprawami; s
ponadto fragmentaryczne i legendarne, a inne Zrddta o Jezusie nie istnie-
ja'*. Wiemy natomiast nieco wigcej o oredziu Jezusa, mimo ze stanowi ono
zalozenie teologii Nowego Testamentu'*. ,,Nie mozna zatem — stwierdza
R. Bultmann w artykule Znaczenie Jezusa historycznego (1929) — i$¢ poza
kerygme, uzywajac jej jako «zrédta» w celu zrekonstruowania «Jezusa histo-
rycznego», z Jego «Swiadomoscia mesjanska», z Jego «zyciem wewnetrznym»
czy z Jego «heroizmemy». Bylby to zwyczajnie «Chrystus wedtug ciata», ktéry
juz dtuzej nie istnieje. To nie historyczny Jezus, ale Jezus Chrystus, czyli Ten,
ktérego si¢ przepowiada, jest Panem”".

' M. WorsciecHowskl, Ewangelie jako biografie, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 51 (1998)
n.3,s. 170-171.

12 Opracowane na podstawie: R. BArRTNICKI, Ewangelie synoptyczne, s. 85-136; K. Roma-
NIUK, Morfokrytyka i historia redakcji, Warszawa 1983, s. 8-79.

13 R. BULTMANN, Jesus and the Word, New York 1934, s. 8.

14 Por. R. BULTMANN, Theologie des Neuen Testaments, Tubingen 1984 (pierwsze wydanie:
1953), s. 1.

15 Cytat za: C. ALLEN, The Human Christ, New York 1998, s. 244-245.
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Mimo Ze juz uczniowie Bultmanna nie podzielali tak radykalnego scepty-
cyzmu swojego mistrza, to jednak dziedzictwo niemieckiego biblisty najlepiej
oddaje zdanie otwierajace dzieta Giinthera Bornkamma (1905-1990), Jesus
von Nazareth (Stuttgart 1956), pierwszej postbultmannowskiej chrystologii:
,»Nikt nie jest juz w stanie napisac biografii Jezusa™'®. Jednoczesnie jednak pro-
fesor z Heidelbergu stwierdza, ze mozna bez watpienia ustali¢ szereg faktow
dotyczacych zycia Jezusa, mianowicie, ze byt On Zydem, synem J6zefa ciesli,
pochodzit z Nazaretu w Galilei, nauczal w okolicach Jeziora Galilejskiego,
uzdrawiat i czynil cuda, Sciggnat na siebie wrogos$¢ faryzeuszy i zostat ukrzy-
zowany w Jerozolimie. Dla chrzeScijaniskiej wiary najwazniejszy pozostaje
niezwykly autorytet Jezusa objawiajacy si¢ zaréwno w stowach Jezusa, jak
iw Jego czynach. Autorytet ten nie stanowi produktu wiary paschalnej, lecz
ma swoje podstawy w Jezusie historycznym. Historyczne spotkanie z Jezusem
oznaczato dla ludzi eschatologiczne spotkanie z samym Bogiem'”.

W dobie negowania biograficznego charakteru Ewangelii sugerowano naj-
czesciej, ze Ewangelie sa ,,czyms$ wiecej niz biografia”'®. Zdaniem A. Dullesa,
jesli Ewangelie miaty by¢ prawdziwa relacja o Jezusie, nie mogly stanowi¢
Jego fotografii, lecz portrety'. J. Kudasiewicz interpretuje te portrety jako
»jedyna w swoim rodzaju synteze historii i teologii”?. ,, EwangeliSci —wyjasnia
biblista lubelski — z tresci autentycznie historycznych skomponowali dzieta,
ktorych centralnym punktem zainteresowania nie jest element historyczny czy
biograficzny, tylko religijny i teologiczny. Ewangelisci nie chcieli pisa¢ zywota
Jezusa, lecz wykazaé, ze jest On Mesjaszem, Synem Bozym, Zbawicielem™'.
Oznacza to, ze redaktorzy Ewangelii, a szczegdlnie Marek, stworzyli nowy
gatunek literacki, ktéry nie mial odpowiednikdéw w literaturze tamtego cza-
su*?. Zdaniem J. Kudasiewicza, pewna analogi¢ mi¢dzy rodzajem literackim
Ewangelii a rodzajem uzywanym w literaturze wspotczesnej mozna byloby
znalez¢ w tzw. literaturze faktu, czyli ,literaturze narracyjnej o charakterze
przede wszystkim dokumentalnym Iub cze$ciowo beletryzowanej, majacej na
celu wiarygodna relacje o autentycznych wydarzeniach”>.

¢ G. BorNKAMM, Jesus of Nazareth, London 1973, s. 13.

7 Por. tamze, s. 53-63.

18 Por. H. KuNG, On Being a Christian, London 1977, s. 150.

1 Por. A. DULLES, Apologetic and the Biblical Christ, London 1963, s. 49.
2 J. Kupasiewicz, Ewangelie synoptyczne dzisiaj, Warszawa 1986, s. 73.

2 Tamze, s. 77.

2 Por. tamze, s. 65.

2 Tamze, s. 77.
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Biografie starozytne

Przetomowy moment w dziejach debat nad biograficznym charakte-
rem Ewangelii stanowi artykut C. W. Votawa, opublikowany w 1915 roku,
umieszczajacy wyraznie Ewangelie w kregu grecko-rzymskiej literatury
biograficznej na réwni z zywotami filozofa Sokratesa (Dialogi Platona
i Memorabilia Ksenofonta), lekarza Apoloniusza z Tiany (biografia napi-
sana przez Filostrata) i filozofa Epiteusza (biografia napisana przez Aria-
na)*. Pézniej znaczacy wklad w przywrdécenie Ewangeliom biograficznego
charakteru wlozyli G. N. Stanton, T. Talbert, P. Shuler, K. Berger, D. Aune,
a w sposob szczegdlny R. A. Burridge i D. Dormeyer.

Czym charakteryzowala si¢ starozytna biografia? R. A. Burridge® odnosi
si¢ do pieciu greckich i pigciu rzymskich zywotow*. Zauwaza, ze najwazniej-
sza cecha zywotow (bioi, vitae) jest ich uwaga catkowicie skupiona na bohate-
rze. Rozprawy te jednak sa bardzo elastyczne, jesli chodzi o zakres i sposdb
prezentacji zycia. Czasami mamy do czynienia z calym zyciem bohatera,
innym razem tylko z niektérymi jego okresami, czasami autorzy Zywotow
uwzgledniaja chronologie, a czasami koncentruja si¢ jedynie na pewnych
aspektach zycia, nie zachowujac scisle porzadku chronologicznego?®.

Burridge przypatruje si¢ czterem zasadniczym elementom biografii sta-
rozytnej, ktérymi sa: tytut i wprowadzenie, podmiot, rysy zewngetrzne oraz
rysy wewnetrzne.

Ttut i wprowadzenie. Tytuly poszczeg6lnych Ewangelii sktadaja si¢
z przyimka wedtug i odpowiedniego imienia w bierniku: Wedlug Mateusza,
Wedtug Marka, Wedtug .ukasza i Wedtug Jana. Niezaleznie od tego, czy tytuly
te sa oryginalne czy nie, sugeruja one, ze Koscidt pierwotny potraktowat

2 Zob. C. W. Votaw, The Gospels and Contemporary Biographies, ,,American Journal of
Theology” 19 (1915) s. 45-73 1 217-249.

3 R. A. BURRIDGE, What Are the Gospels? A Comparison with Graeco-Roman Biography,
Cambridge 1992 (jest to jego dysertacja doktorska obroniona w r. 1989). Zob. takze moj
wezesniejszy tekst: Ewangelie jako biografie starozytne, ,,Studia Teologiczne Bialystok—Dro-
hiczyn—tomza” 17 (1999) s. 69-74.

2 Sa to nastepujace zywoty: 1. Euagor 1zokratesa (436-338 przed Chr.), piesi pochwalna
na cze$¢ krola Cypru; 2. Agezilausz Ksenofonta (428-354 przed Chr.), piesi pochwalna zawie-
rajaca bogaty materiat historyczny ku czci kréla Sparty; 3. Eurypides Satyra, autora zywotow
tradycji arystotelesowskiej (III w. przed Chr.); 4. Attyk Korneliusza Neposa (I w. przed Chr.),
stanowigcy czes$¢ pierwszego przekltadu biografii rzymskiej pt. De viris illustribus; 5. Mojzesz
Filona z Aleksandrii (30-25 przed Chr. do 45 po Chr.), bedacy biografia postaci biblijnej; 6.
Agricola Tacyta, napisana w 98 r. po Chr. na cze$¢ konsula Juliusza Agricoli; 7. Katon Mniejszy
Plutarcha (45-120 po Chr.), stanowiacy cze§¢ tzw. ,,zywotéw réwnoleglych”; 8. Zywoty Cezaréw
Swetoniusza (ur. 69 r. po Chr., data §mierci nieznana); 9. Demonax Lucjusza (120-180 po
Chr.); 10. Apoloniusz z Tiany Filostrata (170-250 po Chr.); por. tamze, s. 128-190.

27 Por. tamze, s. 80-81; 109-127.
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cztery Ewangelie jako nalezace do tego samego typu literatury, chociaz nie
wskazat, do jakiego konkretnie. Zdania wprowadzajace jednak pozwalaja
juz okresli¢, ze chodzi o zywoty. Mateusz wychodzi z genealogii bohatera
biografii jak Korneliusz Nepos i Plutarch, Marek® od razu przystepuje do
prezentacji zycia jak Ksenofont, wreszcie Lukasz zaczyna od formalnego
prologu jak Lucjusz, Filon, Izokrates, Tacyt i Filostrat. Ponadto, jak wiek-
szo$¢ antycznych biografii, Marek i Mateusz zaraz na poczatku wzmiankuja
imi¢ swego bohatera, Lukasz zas$ czyni to nieco p6zniej (1,31)%. W czwartej
Ewangelii wprowadzenie stanowi formalny prolog o charakterze poetyckim,
nawiazujacy do Rdz 1, 1. Wprawdzie imi¢ gtéwnej postaci, ktorej ma dotyczy¢
biografia, po raz pierwszy pada dopierow 1, 17, to jednak Jezus identyfikuje
si¢ ze wzmiankowanym juz na samym poczatku Stowem™.

Podmiot. R. Guelich zasugerowal, ze Ewangelie sa skoncentrowane nie
tyle na zyciu Jezusa, ile raczej na oredziu o Bogu przynoszacym ludziom
zbawienie®'. R. A. Burridge, dokonujac analizy podmiotu czasownikéw
w Ewangeliach, nie potwierdza tej tezy. JeSli chodzi o Ewangelie synop-
tyczne, Jezus jest podmiotem 24,4 proc. czasownikdéw w Mk, 17,9 proc. w £k
i 17,2 proc. w Mt, a 20,2 proc. czasownikow w Mk, 36,8 proc. w £k i 42,5
proc. w Mt znajduje si¢ na Jego ustach. Uczniowie zas$ jako grupa i jednostki
wahaja sie miedzy 8,3 proc. a 12,2 proc. Podobne proporcje procentowe
wystepuja u Satyra, gdzie do Eurypidesa odnosi sie 25,8 proc. czasowni-
koéw, a 17,5 proc. wystepuje w cytatach z jego sztuk®. Z kolei w Ewangelii
Jana 20,2 proc. czasownikéw w narracji i konwersacjach ma jako podmiot
Jezusa. Do tego nalezy dodaé 34 proc. czasownikéw wystepujacych w Jego
nauczaniu i 1,1 proc. w prologu, aby otrzymacé 55,3 proc., czyli wiecej niz
w Mk (44,6 proc.) i Lk (54,7 proc.) oraz troche mniej nizw Mt (59,7 proc.).
Z pozostalych 44,7 proc. najwiecej, 9,3 proc., przypada uczniom. , Jedynym
podmiotem Ewangelii —wyciagaja wnioski z tych analiz autorzy dokumentu
Jezus Chrystus, jedyny Zbawiciel Swiata, wczoraj, dzis i na wieki — jest Jezus,
postac kluczowa, zajmujaca calg scen¢: wszystko inne obraca si¢ wokot niej.
Krag swiatla skupia si¢ zawsze na Jezusie”*.

2 Mozna dyskutowac nad dlugoscia wprowadzenia w Mk: 1, 1, 1, 1-8, 1, 1-13 czy 1, 1-
15? Niezaleznie od rozstrzygnigcia tej kwestii, nie ulega jednak watpliwosci, ze w zadnym
wypadku nie mamy do czynienia z formalnym prologiem.

2 Por. R. A. BURRIDGE, dz. cyt., s. 192-195.

30 Por. tamze, s. 222-223.

31 Por. R. GUELICH, The Gospel Genre. W: Das Evangelium und die Evangelien: Vortrige
vom Tiibinger Symposium 1982, pod red. P. Stuhlmachera, Tiibingen 1983, s. 191.

32 Por. R. A. BURRIDGE, dz. cyt., s. 196.

3 Jezus Chrystus, jedyny Zbawiciel $wiata, wczoraj, dzis i na wieki, s. 78.
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Waznym argumentem przytaczanym dotad przeciwko biograficznemu
charakterowi Ewangelii byta ich koncentracja na matym wycinku Zycia
Jezusa, gtéwnie na wydarzeniach zwiazanych z Jego Smiercia. M. Kihler
okreslat nawet Ewangelie sw. Marka , historig meki z obszernym wste-
pem”*, Jednakze, zauwaza R. A. Burridge, w antycznych biografiach z na-
tury rzeczy ktadziono akcent na decydujacy okres Zycia bohatera, pomijajac
inne. Opisy Ostatniej Wieczerzy, meki, Smierci i zmartwychwstania Jezusa,
a wigc wydarzen bardzo waznych, zajmuja tylko ok. 15 proc. narracji w Mt
i £k oraz 19 proc. w MKk, a wigc nie mozna pozostatych 80 proc. uznaé za
zwykly wstep™®. Jesli natomiast chodzi o J, wprawdzie wydarzenia zwiazane
z Ostatnig Wieczerza, mowami pozegnalnymi, meka i zmartwychwstaniem
zajmujg az 33,3 proc. tekstu Ewangelii, ale z podobnym akcentem na ostatni
okres zycia bohatera spotykamy si¢ u Filostrata (26,3 proc. narracji poswic-
conej uwiezieniu, procesowi i Smierci Apoloniusza) i Ksenofonta (37 proc.
narracji dotyczy kampanii perskiej)*.

Rysy zewnetrzne. Ewangelie synoptyczne pisane sa prozg narracyjna,
stanowig utwory o Sredniej dlugosci w poréwnaniu z biografiami grecko-
rzymskimi (Mt — 18305 stéw, Mk — 11242, ¥ k — 19428), zredagowane zostaly
z zachowaniem chronologii, w ktéra wiaczono materiat utozony réwniez
tematycznie, ale i tak ich struktura chronologiczna jest wyraZniejsza niz ma
to miejsce w Demonax Lucjusza. Wprawdzie w Ewangeliach synoptycznych
brakuje bezposredniej charakterystyki Jezusa, to jednak domena zywotow
byto wydobywanie charakteru postaci z jej stow i czynéw. W Ewangeliach
rowniez mamy do czynienia z prezentacja poSrednig Jezusa, nie mniej petng
i skuteczna jak charakterystyka bezposrednia®. Cecha charakterystyczna
Czwartej Ewangelii sa dlugie mowy i dialogi, charakterystyczne szczeg6lnie
dla bioi filozoféw. Pod wzgledem objetosci (15416 stéw) dzieto to znajduje
si¢ pomiedzy Mk a Mt i Lk. Ewangelia Sw. Jana, pomimo pewnych peknieé
w narracji i rozbieznoSci z pozostatymi Ewangeliami, zachowuje porzadek
chronologiczny wydarzen. Dopiero niejako wtérnie w zasadniczg strukture
chronologiczng zostaje wtaczony materiat utozony tematycznie lub wedtug
koncepcji ewangelisty. ,, Wszystkie Ewangelie — pisze M. Hengel — ida za
geograficznym i chronologicznym porzadkiem [...], mimo Ze istnieja pewne
réznice pomiedzy synoptykami i Janem™*. Ewangelia §w. Jana tworzy dwu-

3 M. KAHLER, Der sogenannte historische Jesus und der geschichtliche, biblische Christus,
Miinchen 1956, s. 59.

3 Por. R. A. BURRIDGE, dz. cyt., s. 197-199.

36 Por. tamze, s. 223-225.

37 Por. tamze, s. 199-206.

3% M. HENGEL, Acts and the History of Earliest Christianity, London 1979, s. 19.
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czesciowa strukture. Pierwsza cze$¢ dotyczy postugiwania Jezusa, druga zas
(od 12, 12) odnosi si¢ do ostatniego tygodnia zycia Jezusa i Jego ukazywan
si¢ po zmartwychwstaniu. Jesli natomiast chodzi o sposéb charakteryzo-
wania postaci, dominuje prezentacja przez stowo, ale bez zaniedbywania
czynu, i to nie tylko w sposéb posredni, jak to miato miejsce w Ewangeliach
synoptycznych, ale réwniez bezposrednio (kiedy Jezus okresla siebie Dobrym
Pasterzem, Chlebem, Krzewem winnym itd.)®.

Rysy wewnetrzne. Ewangelie uwzgledniaja rowniez charakterystyczne
tematy grecko-rzymskich zywotdw: pochodzenie przedstawianej postaci,
jej narodziny (wprawdzie nie wzmiankowane w MKk, ale podobnie jest
w Agezilauszu, Attyku czy Katonie Mniejszym), jaki$ charakterystyczny
epizod z dziecifistwa stanowiacy prefiguracje pdzniejszych dokonan (jak
u Izokratesa, Tacyta i Plutarcha), wielkie dzieta (najbardziej charaktery-
styczny element) oraz $mier¢ i jej nastepstwa (duzo uwagi §mierci swego
bohatera poswigcajg Plutarch i Filostrat). Dziela ewangelistow odbiegaja
nieco od innych biografii, pisanych greka klasyczna, pod wzgledem jezyka
i stylu (koine z wptywami semickimi), skutkiem czego przez M. Dibeliusa
(Die Formgeschichte des Evangeliums, 1919) zostaly zaklasyfikowane do
tzw. matej literatury. R. A. Burridge dopatruje si¢ jednak pewnych ele-
mentow takiej literatury takze u Plutarcha, Satyra i Lucjusza. Zaréwno
w Ewangeliach, jak i biografiach grecko-rzymskich wystepuje swoiste na-
piecie pomiedzy realnym obrazem prezentowanej postaci a jakims typem
biograficznym. Jezus Ewangelii Sw. Marka jawi si¢ jako postac nieco tajem-
nicza i jako cudotwdrca, Ewangelii Sw. Mateusza — jako ,,nowy Mojzesz”,
a Ewangelii $w. Lukasza —jako ,,cztowiek dla innych”*. Z pewnoScig obraz
Jezusa w Czwartej Ewangelii jest bardziej zabarwiony teologia niz miato to
miejsce w trzech pierwszych Ewangeliach, ale pewne stylizowanie postaci
nalezy do natury zywotow*'.

Whiosek koficowy, ktory R. A. Burridge wyprowadza z poréwnania
Ewangelii z dziesigcioma starozytnymi zywotami, brzmi nastgpujaco: Ewan-
gelie mieszcza sie w obrebie ogdlnego gatunku literackiego bioi, chociaz
moga jednoczesnie stanowi¢ odrebny, specyficzny podgatunek®. ,,Przymiot-
nik biograficzny, dodaja niejako autorzy dokumentu Jezus Chrystus, jedyny
Zbawiciel Swiata, wczoraj, dzis i na wieki, moze by¢ stusznie uzyty w stosunku
do Ewangelii, ktére nalezy przyjac jako prawdziwe zywoty Jezusa oczywi-
Scie w odniesieniu do literackiej tradycji tamtych czasow. Ewangelie nie sg

3 Por. R. A. BURRIDGE, dz. cyt., s. 225-30.
40 Por. tamze, s. 206-217.

41 Por. tamze, s. 230-8.

4 Por. tamze, s. 218-219; 239.
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wigc tylko historig chrzescijaniskiego doswiadczenia pierwszych wspdlnot
Kosciota. Mozemy to powiedzie¢ o Listach §w. Pawta, o Dziejach Apostol-
skich i 0 Apokalipsie. Ewangelie natomiast koncentruja si¢ na Jezusie, Jego
stowach, zachowaniu, dzietach, a przede wszystkim na zbawczym wydarzeniu
Jego Smierci i Zmartwychwstania”®.

Wplyw ewangelistow

R. A. Burridge, wykazujac, ze Ewangelie sa biografiami, odwolywat si¢
do poréwnan z literaturg grecko-rzymska. D. Dormeyer* stusznie jednak
zwraca uwage na fakt, ze Ewangelia Sw. Marka powstata ,,ze zro$ni¢cia
hellenistycznej biografii ideatu i wezesnojudaistycznego wzoru przekazu-
jacego wspomnienia o waznych postaciach Starego Testamentu. [...] Ewan-
gelia przeksztatca radykalnie w duchu Starego Testamentu hellenistyczng
biografi¢ ideatu. Stuchacze maja potem sprawic, by nadzieja na biograficzne
przedstawienie ich krolewskiego Zatozyciela Jezusa potaczyla si¢ z przepo-
wiadaniem zydowskiej Biblii. Oczekiwanie stuchaczy musi si¢ przeksztalci¢
tak, by przyja¢ nowa, eschatologiczng Ewangeli¢”*.

Stowo ewangelia wywodzi si¢ z jezyka greckiego: euangelion — dobra no-
wina, radosna wiadomos$¢. W grece klasycznej rzeczownik ten byt uzywany
tylko w liczbie mnogiej i miat znaczenie Swieckie: dobra wies¢ lub nagroda
za dobrg wies¢. Dopiero w epoce rzymskiej, w Srodowisku kultu cezardw,
nabrat on znaczenia religijnego. Narodziny cezara, jego intronizacja, dekre-
ty i czyny stanowily dla poddanych ,,ewangelie”. Rowniez w Septuagincie
(grecki przektad Starego Testamentu) rzeczownik ewangelia pojawia si¢ tylko
w liczbie mnogiej i w znaczeniu czysto Swieckim. Sens religijny natomiast
zyskuje z biegiem czasu czasownik euangelidzesthai, szczegdlnie w tekstach
mesjanskich Deutero-Izajasza (1z 60, 6; 61, 1). W tym kontekscie ewangelia
zaczyna oznaczaé zwiastowanie przysztego zbawienia mesjanskiego*.

W Nowym Testamencie rzeczownik ewangelia pojawia si¢ 76 razy, a cza-
sownik ewangelizowaé 54 razy. Obydwa maja znaczenie religijne. W syna-
godze w Nazarecie Jezus zapowiada swoja misje jako ,,gtoszenie dobrej
nowiny ubogim” (Lk 4, 18). Z kolei pdzniej, odpowiadajac na pytanie Jana

® Jezus Chrystus, jedyny Zbawiciel $wiata, wczoraj, dzis i na wieki, s. 80-81.

# Dwa glowne jego dzieta: Evangelium als literarische und theologische Gattung, Darmstadt
1989; Das Neue Testament im Rahmen der antiken Literaturgeschichte, Darmstadt 1993; istota
tych pogladéw zawarta jest w referacie wygltoszonym przez Dormeyera w ATK w Warszawie
w 1. 1997: zob. tenze, Ewangelia Marka jako dawna biografia, ,,Studia Theologica Varsavien-
sia” 36 (1998) n. 1, s. 11-30.

4 D. DORMEYER, art. cyt., s. 16.

4 Por. J. Kupasiewicz, Ewangelie synoptyczne dzisiaj, s. 62-63.
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Chrzciciela o pochodzenie Mesjasza, stwierdza, ze juz wlasnie ,,ubogim jest
gloszona Ewangelia” (por. Mt 11, 5). W Ewangelii proklamowanej przez
Jezusa nie bylo jeszcze elementéw Jego biografii. Sw. Pawet w 1 Kor 15, 1
i Rz 1, 1 pojmuje Ewangelie jako przepowiadanie apostolskie, w ktérym
znajduja si¢ takze elementy biografii Jezusa, przede wszystkim Jego meka,
Smier¢ i zmartwychwstanie. Wreszcie §w. Marek utozsamia wyraZnie Jezusa
z Ewangelia, rozpoczynajac swoje dzielo literackie od stéw: ,,Poczatek Ewan-
gelii o Jezusie Chrystusie, Synu Bozym” (Mk 1, 1)*’. Ewangelia jest sam Jezus,
Syn Bozy. W chwili utozsamienia Ewangelii z Jezusem zrodzit si¢ pomyst,
aby przy spisywaniu Dobrej Nowiny postuzy¢ si¢ istniejacym w hellenizmie
rodzajem literackim bioi. ,,Ewangelie — czytamy w Katechizmie Kosciota
Katolickiego — zostaly napisane przez ludzi nalezacych do pierwszych wie-
rzacych, ktorzy chcieli podzieli€ sie wiarg z innymi. Poznawszy przez wiare,
kim jest Jezus, mogli oni zobaczy¢ i ukaza¢ innym §lady Jego misterium
w calym Jego ziemskim zyciu. Wszystko w zyciu Jezusa, od pieluszek przy
Jego narodzeniu az po ocet podany podczas meki i ptétna pozostate w grobie
po Jego zmartwychwstaniu, jest znakiem Jego misterium”™.

Chcace zrozumieé, dlaczego ewangeliSci pisali biografie Jezusa, nalezy
przyjrze¢ si¢ rozwojowi rozumienia Jezusa Chrystusa w pierwszych latach
po wydarzeniach paschalnych, a wiec rozwojowi chrystologii Nowego Te-
stamentu. R. Brown zauwaza, ze wczesniejsze zrodfa biblijne interpretuja
chrystologicznie przede wszystkim sytuacje z konica zycia Jezusa, natomiast
najpozniejsze — sytuacje z poczatku Jego zycia. Petna chrzescijafska chry-
stologia rozpoczyna si¢ od Paschy. W wydarzeniach paschalnych pierwsi
chrzescijanie doswiadczyli spotkania z Jezusem, ktOry ,,uczestniczy w Boskim
zyciu w stanie chwaty” (KKK n. 646). W konsekwencji, starali si¢ oni glebiej
zrozumied i doktadniej opisac tozsamos$¢é Zmartwychwstatego, a wiec wyrazi¢
status Jezusa postegzystujgcego, powstatego do nowego zycia, wywyzszonego
po prawicy Boga i majacego przyjs¢ powtérnie (chrystologie powtérnego
przyjScia i zmartwychwstania). Nastepnie, powracajac do przesztosci i spo-
gladajac retrospektywnie na egzystencje ziemskq Jezusa, odkrywali jej praw-
dziwe, to znaczy petiejsze niz dotad, znaczenie (chrystologie dziatalnosci
publicznej). Refleksja ta, prowadzona w $wietle wiary i przeplatana kon-
templacja, doprowadzita ich konsekwentnie do przekonania, ze najbardziej
adekwatnym przedstawieniem petnej chrystologii jest tytul Syn Bozy: Jezus
przyszedt od Boga, z ktérym preegzystowat w wiecznosci, i po dokonaniu

47 Por. tamze, s. 63-65; H. LANGKAMMER, Wprowadzenie do ksigg Nowego Testamentu,
Wroctaw 1990, s. 324-327.
# KKK n. 515.
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na ziemi dzieta zbawczego powrécit do chwaly swego Ojca (chrystologie
poczecia i preegzystencii).

Ewangelie stanowia zatem ,,biograficzny” etap w rozwoju chrystologii
Nowego Testamentu. Chcac bowiem pokazaé, ze juz podczas ziemskiej
egzystencji, a nie dopiero po swoim zmartwychwstaniu, w $wietle wiary
paschalnej, Jezus jest Mesjaszem i Synem Bozym, trzeba bylo przedstawié
znaki Jego Boskosci w zyciu ziemskim. Do realizacji tego zamierzenia naj-
lepiej mogt stuzyt gatunek literacki zwany biografig, wiec siegnieto po nie-
go, dokonujac w nim pewnych modyfikacji. Modyfikacje te polegaly przede
wszystkim na ztaczeniu z elementem biograficznym elementu teologicznego.
Sw. Marek jeszcze dosé dyskretnie przedstawia status wywyzszenia Jezusa
(element teologiczny), akcentujac Jego unizenie (element biograficzny).
Przed ukrzyzowaniem zaden cztowiek nie uznaje synostwa Bozego Jezusa, ta
prawda pozostaje tajemnica, ktora znaja jedynie czytelnicy i demony. Nawet
Piotr w sposéb niepelny pojmuje tozsamos¢ Jezusa (Mk 8, 27-33). Dopiero
setnik pod krzyzem wyznaje wiar¢ w Jezusa jako Syna Bozego (Mk 15, 39).
Sw. Mateusz i $w. Lukasz bardziej akcentuja wywyzszenie Jezusa niz Jego
unizenie, a ponadto wprowadzaja nowy element biograficzno-teologiczny:
poczecie Jezusa z Ducha Swietego bez udziahu ziemskiego ojca. Wreszcie $w.
Jan nie tylko ukazuje Jezusa, ktéry sam méwi o swojej Boskosci (J 10, 30. 36;
14, 9), ale ewangelista takze stwierdza, ze ,,na poczatku byto Stowo, a Stowo
bylo u Boga i Bogiem byto Stowo” (J 1, 1)*. Nietrudno wigc dostrzec, ze
elementy teologiczne sa wraz z powstawaniem kolejnych Ewangelii o wiele
bogatsze, ale Ewangelie te pozostaja wciaz biografiami.

Mniej przekonujacy wydaje si¢ natomiast poglad G. Theissena, wiazacy
motyw redakcji pierwszej Ewangelii z checig przeciwstawienia si¢ kultowi ce-
zarOw dynastii flawijskiej w Rzymie. Jozef Flawiusz relacjonuje w odniesieniu
do intronizacji Wespazjana w r. 69, ze ,,wieS¢ o nowym wiadcy [...] rozeszia
si¢ lotem blyskawicy; kazde miasto witato uroczyscie dobra nowine” (Wojna
zydowska 4, 618). W zwiazku z tym Marek redaguje swoje dzieto jako kontre-
wangeli¢ wobec ,,dobrej nowiny” o dojsciu do wladzy rzymskiego cesarza>.

Ewangelie maja zatem biograficzny i teologiczny charakter. Charakter
teologiczny zmierza do jak najpetniejszej prezentacji chrzescijanskiej keryg-
my. J. Gnilka podkresla, ze Ewangelie ,,sa nie tylko wspomnieniem o tym,
co byto, lecz takze Swiadectwem o zywym Chrystusie; sa jednocze$nie relacja
i kerygmatem, opowieScia o Zyjacym™'. ,Fakt, Ze stuchajac stow Jezusa

4 Por. R. BROWN, Introduzione alla cristologia del Nuovo Testamento, Brescia 1995,
s. 111-140.

" Por. G. THEISSEN, Die Religion der ersten Christen, Gitersloh 2000, s. 97.

31 J. GNILKA, Jezus z Nazaretu. Oredzie i dzieje, Krakow 1997, s. 35.
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— kontynuuje niemiecki biblista — styszano stowa wywyzszonego, zyjacego
u Boga i otaczajacego wspolnote wiernych swa piecza Chrystusa, thumaczy
[...], [ze] siegano po stowa Jezusa, aby znaleZ¢ rozwiazanie nowych proble-
moéw, pojawiajacych sie w konkretnym zyciu popaschalnej gminy. Poniewaz
problemy te byty wtasnie nowe, a pomimo to chciano nawigzywaé do Jego
nauki, interpretowano ja w §wietle nowo powstatych kwestii”*2. Ewangelie
— syntetyzuje H. Seweryniak — maja zatem biograficzny i kerygmatyczny
charakter”. W konsekwencji, M. Hengel proponuje, chyba najlepsze,
okreSlenie Ewangelii, mianowicie: biografie kerygmatyczne. Jednocze$nie
pokazuje on, ze Ewangelia wedtug sw. Marka, najwczes$niejsza Ewangelia,
siega kerygmy, proklamowanej przez Piotra. Jest to ta sama, co do swej
istoty, kerygma, Ewangelia, ktora glosit Pawet: ,,mnie zostalo powierzone
gloszenie Ewangelii wsrdd nieobrzezanych, podobnie jak Piotrowi wsrdd
obrzezanych” (Ga 2, 7)*.

Zakonczenie

Podsumowujac, nalezy wyraznie stwierdzic, ze Ewangelie sg starozyt-
nymi biografiami, a wyrazajac si¢ bardziej precyzyjnie — biografiami ke-
rygmatycznymi. Ewangelistom bowiem chodzito o taka prezentacje Zycia
Jezusa, aby stanowita ona jednocze$nie kerygme, Ewangelie. Oczywiscie,
w obrebie biografii kerygmatycznej znajduja si¢ jako jej komponenty inne
mniejsze gatunki literackie. Jednakze ujete sg one w biograficzng catosc.
Teza ta zyskuje dzisiaj coraz bardziej powszechng akceptacje uczonych.

Mozna na koniec zapytaé: Czy w zwiazku z tym jest mozliwe stworze-
nie z tak rozumianych Ewangelii biografii w sensie nowozytnym, jak o to
zabiegano szczegllnie w XIX wieku? Uzywajac sformutowania C. J. den
Heyera, nalezy opowiedzie¢, ze mozliwa jest jedynie ,,minibiografia”>. Bi-
blista za pomoca kryteriéw historycznych moze zrekonstruowac zasadnicza
strukture Zycia, nauczania i dzieta Jezusa. ,,Ewangelie — pisze Jan Pawet 11
w Novo millennio ineunte — |...] nie chcg uchodzi€ za wyczerpujaca biografie
Jezusa, odpowiadajaca normom wspodtczesnych nauk historycznych. Mimo
to wylaniajace sie z nich oblicze Nazarejczyka ma solidny fundament histo-
ryczny, poniewaz tworzac go, ewangeliSci starali si¢ gromadzi¢ wiarygodne
Swiadectwa (por. Lk 1, 3) i opierac si¢ na dokumentach, ktére poddane zostaly

2 Tamze.

53 Por. H. SEWERYNIAK, Swiadectwo i sens. Teologia fundamentalna, Ptock 2001, s. 190.

3 Por. M. HENGEL, The Four Gospels and the One Gospel of Jesus Christ, London 2000, s. 141-
157. Inna nazwa, konsekwentnie, moze by¢ sformutowanie kerygma w formie biografii.

% C.J. den HEYER, Jesus Matters, London 1996, s. 162.
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wnikliwemu rozeznaniu KoSciota. Wtasnie z tych najwczesniejszych Swiadectw
zaczerpneli i pod wpltywem o$wiecajacego dziatania Ducha Swietego pojeli
po ludzku zaskakujaca prawde o dziewiczych narodzinach Jezusa z Maryji,
malzonki Jozefa. Od tych, ktorzy znali Go w okresie okoto trzydziestu lat,
jakie spedzit w Nazarecie (por. Lk 3, 23), uzyskali wiadomosci o zyciu tego
«syna ciesli» (Mt 13, 55), ktdéry sam stat si¢ «ciesla» i ktérego powiazania
rodzinne byly wszystkim wiadome (por. Mk 6, 3). Zdobyli §$wiadectwa o Je-
go religijnosci, ktora kazata Mu udawac si¢ wraz z krewnymi z doroczng
pielgrzymka do $wiatyni jerozolimskiej (por. £k 2, 41), a przede wszystkim
sktania do czestego odwiedzania synagogi w rodzinnym miescie (por. 1k 4,
16). Wiadomosci staja si¢ pdzniej bogatsze — cho¢ nadal nie sktadaja si¢ na
systematyczna i szczegbtowa relacje — gdy przechodzimy do okresu dziatal-
noSci publicznej, rozpoczynajacej si¢ w momencie, kiedy mtody Galilejezyk
przyjmuje w Jordanie chrzest od Jana Chrzciciela, a umocniony $wiadectwem
z wysoka i Swiadomoscia, ze jest «synem umitowanym» (Lk 3, 22), zaczyna
przepowiadaé nadejscie Krolestwa Bozego, nauczajac o jego zasadach i jego
mocy stowami oraz poprzez znaki taski i mitosierdzia. Ewangelie zatem uka-
zuja Go nam, jak przemierza miasta i wioski, prowadzac z soba dwunastu
Apostotéw, ktorych sam wybral (por. Mk 3, 13-19), oraz grupe kobiet, ktore
im ustuguja (por. Lk 8, 2-3), i przyciagajac ttumy, ktére Go szukaja i ida za
Nim, chorych, ktdrzy pragna zaznaé Jego uzdrawiajacej mocy, i rozméwcow,
ktérzy z r6znym pozytkiem stuchaja Jego stow. Ewangeliczna relacja skupia si¢
potem na opisie narastajacego napiecia, jakie wytwarza si¢ miedzy Jezusem
a gléwnymi ugrupowaniami religijnymi Jego epoki, az po ostateczny konflikt,
ktérego dramatyczny epilog dokonuje si¢ na Golgocie. Jest to godzina ciem-
nosci, po ktorej wschodzi nowa, promienna jutrzenka nieprzemijajacego dnia.
Koricowe rozdzialy Ewangelii ukazujg zatem Nazarejczyka jako zwyciezce
Smierci, opisuja Jego pusty grob i ida za Nim szlakiem kolejnych objawiefi,
w ktorych uczniowie, najpierw petni watpliwosci i zdumienia, a potem nie-
wymownej radosci, spotykaja Go zywego ijasniejacego chwata, otrzymuja od
Niego dar Ducha Swietego (por. J 20, 22) oraz nakaz gloszenia Ewangelii
«wszystkim narodom» (por. Mt 28, 19)”3.

Warszawa ks. Marek Skierkowski

¢ JAN Pawer 11, Novo millennio ineunte, n. 18 (wydanie polskie: Wroctaw 2001).
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ks. Tarsycjusz Sinka CM
Kult relikwi éwietych w aspekcie historyczno-liturgicznym

Relikwie to pozostatosci ciata Swietego lub Blogostawionego; w szer-
szym znaczeniu takze czes$ci jego ubioru i uzywane przez niego przedmioty;
w dalszym jeszcze znaczeniu rdzne rzeczy uswiecone przez kontakt z re-
likwiami whasciwymi'.

Swiety Tomasz z Akwinu (1 1274) na temat relikwii Swietych pisze:
,»Mito$¢ nasza do osoby nam drogiej, po jej Smierci rozcigga si¢ takze na
wszystko, co po niej pozostato, nie tylko dla martwego jej ciata czy jego
czastek, ale i do szat i innych rzeczy tym podobnych. Gdy wigc czcimy
Swietych jako cztonkéw Chrystusa, jako dzieci Boze, jako naszych przyjaciot
i orgdownikow, to tym samym czcimy takze ich relikwie, zwlaszcza ze ciala
ich byly éwiatyniami i narzedziami Ducha Swigtego i w zmartwychwstaniu
podobne beda do ciata Chrystusowego. Sam Bdg tez daje nam niejako wzor
i przyktad czczenia relikwii, gdy wstawia je cudami”2. Kult relikwii Swietych
opiera sie zatem na solidnych podstawach teologicznych.

Z ciatami zmartych obchodzono sie wszedzie z naturalnym pietyzmem,
m.in. namaszczano je, okadzano, palono $wiatta. U chrzes$cijan ceremonie
te nabieraly innego zabarwienia znaczeniowego, wskazujacego na Chrystu-
sa jako droge prowadzaca przez $mieré¢ do zmartwychwstania®.

Relikwie Swietych cieszyly sie¢ w Kosciele szczegdlnym szacunkiem.
Szacunek ten rodzit sie przy grobach Meczennikéw. W nich widziano
bowiem osoby najblizsze Chrystusowi, poniewaz w zyciu, a szczegdlnie
w §mierci utozsamiali si¢ z Nim i maja udziat w petni Jego zycia w niebie*.
Wierzono, ze Meczennik zaraz po Smierci osiaga szczeScie nieba. Dlatego
w II w. na Wschodzie chrzedcijafiskim, a w III w. na Zachodzie, cielesne

! Relikwie, [w:] Wielka Encyklopedia Powszechna, t. 9, Warszawa 1967, 768; R. BERGER,
Kileines Liturgisches Worterbuch, Freiburg i. Br. 1969, 380; Relique, [w:] Nouvelle encyclopédie
catholique, Paris 1989, 34.

2S. Th. III q. 25, 6, ttum. H. Kossowski; Relikwie, [w:] Encyklopedia Koscielna, t. 23,
Warszawa 1899, 280.

3 R. BERGER, Kleines, 380-381.

4 P. bE CLERCK, Zrozumie¢ liturgie, Kielce 1997, 147.
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szczatki MeczennikOw staly si¢ przedmiotem kultu religijnego’. Po egze-
kucji udawato si¢ chrzescijanom zabraé ciato Meczennika za pozwoleniem
badz ukradkiem, i pochowac je z czcia®. Gdy cialo Meczennika palono,
wowczas za pozwoleniem, mogli ,,zebraé kosci cenniejsze od ztota i drogich
kamieni i ztozy¢ je w odpowiednim miejscu”’. Zwykle bylo to miejsce godne
i wystarczajaco przestronne dla gromadzenia si¢ tam wiernych w rocznice
jego meczenskiej Smierci.

Kazda spoteczno$¢ chrzescijafiska prowadzita rodzaj kalendarza,
w ktérym notowano: imi¢ Meczennika, dziefi jego Smierci i ewentualnie
cmentarz, gdy miejscowos¢ miata ich wiecej. W ten sposob kazdy cztonek
tej spotecznosci wiedziat kiedy i gdzie odbywa sie¢ nabozenstwo rocznicowe
danego Meczennika. Kult Meczennikdéw bowiem polegal wtedy gtéwnie na
gromadzeniu si¢ miejscowej spotecznosci chrzescijafiskiej u grobu swojego
ziomka w rocznic¢ jego meczenskiej Smierci®. Nabozenstwo to sktadato
sie z modlitw, czytania Pisma Swietego i Ofiary eucharystycznej. Taka li-
turgiczna forme kultu relikwii Meczennikéw spotykamy w wielu tekstach
hagiograficznych pochodzacych z pierwszych wiekéw chrzescijanstwa’.

Gt6éwna czynnoscia tych rocznicowych obchod6w byta celebracja Mszy
$wietej. Smier¢ meczeniska za wiare w Jezusa Chrystusa chrzescijanie od
poczatku wiazali SciSle z Ofiara eucharystyczng. Dostrzegali wewnetrzny
zwiazek Ofiary krzyzowej Chrystusa, Glowy wszystkich Meczennikow,
z ofiarg tych wszystkich, ktorzy dla Niego zostali Meczennikami przez
zlozenie w ofierze swojego zycia'’.

5 Z opisu pt. Meczeristwo $w. Polikarpa wynika, ze w potowie ITw. cze$¢ dla relikwii Swie-
tych byta juz w Kosciele ustalona; M. MicHALSKI, Antologia literatury patrystycznej, t. 1, War-
szawa 1975, 133-137.

8 W Meczeristwie $w. Justyna i innych z 163 r. czytamy: ,,Wierni ukradkiem zabrali ich
zwloki i ztozyli w miejscu stosownym”; E. Wipszycka, M. STAROWIEYSKI, Meczennicy, Kra-
kow 1991, 216. W Kartaginie w ITI w. Kosciot byt juz potega, z ktora wladze cywilne sig liczyly.
Nie przeszkadzaly w zabraniu ciata §w. Cypriana (T 258), M. MicHALsk1, Antologia, 144.

"W 177 r. Meczennikéw w Lyonie rzucono dzikim zwierzg¢tom, a co pozostato spalo-
no i popiét wrzucono do Rodanu. ,, Tak zrobili jak gdyby mogli pokona¢ Boga, a M¢czenni-
kow pozbawi¢ odrodzenia. Meczennicy nie maja mie¢ nadziei zmartwychwstania, na ktorej
si¢ opieraja” — E. Wipszycka, M. STAROWIEYSKI, Meczennicy, 217-239.

8 A. ANGENENDT, Reliquien, [w:] Lexikon des Mittelalters, t. 7, Miinchen 1995, k. 702;
Relique, 29; A.-G. MartivoRrT, Heilige Orte, [w:] Handbuch der Liturgiewissenschaft, t. 1,
Leipzig 1963, 191.

? Np. Meczeristwo sw. Polikarpa, 18; $w. CYPRIAN, List 39, 3; KONSTANTYN DIAKON, Ora-
tio ad sanctorum coetum; Didascalia Apostolorum, 6, 22; Konstytucje Apostolskie, 6, 30; zob.
H. Scumipt, Introductio in liturgiam occidentalem, Friburgi Brisg. 1960, 522; M. MICHALSKI,
Antologia, 136.

10 H. Scumipt, Introductio, 523; A. Zapro, Eucharystia Zrédlem meczeristwa, ,Liturg-
ia sacra” 6 (2000), 40-43; P. pE CLERCK, Zrozumie¢ liturgie, 146.
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Z racjitaczenia Mszy Swietej z meczenistwem, przy grobach Meczennikow
lub nad ich grobami budowano ottarze. Miato to réwniez zwigzek z wizjq $w.
Jana Apostota: ,,A gdy [aniot] otworzyt piecze€ pigta, ujrzatem pod ottarzem
dusze zabitych dla stowa Bozego i dla $wiadectwa jakie mieli” (Ap 6, 9).
Meczennicy ztaczeni z Chrystusem w mece dziela z Nim réwniez miejsce
pod oltarzem, na ktorym uobecnia si¢ Jego Ofiara krzyzowa'!. Zatem kult
Meczennikéw mocno byt zwiazany z ich grobami i Ofiara eucharystyczna.

Chrzescijanie troskliwie strzegli relikwii Meczennikéw przed kazdym
nieuszanowaniem, poniewaz widzieli w nich swoich patronéw, obroficow
i oredownikow u Boga. Coraz wyraZniej utozsamiali Meczennikéw z ich
relikwiami. Wierzyli, Ze sam Meczennik jest obecny posrdd zgromadzonych
przy jego grobie. Wiare te podzielali tez Ojcowie KoSciota, np. Sw. Bazyli
Wielki (1 379), ktory pisze: ,,Kazdy, kto dotknie koSci Swigtych Meczenni-
kéw, dostapi ich uswigcajacego dziatania dzieki tasce, ktora w nich mieszka”
(Hom. 115); $w. Grzegorz z Nazjanzu (7 390) twierdzi, ze relikwie Swigtego
Cypriana dziataja cuda (Oratio 24); §$w. Gaudenty z Brescii (IV/V) méwi
wprost: ,,Posiadamy Gerwazego, Protazego i Nazarego, blogostawionych
Meczennikéw” (Sermo 17)"2.

Dopdki kult relikwii Swietych miat charakter lokalny, krypty cmentarne
czy grobowce jako§ mieScity gromadzacych si¢ tam czcicieli. Gdy jednak
do stawniejszych grobow zaczely naptywaé pielgrzymki, miejsca zaczeto
brakowaé. Wtedy zaczely si¢ pojawiac koScioty, a nawet duze bazyliki, bu-
dowane ku czci Swigtych. Poniewaz antyczne prawo nietykalnosci grobow,
przestrzegane przez chrzescijan, kazato szanowac groby jako rzecz Swieta
i nienaruszalna, dlatego koscioly te musialy by¢ tak budowane, aby oftarz
znalazt si¢ nad grobem Mg¢czennika, co dla budowniczych nieraz stwarzato
powazne trudnosci'®.

Tymczasem na Wschodzie zasada prawa rzymskiego o nietykalnosci gro-
bow byta mniej przestrzegana. Na przetomie II1 i IV w. istniat tam zwyczaj
dzielenia relikwii Swigtych. Przemawia za tym fakt, ze Meczennicy z Sebasty
prosili, aby po Smierci nie dzielono ich ciat. Od IV w. przenoszono tam relikwie
Meczennikéw. Np. $w. Babylasa przeniesiono w Antiochii na przedmiescia, aby
zmusi¢ do milczenia istniejaca tam wyrocznie Apollina; w 356 r. przeniesiono
relikwie $w. Tymoteusza z Efezu do Konstantynopola, a w 357 r. takze relikwie
$w. Andrzeja Apostola i sw. Lukasza Ewangelisty'.

" MaksyM z TUrYNU, Sermo 78; AMBROZY, Epist. 22; zob. H. ScamipT, Introductio,
524-525.

12 H. Kossowskl, Relikwie, 279; M. STAROWIEYSKI, Meczennicy, 113.

13 J. LECHNER, Liturgik des rémischen Ritus, Freiburg i. Br. 1952, 98; J. EUGEMANN,
Reliquiengrab, [w:] Lexikon des Mittelalters, k. 699.
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Na Zachodzie chrzescijariskim z przenoszeniem relikwii Swietych spo-
tykamy si¢ najpierw poza Rzymem. W 386 r. w Mediolanie za zezwoleniem
Sw. Ambrozego (T 397) biskupa, odbylo si¢ uroczyste przeniesienie relikwii
Swietych Gerwazego i Protazego, ktore z wielkg czcig umieszczono pod
oftarzem nowego koSciota'®. Zwyczaj ten przyjmowat sie ku zadowoleniu
wiernych i wszedt do obrzedu poSwigcenia koSciola i ottarza'. Uroczyste
sktadanie relikwii Swietych pod oftarzem w ramach dedykacji kosciota
i oftarza to jakby zaszczytny pogrzeb dla Me¢czennika lub Wyznawcy.

Rzym dlugo przeciwstawiat sie praktyce dzielenia i przenoszenia re-
likwii Swietych, zachowujac prawo nietykalnosci grobu. Jeszcze papiez
Grzegorz Wielki (7 604) odmoéwit Konstantynopolowi czastek relikwii
Sw. Wawrzynica i Sw. Apostotéw Piotra i Pawla'’. PéZniej w Rzymie miato
miejsce przenoszenie relikwii, nawet masowe, dla uchronienia ich przed
bezczeszczeniem ze strony barbarzyncow's.

Na przefomie VI/VII w. przenoszenie relikwii Swictych na Zachodzie,
w catosci lub w czgSciach, bylto juz rozpowszechnione. Dzielenie i przeno-
szenie relikwii Swigtych przyczyniato sie do rozpowszechniania ich kultu.
Na nowym miejscu, przy relikwiach, kult Swigtego byt taki sam jak przy
jego grobie. Koscioly budowane ku czci Swietych mogly byé wznoszone
niezaleznie od ich grobow. Zastepowaly je relikwie sktadane pod ottarzem
w ramach obrzed6éw dedykacji koSciota. W VII w. praktyka ta stata si¢ zasada
obowiazujaca i wymagata, by kazdy oftarz staly posiadat relikwie Swietych,
gléwnie Meczennikéw, zwykle dwoch?. Rézne byly motywy przenoszenia
relikwii Swictych, ale zawsze miafo ono charakter uroczysty, co poglebiato
i umacniato ten kult. Przeniesienie relikwii co roku wspominano w liturgii,
na réwni z obchodami rocznicy narodzin Swietego dla nieba.

W sredniowieczu nastapito ozywienie kultu relikwii Swietych. Motorem tego
ozywienia byla wiara w natychmiastowe zbawienie Meczennika z chwilg jego
$mierci, co rodzito przekonanie o skutecznosci jego wstawiennictwa u Boga.

4 M. STAROWIEYSKI, Meczeristwo, 117-118; H. Fros, Wprowadzenie do Mszy o Swietych,
t. 1, Warszawa 1980, 34.

5 AMBROZY, List 22 do siostry Marceliny. Opisuje jej znaczenie tej uroczystosci;
H. ScumipT, Introductio, 525; Swiadkiem tego byt Sw. AUGUSTYN, Wyznania, 9, 7; zob. P. PARSCH,
Rok liturgiczny, t. 3, Poznan 1956, 291.

16 Buzesiusz z CezAREIL, Hist. Eccl. 3, 3; GAUDENTY z BResci, Sermo 17 de dedic.
eccl.; List papieza Wigiliusza do bpa Profuturusa z Bragi z 538 roku; zob. J. MICHALAK, Zarys
liturgiki, Ptock 1939, 150; J. Wierusz-KowaLski, Liturgika, Warszawa 1956, 100; J. LECHNER,
Liturgik, 338.

17 GrzeGoORz WIELKI, List 4, 30; zob. H. Kossowski, Relikwie, 279; J. EUGEMANN, Reli-
quiengrab, k. 702.

8 Np. za papieza Pawta I ( 767); J. LECHNER, Liturgik, 96.
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Ponadto osobe Swietego utozsamiano z jego relikwiami, a znakiem tego byly
doznawane przy nich cuda, co oznaczalo interwencje obecnego Boga®.

Dla Sredniowiecza charakterystyczna byta tzw. elewacja, czyli uroczyste
podniesienie relikwii Swietego i wystawienie ich na widok wiernym. Smak
artystyczny kazdego okresu ksztaltowat r6zne formy relikwiarzy sprzyjaja-
cych rozwojowi ich kultu, od konfesji do krypty, od wysokiego grobu za
oltarzem i szklanych sarkofagdw barokowych do malych relikwiarzy r6znych
ksztattéw?'. Elewacja to uroczyste podniesienie, przeniesienie i umieszczenie
relikwii Swietego w miejscu honorowym. Gdy elewacja odbyta sie za aprobata
biskupa, wtedy miata ona znaczenie dzisiejszej kanonizacji?.

Do relikwii Swigtych, zwtaszcza bardziej stawnych, udawaly sie pielgrzymki
dla uzyskania tam pewnych task, np. oddalenia jakiego$ nieszczescia, jak za-
raza czy wojna, a takze task dla zycia duchowego, a nawet cudu. Pojawialy si¢
coraz liczniejsze §wieta ku czci relikwii Swigtych, jak $wieto ich znalezienia,
przeniesienia, elewacji, czy ztozenia ich w ottarzu. Do dnia dzisiejszego Swigta
takie zachowaly si¢ w Martyrologium Rzymskim, a niektdre z nich weszty do
kalendarzy liturgicznych jako wspomnienie, $wigto lub uroczystosé.

W przekonaniu wiernych relikwie Swietych byly takze nosnikami sity
i gwarancja opieki. Wierni pragneli mie¢ z nimi kontakt jak najblizszy i to
mozliwie trwaly. W okresie przestrzegania prawa nietykalnoSci grobow,
wierni musieli sie zadowoli¢ relikwiami zastepczymi lub szczypta prochu
z grobu Meczennika albo kilku kroplami oliwy z lampy plonacej u jego
grobu. Te namiastki relikwii nosili w kapsutkach zawieszonych na szyi.
Jednak skoro tylko zaczeto dzieli¢ relikwie Swie;tych, zaraz ubiegali si¢
o rzeczywiste relikwie. Juz §w. Bazyli Wielki (T 379) przesytal czasteczki
relikwii MeczennikOw swoim przyjaciotom, rowniez mieszkajacym na Za-
chodzie. Zwyczaj ten mocno si¢ rozpowszechnit wsrdd wiernych, ktorzy
uzyskali w ten sposéb upragniony, staly kontakt z relikwiami Swietego,
a poprzez nie z samym Swietym. Odczuwali niejako ich opieke nad soba.
Ze zwyczaju tego wywodza si¢ krzyze pektoralne biskupdw i opatéw oraz
duchowienistwa obrzadkow wschodnich?.

1 OrpO Romanus IV, Andrieu, 361-376; zob. A.-G. MarTiMORT, Heilige Orte, 197;]J. A. JUNG-
MANN, Missarum sollemnia, t. 1, Wien 1958, 336; A. ANGENENDT, Reliquien, k. 703.

2 1zAiasz B, Traktat o meczenistwie, [w:] Meczennicy, 535; H. Kossowski, Relikwie, 281.

21H. Kossowskl, Relikwie, 280; R. BERGER, Kleines, 381; A. ANGENENDT, Reliquien, k. 703;
M. KUNZLER, Liturgia Kosciota, Poznafi 1999, 248.

2 H. Fros, Wprowadzenie, 34.

% H. Kossowskl, Relikwie, 281; Nouvelle encyclopédie, 29.

2 H. Kossowski, Relikwie, 279; M. STAROWIEYSKI, Meczeristwo, 118; T. SIiNka, Symbole
liturgiczne, Krakéw 1991, 24.
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Przy tak masowym rozdrabnianiu i rozsylaniu relikwii Swigtych musia-
ty pojawi€ si¢ oszustwa. Podrabiano, fatszowano relikwie Meczennikow
i Swietych Wyznawcow. Wiadze koScielne musialy pilnie czuwaé nad ich
autentycznoscia i przestrzegac wiernych przed oszustami. Stolica Apostol-
ska ustanowita nawet kary za fatszowanie relikwii Swietych i zobowiazata
biskupéw do sumiennego czuwania nad ich autentycznoscia®.

W okresie oswiecenia kult relikwii Swietych ulegt ostabieniu w poboz-
nosci wiernych?. Natomiast w liturgii nadal byly traktowane z wielka czcia.
Np. obrzedy poswigcenia koSciota i ottarza wymagaty, aby wierni czuwali
przy relikwiach Swietych przez cala noc w namiocie obok kosciota, az do
ich uroczystego wniesienia do kosciota i umieszczenia w ottarzu. Takze,
wedlug mszalu §w. Piusa V (7 1572), uzywanego do ostatniej reformy
liturgicznej, kaptan po modlitwie u stopni ottarza, podchodzac do jego
mensy odmawial modlitwe ,,Oramus te” i przy stowach ,,quorum reliquiae
hic sunt”, catowal ottarz w miejscu umieszczenia relikwii Meczennikdw.
Roéwniez po przygotowaniu daréw ofiarnych kaptan odmawiat modlitwe,
w ktérej wyliczat Swietych, dodajac ,.et istorum”, majac na uwadze tych,
ktorych relikwie znajduja si¢ w ottarzu.

Kult relikwii Swietych regulowato zawsze prawo koscielne. W obecnym
Kodeksie Prawa Kanonicznego czytamy: ,,Starozytna tradycja umieszczania
relikwii Meczennikéw lub innych Swietych pod oltarzem winna byé zacho-
wana, zgodnie z normami podanymi w ksi¢gach liturgicznych”*. W mszale
normy te brzmig: ,,Nalezy zachowaé zwyczaj sktadania pod ottarzem po-
$wieconym relikwii Swietych, chociazby nie byli Meczennikami. Nalezy sie
jednak zatroszczy¢ o stwierdzenie autentycznosci tych relikwii”?. Bardziej
szczegOtowe normy podaje ceremoniat biskupi: ,, Tradycje liturgii rzym-
skiej umieszczania pod oftarzem relikwii Meczennikéw i innych Swietych
z korzyscig dla wiernych, nalezy zachowac z nastepujacymi uwagami: (a)
relikwie sktadane maja by¢ takiej wielkoSci, aby byto wiadomo, ze sg czescia
ludzkiego ciata. Przeto nalezy unika¢ matej czasteczki jednego czy wielu
Swietych. (b) Bardzo troskliwie nalezy zbadaé czy relikwie sa autentyczne.

% Decreta authentica sacrae Congregationis Indulgentiis Sacrisque Reliquiis praepositae
ab anno 1668 ad annum 1882, Ratisbonae 1883; SoBOR TRYDENCKI, S. 25: De invocat. et
reliquiis Sanctorum; BENEDYKT XIV w De servorum Dei beatificatione wytozyt teologi¢ kultu
relikwii éwiqtych; Leon XIII w 1878 r. ustanowit kary za fatszowanie relikwii, a w latach 1881
i 1885 ktadl na sumienie biskupom czuwanie nad autentycznoscia relikwii; zob. H. Kossowski,
Relikwie, 281.

2 R. BERGER, Kleines, 381.

2" Kodeks Prawa Kanonicznego, kan. 1237, § 2.

2 Ogélne Wprowadzenie do Mszatu Rzymskiego, nr 266.

¥ Caeremoniale Episcoporum, Watykan 1984, nr 866.

198



Lepiej jest dedykowac ottarz bez relikwii niz z relikwiami watpliwymi. (c)
Pojemnika z relikwiami nie umieszcza si¢ ani nad ottarzem, ani w mensie
oltarza lecz, biorac pod uwage ksztalt ottarza, pod jego mensa”?.

W Polsce relikwie Swietych cieszyly sie zawsze wielkim szacunkiem.
Swiadczy o tym chociazby kult relikwii gléwnych patronéw Polski, $w.
Wojciecha i §w. Stanistawa.

Bolestaw Chrobry (f 1025) zatroszczyt si¢ o relikwie $w. Wojciecha
(1 997), ktore spoczety w Gnieznie. Tam Mgczennik cieszyt si¢ naptywem
wiernych czcicieli, wsrdd ktorych w tysiecznym roku znalazt si¢ nawet
cesarz Otto III (1 1002), przyjaciel wielkiego Swietego. Kiedy po §mierci
Mieszka II ( 1034) ksiaze czeski Brzetystaw (1 1055) najechat Polske, za-
brat relikwie Meczennika i uroczysScie przewidzt do Pragi. W liturgii wigto
przeniesienia relikwii $w. Wojciecha obchodzono 25 sierpnia. W 1090 r.
odnaleziono ukrytg czes¢ relikwii Sw. Wojciecha i przeniesiono do katedry
gnieznienskiej, co rowniez obchodzono jako $wieto przeniesienia relikwii
20 pazdziernika. Do dnia dzisiejszego do jego relikwii pielgrzymuja Polacy,
zwlaszcza w rocznice jego narodzin dla nieba, dnia 23 kwietnia™®.

Relikwie Pigciu Braci Meczennikow Miedzyrzeckich: Benedykta, Jana,
Izaaka, Mateusza i Krystyna ( 1003), réwniez Brzetystaw wywiézt do Czech,
gdzie do dnia dzisiejszego odbieraja cze$¢. W 1966 1. koscidt §w. Jana Chrzci-
cielaw Migdzyrzeczu otrzymat cze$¢ ich relikwii; tam tez rozwija si¢ ich kult
jako gléwnych patronéw diecezji zielonogdrsko-gorzowskiej*'.

Przez cate wieki ciesza si¢ szacunkiem relikwie $w. Stanistawa Biskupa,
zamordowanego w 1079 r. w Krakowie na Skatce. W 1088 r. staraniem
biskupa Lamberta relikwie Meczennika przeniesiono do katedry na Wa-
welu. Swigto przeniesienia relikwii obchodzono pézniej 27 wrzesnia. Po
jego kanonizacji w 1253 r., w katedrze krakowskiej odbyto si¢ uroczyste
podniesienie jego relikwii dnia 8 maja 1254 r. w obecnosci biskupdw i ksig-
zat wszystkich dzielnic. Tego samego dnia odbyta si¢ uroczysta procesja
wszystkich zgromadzonych z Wawelu na Skatke dla uczczenia meczenskiej
Smierci $w. Stanistawa. Procesja ta jest kontynuowana co roku w niedzielg
najblizsza 8 maja z relikwiami gléwnego patrona Polski.

3 W. SCHENK, Z dziejow liturgii w Polsce, [w:] Ksigga tysigclecia katolicyzmu w Polsce,
Lublin 1969, 181; W. DanNieLskl, Kult Swietego Wojciecha na ziemiach polskich w Swietle
przedtrydenckich ksiqg liturgicznych, Lublin 1967.

3'W. SCHENK, Z dziejow, 182; J. MitkowsKl, Pieciu Braci Meczennikow, [w:] Hagiogra-
fia Polska, t. 2, Poznani 1972, 234-250.

2W. SCHENK, Z dziejow, 187; TenzE, Kult liturgiczny Swietego Stanistawa Biskupa na Slgsku
w Swietle Sredniowiecznych rekopisow liturgicznych, Lublin 1957.
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Do gtéwnych Patronéw Polski zaliczal si¢ réwniez §w. Florian (F 305).
Po utracie relikwii Sw. Wojciecha i Pigciu Braci Meczennikdw, w Polsce
nie byto grobu Swietego, co wowczas uwazano za brak blogostawienstwa
i opieki niebios. Dlatego tez na prosbe wielkiego ksigcia Kazimierza Spra-
wiedliwego (T 1194) i biskupa Gedki (T 1185), papiez Lucjusz 11l w 1184
r. przystat im relikwie $w. Floriana M¢czennika, ktore ztozono w katedrze
na Wawelu i ogltoszono go patronem Polski. Na Kleparzu zbudowano mu
kosciot, w ktorym ztozono czeSc¢ jego relikwii. Od poczatku XVIw. co roku,
dnia 4 maja, wyruszata procesja z Wawelu do koSciota $w. Floriana jako
jeden z przejawow kultu dla patrona Krakowa i Polski?*.

Relikwie wielu Btogostawionych i §wiqtych ciesza si¢ w Polsce wielka
czcia. Wielu z nich, jak Sw. Stanistaw czy Sw. Wojciech zostato wyniesio-
nych i relikwie ich spoczywaja w cennych i ozdobnych sarkofagach, jak
szczatki bl. Czestawa (T 1242) w kaplicy przy koSciele §w. Wojciecha we
Wroclawiu, $w. Jadwigi Slaskiej w Trzebnicy, $w. Jacka ( 1257) w kaplicy
kosciota Swietej Trojcy w Krakowie, §w. Kingi (+ 1292) w Starym Saczu,
sw. Jadwigi Krolowej (7 1399) w katedrze krakowskiej, $w. Jana Kantego
(T 1473) w kosciele sw. Anny w Krakowie i relikwie wielu innych swigtych
patronéw i oredownikéw, u ktorych wierni wypraszaja sobie wiele fask
Bozych dla zdrowia duchowego i fizycznego.

Za ozywieniem kultu Swietych i Blogostawionych, na skutek licznych be-
atyfikacji i kanonizacji, pdjdzie pewnie takze ozywienie kultu ich relikwii.

Krakow KS. TARSYCJUSZ SINKA CM

3 W. SCHENK, Z dziejow, 184; K. DoBrROWOLSKI, Dzieje kultu swietego Floriana w Polsce
do potowy XVI wieku, Warszawa 1923.



RUCH BIBLIJNY i LITURGICZNY
NUMER 8 (2008) - ROK LVI

ks. Tadeusz Syczewski

Teologia obrzeddw poswiecenia koSciota i oftarza

Swieta Kongregacja Sakramentéw i Kultu Bozego, zgodnie z zalece-
niami Soboru Watykanskiego II' przygotowala nowe Obrzedy poswiece-
nia kosciota i oftarza, Ojciec Swicty Pawel VI zatwierdzit je i polecit oglosi¢
zobowigzujac, aby weszly w miejsce obrzedow, ktdre znajduja sie w drugiej
ksiedze Pontyfikatu Rzymskiego?.

Swieta Kongregacja Sakramentdow i Kultu Bozego w Dekrecie ogta-
szajacym Obrzedy poswiecenia koSciota i ottarza z dnia 29 maja 1977
roku podkre§la, ze obrzedy te nalezy zaliczy¢ do najbardziej uroczy-
stych aktéw liturgicznych®. Swiatynia jest miejscem, gdzie gromadzi sie
wspolnota chrzedcijafiska, aby przez stuchanie stowa Bozego, modlitwe
i sprawowanie sakramentéw Swietych, uwielbia¢ Pana Boga i uswiecac
sie. Miejsce to jest takze szczeg6lnym obrazem Kosciota, Swigtyni Bo-
ga zbudowanej z zywych kamieni. Ottarz za$, wokot ktérego gromadza
sie wierni, aby oddawac cze$¢ Panu uczestniczac w Ofierze i posilajac
sie podczas uczty niebieskiej, jest znakiem Zbawiciela, ktory jest kapta-
nem, zertwa i ottarzem wlasnej ofiary*. W obrzedzie tym Jezus Chrystus
jest kamieniem wegielnym i trwalym fundamentem budowli duchowej,
ktora jest Kosciot. W tej jedynej ofierze, ktéra Syn Bozy dopehit jeden
raz za wszystkich, Kosciét ofiaruje samego siebie Ojcu w Duchu Swigtym.
Zgromadzenie wiernych i celebracja widziane sg jako elementy ksztat-
tujace Kosciét. W tym sensie eklezjologia obrzedu poswigcenia Koscio-
fa jest dynamiczna. KoSciol uksztattowany poprzez celebracje ukazuje
W sposOb wyrazny swojq nature’.

! Por. SoBOR WaTYKAKsKI 11, konst. Sacrosanctum Concilium, 25.

2 Por. Obrzedy poswiecenia kosciota i ottarza, Katowice 2001, s. 7.

3 Por. tamze.

4 Por. tamze.

> Por. L. CHENGALIKAVIL, La dedicazione della chiesa e dell’altare, [w:] Anamnesis, t. 7
1 sacramenti e le benedizioni, Genova 1989, s. 85.
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Jezus Chrystus kamieniem wegielnym i fundamentem kosciota

Pan Bog jest architektem i madrym konstruktorem, ktory buduje na skale,
ktéra On sam oderwat od gory. Ten kamien odtaczyl si¢ od géry, mimo ze
nie dotkneta go reka ludzka i zostat odrzucony przez budowniczych jako nie-
przydatny do budowy. Stworca zas$ sprawit, ze kamien ten rozrdst sie w wielkg
gore i napetnit cata ziemie (por. Dn 2, 34-45; Mk 12, 11; Mt 21, 42).

W konstrukeji kazdego budynku fundamenty sa czyms najwazniejszym.
Jako kamien wegielny Bog wybiera kamien trwaty (por. Hbr 13, 8). Tym
kamieniem jest Jezus Chrystus (por. 1 Kor 3, 11; Rz9,33; 1 Pt 2,6). W tym
potozeniu kamienia wegielnego, pod te budowe, widzi sie symbol poczatku
konstrukeji duchowej®. Te prawde przypomina takze modlitwa przy obrze-
dzie potozenia kamienia wegielnego: ,,Boze, Ty tak zbudowates swoj Ko-
Scidt, ze wzniesiony na fundamencie Apostolow wspiera si¢ na kamieniu
wegielnym, ktérym jest sam Jezus Chrystus. Spraw, aby lud zgromadzony
w Twoje imie Ciebie czcil, Ciebie mitowat, szedt za Tobg i wzrastat jako Swia-
tynia Twojej chwaly, az za twoim przewodnictwem dojdzie do niebieskiej
ojczyzny. Przez Chrystusa, Pana naszego™’. Jezus Chrystus przez swoja
Smier¢ i zmartwychwstanie stat si¢ prawdziwg i doskonalg Swiatynia No-
wego Przymierza (por. J 2, 21) i zgromadzit wokét siebie lud nabyty swoja
krwia®. W obrzedzie poswiccenia Kosciota Zbawiciel jest skala duchowa,
z ktérej wyptywa woda zywa. Dla wiernych czerpanie ze Zzrédta, ktorym jest
Chrystus, oznacza zatem pozostaé zywa ofiarg, zywym oftarzem jak sam
Zbawiciel. Woda zywa, ktéra wyplyneta z boku Chrystusa (por. J 12, 32-34)
sptywa na tych, ktorzy sa zanurzeni w Nim. Jest to Duch Swiety (por.J 7,
37-39). Jak Mojzesz wywyzszyl weza na pustyni dla zbawienia ludu (por. Lb
21,9), tak ci, ktorzy zwrdcea si¢ ku Krzyzowi, otrzymaja zycie wieczne (por.
J 3, 14-14; 8, 28). Zgromadzenie wokot oftarza oznacza zawrze¢ z Chry-
stusem przyjazi w celu Swietej budowy. Sobdr Watykaniski I przypomina,
ze w Jezusie Chrystusie ,,dokonato si¢ nasze caltkowite pojednanie z prze-
blaganym Bogiem i otrzymaliSmy petni¢ kultu Bozego™. To jest podsta-
wa Kosciota, sakramentu powszechnego zbawienia'®. Konstytucja o litur-
gii méwi, ze: ,,Albowiem z boku przybitego na krzyzu Chrystusa zrodzit si¢
przedziwny sakrament catego Kosciota”!". Ten lud nabyty przez Zbawicie-

% Por. L. CHENGALIKAVIL, La dedicazione della chiesa e dell’altare, dz. cyt., s. 85.

" Por. Obrzedy poswiecenia kosciola i oftarza, dz. cyt., s. 13.

8 Por. tamze, s. 25.

2 SoBOR WATYKANSKI 11, konst. Sacrosanctum Concilium, 5.

10 Por. tamze; L. CHENGALIKAVIL, La dedicazione della chiesa e dell’altare, dz. cyt., s. 86.
1'SoBOR WATYKANSKI I, konst. Sacrosanctum Concilium, 5.
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la jest KoSciotem, §wiatynia samego Boga'?, zbudowang z zywych kamieni,
gdzie Bog w Tréjcy Jedyny doznaje czci w Duchu i prawdzie (por. J 4, 23).
Obrzedy poswiecenia koSciota przypominaja te prawde, iz ,,Stusznie wigc
od dawna nazywa si¢ «kosciolem» takze budynek, w ktérym gromadzi si¢
wspOlnota chrzescijaniska, aby stucha¢ stowa Bozego, razem si¢ modlic,
przystepowac do sakramentéw oraz sprawowac Eucharysti¢”!®. Stad tez
jako widzialna budowla, dom ten jest znakiem KoSciota pielgrzymujace-
go na ziemi i obrazem Kosciola triumfujacego w niebie'*. Caly $wiat pozo-
staje $wiatynia obecnosci Boga. Swiatynia — budynek jest jedynie miejscem,
gdzie gromadzi si¢ lud w celu oddania Bogu naleznej czci®. Przez swoja
tajemnice paschalng Chrystus pozostaje Swiatynia prawdziwg i doskonata
Nowego Przymierza i jednoczy wokot siebie lud, ktdry nabyt swoja krwig '°.
Modlitwa na poswiecenie KoSciota oddaje chwate Bogu Ojcu w stowach:
,UroczyScie wielbimy Twoje Imig, poniewaz lud wierny pragnie dzisiaj po-
Swiecic Tobie na zawsze ten dom modlitwy, w ktérym poboznie cze$¢ Tobie
oddaje, a Ty o§wiecasz go swoim stowem i karmisz taska swoich sakramen-
tow. Ta Swiatynia jest znakiem misterium Kosciota, ktéry Chrystus uswiecit
Krwia swoja, aby byt Jego Oblubienicg petng chwaly, Dziewicg jasniejaca
czystoScia wiary oraz Matka dajaca zycie moca Ducha Swietego”!".

Chrystus ottarzem, kaptanem i zertwg ofiarna

Ottarz w historii religii jest zawsze miejscem komunikowania si¢ z Bogiem (por.
Rdz 28, 22). Starozytni Ojcowie Kosciota podkreslali, ze Zbawiciel stat si¢ zertwa,
kaptanem i ottarzem wtasnej ofiary'®. List do Hebrajczykéw méwi o Chrystusie ja-
ko oftarzu, aby uwypukli¢ aspekt ofiarniczy Jego §mierci. Syn Bozy ukazany jest
jako Arcykaptan i zywy Ottarz niebieskiej Swiatyni (por. Hbr 4, 14; 13, 10).

Sw. Ambrozy widzial w Chrystusie kaptana, ofiare i ottarz. Pan Jezus jest
hostig zbawienia, ktérg Bog ofiarowal ludowi'>. W Apokalipsie Syn Bozy
ukazany jest jako Arcykaptan i zywy Oltarz niebieskiej Swiatyni (por. Ap
5, 6). Ignacy Antiochenski mowi, ze ottarz jest punktem jednoscii zrédlem

12 Por. SoBOR WaATYKAKSKI 1, konst. Lumen gentium, 7.

B3 Por. Obrzedy poswiecenia kosciota i oftarza, dz. cyt., s. 25.

14 Por. tamze.

5 Por. L. CHENGALIKAVIL, La dedicazione della chiesa e dell’altare, dz. cyt., s. 86.

16 Por. tamze.

17 Por. Modlitwa poswiecenia, [w:] Obrzedy poswiecenia kosciota i oftarza, dz. cyt.,
s. 2595-2596.

18 Por. S. Eprpuantus, Panarium 11, 1, Haeresis 55: PG 41, 979.

Y Por. AMBROGGI0, Ad Simplicianum, 8: PL 16, 1276-127; TENZE, De sacramentis, 5, 7:
PL 16,447 C.
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wszelkich fask?. Sw. Jan Chryzostom nazywa oltarz miejscem prawdziwie
przejmujacym groza lub miejscem cudownym. Przez poSrednictwo Jezu-
sa Chrystusa wierni sktadaja na ottarzu chwal¢ Bogu, przedstawiaja swoje
dary i ofiary w postaci modlitwy?'. Oltarz symbolizuje samego Zbawiciela,
jest znakiem Jego Ciata. Te mysl jakze gleboko wyraza modlitwa poswig-
cenia oftarza: ,,Pokornie prosimy Cie, Boze, uswie¢ niebieskq taskg ten
oltarz zbudowany, w koSciele, aby zawsze stuzyl Ofierze Chrystusa i byt
stotem Paniskim, przy ktérym Twdj lud bedzie si¢ posilal na Bozej Uczcie.
Niech ten ottarz bedzie dla nas znakiem Chrystusa, z ktérego boku wy-
plynely Krew i woda, Zrédto sakramentéw KoSciota. Niech bedzie stotem
Swiatecznym dla wszystkich, ktérych Chrystus zaprasza na uczte; niech
tutaj sktadajg swoje troski i ciezary, a otrzymaja nowg moc ducha na dal-
sza droge zycia”?.

Katechizm KoSciota Katolickiego przypomina, ze ,,Oltarzem Nowe-
go Przymierza jest Krzyz Chrystusa, z ktérego wyplywaja sakramenty
Misterium Paschalnego. Na ottarzu, ktéry stanowi centrum $wigtyni,
uobecnia sie w znakach sakramentalnych ofiara Krzyza. Ottarz jest takze
stotem Panskim, do ktérego jest zaproszony Lud Bozy”*.

W chrzescijaniskiej starozytnoSci ottarz traktowano tak, jak relikwie.
Przypisywano cudowne sity nawet kurzowi, ktéry na nim osiadat i stad
go zbierano. Symeon z Tesaloniki nazywa to miejsce ,,drugim niebem”*.

Wierni zywymi kamieniami Kosciota

Wierni tworza zywe kamienie budynku swietego, ktérego sam Syn Bozy
jest kamieniem wegielnym. Zanurzy¢ si¢ w Smierci i zmartwychwstaniu
Chrystusa dla chrzeScijan oznacza przede wszystkim pozosta¢ cztonkiem
Jego ciata. W ten sposdb wierni staja si¢ czastka domu Bozego. Kazdy
osobiscie i jako wspélnota pozostaje §wiatynia Ducha Swietego®. Z otta-
rza zywego, ktorym jest Chrystus, wyplywa krew i woda, znaki Ducha Swie-
tego. Czerpiac zas$ z tego zrddla wierni stajq sie Zywymi ottarzami i Swieta
ofiara®. Wierni, ktérzy modla si¢, sktadaja Bogu swoje ofiary, dzigkczy-

2 Por. IGNAzIO DI ANTIOCHIA, Ad Magnesios, 6, [w:] Lettres. Texte grec, introduction,
traduction et notes de P. Th. Camelot, Paris 1945, s. 73 (Sources Chrétiennes, 10).

2! Por. AGosTINO, Quaestionum ex Novo Testamento, cz. 2: Quaestio, 34: PL 35, 1329.

2 Modlitwa poswiecenia oftarza, [w:] Obrzedy poswiecenia kosciota i oltarza, dz. cyt.,
s. 141-143; por. KKK 1383; Sw. AMBROZY, De sacramentis, 5, 7: PL 16, 447 C.

2 Katechizm Kosciota Katolickiego, 1182.

2 D, FORSTNER, Swiat symboliki chrzescijariskiej, Warszawa 1990, s. 375.

» Por. L. CHENGALIKAVIL, La dedicazione della chiesa e dell’altare, dz. cyt., s. 89.

2% Por. L. CHENGALIKAVIL, La dedicazione della chiesa e dell’altare, dz. cyt., s. 88.
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nienia, uwielbienia i pro$by; stanowia zywe kamienie, z ktérych Zbawiciel
buduje ottarz Kosciota?”. Uczniowie Chrystusa stanowia duchowe ottarze,
na ktérych oddaje si¢ Bogu czesé. Swiety Polikarp, upominajac wdowy, by
zyly poboznie, nazywa je ,,ottarzem Boga”?.

Chrystus Pan ustanawiajac NajSwigtsza Ofiare, sam uSwigcit stot
ofiarny, wokot ktérego mieli gromadzi¢ si¢ wierni, by uczci¢ pamigtke
Jego Ofiary. Otltarz jest zatem stotem ofiary i uczty, na ktérym kaptan,
przedstawiajacy Zbawiciela, dokonuje tego samego, co Syn Bozy uczynit
i polecit sktada¢ swoim uczniom na Jego pamiatke. Te prawde bardzo moc-
no przedstawia §w. Pawel Apostol, gdy moéwi: ,,Kielich blogostawiefistwa,
ktory btogostawimy, czyz nie jest udziatem we Krwi Chrystusa? Chleb,
ktory famiemy, czyz nie jest udzialem w Ciele Pana? Poniewaz jeden jest
chleb, przeto my, liczni, tworzymy jedno cialo. Wszyscy bowiem bierzemy
z tego samego chleba” (por. 1 Kor 10, 16-17)%.

Ottarz jest zatem szczegdlnym stotem ofiary i Uczty paschalnej, na kt6-
rym na wieki w sposdb mistyczny uobecnia si¢ ofiara krzyza az do powtér-
nego przyjscia Jezusa Chrystusa na ziemie. Jest takze stolem, przy ktérym
gromadza si¢ dzieci KoSciota, aby uwielbia¢ Pana Boga, dzigkowaé¢ Mu
i posilac si¢ Ciatem i Krwig Jezusa Chrystusa®.

Sobor Watykanski II przypomina, Ze apostotowie i m¢czennicy, ktorzy
»przelawszy swoja krew dali najwyzsze swiadectwo wiary i mito$ci™' (por.
J 15, 13). Meczennicy oddali wlasne zycie za Chrystusa. Kosciét umiesz-
cza relikwie Swietych pod ottarzem, aby podkresli¢ zwiazek migdzy ich
ofiara a Jezusem Chrystusem. Autor Listu do Hebrajczykéw mowi: ,,Pamie-
tajcie o swych przetozonych, ktorzy glosili wam stowo Boze, i rozpamigtujac
koniec ich zycia, nasladujcie ich wiare” (Hbr 13, 7). Tekst ten prawdopo-
dobnie odnosi si¢ do pierwszych glosicieli stowa Bozego. Uwieficzeniem
ich zycia byto meczenistwo. Oni przylegli wewnetrznie do Chrystusa, ka-
mienia wegielnego i dlatego nie wahali sie oddac swojego zycia za wiare.
Inni za$ §wigci — nie meczennicy — nasladowali Chrystusa czystego i ubo-
giego albo w sposdb heroiczny realizowali cnoty chrzescijanskie™. W dniu
Wszystkich Swietych Kosciot przypomina i ogtasza wypetnienie misterium
paschalnego. Przedstawia wiernym ich przyktady, pociagajace wszystkich

2 Obrzedy poswigcenia kosciota i oltarza, dz. cyt., s. 117.

% Ad Philippenses, 4, 3, ed. F. X. Funk, p. 301.

¥ Obrzedy poswigcenia kosciota i oltarza, dz. cyt., s. 117

3 Por. Ogdlne Wprowadzenie do Mszatu Rzymskiego, 259; Pius XI1, enc. Mediator Dei et
hominum, AAS 39 (1947), p. 529.

31 SoBOR WaTYKANSKI I, konst. Gaudium et spes, 50.

32 Por. tamze.
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przez posrednictwo Jezusa Chrystusa do Pana Boga®. Obrzedy poswie-
cenia Kosciota i ottarza przypominaja, ze: ,,Cala godno$¢ oltarza wy-
plywa stad, ze jest on stotem Panskim. Dlatego ciata Me¢czennikéw nie
dodaja chwaty ottarzowi, lecz raczej ottarz podkresla godnos$¢ grobu
Meczennikéw. Dla uczczenia ciat Meczennikéw oraz innych éwiqtych,
jak i dla zaznaczenia prawdy, Zze ofiara cztonkéw wywodzi swdj poczatek
z ofiary Glowy, wypada nad ich grobami wznosic oftarze albo sktadac re-
likwie w oftarzach tak, by ,,zwycieskie ofiary znalazly sie w tym miejscu,
gdzie Chrystus jest ofiarg. Lecz On, ktdry za wszystkich cierpiat, na ottarzu,
oni pod oltarzem, gdyz Jego meka zostali odkupieni”.

Wszyscy wierni uczestnicza w mece, Smierci i zmartwychwstaniu Chry-
stusa, ale $wigci, a jeszcze bardziej meczennicy z racji przelania swojej
krwi za Zbawiciela, pozostali zywymi kamieniami KoSciota Chrystusowego.
W starozytnych obrzedach umieszczanie relikwii pod ottarzem bylo zna-
kiem wejscia i odpoczynku $wietych w krdlestwie niebieskim. Procesje
z relikwiami sg symbolem ich triumfalnej podrézy do nieba®.

Celebracja poswigcenia

Poswigcenie Panu Bogu nowo zbudowanego koSciota nalezy do bi-
skupa diecezjalnego. Jezeli sam nie moze poswieci¢ nowo zbudowanej
Swiatyni, winien to zleci¢ innemu biskupowi lub pomocnikowi w pracy
duszpasterskiej z wiernymi, dla ktérych nowy koSciot zostal wzniesiony.
W wypadkach wyjatkowych biskup specjalnym mandatem to zadanie moze
powierzy¢ kaptanowi®.

Na poswiecenie koSciota winno sie wybrac dzien, w ktérym wierni moga
si¢ jak najliczniej zgromadzi¢. Najodpowiedniejszym dniem bytaby niedziela.
Nie nalezy jednak ich sprawowac w dniach, ktdrych tajemnic nie mozna po-
mina¢: Triduum Paschalne, Narodzenie, Objawienie, Wniebowstapienie
Panskie, Zestanie Ducha Swie;tego, Sroda Popielcowa, w dniach Wielkie-
go Tygodnia oraz we Wspomnienie Wszystkich Wiernych Zmartych®.

Podczas celebracji poswigcenia kosciota i oltarza opuszcza sie teksty li-
turgiczne danego dnia, a wybiera si¢ wlasne poswiecenia, zaréwno w Litur-
gii stowa, jak i w Liturgii Eucharystii. Wskazane jest takze, aby biskup kon-

3 Por. SoBOR WaTykaKski 11, konst. Sacrosanctum Concilium, 104.

3 Obrzedy poswigcenia kosciota i oftarza, dz. cyt., s. 118; por. P. JOUNEL, Dedicazione delle chie-
se e degli altari, [w:] Liturgia, red. D. SARTORE, A. M. Triacca, C. CiBieN, Milano 2001, s. 539

3 Por. L. CHENGALIKAVIL, La dedicazione della chiesa e dell’altare, dz. cyt., s. 91-92.

36 Por. Obrzedy poswiecenia kosciota i oftarza, dz. cyt., s. 27; L. CHENGALIKAVIL, La dedi-
cazione della chiesa e dell’altare, dz. cyt., s. 92-93.
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celebrowat Eucharystie wraz z kaptanami bioracymi udziat w tych obrzedach
oraz z kaptanami pracujacymi w parafii, w ktérej zbudowano §wiatynig?®.

Dzien poSwigcenia Swiatyni ma w tym koSciele range uroczystosci. Od
pierwszych Nieszporéw w Liturgii godzin odmawia si¢ teksty o poswieceniu
koSciota. Jesli umieszcza sie relikwie w ottarzu, wskazane jest odprawienie
Wigilii przy relikwiach Meczennika lub Swietego, ktérego relikwie beda
zlozone w oltarzu. Najlepsza forma jest celebracja Godziny Czytan z zasto-
sowaniem tekstéw wlasnych lub wspdlnych o danym Meczenniku®.

Sama celebracja poswigcenia koSciota zaczyna sie wejSciem do $wig-
tyni. Moze si¢ ono dokonaé w trojaki sposdb: procesja do kosciota, ktéry
ma by¢ po§wigcony: wszyscy gromadzg sie w sgsiednim koSciele lub w innym
miejscu, z ktérego biskup wraz z asysta liturgiczng oraz wiernymi idg wsréd
odpowiednio przygotowanych modlitw i §piewu psalméw do nowego ko-
Sciota. Jedli za$ nie moze odby¢ si¢ procesja, to wowczas wierni gromadza
sie przy drzwiach Swiatyni, ktéra ma by¢ poswiecona. Trzeci sposob, to zwy-
kte wejScie — wierni gromadza si¢ w samym koSciele. Biskup wraz z asysta
wychodza zwyczajnym sposobem z zakrystii®.

Przy wejsciu do nowo zbudowanej $wiatyni na szczegllne podkreslenie
zastuguja dwa elementy: przekazanie kosciota biskupowi przez delegacje
—budowniczych §wigtyni oraz blogostawienie wody i nastepnie pokropienie ko-
Sciofa i ludu, ktéry stanowi duchowa Swigtynie oraz Scian Swiatyni i oltarza*'.

W Liturgii stowa czyta si¢ trzy perykopy wybrane z proponowanych
w Lekcjonarzu mszalnym — t. VI, s. 3* na dzien pos§wigcenia kosciota®.
Po czytaniach biskup wygtasza homili¢. Zawsze odmawia si¢ wyznanie
wiary. Opuszcza si¢ za§ Modlitwe Powszechna, gdyz zastepuje ja Lita-
nia do Wszystkich Swietych. Po od$piewaniu litanii, jesli to jest przewidzia-
ne, umieszcza si¢ relikwie jakiego§ Meczennika na znak, ze ofiara czton-
kéw wzigta swoj poczatek od Chrystusa. Jedli brak relikwii Meczennika,
mozna ztozyé w oltarzu relikwie innego Swietego™®.

Najwazniejszym obrzedem przy tej celebracji jest sprawowanie Eucharystii.
Odmawia si¢ takze specjalng modlitwe poswiecenia, ktdra wyraza zamiar po-
Swiecenia Swiatyni samemu Bogu na stale i prosi o Jego blogostawienistwo*.

37 Por. tamze, s. 28.

3 Por. tamze.

% Por. Obrzedy poSwiecenia kosciota i oftarza, dz. cyt., s. 28.

“ Por. tamze, s. 29.

41 Por. tamze, s. 29.

42 Por. L. CHENGALIKAVIL, La dedicazione della chiesa e dell’altare, dz. cyt., s. 94.

4 Por. Obrzedy poswiecenia kosciota i oltarza, dz. cyt., s. 30.

4 Por. Modlitwa poswigcenia Kosciota, [w:] Obrzedy poswiecenia kosciota i ottarza, dz.
cyt., s. 55-62.
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Obrzedy namaszczenia, okadzenia, nakrycia i oSwietlenia ottarza sa
jasnymi znakami ukazujacymi niewidzialne dzieta Pana, ktérych On do-
konuje za poSrednictwem KoSciota sprawujacego Swigte tajemnice Boze,
szczegOlnie Eucharystie®.

Na przygotowanym ottarzu biskup sprawuje Eucharystie, ktora jest
zasadnicza cze¢scia poSwiecenia koSciofa i ottarza. Msza $wieta na po-
Swiecenie koSciota posiada whasnag prefacje gleboko wnikajaca w znaczenie
i godnos¢ tegoz obrzedu.

Waznym elementem duszpasterskim przy obrzedzie poswigcenia ko-
Sciota i ottarza jest przygotowanie wiernych. Celem tego przygotowania jest
to, aby wierni owocnie, Swiadomie i czynnie uczestniczyli w tych obrzedach.
Nalezy zatem pouczy¢ o znaczeniu poszczegdlnych czesci kosciota, o ich
przeznaczeniu, o samym obrzedzie poswigcenia, o gtdwnych symbolach
liturgicznych w nim zawartych*.

Budowa koSciota, zgromadzenie wiernych i sama celebracja liturgii sa
widziane jako udzial w laudis canticum. Przebywajac w tym Domu — KoSciele
teraz, zamieszkamy w przyszto$ci w Domu Ojca Niebieskiego: ,,Habitemus
nunc ecclesiam Hierusalem, ut non moveamur in acternum; in hac enim
habitantes, habitabimus et in illa; quia haec illius forma est; [...] sed et haec
coelestis et illa coelestis; et haec Hierusalem et illa Hierusalem”*,

Swiatynia jako widzialna budowla jest szczegélnym znakiem Koscio-
fa pielgrzymujgcego na ziemi i obrazem KoSciota przebywajacego w niebie.
Dlatego tez jezeli kosciot powstaje jako budynek przeznaczony wytacznie
do gromadzenia si¢ wiernych i celebracji liturgii, nalezy go zatem poswigci¢
Panu Bogu w uroczystym obrzedzie, zgodnie ze starozytnym zwyczajem
Kosciota®. Poswigcenie kosciota i ottarza zalicza si¢ do najbardziej uro-
czystych aktéw liturgicznych.

Drohiczyn KS. TADEUSZ SYCZEWSKI

4 Por. Obrzedy poswiecenia kosciota i oftarza, dz. cyt., s. 31.

“ Por. Prefacja, [w:] Obrzedy poswigcenia kosciota i oltarza, dz. cyt., s. 109-112.
47 Por. Obrzedy poswiecenia koSciota i oftarza, dz. cyt., s. 33.

“ TLARIO DI POITIERS, Psalmus CXXIV, 4: CSEL XXII, 600.

4 Por. Obrzedy poswiecenia kosciota i oltarza, dz. cyt., s. 25-26.



RUCH BIBLIJNY i LITURGICZNY
NUMER 8 (2008) - ROK LVI

ks. Henryk Nadrowski MIC
Duch liturgii w przestrzeni koscielnej

Zagadnienia zwiazane z sama tworczoScig sakralna i jej wieloraki-
mi oddziatywaniami ukazujq sie na calym S$wiecie i to nie tylko na kanwie
wystaw, sympozjow czy biennale. Organizowane za$§ mi¢dzynarodowe
imprezy zwigzane z dewocjonaliami, sprz¢tem czy paramentami liturgicz-
nymi, jak tez budowg obiektow sakralnych czy wyposazeniem ich wnetrz,
czesto ubogacane sa sesjami czy konferencjami naukowymi'. Wcale nie
skupiaja si¢ na plaszczyZnie wytacznie komercyjnej. Poczawszy od pism spe-
cjalistycznych, poprzez periodyki teologiczne liturgiczne, architektoniczne
czy artystyczne, pojawiaja sie zeszyty tematyczne lub poszczegdlne artykuty
penetrujace jakze szerokie i wielowatkowe kwestie zwiazane z przestrzenia
koscielna, a raczej z caltym kompleksem obiektéw sakralnych.

' Wymienmy tutaj chocby wazniejsze ogélnopolskie spotkania specjalistyczne skupione wokot
LusLiva: IX 1964 — wraz z muzealnikami i historykami sztuki, 1980 — Sesja pt. Zwigzki miedzy
wnetrzem koscielnym, sztukami plastycznymi, piesniq i muzykq, XI 1982 — Seminarium SARP
na temat obiekt6éw sakralnych (Kazimierz Dolny), X 1984 — Konferencja naukowa Sekcji Histo-
rii Sztuki KUL o sztuce Kosciotéw wschodnich na ziemiach polskich (Rogdézno); wokét WARsza-
wy: VI 1969 — Sympozjum pt. Posoborowe inspiracje w sztuce sakralnej (ATK), V 1977 — Sesja pt.
Schronienie cztowieka w Domu Bozym (Rada Prymasowska Budowy Kosciotéw), VI 1977 — Kon-
ferencja nt. Swigtynia jako miejsce kultu i dzieto sztuki (Pax), IV 1978 — Sympozjum nt. Ochro-
na zabytkow i nowe rozwiqzania (Halin), IX 1983 — Referat na I Krajowym Zjezdzie Duszpasterzy
Srodowisk Tworczych, VI 1984 — Seminarium nt. Wspdiczesna architektura sakralna — Osrodek
parafialny (SARP); wokot Krakowa: XI 1981 — Sympozjum nt. Wspdinota liturgiczna w swojej
swigtyni (PAT Inst. Liturg.), V 1983 — Sesja Naukowa nt. Ethos sztuki (Mogilany), IX 1986
— Sesja nt. Nauka — sztuka — modlitwa (Stadniki), V 1998 — Konferencja Naukowa nt. Architek-
tura sakralna w krajobrazie polskiej wsi (PAU, Politechnika Krakowska). Wymieni¢ wypada jeszcze
inne miasta, w ktdrych zorganizowano interesujace nas tu spotkania. CzestocHowa: XII 1971
— Sesja Historykéw Sztuki i Konserwatoréw Zabytkow nt. Obowigzek obrony kultury narodowej
(Jasna Gora); Poznax: 1982 — Sympozjum nt. wspétezesnej architektury sakralnej; Karowice: IX
1984 — Sympozjum nt. Sacrum a szuka (Wyzsze Slaskie Seminarium Duchowne); Biakystok: V
2002 —juz po raz czwarty zorganizowana Migdzynarodowa Konferencja Naukowo-Techniczna nt.
Budownictwo Sakralne i Monumentalne; KieLcg: VI 2002 — juz po raz trzeci jako integralna i za-
sadnicza cz¢S$¢ merytoryczng i formacyjna Migdzynarodowej Wystawy Budownictwa i Wyposaze-
nia Kosciotow, Sztuki Sakralnej i Dewocjonaliéw SacroExpo organizuje si¢ spotkania autorskie
i konferencje naukowe, takze o zwigzkach architektury sakralnej z liturgia.
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Wigkszos¢ opracowan skupia si¢ na szansach i zagrozeniach wynikajacych
zinterpretacji litery i ducha odnowione;j liturgii, a raczej catego Soboru Wa-
tykanskiego I w kontekscie tworczosci sakralnej i jej roznorakich odniesien.
Problem jest jeszcze bardziej ztozony, gdy dotyczy implikacji odnowy litur-
gicznej do obiektéw zabytkowych. W nowych za$ — w zwigzku z niepelnym,
a czasem catkiem btednym pojmowaniem i realizowaniem w tychze prze-
strzeniach ducha Vaticanum II. Zagrozenia sg przerdzne i wieloaspektowe:
od kurczowego opowiadania sie¢ w roznych czeSciach Swiata za historyzmem
liturgicznym i artystycznym, az po liberalne i laksistowskie pojmowanie tak-
ze tego wszystkiego, co wspottworzy sacrum koscielne. Niezaleznie za$ od
czasu i przestrzeni — takze do naszych koSciotow — r6znymi sposobami i dro-
gami przenika dos¢ czesto przecigtnos¢ a nawet nietad, tandeta i kicz.

Troska ludzi Kosciota, swieckich i duchownych, jest (przynajmniej powin-
no by¢) konsekwentne dazenie i dbato$¢ o uzdrowienie réznorakich wypaczen.
Zarazem konieczne si¢ staje, by nasze pokolenie na nowo wezytalto sie w tresé,
liczne komentarze i faktyczng realizacj¢ wraz z zawarta tamze reinterpreta-
cja soborowych i posoborowych wymogoéw zwiazanych z koSciotami dawny-
mi i wspotczesnymi. Rad bytbym, gdyby w tym duchu odebrana zostata niniej-
sza moja wypowiedZ. Moze ona rozpocza¢ pewien cykl publikacji.

Zwiazki liturgii 1 sztuki

Wspdlnota wiernych realizuje si¢ w sposob szczegdlny poprzez stowa,
znaki i symbole, ktore sg uczestnictwem w Misterium Paschalnym (KL
123). Bardzo nowoczesne formy architektoniczne ko$ciotéw, maja przede
wszystkim ufatwiaé spotkanie z Bogiem poprzez uciszenie zewnetrzne
1 wewnetrzne, w tym réwniez przystosowanie do skupienia, rozmys§lania,
medytacji czy kontemplacji. Prostota nie jest pustka, ale zamierzonym
dziataniem przestrzennym i plastycznym, poprzez ktére uzyskujemy wieksza
przejrzystos¢ samego obiektu oraz czytelno$¢ sprawowanych tamze obrze-
déw. Bardzo wskazana jest tu powsSciagliwos¢, unikanie przesytu i nadmiaru.
Odpowiedni efekt osiagna¢ mozna skuteczniej wlasnie poprzez proste a szla-
chetne materialy i formy?. Ottarz i cala jego ikonosfera majg jednoznacznie
wynikac z zalozen architektonicznych. Te zas z kolei, musza liczy¢ sie z wy-
mogami liturgicznymi wnetrza®. Kosciél bowiem nie jest sala koncertowa czy
innym $wieckim obiektem uzytecznosci publicznej. Nie jest réwniez rodzajem

2 T. FiLtHAUT, Kirchenbau und Liturgiereform, Mainz 1965, s. 12, wyraza potrzeby i ocze-
kiwania wspotczesnej przestrzeni koscielnej.

3 A. HENzE, Moderne christliche Plastik, Aschaffenburg 1962 (Der Christ in der Welt,
XV, 7),s.52.
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muzeum, czyli miejscem gromadzenia drogocennych, dawnych czy wspotcze-
snych przedmiotéw lub sprzetéw. W przestrzeni koscielnej ma by¢ przede
wszystkim oddawana cze$¢ i chwala Boza — ad maiorem Dei gloriam®.

Liturgia i wnetrze koScielne naleza do siebie nawzajem i od siebie zaleza’.
Podkresla si¢ ich wewnetrzny zwiazek. Ulegajace pewnym przeksztatceniom
wnetrze koSciota wywierato wptyw na rozwdj samej liturgii. Liturgia nie zo-
stata przeciez ustanowiona dla ludzi jednej okreslonej epoki. Wraz z ludZmi,
ich kultura, mentalnoscia, zdolnoScia percepcyjna, niejako ze swej natury,
ulegatla wiec zmianom. Nastepowaly tez przemieszania stylow i form,
oraz przeksztalcenia przestrzeni zwigzanej z jej sprawowaniem®. Stad
moéwimy o jej charakterze rozwojowym, przystosowawczym. Tresci i formy
prawd, ktére dat Jezus Chrystus, maja by¢ przystepne i przyblizane, takze
wspOtczesnemu cztowiekowi, i az po kres czasow. Tym bardziej odnosi sie
to do architektury i sztuki, ktére maja charakter rozwojowy. Przestrzen
koscielna jest jakby wypadkowg wzajemnych wplywdw i powiazan ludzkiej
twdrczosci z pogranicza liturgii i sztuki. Mowi sie, ze chrzesScijafiska budow-
la koScielna, aby byta funkcjonalna, musi petni¢ podwojna role: kontem-
placyjna i uaktywniajaca. Przestrzefi koScielna ma nade wszystko uciszaé
i wytwarza¢ odpowiedni nastrdj, ale takze zespala¢ obecnych i pobudzac
ich do czynnego uczestnictwa liturgicznego. ,,Ort des Schweigens und der
Sammlung macht”’. To whasnie liturgia ma pobudza¢ nie tylko natchnienie
oraz inwencje tworca, ale niejako ,,od wewnatrz oraz w glab” przenikac te
dzieta nie tyle litera, prawem czy rytuatem liturgicznym, ile przede wszystkim
duchem i szeroko pojeta funkcja liturgiczna®.

Whnetrze koSciota musi oddziatywaé poprzez moc i wymowe Srodkow wy-
razu’, poprzez warto$¢ formy i kunszt artystyczny, poprzez barwy i wyko-
nanie plastyczne, nate¢Zenie nastroju i potegowanie sie klimatu sakralnego,
i wreszcie — wytwarzanie niepowtarzalnej atmosfery modlitewnej. Wedlug
KL przestrzen koscielna ma by¢ przede wszystkim ,,godna” i ,,pickna” (nr

2 293

122). Nie ma to jednak by¢ sztuczne ,,upigkszanie” czy ,,dekoracyjno$c”.

4 A. SCHILLING, Uberlegungen zur Gesteltung des Altars, ,,Christliche Kunstblitter” 1 (1965),
s. 13; K. RicHTER, Raumgestalt und Glaubensgehalt. Der liturgische Raum prdigt den Glauben,
,,Kunst und Kirche” 2 (1993), s. 102.

> E. EGLOFF, Liturgie und Kirchenbau. Principien und Anregungen, t. 1, Ziirich 1964, s. 9:
»zueinander in Beziehung”.

® U. MAINZER, Zur Entwicklung und Bedeutung sakraler Riume, ,Kunst und Kirche”
2 (1993), s. 108n.

7 A. M. CocAGNAC, Die liturgische Funktion. [w:] Kirchenbauten von Hermann Baur und
Fritz Metzger, Ziirich 1956, s. 69.

8 1. ANTONIUTTI, Liturgia e ispirazione artistica, ,Fede e Arte” 1-2 (1958), s. 9.

* H. Muck, Kommentar zur Instruktion, ,,Christliche Kunstblatter” 1 (1965), s. 6.
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Groziloby to bowiem nie tylko zatraceniem czytelnoSci obiektu ijego pierw-
szoplanowej funkcji, ale byloby zarazem przejawem kiczu. Powigzanie
liturgii i sztuki oraz ich wzajemnej wspolzaleznosci ukazuje takze Ogolne
wprowadzenie do Mszatu Rzymskiego (1969) — wazny dokument, ktéry byt
juz kolejnym etapem percepcji odnowionej liturgii, jak réwniez przystoso-
wanego do niej wnetrza koScielnego w duchu posoborowym?!?.

Liturgiczne uporzadkowanie i przyporzadkowanie budowli koScielne;j
jednoznacznie podkresla sens i warto$¢ oraz przeznaczenie przestrze-
ni koscielnej. Zaden argument — ani formalny, ani artystyczny — nie moze
stanowi¢ celu samego w sobie. Tym bardziej — dekoracyjno$¢. Funk-
cja ma wspottworzy¢ strukture budowli i z nig harmonizowaé!'. Wazna jest
nie tylko tre$¢ architektury, temat ikonografii wnetrza, struktura poszcze-
gblnych jej stref, ale takze cala warstwa artystyczna i estetyczna. Jakze
czesto konkretne dzieto zyskuje ostateczny walor wlasnie dzieki formie,
dzigki sposobowi przedstawienia'>. Podejmowanie decyzji musi uwzgled-
nia¢ wiele aspektow, ustalen, zasad czy instrukcji. Zawsze jednak musi mieé¢
charakter bardzo konkretny i jednostkowy tego oto kosSciota, budowane-
g0 w tym miejscu, w tym czasie i dla bardzo konkretnych odbiorcow!'.

Doceni¢ i dowartosciowac trzeba nastrdj catego obiektu, dominujacy
temat czy idee przewodnig wnetrza, koloryt, oS§wietlenie. Wchodzacy
do koSciota powinien odczuwac zamierzong je dn o§ ¢ oraz integralng
catos§ ¢ przestrzeni sakralnej. Szczegllne znaczenie ma tu gra i wymo-
wa Swiatet. Maja one uwypuklaé zasadnicza strukture architektury, a takze
nade wszystko — hierarchie elementéw wnetrza.

Priorytet architektury

Dos$¢ powszechnie sie twierdzi, ze architektura jest czym$ pierwszym,
niemal archetypicznym. Jest czym§ dominujacym, odczuwalnym, oczywi-
stym. Wedtug Adama Mitobedzkiego wiasnie dlatego jest zarazem jakby
,hiedefiniowalna”. Z budowla, zdomem czy zespotem budynkdéw stykamy
sie na co dzien i na kazdym kroku. ,,Mozna zy¢ dtugo, nie slyszac muzy-

1 H. NADROWSKI, Przystosowalnos¢ liturgiczna wnetrza sakralnego wg ,, Ogélnego Wprowa-
dzenia do Mszatu Rzymskiego”, ,,Ateneum Kaptanskie” 5 (wrzesien-pazdziernik 1973) z. 388
t. 81, s. 305-309.

"' F. METZGER, Architektur in Dienste der Kirche, [w:] Kirchenbauten von Hermann Baur
und Fritz, Ziirich 1956, s. 70.

12 H. Muck, Sakralbau heute, t. 1, Aschaffenburg 1961, s. 112-117 (Das Christ in der
Welt, XV, 5).

13 K. CHWALIBOG, O architekturze sakralnej, ,,Architekt” (SARP) 4 (2001) nr 16, s. 18.

4 M. LESNIAKOWSKA, Co fo jest architektura?, Warszawa 1996, s. 5.
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ki [...], nie zajrze¢ do zbioréw i na wystawy malarstwa i rzezby i ani razu
nie by¢ w teatrze, mozna nie czyta¢ i nie zna¢ poezji, ale od wpltywdw ar-
chitektury uj$¢ nikt nie moze. Ogromna wiekszo$¢ narodu zyje poza sfera
dziatania innych sztuk [...]. Ale poza sferg dziatania architektury mozna zy¢
tylko na pustyni”. Tymi znamiennymi stowami wypowiedzianymi niemal
sto lat temu przez Stanistawa Pienikowskiego rozpoczyna swa publikacje
wspolczesna autorka o istocie i zadaniach architektury'.

Kontynuujac powyzszy watek nalezy stwierdzic, ze sposrod wszystkich dzie-
dzin sztuki, wtasnie architektura ma, jak stusznie zauwaza Heinrich Liitzeler,
charakter najbardziej publiczny' i zarazem dominujacy'®. Jest sztukq w najpel-
niejszym tego stowa znaczeniu'’. Znajduje to uzasadnienie najpierw w ujeciu
historycznym. Wspottworzy ona calg otaczajacg rzeczywisto$¢ ,,od zawsze”
jako: mieszkanie, czyli dom zwyklych ludzi, patac — dom wtadcdw, grobowiec
— dom zmartych czy wreszcie jako kosSciot i $wiatynia, czyli dom Bozy.

Te ostatnie, to ,,Swigte domy” w odrdznieniu od pozostalych — Swiec-
kich'®. Te swicte budowle, zaréwno w religiach pogainskich, w judaizmie, jak
iw chrzescijafistwie, maja swe odniesienie do bostwa. W Swiatyniach jednak
poganskich stawiany ,,przybytek” jest mieszkaniem tylko dla samego Boga.
W pozostatych — podkresla si¢ zwiazek tych dziet i wytwordw z czlowiekiem.
Najbardziej wyraziste jest to w architekturze chrzescijaniskiej”. Dotyczy to za-
réwno koncepcji dziela, jego kreacji, jak i percepcji oraz uzytkowania. ,,Ca-
fa przestrzen koScielna, jak i sztuka z nig zwigzana byta odbiciem myslenia,
ducha modlitwy oraz §wiadomosci liturgicznej danego pokolenia™!.

Budowla koScielna petita rézne funkcje, ulegata przeksztalceniom
oraz rozmaitym relacjom z tzw. formami ,,organicznymi”. Jest to (zazwy-
czaj) dos¢ obszerne pomieszczenie, przykryte oraz zamknicte?. W dziejach
architektury spotykamy rézne zatozenia i kompozycje przestrzeni koSciel-
nych: tréjpolowe, dwupodziatowe, jednonawowe, owalne, elipsoidalne
i zupelnie niesymetryczne®.

S H. LUTZELER, Fiihrer zur Kunst..., s. 6.

1 H. BAUR, Die christliche Kunst der Gegenwart in der Schweiz, ,,Das Minster” 3-4 (1959),
s. 109n; por. L. NErv1, Problemi dell’architettura sacra, ,,Fede e Arte” 4 (1965), s. 444-451.

'7"H. LUTZELER, Fiihrer zur Kunst..., s. 6 : ,die Architektur ist die am meisten 6ffentliche
Kunst”.

18 R, GROSCHE, Uberlegungen zur Theologie des Kirchenbaues, ,,Das Miinster” 9-10 (1960),
s. 345; H. LUTZELER, Fiihrer zur Kunst...,s. 10-11.

Y H. LUTZELER, Fiihrer zur Kunst..., s. 23.

2 M. OcHSE, L’Art sacrée pour notre temps, Paris 1959, s. 16.

2 H. NADROWSKI, Sztuka sakralna a teologowie, tworcy i odbiorcy, ,Reklama KAI” nr 3
(jesien 2001), s. 15. Caly numer specjalny pt. Budownictwo sakralne.

2 B. M. A. GHerTl, Il problema construttivo ed estetico della chiesa, ,Fede e Arte” 4-5
(1958), s. 120.
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Mozna chyba Smiato powiedzie¢, ze caly problem rowniez wspotczesnej
sztuki sakralnej, ostatecznie sprowadza si¢ najpierw i przede wszystkim do ar-
chitektury*. Antropomorficzne, a raczej humanistyczne i personalistyczne
kryteria ,,dookreSlaja” styl, forme, jezyk takze tej specyficznej architektury.
Musi ona uwzgledniac¢ cztowieka nie tyle historycznego, ile wspdtczesnego.
To warunkuje zrozumienie i przezywanie jej jezyka i formy?.

Wspdlny cel, rozdzielone zadania

Poniewaz wkraczamy tu w dziedzine oddziatywania nie tylko prze-
strzennego, ale wrecz ,,usakralniajacego”, stad potrzeba wspolpracy
wszystkich osob i Srodowisk, ktdre twdérczo maja ksztattowac obiekt
sakralny i jego otoczenie. Integralne i kompetentne dziatanie moze
da¢ wihasciwe efekty. Wsrdd oséb nadajacych ton i koficowy rezonans,
niejako na pierwszy plan wysuwaja sie: teolog i artysta. Tym pierw-
szym jest zazwyczaj proboszcz — inwestor danego koSciota; tym drugim
— najpierw i przede wszystkim architekt. Punkt widzenia kazdego z nich
o tym samym obiekcie jest ex officio zazwyczaj nieco (a czasem nawet bar-
dzo!) odmienny. Pierwszy akcentuje wewnetrzng spojnosé dzieta przede
wszystkim dzieki prymatowi teologiczno-biblijnemu oraz zadbaniu o mo-
dlitewna i liturgiczna jego funkcjonalno$¢. Drugi — z zasady zwraca uwa-
gena budowle jako taka. W polu jego zainteresowania bedzie wiec
logiczna struktura catosci, integralna forma, wzajemne oddzialywanie
na siebie elementéw konstrukcyjnych, zastosowanie sprawdzonych od-
kry¢ technicznych, uwzglednienie mozliwosci materiatlowej, a jednoczesnie
pobudzenie wyobraZni ku realnym, ale i odwaznym rozwiazaniom, ktore
pozwolg mu uwolni¢ si¢ od rutyny.

Ostatecznie obydwaj zmierzaja do wydobycia indywidualnych i spotecznych
funkgji architektury sakralnej, cho¢ z r6znych punktéw widzenia. Rzecz w tym,
by owe dazenia zespoli¢. Konsekwencja ich wzajemnego kontaktu i dialogu
powinno by¢ stworzenie kosciota naprawde nowoczesnego i zarazem w pel-
ni zaspokajajacego potrzeby spotecznosci wiernych, potrzeby konkretnej
wspdlnoty*. Mozna powiedzieé, ze z réznym nasileniem pojawiaja si¢
zaréwno w liturgii, jak i sztuce z nig zwigzanej, dwie skrajnosci: niebe z -
pieczefnstwo zbytniego wyizolowanego sacrum

2 U. MAINZER, Zur Entwicklung..., s. 108.

2 F. DEBUYST, Le probleme actuel de I'art sacré, ,,Lart d’glise” 105 (1958), s. 139.

» E. EcLoFF, Liturgie und Kirchenbau...; por. G. RomBoLD, Liturgie und Kirchenbau,
,,Christliche Kunstblatter” 1 (1965), s. 20-21.

20 H. MuUck, Sakralbau heute...,s. 11-13.
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z codziennego zycia,jakrownieztakie eksperymentowanie, ktore
jest faktyczng desakralizacja a nawet profanacjg Swietych miejsc i przedmiotow.
Bolal nad tym papiez w przemdwieniu do Posoborowej Rady Liturgicznej’.

Pozytywnym przejawem wspodiczesnej tworczosci architektonicznej
jest jej charakter dynamiczny?. Takze sfera sacrum powinna by¢ wyraza-
na poprawnym jezykiem architektury i plastyki swojego czasu®. Siegamy
do prazrodta jezykowego i wspolnego kodu informacyjnego. Jezyk twor-
czoSci i warsztat jest ostatecznie ten sam, co w formach $§wieckich. Postu-
giwanie si¢ tym jezykiem jest szansa, cho¢ wedtug innych stwarza catkiem
realne zagrozenia anawet kryzys?3. Pamictajmy, ze takze nie-
ktorzy ludzie wspotczesnego Kosciota nie uwolnili sie od zachowawczych
tendencji oraz lgkow wobec wszelkiego postepu i nowosci.

Poprzez co ma by¢ osiagniete owe usakralnienie obiektu koScielnego?
Z jednej strony przez autentyczne, odwewnetrzne dziatanie artysty, a z drugiej
strony przez funkcjonalno$¢ danego obiektu. Najpierw wigc, architekt mu-
si by¢ oryginalny®'. Musi tworzy¢ to, co przezyl, to co wyplywa z jego osobowo-
Sci,zjego wn ¢ trza.,Tylejest stylow architektonicznych, ile styléw osobo-
wosciowych”, jak stusznie zauwaza Frank Lloyd Wright®. Ostatecznie to nie
jedynie czas, w ktorym Zyje twdrca ani zwiazek z jakim$ stylem czy kierunkiem
artystycznym decyduja o wartoSci i oryginalnosci dzieta sakralnego, ale wia-
$nie osobowos¢ tworey i jego duchowe oblicze. Stan rzeczy to wasciwie ,,stan
ducha” spoleczenistwa danego czasu®, ktére wydaje przeciez zaréwno kapta-
néw — inwestorow, jak i tworcow — architektow i plastykow.

Migdzynarodowy czy wtasny

Z r6znym nasileniem pojawia si¢ che¢ nawrotu do tzw. ,,stylu miedzy-
narodowego”. Prekursorami takiego pojmowania najnowszej architektury

2 G. M. LUKKEN, Czy liturgia ma przysztosé?, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 2-3 (1970),
s. 117. Zob. tez ,,Notitiae” 13 (1968), 338.

2 G. RomBoLD, Gegensdtzliche Tendenzen im heutigen Kirchenbau, ,,Christliche Kunst-
blatter” 2 (1966), s. 26n.

2 H. Nabrowskl, Tworca i odbiorca sztuki sakralnej naszych czaséw, ,,Studia Theologi-
ca Varsaviensia” 1 (1987), s. 76-81.

30 M. C. LAURENT, Valeur chrétienne de lart, Paris 1959, s. 77.

31 Znamienne sa stowa Waltera Gropiusa, ktére cytuje jako motto swego artykutu
G. RomBoLp, Gegensitzliche Tendenzen..., s. 25: ,,Ich mochte kein fertiges Dogma lehren,
sondern eine vorurtelslose, orginale und elistische Haltung und Problemem unserer Zeit
gegeniiber”.

32Zob. powt. za G. RomBoLD, Gegensdtzliche Tendenzen.. ., s. 25: ,,So viele Architekturstile
wie Personlichkeitsstile”.

3 H. NADROWSK], «Sztuka Sakralna» — czyli jakie pismo?, ,,Sztuka Sakralna” nr 1 (2002), s. 5.
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koscielnej sa: Rudolf Schwarz (juz w 1930 r.), Frank Lloyd Wright, Le
Corbusier*. Stosowana tez bywa nazwa ,,styl uniwersalny”**. Kosciot —wg
nich — musi by¢ nowoczesny, zrozumiaty dla wszystkich narodowosci i grup
spotecznych. Nowo powstajace koScioly muszg mie¢ celowe rozwigza-
nia geometryczne (a raczej stereometryczne) i plastyczne podkreslajace
przestrzenno$¢, jasnoscé, a przede wszystkim funkcjonalno$¢. Szczegdlnie
podkresla sie zwigzek architektury z plastyka i méwi si¢ 0 nowej formie tzw.
»architekturo-plastyce”, ktorej Swietnym przyktadem jest kaplica w Ron-
champ (1951-1955) Le Corbusiera. Juz obecnie trudno by podtrzymaé
stusznos¢ tezy o bardziej bezposrednim zwiazku z kultem raczej samej
plastyki niz architektury koSciota*. Coraz powszechniej dazy si¢ raczej
do tacznego ujmowania plastyki i architektury®’.

Jednoczesnie pojawiaja si¢ racje broniace priorytetu najpierw i przede
wszystkim charakteru ,,rodzimego” budowanych ko$ciotéw. Nowe budowle
sakralne maja by¢ SciSle powiazane z kultura i folklorem narodu, ze sztuka
regionu. Odnosi si¢ to zaréwno do koSciotéw powstajacych w Europie, jak
i w innych czedciach swiata. Wprost rewelacyjne (na kilka lat po zakon-
czeniu drugiej wojny §wiatowej) bylo glosne i dobitne propagowanie tej
tendencji przez kard. Constantiniego®. Zauwazmy, ze réwniez w Polsce
oprdcz koSciolow utrzymanych w konwencji uniwersalnej, miedzynaro-
dowej, pojawia sie wyrazna dazno$¢ do podkreslania cech danego Sro-
dowiska czy regionu. Szczegdlnym tego przejawem jest nawigzywanie
do artystycznych konwencji stylu ludowego lub jego reminiscencji, gtéwnie
na Podhalu, Beskidzie czy Slasku.

Wiadomo, ze konkretne Srodowisko, kultura i tradycja stanowig Sciste
implikacje architektury jako takiej. Pamietajac o tym, trzeba zadbac o:
zjednejstrony odr ¢ bny charakter architektury sakralnej, z drugiej za$
—Scisty zwigzek i konieczno$¢ inte gracji zarchitektura swiecka®. Juz
same mury, sama oprawa architektoniczna musza by¢ przepojone sakralno-
Scig. Caly problem — jak to uczyni¢? Sprawa jest do$¢ ztozona. Odmienny
jest bowiem charakter architektury koscielnej, a inny — budowli §wieckich.
Kosciot jest przede wszystkim zarazem Domem Bozym, jak i obiektem

3 G. RoMBoLD, Gegensdtzliche Tendenzen..., s. 25.

% J. WAGNER: L art liturgique et la pastorale, ,.L.a Maison Dieu” 47-48 (1956), s. 105-126, 120.

% F. DEBUYST, Le probléme actuel..., s. 139.

37 P. R. REGAMEY, Art sacrée au XX* siécle?, Paris 1952, s. 26.

3 Por. C. CONSTANTINI, L’art chrétienne dans les missions, Bruges 1949. Wspomnijmy
tez o ferowanej przed wojna koniecznosci stworzenia — takze w budownictwie koscielnym
— odrebnego ,,stylu polskiego” — por. L. Goscicki, Budowa Swigtyni. Wskazéwki praktyczne
przy wznoszeniu i odbudowie kosciotoéw oraz zdobieniu ich wnetrza, Ptock 1947, s. 13-16.

% H. LUTZELER, Fiihrer zur Kunst. .., s. 10-11.
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liturgicznym®. ,,Architektura koScielna nie jest jedynie, jak to si¢ dzieje,
gdy chodzi o zwykly dom, spotkaniem cztowieka z przyroda stworzong™*!.
Budowla koScielna ma by¢ wlaczona zardwno w przyrode, jak w i otoczenie
budowli miejskich, usakralniajac je.

Blizej Boga iz my$la o cztowieku

Mowi sie, Ze to wyjatkowe miejsce, a raczej przestrzef uroczyscie po-
Swiecona, a zarazem u$wiecona poprzez modlitwe i liturgie, powinna nie
tylko immanentnie czy ontycznie, ale takze formalnie i artystycznie wy-
razac bliskos$¢, otwartos¢ i goscine i wobec Boga, i wobec cztowieka. Po-
winno to by¢ czytelne i niemal intuicyjnie odczuwane — najpierw i przede
wszystkim — podczas ustawicznie ponawianej tamze Najswietszej Ofiary
Jezusa Chrystusa. Jednakze réwniez bezposrednio przed sprawowang li-
turgia i po jej zakonczeniu, nalezy zadbac o zachowanie owego specyficz-
nego klimatu sakralnej intymnosci, modlitewnej zadumy czy ewangeliczne;j
refleksji. Cala przestrzen koScielna powinna przybliza¢ Boga. Wchodzacy
w progi koSciota — takze ludzie niewierzacy — powinni odczu¢ ,,powiew bo-
skosci”, zdrowa doktryne Kosciota oraz — liturgicznie funkcjonalny charak-
ter tej budowli. Ma by¢ jednoznacznie czytelne, ze znajdujemy sie¢ w miejscu
zgromadzenia, ale zgromadzenia religijnego, sakralnego. On nie moze by¢
traktowany i odbierany tak samo, jak jeden z wielu Swieckich obiektéw, a je-
go wnetrze nie powinno by¢ kojarzone z sala widowiskowa*. Cztowiek nie
powinien w koSciele odczuwac atmosfery kina®, sali koncertowe;j, sali ze-
bran, teatru, hali sportowej czy dworca kolejowego*. Twodrca sakralny nie
moze stosowaé wzoréw budowli swieckich®. Paradoksem jest, ze niejeden
wspoOtczesny koscidt (np. z XX wieku), mimo zazwyczaj dostawianej wiezy
i pieczotowitego nawiazania do plandw historycznych np. z trzema nawami,
jednakze bez transeptu ,,w potaczeniu «z prostota i czystoscig formy» daje
w wyniku budynek przypominajacy kino lub fabryke”. Przetomem stata si¢
kaplica Ronchamp, ktéra uwidacznia dwie stuszne zasady: 1) odejscie od
rozwigzan historycznych; 2) odrebno$¢ domu Boga od budynkéw swieckich.
Le Corbusier we wnetrzu wspomnianego koSciota pielgrzymkowego wy-

“H. LaaN, Principes élémentaires d’architecture religieuse, ,,Cart d’eglise” 4 (1954), s. 302.

‘' F. DEBUYST, Le probleme actuel..., s. 139.

“ A.-M. RoGUET, Liturgique pastorale, [w:] A. G. MARTIMORT, L Eglise en priére. Introduc-
tion a la liturgie, Paris-Tournai 1961, s. 18.

“ L. M. BLaNco, L architettura al servizio della comunitd cristiana, ,,Fede e Arte” 2 (1966),
s. 176; A. M. RoGUET, Liturgique pastorale...., s. 20.

“ A. M. RoGUET, Liturgique pastorale...; por. H. Muck, Sakralbau heute..., s. 100nn.

4 K. B. Frank, Kernfragen kirchlicher..., s. 91.
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tworzyt atmosfere¢ tajemniczoSci a raczej misterium, a zarazem intymno-
$ci*®. Gdy chodzi o forme, to powiazat ze soba poszczegdlne elementy niby
hiperbolicznej bryly wspomnianego kosciota, a zarazem Swietnie go zwigzat
z topografia terenu, ,,wpisal” w otaczajacy krajobraz. Byl to poczatek no-
wego myslenia i dziatania przestrzennego®'.

Zadaniem tworcy architektury sakralnej jest takze umiejetne jakby
scalenie tego, co daty mu studia przygotowujace do zawodu z tym, co jest
wymogiem nauki KoSciota, jak i odpowiedzia na zapotrzebowanie wier-
nych. To przestrzen koScielna: estetyczna i harmonijna, ale zarazem konse-
kwentna i tworcza ma przyblizac¢ samego Boga. Taka integralna przestrzen
ma stanowic¢ forum dla cztowieka, ktéry tam whasnie dokonuje osobliwych
i wielorakich relacji ze Swietym §wietych, czyli z samym Bogiem.

Trzeba z kolei podkresli¢ charakter rozwojowy zaréwno liturgii,
jak i budownictwa koScielnego. Zawsze starano si¢ pamietaé, ze kazdy
koscidt to dom Bozy, ale jednoczesnie dom dla cztowieka*. Zro-
zumiate wigc jest, ze budowle koscielne, jesli maja by¢ funkcjonalne, musza
ulega¢ modyfikacji i przystosowaniu, w zaleznosci od ewentualnych zmian
funkcji czy systemOw konstrukcyjnych. Faktycznym jednak zagrozeniem,
i ostatecznie nieporozumieniem bytoby takie dzialanie architektoniczne,
ktérego efektem byloby ksztaltowanie przestrzeni koScielnej nawet po-
przez bardzo nowoczesne formy, struktury, techniki czy technologie, kt6-
re jednak lekcewazytyby, czy nawet odrzucalyby ,,warunki uzytecznosci”,
w tym wypadku — liturgicznej i modlitewnej. Tak np. nalezy potraktowaé
skrajne realizacje suprematyzmu czy konstruktywizmu®.

Do budowli sakralnej mozna, a nawet nalezy wprzegnaé nowe, a nawet
najnowsze sprawdzone materialy budowlane (stal, beton, szkto) oraz ich
rozmaite powigzania®, ale takze wiodace osiagniccia calej mysli technicz-
nej. To wszystko ma si¢ dokonywac ,,z mysla o cztowieku” i to — dzisiejszym.
Tworca — architekt ma nie tyle negowac Swiat i otaczajaca rzeczywistos¢.
Ma raczej ja uszlachetnié, wewngtrznie ozywi¢, nadawac nowy, glebszy
wymiar. Poprzez swoje dzialanie ma ja integrowaé, a nawet uswiecac®'.

4 J. GyMmPEL, Geschichte der Architektur von Antike bis heute, Koln 1996, s. 103.

4 H. Muck, Sakralbau heute..., s. 92-94.

* Por. H. MERKLE, Gedanken zum Kirchenbau, ,,Christliche Kunstblitter” 1 (1966), s. 15.

4 J. BALLENSTEDT, Architektura. Historia i teoria, Warszawa-Poznan 2000, s. 445-449.

3 G. RomBoLb, Gegensitzliche Tendenzen..., s. 25-28.

LK. B. FrRaNk, Kernfragen kirchlicher..., s. 92; J. St. PASIERB, Rewolucja w architekturze
(najnowsza architektura koscielna w Szwajcarii), ,Sodalis” 4 (1962) nr 402, s. 114: ,,Przyktad
Ronchamp wyzwolit duze dozy pomystowosci w projektowaniu budowli sakralnych. Nowe
materialy budowlane pozwalaja nie liczy¢ si¢ z wieloma dawniej nieprzezwyci¢zalnymi trud-
nosciami technicznymi. Plaszczyzny gna si¢ i faluja, lekkie i silne tworzywa sa w stanie
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Owe dzieta musza wspottworzy¢ misterium, a raczej mu towarzyszy¢
i z nim wspotbrzmie¢ podczas sprawowania liturgii czy osobistej modli-
twy. Dzialanie artysty nie jest ani dodatkiem, ani jakim$§ ozdobnikiem,
ale przede wszystkim specyficzng m ow a, ktdra postuguje si¢ wiasny-
mi Srodkami wyrazu, a zarazem jest przejawem jego inwencji tworczej.
To powoduje rezonans, inspiruje do wymiany mysli, pobudza do inicja-
tywy. To zapewni wlasciwy rozwdj, zywotnos¢ i chtonnos¢ tego, co nowe
—nie ulegajac jednak ,,modzie”*. Dziatanie to nie jest na og6t gwaltowne,
lecz raczej powolne, stopniowe*.

Znamig eklezjalne

Cennym wktadem w propagowaniu opinii zblizonych do oficjalnej in-
terpretacji wspomnianych kwestii przez Stolice Apostolska sa publikacje
duchownych i $wieckich w piSmie ,,Fede e Arte”, a czasami takze ,,Noti-
tiae”. Wspomnijmy choéby wypowiedZ, ktora stamtad przekazat na caly
Swiat znany architekt Luigi Nervi. Akcentuje on cztery niezbedne cechy
wspotczesnej przestrzeni koScielnej:

1. jednolitos¢ treSciowo-formalna a zarazem duchowo-fizyczna;

2. prostota i oszczednos$¢ Srodkow wyrazu;

3. funkcjonalno$¢, gtéwnie liturgiczna, tak dla celebransa, jak i dla wier-
nych;

4. atmosfera modlitewna*.

Ujmujac zagadnienie od strony teologicznej, duszpasterskiej i socjo-
logicznej, trzeba podkreslic, ze koscidt jest miejscem skupiajacym zgro-
madzenie wiernych® wokot ottarza, na ktérym dokonuje si¢ Ofiara Zba-
wienia Chrystusa Pana. Wlasnie w kontekscie oftarza mamy przystep
do Boga, gdzie poprzez osobe Chrystusa stary czlowiek przemienia si¢
w nowego czlowieka, za$ caly $wiat w Nim odradza si¢ w nowy kosmos®*®.
In signo obecny jest w czasie liturgii caty Chrystus. Ekklesia jest w znacze-

«powiedzie¢ wszystko, co pomysli glowa» nowym jezykiem, pelnym poetyckiego polotu”;
E. GiseL, Uber Kirchenbau, ,,Werk” 12 (1961), s. 406; por. E. STEFANN, Katholische Kirche
aus Abbruchsteinen in der Nachbarschaft der Kolner Universitdt, ,Baumeister” 8 (1963), s. 817-
820; por. H. Muck, Sakralbau heute..., s. Tn.

32 P. R. REGAMEY, Art sacrée..., s. 105-106; por. K. LEDERGERBER, Kunst und Religion in
der Verwandlung, Koln 1961, s. 31.

33 R. K. Seasorrz, The House of God. Sacred Art and Church Architecture, New York
1963, s. 44n.

3 L. Nervt, Problemi dell’architettura..., s. 445-450.

% A.-M. RoGUET, Construire et aménager les églises, Paris 1965. L’esprit liturgique 25, s. 19.

% O. MOOSBRUGGER, Die katholische Kirche als Bauherrin, ,Bauen und Wohnen” 11 (1958),
s. 361.
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niu analogicznym spotkaniem si¢ Mistycznego Ciata Chrystusa w jednej
akcji liturgicznej: Glowy i cztonkdw tego Ciata, czyli obecnoscia in signo cat
ego Chrystusa®’. Wtasnie w czasie wspdlnego sprawowania Ofiary euchary-
stycznej zostajemy ,,wbudowani” w Ciato Chrystusa. To oftarz i przestrzen
go otaczajaca, gdzie jest obecny Pan Jezus, jest miejscem oblubiericze]
mitodci z Chrystusem i wreszcie — miejscem spotkania zywego Koscio-
fa tzn. braci i siéstr w Chrystusie®. Budowla sakralna ma takze wyraznie,
ale i symbolicznie, wyraza¢ idee nowego ludu Bozego, ktory urzeczywist-
nia nowe krélestwo o znamionach powszechnoSci, $wigtosci, apostolsko-
$ci. Ma obejmowac wszystkie osoby i rzeczy w niebie i na ziemi. Zarazem
ma wyraza¢ pneumatyczny i eklezjalny charakter Ciata Chrystusa ,,wtasnie
w KoSciele i przez Koscidt [...], ktory ukonstytuowany zostal przez wyla-
nie Ducha Swigtego w dniu Zielonych Swiat”%. Jest to wiec tez miejsce
jednoSci, braterstwa i solidarnosci z wszystkimi ludZmi, z calym $wiatem.
Zgromadzenie to aktualizuje sie w jednym obiekcie kultycznym, co uwypu-
kla wlasnie 6w architektoniczny aspekt tego zagadnienia®. Owa ,,uhierar-
chizowana jedno$¢ ludu Bozego ma wyrazac, symbolizowaé i uskuteczniac
caly rozktad budowli, jej artystyczny wystrdj, wewnetrzne wyposazenie
i rozktad poszczegdlnych elementdw kultowych wewnatrz Swiagtyni”®'.

Nieustanna wi¢z wiernych z Chrystusem — Gtowa w modlitwie
oraz szczegblne urzeczywistnianie mocy i zycia Ducha poprzez Stowo i sa-
kramenty, podtrzymywane sg wlasnie w przestrzeni koScielnej, wraz z jej
liturgicznym charakterem. To tu szczegdlnej aktualnosci i wyrazisto$ci na-
bieraja stowa Sw. Pawla: ,,Z Niego cate Ciato — zespolone i podtrzymywane
w catosci przez wszelka wigZ zaopatrujaca w moc na miare kazdego z czton-
kéw — przyczynia sobie wzrostu dla budowania siebie w mitosci” (Ef 4, 16).
Czyz nie jest to jeden z piekniejszych tekstow, ktory budowle materialne-
go kosciota, czyli domu Boga i ludzi tam si¢ gromadzacych, przeksztat-
ca w budowle duchowg i wieczna, ktéra konsekwentnie z dnia na dzien
budowana jest przede wszystkim poprzez konkretng mito§¢?

Cata przestrzen koScielna — zewnetrzna i wewngtrzna ma: ksztattowac
wspdlnote, utatwiaé przekazywanie prawd wiary, stwarza¢ atmosfere dialo-
gu z Bogiem, tak poszczegdlnego odbiorcy, jak w osobliwy sposdb — danej
wspOlnoty liturgicznej. Poprzez ,,czyn KoSciota” ksztattuje si¢ nowy lud

57 M. PaLacios, L altare e i suoi servizi, ,Fede e Arte” 2 (1965), s. 182.

% 0. MOOSBRUGGER, Die katholische Kirche...,s. 361.

% C. DawsoN, Formowanie si¢ chrzescijaristwa, Warszawa 1969, s. 81.

%0 H. LUTZELER, Fiihrer zur Kunst..., s. 48.

o1 J. KRrASINSKI, Spofeczny charakter Mszy $w. wedtug ,, Institutio Generalis Missalis Romani”,
»Ruch Biblijny i Liturgiczny” 2-3 (1970), s. 104.
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Bozy. Koscidt jest budynkiem szczegdlnej stuzby oraz specjalnego czynu®.
Ow charakter wspolnoty (communio) powinien byé uzewnetrzniony, tak-
ze od strony optycznej i akustycznej. Szczegllnie wyrazistym akcentem
przestrzeni liturgicznej po Vaticanum II — takZze symbolicznej i rzeczywistej
—jest niemal powszechna praktyka stawiania ottarza odwréconego w stro-
ne¢ wiernych (versus populum) oraz sprawowanie koncelebry®.

Warto zauwazyC analogie budowli koScielnej z owym zywym KoScio-
fem, czyli Mistycznym Ciatem Chrystusa. Kazdy chrzescijanin nosi w sobie
obraz KoSciota oraz potrzebe ustawicznego budowania go. Cho¢ klasyczny
tekst §w. Pawla: ,,Nie jestescie juz obeymi i przychodniami...” (Ef 2, 19-22)
ma rézne komentarze i wyjasnienia, to niejako pierwszorzedne znaczenie
dotyczy powyzszego kontekstu. Glebokie teologiczne i biblijne uzasadnie-
nie tego problemu wyrazit podczas swego kazania dnia 26 kwietnia 1959
roku kardynatl G. B. Montini — pdZniejszy papiez Pawet VI®. Poprzez czyny
i stowa liturgii oraz wspétudziat w kaptanstwie hierarchicznym, chrzescijanin
staje si¢ uczestnikiem ludu kaptafiskiego, bedac ztaczonym zaréwno z pozo-
statymi jego ,,cztonkami”, jak i przede wszystkim z — Gtowa. Odkrywamy tu
takze Ow szerszy krag chrystocentryzmu. W Chrystusie ztaczone jest czto-
wieczenstwo i caly Swiat. W Nim odrodzit si¢ caly wszechswiat. Budowla ko-
Scielna poprzez oredzie zbawienia otwiera calemu kosmosowi przestrzen
pokoju i nowego stworzenia®. Jest ona znakiem, jak i symbolem obecno-
Sci w §wiecie. Parafrazujac stowa André Alsteensa, mozemy powiedzie¢, ze
tak jak liturgia wchodzi w nasza codzienno$é, podobnie ma by¢ z budynkiem,
w ktérym nastepuje owo przedziwne spotkanie ze Swiatem. Zrozumienie
i odczytanie pelnego znaczenia owego sacrum koScielnego dokonuje si¢
dopiero w $wietle konstytucji soborowej Lumen gentium oraz konstytu-
cji ukazujacej caloksztatt stosunkéw Kosciot-Swiat, czyli Gaudium et spes*.
Ustawiczne poglebianie budowania KoSciota dokonuje si¢ szczegdlnie po-
przez Eucharysti¢ i gtoszenie Stowa — wlasnie w kosciele jako budowli?’.

Wiaczenie sie w postuge Kosciotowi nie ma oznaczaé skrepowania ar-
tystow, lecz ma wrecz pobudzi¢ tworczg inwencje. Postawa zaangazo-
wana i tworcza musi jednakze mie¢ ciagle charakter stuzebny. Tu twor-
ca ma chtona¢ niejako ducha eklezjalnego i liturgicznego zarazem, jednemu

92 F. METZGER, Architektur in Dienste...,s. 19-20.

% H. NADROWSKI, Koscioly naszych czaséw. Dziedzictwo i perspektywy, Krakéw 2000,
s. 190-192.

% G. B. MonTIN, Il segreto della Cattedrale, ,,Fede e Arte” 3 (1959), s. 242-247.

% 0. MOOSBRUGGER, Die katholische Kirche..., s. 361.

% A. ALSTEENS, Liturgia i teologia a wyczucie terazniejszosci, ,Ruch Biblijny i Liturgiczny”
4-5(1969), s. 227.

7J. BErz, Die Eucharistie, [w:] H. Fries (Hrsg.), Wort und Sakrament, Miinster 1966.
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i drugiemu nadajac jednoczesnie znami¢ duchowosci, a nawet kontemplacji.
Wszelkie kanony i przepisy o tyle maja sens, o ile sa pomoca do urzeczywist-
nienia funkcji spotecznej budowli koScielnej, przy jednoczesnym umozliwie-
niu rozwinigcia inicjatywy tworczej®. Kosciét zawsze zostawiat swobode w wy-
borze srodkdw, w poszukiwaniach twdrczych. Absolutnie nie mozna zgodzié
sie z pogladem, jakoby nie odpowiadaty one duchowi Kosciota i liturgii i nie
mogly by¢ nazwane sakralnymi®. Magisterium Kosciota i wskazania Soboru
Watykanskiego II wcale nie powinny by¢ odbierane jako krepowanie in-
wencji projektanta czy artysty. Wrecz przeciwnie, wytyczajac cel 1 podstawy
teologiczne, liturgiczne i pastoralne, nie ingeruje w sprawy warsztatu, czy za-
stosowania takich czy innych Srodkéw, ani tym bardziej w sposob wykonania.
To jest nie tyle domena fachowcdw, ale to ich niepozbywalne zadanie.
Trzeba zarazem zauwazy¢ niebezpieczenistwo swoistego skostnie-
nia po obydwu stronach. Wiadomo, Ze potrzebna jest znajomo$¢ historii,
takze historii teologii i liturgii, historii architektury i budownictwa. Trze-
ba korzysta¢ z wiedzy, refleksji i doswiadczenia poprzednikdw w réznych
dziedzinach. Nie mozna jednak ani z wiary czy teologii, ani z liturgii uczynic¢
szacownego zabytku, ktory jest nietykalnym, ale juz niewspdtczesnym prze-
jawem zycia KoSciota. Potrzebna jest Zzywa wiara ozywiana liturgia naszych
dni i wpisana oraz realizowana w przestrzeniach na wskro§ wspotczesnych,
a nawet nowatorskich. To jest zadanie i obowigzek zaréwno wobec naszych
poprzednikéw na drodze wiary, jak i naszych nastgpcéw. To dla cztowie-
ka wspotczesnego i dzieki jego zaangazowanej wierze stawiane sg koscioly
i urzadzane ich przestrzenie. I wtasnie tworcy réznego rodzaju, w tym wy-
padku architekci, majg temu zadaniu sprostac. Maja broni€ si¢ przed tzw.
gotowymi rozwigzaniami, maja uwolnic sie od samozadowolenia i zachwytu
stanem zastanym czy przeszltoScig, chocby najbardziej udana, ale przeciez
mato twdrcza albo wrecz zapozyczong czy porwang z historii niemal mecha-
nicznie i bezwiednie. W r6znych dziedzinach prawdziwe jest ponizsze stwier-
dzenie jednego z architektéw, ale chyba szczegdlnie wtasnie w dziedzinie
dziatania architektonicznego, projektanckiego. Ot6z przesztos¢ trzeba znac,
umiejetnie ja odkrywad i nawet wyciagac z niej wnioski. Jednakze, ,.kiedy nad
nig panujemy, to wtedy i tylko wtedy wznosimy sie ponad nasze ograniczone
mozliwosci i mozemy pozna¢ wolno$¢ myslenia, wolnos$¢ wyboru””. Odno-
si sie to tez, a raczej w szczeg6lny sposob — do architektury koscielne;.
Wspomniana przestrzet ma pomaga¢ w modlitwie oraz w liturgii.
To wlasnie stuzebno$¢ sprawia, ze sztuka koScielna jest specyficznym rodza-

8 A. ScHILLING, Uberlegungen zur Gestaltung..., s. 16.
% K. B. FrRANK, Kernfragen kirchlicher..., s. 13, 37-38.
70 J. BALLENSTEDT, Architektura. Historia..., s. 619.
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jem sztuki uzytkowej o charakterze wybitnie spotecznym, wrecz wspdlnoto-
tworczym. Sakralny charakter obiektow koScielnych ma swe Zrodto w Uczcie
eucharystycznej. Akcentowaly to szczegdlnie gminy wezesnochrzescijan-
skie. Wiasnie ,,chleb Panski” (coena Domini) ma Scisty zwiazek z budowla,
co podkresla $w. Tomasz z Akwinu w swym traktacie o Eucharystii (S. Th.
I1I 83, 3). Zauwazmy, ze w pismach Ojcéw Kosciota, szczegdlnie Klemen-
sa Aleksandryjskiego czy Hipolita funkcjonuje nowa nazwa zgromadze-
nia liturgicznego: ecclesia, nie za$ ,,dom Bozy”. Kamieniem wegielnym,
ale zarazem pasterzem owego zywego KoSciola, jest sam Jezus Chrystus,
ktory przez krzyz i Smier¢ nas odrodzit, ktdry przez znak krzyza niesie zba-
wienie. Stad krzyz odgrywa dominujaca role zaréwno w czasie liturgii, jak
i—na ottarzu’. Owa prosta i bezpoSrednia funkcjonalno$¢ oznacza przede
wszystkim przystosowalno$¢ pozytywna, liturgiczng catego budynku kosciel-
nego, szczegblnie jednak samego oftarza i jego otoczenia.

Charakter profetyczny

Wszystkim, ktdrzy maja wplyw na program, projekt i realizacje obiektu
sakralnego, nalezy przypomina¢ utrwalone w tradycji stwierdzenie o mil-
czacej katechezie 1 milczacym, a jakze wymownym kazaniu poprzez sama
forme, atmosfere calej przestrzeni i wystrdj wnetrza. To teolog i kazno-
dzieja moze i powinien przekazac istotne przestanie teologiczne, keryg-
matyczne, biblijne, liturgiczne, pastoralne. Temu wszystkiemu ma z ko-
lei tworca nada¢ odpowiednie ksztalty, proporcje, barwy i nastroje.
To sztuka wsparta na fundamencie wiary, wraz z calym zapleczem réznych
fachowcow i doradcow, postugujac sie wtasciwym sobie jezykiem tworczym
»spetniarole poSredniczenia miedzy Bogiem a cztowiekiem. Twor-
ca sakralny, artysta bywa wigc nazywany, w specyficznym tego stowa zna-
czeniu, kaptanem”” oraz prorokiem. Znamienne w tym kontekscie sa
stowa pewnego niekatolika, iz kazde wejscie do kosciota katolickiego jest
dla niego wsluchiwaniem sie w kazanie, rowniez wowczas, gdy nie slyszy
si¢ kaznodziei”. Wymowna cisza przestrzeni koscielnej, takze tej, ktdra nie
krzyczy obrazami ani nie dramatyzuje rzeZbami, staje si¢ znakomita ptasz-
czyzng dialogu z sacrum, z samym Nieskoficzonym i Niewypowiedzianym.
Obok owych koSciotéw bogatych i wybijajacych si¢ krasomOwstwem i wie-
lostowiem plastycznym, sa tez owe wyciszone, nasycone tajemnica, a raczej
Misterium i niemal ascetyczne w postugiwaniu si¢ Srodkami artystycznymi.

' R. GROSCHE, Uberlegungen zur Theologie..., s. 346.
2 H. NADROWSKI, Wychowawcza funkcja sztuki religijnej i sakralnej, ,Ruch Biblijny i Li-
turgiczny” 4 (1973), s. 199.
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W wielkim organizmie KoSciota potrzebne jest i jedno, i drugie. Podob-
nie, jak przekaz Stowa Zywego moze by¢ i jest bardzo rézny, podobnie jest
z mowa kosciotéw, ich muréw i portali, polichromii i witrazy. To wspaniate,
ze Sobor Watykariski II nie tylko nie zburzyt owego, utrwalonego w trady-
cji, ewangelicznego i profetycznego przestania budowli koScielnej (dawnej
i nowej), ale doskonale to docenit i poglebit.

Wazne jest nade wszystko to, na co Sobor zwrdcil dobitnie uwage: nic
w przestrzeni koScielnej nie jest jakby niezalezne, oderwane, niespdjne.
Wszystko ma wspottworzy¢ nie tylko jedna, jednorodna przestrzen, ale
ma pehi€ role¢ stuzebna. Powiem wigcej: najznakomitsze nawet dzieta hi-
storyczne czy wspOlczesne maja tylko i o tyle sens w przestrzeni koScielnej,
jesli wspottworza gldwne i zasadnicze przeznaczenie koSciota. Obrazy, rzez-
by, a tym bardziej oltarze majq swoje znaczenie i sens nie jako dzieta ,,0sob-
ne” czy ozdobniki. One maja wspoétorganizowac przestrzen, wspottworzy¢
program ikonograficzny catosci, w ktorej wnetrzu nade wszystko ustawicznie
uobecnia si¢ Chrystus i urzeczywistnia zywy KoSciot — wtasnie poprzez spra-
wowang tamze liturgi¢. Ostatecznie chodzi o co§ wigcej niz o usunigcie
elementéw rozpraszajacych czy konkurujacych z ottarzem™.

Budynek koscielny petni réwniez funkcje profetyczng. Musimy rozwi-
nac ten aspekt, stad konieczno$¢ nawiazania do pewnych wysunietych juz
uprzednio tez. Budowla koScielna najpierw poprzez swe ksztatty, strukture
i symbolike, a rOwniez poprzez wnetrze — ma przemawiaé do otoczenia™.
Ma przemawia¢ do zywego Kosciota oraz liczy¢ si¢ z jego problemami i po-
trzebami. Ta szczegdlna przestrzen ma pomagaé zrozumiec istote oraz ak-
tualne zadania Kosciota. Takie zrozumienie profetycznego postannictwa ca-
tego Kosciota jest wazne nade wszystko dla architektow. Trzeba ciggle
uswiadamiac, ze KoScidt nie jest tylko czyms$ zewngtrznym czy pozornym,
ale jest instytucja realng i symboliczng zarazem. Zauwazmy, ze dokumenty
Soboru Watykafiskiego II czesto wracaja do charakterystycznego okreSle-
nia Kosciola jako ,,sakramentu $wiata” (sacramentum mundi)™. Kosciot
jawi si¢ jako skuteczne narzedzie wobec catego Swiata. Zwolennicy sekula-
ryzacji i laicyzacji czy obojetnoSci religijnej przyjmuja jako zatozenie, ze za-
rOéwno w zyciu osobistym, jak i spolecznym nalezy wszystko traktowac ,.tak,
jak gdyby Boga nie bylo [...], tak, jak gdyby wiara czy niewiara nie zmienia-
ta niczego w rzeczywistosci rzeczy. [...] ChrzeScijanstwo, a raczej wyznawcy
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nie przemieniajg Swiata. [...] Wszystko si¢ tak odbywa, jak gdyby wierzacych
tam nie byto””". Pod pozorem bardzo jednostronnie pojmowanego obiek-
tywizmu oraz ,,autonomii wartosci §wieckich”, probuje si¢ doprowadzi¢
do faktycznej dechrystianizacji. Radykalny i tryumfalistyczny ateizm, jak
rowniez agresywna i pesymistyczna mentalnos$¢ ,religijnej prozni” probuja
w nowoczesnej Europie obejs¢ si¢ bez Boga i Jego wplywu na duchowy i kul-
turowy charakter jednostek i spoteczenstw. Zatraca sie wartosci wertykalne
a sprowadza si¢ wszystko jedynie do potrzeb horyzontalnych o charakte-
rze konsumpcyjnym, hedonistycznym i bezrefleksyjnym. Wrecz ,,mowi sie
o postchrzedcijanskiej Europie, o areligijnych tendencjach wspdtczesnej
mentalnosci, o koncu religijnosci koScielne;j. [...] Mozna powiedzied, ze
indyferentyzm religijny zwiazany z tzw. nowoczesnoscia jest jakby dramatem
spoteczenistw najbardziej rozwinietych gospodarczo, ktore wyeliminowaty
sacrum z zycia codziennego i nie potrafig jeszcze stworzy¢ przestrzeni re-
ligijnej w tonie nowych modeli kulturowych”’®. Natomiast postannictwo,
oredownictwo oraz ,,zbawczy wplyw KoSciota siega daleko poza rzeczywiste
granice jego glosu i poza miejsca sprawowania jego liturgii [...], siega az
po krance ziemi i czaséw”. Tym niemniej to przede wszystkim ,kult jest
wiasciwym celem, dla ktérego istnieje Koscidt i caly §wiat””. Symbioza za$
tego jest dokonujaca si¢ nieustannie , liturgia kosmiczna”.

Funkcja $wiadczenia

Mowi si¢ takze o funkcji Swiadectwa budynku koScielnego. Tak jak
Pan Jezus byt postany na $wiat, by zbawiaé oraz swiadczy¢ poprzez ubé-
stwo i przeS§ladowanie, podobnie Kosciét powszechny, a takze koSciot
jako budynek majq by¢ obrazem takiego wlasnie Chrystusa. Stad wotanie
o budowanie nowych kosciotéw w duchu ubdstwa. Nie oznacza to weale, by
mialy by¢ one nedzne, zaniedbane lub niechlujne. Pami¢tajmy, ze prawdzi-
we ubdstwo jest cnota, a nie zas brakiem czegos. Jest Swiadomym wyborem
wartosci i godnosci poprzez prostote, oszczednosé i celowosé. Dzigki temu
mamy zyskac: wyrazisto$¢ i czytelnos¢, oszczednos¢ i rozwage oraz prawdzi-
woS$¢ zarowno materiatow, jak i przekazu. Proste ksztatty i tanie materialy
powinny by¢ domena nowego budownictwa koscielnego — podkreslano juz
w latach powojennych®. Przepych i luksus niektérych kosciotéw w §rodo-

7 G. GIrARDI, Uwagi o obojetnosci religijnej, ,,Concilium” 1-10 (1966/1967), Poznan-
Warszawa 1969, s. 119, 121.

78 J. MARIARskl, Kosciot a wspotczesne problemy spoleczno-moralne. Kwestie wybrane,
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wiskach wielce zubozatych jest rodzajem obelgi i bluznierstwa, a nawet
— batwochwalstwa. Funkcja dydaktyczna budowli koScielnej to takze jej
ustawiczna wymowa, a raczej ciagle nieme kazanie®!, dobre lub zte.

Jednoczes$nie, przestrzen koScielna ma nie tyle podkreslaé tak typowy
dla renesansu, indywidualizm, ile charakter wspdlnotowy, rodzinny. Sku-
piona bowiem podczas Swietej Liturgii wspdlnota to przede wszystkim
familia Dei®. Tutaj wszyscy obecni cztonkowie owej rodziny powinni czu¢
sie bezpiecznie, blisko Boga i siebie. Tutaj kazdy powinien petnié wtasciwa
sobie role. Gromadzaca wiernych przestrzefi nie ma by¢ tylko odwiedzana,
ogladana czy podziwiana, ale angazujaca do uczestnictwa oraz inspiruja-
ca do nowego myslenia i postepowania, czyli do §wigtosci zycia.

Na ksztattowanie sztuki koScielnej, a szczeg6lnie przestrzeni koScielnej,
wplyw miaty Srodowiska opiniotworcze, ale takze stan wiedzy estetyczne;j
i poboznosci danego czasu. Niebezpieczefistwo wciagania do sztuki sa-
kralnej szarlatandw i propagatoréw kiczow istniato tak kiedys, jak i dzis.
Zarazem obok tamtych trwaja i wywierajg wplyw na sobie wspolczesnych
i na potomnych wspaniate dzieta architektury i sztuki sakralnej, przestrze-
nie koScielne i strefy tchnace misteryjng zaduma. Takze bardzo réznorodne
iwcigz rozwijajace si¢ kierunki artystyczne i style ksztaltowania sacrum ko-
Scielnego naszych dni powinny zostawic trwaty §lad w historii. PodkresImy
tu, Ze czym§ wigcej niz moda i kontrastem wzgledem tradycjonalistycznych,
jakze czesto dekoracyjnych i przetadowanych rozwiazan, stala sie ,,archi-
tektura kubiczna”. Owa przestrzenno$c* stala si¢ wymogiem czaséw, ale
izarazem funkcjonalna koniecznoscia. Usuni¢to elementy nieistotne, nie-
podporzadkowane, naleciatosci epok minionych, caly balast, czyli to wszyst-
ko, co zakldca spdjnosc i zwiazek z liturgia.

Wymiar eschatyczny

Jak stusznie zauwaza R. Grosche, koSciot jest nie tylko miejscem gro-
madzacym chrzescijan, ale tez miejscem, w ktorym ciagle uswiadamiane jest
przejscie spotecznosci wiernych do krdlestwa Bozego®. Dotykamy tu
znamienia paschalnego i eschatycznego budowli koScielne;.

Pozostaje jeszcze jedna, ontycznie i teologicznie podstawowa, interpreta-
cja przestrzeni koscielnej — w tym i samego budynku koscielnego. Chodzi tu

81 E. MANFREDINI, Riflessi della reforma liturgica sull’architettura della chiesa, ,Fede
e Arte” 2 (1965), s. 246.
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8 S. STEHMAN, Points de vue sur..., s. 305; A.-M. RoGUET, Construire et aménager-..., s. 26:
,,Un peuple en marche”.
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0 wymowe symboliczng i mistyczng, oparta na podstawach biblijnych.
Ot6z kazdy koscidt jest nie tylko dzietem Bozym, jak caly Swiat, ale takze do-
mem, w ktérym w szczegdlny sposob mieszka zywy i prawdziwy Bog. W tym
kontekscie stowa: ,,Bog, ktory stworzyt Swiat i wszystko na nim, On, ktory jest
Panem nieba i ziemi, nie mieszka w Swiatyniach zbudowanych reka ludzka”
(Dz 17, 24) wydaja si¢ sta¢ w sprzecznosci z utrwalong w tradycji i nazewnic-
twie kosciota jako Domu Bozego. Chodzi tu o rézne stany obecnosci Chrystu-
sa: historyczna, mistyczng, eucharystyczng czy duchowg — posrod zgromadze-
nia liturgicznego. Koscidt jest miejscem, w ktérym nie tylko mieszka Bog, ale,
takze my — ludzie, a szczeg6lnie my — chrzescijanie ,,w Nim zyjemy i porusza-
my si¢ i jesteSmy” (Dz 17, 28). Jest to wiec dom zywego ludu Bozego i dom
,»ozywiajacy”®. W zgromadzeniu liturgicznym, czyli w przestrzeni koscielnej,
uobecnia si¢ ustawiczne oczekiwanie na przyjscie Pana, co nabiera wymiaru
eschatycznego. Tu takze urzeczywistnia si¢ KoSciot egzystencjalny (hic et nunc).
Okreslenia takie jak: ,,dom Bozy” (1 Tm 3, 15), ,,$wiatynia Boza” (2 Kor 6,
16), ,,mieszkanie Boga” (Ef 2, 22), maja nie tylko wydzwick poetycki czy sa
przeno$nia literacka, ale odzwierciedlaja zarazem najglebsza rzeczywisto$¢
przestrzeni koScielnej w interpretacji teologicznej i biblijnej. W najpetniejszym
znaczeniu owa szczegdlna obecno$¢ Boga urzeczywistnia si¢ poprzez nowe
cztowieczenstwo ludu Bozego. To sam lud Bozy jest ,,domem Bozym”. W tym
miejscu dotykamy owej glebszej, nadprzyrodzonej obecnosci Boga Ojca, Jezu-
sa Chrystusa i Ducha Swietego w wierzacych. Dobitnie te mysl wyraza znany
teolog Hans Urs von Balthasar: ,,im przejrzysciej chrzeScijafistwo jako catos¢”
ukazuje, posrod doczesnoSci i terazniejszosci, autentyczng wiareg i jej konse-
kwencje, ,,w tym wigkszym stopniu uczyni ono zndéw §wiat teofanicznym*.
Mozemy powiedzied, ze chrzescijanie sa, a raczej powinni by¢ zywa Swigtynia
Boza posrdd tego Swiata. Jakzez oczywiste staja si¢ stowa Sw. Pawla: ,,Czyz
nie wiecie, zescie Swiatynia Boga, i ze Duch Bozy mieszka w was?” (1 Kor
3, 16). ,,Swiatynia Boga jest §wieta, a wy nia jestescie” (w. 17). ,,Czyz nie
wiecie, ze cialo wasze jest przybytkiem Ducha Swietego, ktory w was jest,
a ktérego macie od Boga” (1 Kor 6, 19). Znamienne sa stowa $w. Piotra po-
wiedziane w kontekscie powszechnego kaptanstwa: ,, Wy niby Zzywe kamienie
jestescie budowani jako duchowa Swiatynia, by stanowié §wiete kaptafistwo,
dla sktadania duchowych ofiar, przyjemnych Bogu przez Jezusa Chrystusa”
(1P2,5). Swiety Pawel akcentuje aspekt permanentnego wzrastania i budowa-
nia we wspolnocie postawionej na fundamencie Apostotéw i prorokéw, gdzie
kamieniem wegielnym jest sam Chrystus Jezus. ,,W Nim zespalana cata bu-

% T. FILTHAUT, Kirchenbau und Liturgiereform, Mainz 1965, s. 6.
8 H. U. BALTHASAR, Spotkanie z Bogiem w Swiecie dzisiejszym, ,,Concilium” 1-10 (1965/
1966), Poznan-Warszawa 1968, s. 428.
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dowla ro$nie na $wietg w Panu $wiatyni¢, w Nim i wy takze wznosicie si¢ we
wspdlnym budowaniu, by stanowi¢ mieszkanie Boga przez Ducha” (Ef 2, 20-
22). W najglebszym teologicznym uzasadnieniu to najpierw i przede wszystkim
sama taska sprawia, ze wierzacy staje si¢ ,,domem Bozym, $wiatynia, w ktdrej
Bog mieszka, przybytkiem Najwyzszego. [...] Ona przywraca duszy naszej,
zgodne z wola Boza, pierwotne jej przeznaczenie; katedra by¢ mamy, wielkim
oltarzem, gdzie Bog sam mieszka, by w nas dziataé. Laska czyni oftarz serc
naszych «swigtym Bogu»” (por. Wj 28, 36). Tak wicc, kazdy trwajacy w stanie
faski, staje si¢ Swietszy od jakiegokolwiek kosciota czy oftarza, ktére choé
do Boga si¢ odnosza i Jemu sa po§wigcone, to pozostaja jednak nie dzietem
samego Boga, ale dzietem rak ludzkich®’. Romano Guardini dobitnie mé-
wi 0 potrzebie pokory tych, ktdrzy uczestnicza w Swigtej liturgii, a szczegdl-
nie, gdy jej przewodnicza®. Czyz w stopniu szczegdlnym wlasnie pokora nie
powinien odznaczac si¢ tworca sakralny, ktory glebi swego przekazu powinien
szuka¢ w Bogu, a efekty swej pracy odnosi¢ do wspdlnoty wiernych, do potrzeb
konkretnych parafian?

Przystep do tej Swietej RzeczywistoSci wpisanej w przestrzefi i mury
kosSciota ma kazdy cztowiek dobrej woli. ,,Zwigzek bowiem poszczegdlne-
go chrzescijanina z KoSciotem nie jest nigdy” zewnetrzny i formalny; ,,kazdy
chrzescijanin ma bezposredni przystep do serca misterium, i znaczenie je-
go nie zalezy od zajmowanej przezen spotecznej czy koScielnej pozycji, lecz od
jego osobistego uczestnictwa w zyciu ducha, ktéry ozywia Koscior™®.

Sugestie

Oddzielne studium trzeba by poswieci¢ poszczegdlnym strefom ze-
wnetrznym, a szczegOlnie wewnetrznym catego obiektu sakralnego. Cenne
tez zapewne okazatoby si¢ oddzielne opracowanie, ktore przeanalizuje
drogi do uksztattowania liturgicznych wymogéw Vaticanum II odnoS$nie
do przestrzeni koScielnej. Réwnie cenna, cho¢ momentami dramatycz-
na moze okazac si¢ konfrontacja zatozefi Drugiego Soboru Watykarskie-
go dotyczaca budowli koScielnej, zabytkowej i stawianej wspotczesnie,
z rzeczywistoScig w roznych krajach, w tym takze w Polsce. Te zadania trze-
ba jednak wykonac. Takze, by uchroni¢ przed dalszymi pomytkami czy bted-
nym odczytaniem ducha minionego Soboru. Kto wie, czy wtasnie ,,Ruch
Biblijny i Liturgiczny” nie bylby najlepszym forum po temu?

Poznan KS. HENRYK NADROWSKI MIC

87 P, LipperT, Laski Boze, Krakow 1934, s. 11n.
8 R. GUARDINL, O duchu liturgii, Krakow 1996, s. 73-78.
8 C. DawsoN, Formowanie si¢ chrzescijanistwa..., s. 266.
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SPRAWOZDANIA - WIADOMOSCI

Andrzej Kreutz

Pierwszy Swiatowy Kongres Studiow Bliskiego Wschodu -
Moguncja 2002

Pierwszy Swiatowy Kongres Studiéw Bliskiego Wschodu (First World
Congress for Middle Eastern Studies = WOCMES), kt6ry odbyl sie w Mo-
guncji miedzy 8 a 13 wrzesnia 2002, byl najwickszym dotad spotkaniem
specjalistow i wszystkich zainteresowanych problematyka tego wazne-
go regionu. Przeszto 1000 uczestnikdéw z catego $wiata dyskutowato w kil-
kudziesieciu panelach praktycznie wszystkie mozliwe problemy i aspekty
Bliskiego Wschodu: jego sytuacje spoteczno-ekonomiczng, ekonomie,
kulture, religie i historie. Przedstawiono przeszto 320 referatéw na prze-
rozne tematy, a uczestnicy mogli wziag¢ rowniez udzial w specjalnym sym-
pozjum o historii druku i publikacji w jezykach krajow Bliskiego Wschodu
iogladnaé ciekawy i dobrze zorganizowany festiwal filméw Cinema and the
Middle East. Na zorganizowanych jednocze$nie targach ksigzek wystawity
swoje najnowsze publikacje na tematy regionu wszystkie wazniejsze firmy
wydawnicze i instytucje naukowe Ameryki P6éinocnej, Europy i Japonii.

Waznym wydarzeniem kongresu byto wreczenie nagrody WOCMES
dla profesora University of Columbia Edwarda Saida, wybitnego literaturo-
znawcy i pisarza politycznego na tematy Bliskiego Wschodu. Edward Said,
z pochodzenia Palestyficzyk, chrzescijaninin z Jaffy, ktory zrobit kariere
w Stanach Zjednoczonych, jest tam powszechnie znanym i szanowanym
obronicg praw swojego narodu i praw cztowieka w wymiarze ogélnoludzkim.
Wielka sala Staatstheater nie mogta zmiescic setek osdb wielu narodowosci,
ktore pragnely wyrazi¢ mu swoja sympati¢ i poparcie.

Jezeli chodzi o problematyke religijna, to zajmowaly si¢ nig poSred-
nio lub bezposrednio liczne sekcje, dyskutujace problemy religii i spoteczen-
stwa na terenie regionu i jego tradycje kulturowe. Specjalna sekcja Oriens
Christianus, ktora odbyla az cztery dhugie sesje, zajmowata sie przesztoscia
1 terazniejszos$cia autochtonicznych KosSciotéow chrzescijaniskich regionu.
Inna sekcja spedzita podobng ilo$¢ czasu zajmujac sie historig chrzescijaniskich
misji na Bliskim Wschodzie. Liczne sekcje zajmowaly sie historig islamu
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i jego wspOtczesnymi przemianami, wlaczajac jego stosunki z innymi reli-
giami i dialog z chrzedcijanistwem. Przestanki dialogu réznych religii byly
analizowane zaréwno z chrzescijanskiego, jak i muzutmanskiego punktu
widzenia, probnie jak poréwnywane byly skrypturalne zrodta obydwu religii.

Dla biblistow szczegdlnie ciekawa mogta by¢ sekcja poswigcona Bi-
blii w Internecie, ktéra analizowala szereg teoretycznych i technicznych
probleméw studiéw i upowszechniania Pisma Swietego za pomoca Internetu.

Nie ulega watpliwosci, ze WOCMES okazat si¢ impreza udana i — miejmy
nadziej¢ —zapoczatkowat nowy okres w rozwoju studiéw Bliskiego Wschodu.
Jego najwickszym prawdopodobnie osiagnigciem bylo zgromadzenie w przy-
jaznej i kolezenskiej atmosferze ludzi o czgsto radykalnie réznych pogladach
politycznych i religijnych i umozliwienie im osobistego kontaktu i wymiany
opinii. Mozliwym do zauwazenia — cho¢ by¢ moze nieuniknionym — niedo-
ciagnieciem kongresu byl jego przetadowany program, ktory uniemozliwiat
nieraz skorzystanie z udzialu w interesujacych uczestnikéw sekcjach.

Z przyjemnoscia mozna bylo réwniez zauwazy¢ obecnos¢ stosunkowo nie-
wielkiej, ale aktywnej grupy polskich uczestnikéw, ktérzy wniesli swdj wktad
do prac kongresu i zaznaczyli polska otwarto$¢ i zainteresowanie tematyka
Bliskiego Wschodu. Dwéch profesordw polskich uniwersytetéw nalezato na-
wet do migdzynarodowego komitetu doradczego kongresu i mozna mieé
nadzieje, ze wspOlpraca polskich uczonych z miedzynarodowymi oSrodka-
mi studiow Bliskiego Wschodu bedzie si¢ pomyslnie rozwijac.

Calgary (Kanada) ANDRZEJ KREUTZ

ks. Andrzej E. Dziuba

Zapowiedz Kongresu Eucharystycznego w Guadalajarze 2004

W dniach 5-7 listopada 2002 obradowata w Watykanie, pod przewod-
nictwem kard. J. Tomko, sesja plenarna Papieskiego Komitetu ds. Migedzy-
narodowych Kongreséw Eucharystycznych. Udziat wzigto ponad 60 przed-
stawicieli narodowych oraz przewodniczacych komitetéw narodowych,
jak i statych cztonkdw Papieskiego Komitetu. Z Polski, z nominacji kard.
J. Glempa, prymasa Polski i przewodniczacego Konferencji Episkopatu
Polski, uczestniczyl ks. Andrzej F. Dziuba.

XLVIII Miedzynarodowy Kongres Eucharystyczny, odbedzie sie w Gu-
adalajarze w Meksyku, w dniach 10-17 pazdziernika 2004 roku. Gtéwnym
jego hastem jest zawotanie: Eucharystia, Swiatto i zycie dla nowego milenium.
Komitetowi organizacyjnemu przewodniczy kard. Juan Sandoval Iniguez,
arcybiskup metropolita Guadalajary.
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W przygotowaniach do obrad plenarnych przestalem do Papieskiego Ko-
mitetu tekst pt. Zycie eucharystyczne w Kosciele w Polsce, ktére nakreslato pro-
blematyke Mszy §wictej niedzielnej, procesji i nabozenstw eucharystycznych
oraz ruchdw i stowarzyszef odnoszacych sie do Eucharystii w Polsce.

Obrady odbywaly si¢ w Domus Internationalis Paulus VI przy via del-
la Scrofa. Po Veni Creator Spiritus obrady rozpoczat kard. J. Tomko, m.in.
przedstawiajac uczestnikOw spotkania. Wskazatl takze na elementy me-
rytoryczne obrad, a wiec przede wszystkim przygotowanie przez Kosciot
powszechny Miedzynarodowego Kongresu Eucharystycznego w Guadala-
jarze. CatoS¢ obrad obywata si¢ w czterech jezykach: hiszpanskim, wloskim,
francuskim i angielskim wraz z thumaczeniami symultanicznymi.

Jako pierwszy zabrat glos kard. Juan Sandoval Iniguez, arcybiskup
Guadalajary, miejsca kolejnego Kongresu Eucharystycznego, ktory przed-
stawil komentarz do tekstu pt. Eucharystia, Swiatlo i zycie nowego milenium.
Jego zdaniem, niezbednym jest, jak to akcentuje m.in. Jan Pawet II w Nuo-
vo Millennio Ineunte, dostrzezenie oblicza Jezusa Chrystusa. O$wiecajaca moc
Eucharystii sprawia, iz jej Swiatlo §wieci w ciemnoSciach, a ciemnosci nie sg
w stanie jej ogarna¢. Mimo wszystko w $wietle Eucharystii trzeba jednak
dostrzec tak blaski, jak i cienie wspotczesnego Swiata, a w nim i KoSciota.
Gotowos¢ dostrzegania tych znakow, moze czasem nawet bulwersujacych,
nie moze wyklucza¢ otwartosci ku przysztosci i nadziejom chrzescijafiskie-
go Swiadectwa. Ostatecznie Eucharystia pozostaje szczytem zycia chrzescijan-
skiego, tak w wymiarze osobowym, jak i wspélnotowym. To ona towarzyszy
eschatologicznemu pielgrzymowaniu w Nowym Przymierzu i jest jego naj-
doskonalsza ofiara. To Chleb przemieniajacy obecnosci Chrystusa w Swiecie.
Eucharystia jest misterium komunii i centrum zycia Kosciota. Jezus Chrystus
jest najwazniejszym Ewangelizatorem, jej twlrcg i moca, ale jednocze$nie
Eucharystia jest Zrodlem ewangelizacji. W dzielo to wpisana jest takze Maryja,
Matka Jezusa, Boga i Czlowieka, ktdra staje w historii zbawienia jako ,,gwiaz-
da ewangelizacji”. Szczegllnie waznym jest dynamiczne wskazanie na role
Maryi w postudze orgdzia Nowego Testamentu.

To wystapienie arcybiskupa Guadalajary bylo waznym przedtozeniem
w ramach pierwszego dnia spotkania. Trzeba przyzna¢, iz ustawia ono org-
dzie jakie niesie, dla réznych KoSciotéw partykularnych. Wydaje sie, ze
mimo znakéw czasowych oraz geograficznych winien on przenikac juz dzis
przygotowania przeniesione do Kosciotéw lokalnych.

Podczas dyskusji zaprezentowatem materiat pt. Eucharystia Zyciem
i $wiatlem KoSciota w Polsce. Byta to préba aplikacji dokumentu Kongresu
do wspdtczesnej rzeczywistosci Kosciota w Polsce. Propozycja moja rozezna-
wata oczekiwania w zakresie wlaczenia si¢ KoSciota w Polsce w odpowie-
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dzialno$¢ oparta na Eucharystii (np. powotania misyjne). Takze poboznosé
maryjna (zwlaszcza Jasna Goéra) winna by¢ praktykowana w kontekscie
Kosciota i niesionej przez niego postugi ewangelizacyjnej oraz misyjne;.

Obradom popotudniowym przewodniczyt abp Javier Lozano Barragan,
przewodniczacy Papieskiej Rady ds. Duszpasterstwa Stuzby Zdrowia. W tej
sesji zaprezentowano trzy komunikaty. Najpierw o. Ferdinad Pratzner, sekre-
tarz Papieskiego Komitetu tekst pt. Miedzynarodowe Kongresy Eucharystyczne.
Doswiadczenia i tradycje. Autor ukazat historie tej instytucji watykarnskiej.

Z kolei bp Joviano de Lima Junior, S.S.S., biskup Sao Carlos w Brazy-
lii wyglosit przedtozenie: Przygotowania i celebracja Diecezjalnego Kongresu
Eucharystycznego. Bylo to doswiadczenie eucharystyczne na poziomie
diecezji. Informacje te mialy znamiona typowe dla Sitz im Leben odby-
wanego Kongresu.

Wreszcie, jako trzeci w tym cyklu wystapil abp Carmelo D. E. Morelos,
arcybiskup Zamboanga na Filipinach, na temat: Pigty Narodowy Kongres
Eucharystyczny na Filipinach. Byto to do§wiadczenie kongresu krajowego.
Pewne tresci organizacyjny pokrywaly si¢ z poprzednim przedtozeniem.
Doszly tu takze do glosu specyfikacje Kosciota na Filipinach.

Referaty byly przegladem doswiadczefi KoSciotow zwtaszcza w sferze
diecezjalnej, narodowej i miedzynarodowej. W tych ptaszczyznach prze-
zywane jest w KoSciele eklezjalne doswiadczenie kongreséw eucharystycz-
nych. W wystapieniach prelegentéw wybrzmiaty formy oraz specyfikacje
typowe dla miejsca eucharystycznych celebracji.

W dyskusji wokoét trzech wystapien wskazano na praktyczne doswiadcze-
nia z Koscioléw lokalnych. Zabierajac gtos wskazatem, ze Kosciét w Polsce
skorzystal z doswiadczen zwigzanych z Krajowym oraz Miedzynarodowym
Kongresem. Przy tej okazji w Polsce wybrzmialy m.in. kwestie ekumeniczne,
przemian spoleczno-gospodarczych po upadku totalitaryzmu czy szacunek
do tradycyjnych form poboznosci eucharystyczne;.

Na zakonczenie pierwszgo dnia obrad, wczesniej niz to byto zaplanowane,
Ojciec Swiety Jan Pawet IT zaprosit do Watykanu, i udzielit wieczorem (godz.
19%), w Sali Klementynskiej audiencji wszystkim uczestnikom Sesji Plenarnej
Papieskiego Komitetu. Po powitaniu przez kard. J. Tomko Papiez wyglosit
przeméwienie opatrzone tytutem: Eucharystia jest Zrodtem jednosci w Kosciele.
Ciato eucharystyczne Pana odzywia i wspiera Jego Ciato Mistyczne, ktorego pel-
ny tekst ze zdjeciem opublikowato ,,LOsservatore Romano” 142 (2002) nr 256
(z7 X12002). Na zakonczenie audiencji kazdy z uczestnikoéw miat mozliwos¢é
indywidualnego przedstawienia si¢ Ojcu Swigtemu.

Audiencja byla aktem eklezjalnym wigzi KoSciotéw lokalnych z Na-
stepca Sw. Piotra. Tu dobitnie ukazata si¢ uniwersalno$¢ Kosciota sku-
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pionego wokoét Ojca Swictego. Bogactwo Kosciotéw partykularnych
znalazta wspolnote wiary w Piotrze naszych czaséw.

W drugim dniu obrad, tj. 6 listopada, ze wzgledu na to, iz Papiez pomi-
nat fragmenty przemowienia, zostato ona odczytane przez kard. J. Tom-
ko i udostepnione w przektadzie na jezyki spotkania. Byto to przyblizenie
ducha oraz oczekiwan Ojca Swigtego Jana Pawta II wobec Miedzynaro-
dowych Kongresow Eucharystycznych.

Tego dnia jako pierwszy gtos zabrat o. prof. Jesus Cervera Castellano,
wiceprezydent Papieskiego Ateneum Teresianum. Zaprezentowat wyktad
pt. Eucharystia w Kosciele uniwersalnym i Kosciele partykularnym — Rola Pa-
pieskiego Komitetu i delegatow lub komitetéow narodowych. Tekst zawierat
dwa tematy wskazane w tytule. Pierwszy ukazal nauczanie Vaticanum
IT a nastepnie pigkno KoSciota partykularnego wokét Eucharystii. Z ko-
lei autor dokonat precyzacji w zwiazku z listem Communionis notio Kon-
gregacji Nauki Wiary. Starat sie ukazaé przejscie od KoSciota partykularne-
go do parafii. Cato$¢ tego punktu zamykaja mysli o Eucharystii jako miejscu
komunii i misji. Drugi fragment referatu ukazuje teologiczne oraz prak-
tyczne poziomy wspOlpracy miedzy Papieskim Komitetem a ciatami na po-
ziomie narodowym. Autor podkres§lal, iz niezbedna jest ciagta animacja,
ktorej centrum winna by¢ Eucharystia.

W dyskusji wystepowaly dopowiedzenia i pytania. Pytalem m.in. o teo-
logiczne miejsce w prawdzie Eucharystii KoSciotow starokatolickich, ktore
maja kaptanstwo sakramentalne oraz problem ochrzczonych, ktorzy z r6z-
nych racji nie w petni uczestnicza w Eucharystii. Odpowiedzi niestety byly
raczej bardzo teoretyczne, a mato konkretne i duszpasterskie. W stosunku
do sytuacji zwigzkéw niesakramentalnych w Kosciele referent faktycznie
pominat ducha adhortacji Jana Pawta 11 Familiaris consortio.

Z kolei uczestnicy dyskutowali w czterech grupach jezykowych. Gru-
pa wloska, w ktorej uczestniczytem, liczyla 8 oséb i jako owoc przedsta-
wita m.in. potrzebe encykliki o Eucharystii, wigkszej koordynacji dziatan
miedzy delegatami czy komitetami narodowymi oraz centralg rzymska.
Sugerowano publikacje przez Papieski Komitet biuletynu informacyjnego,
takze z adresami odpowiedzialnych w konferencjach biskupéw. Bytaby
to forma prezentacji prac Miedzynarodowego Kongresu Eucharystyczne-
go oraz kongresami narodowymi czy diecezjalnymi.

W dyskusji plenarnej przedstawiono wnioski grup jezykowych. Z ko-
lei na ich podstawie kard. J. Tomko wydobyt ogélne sugestie, ktore zostang
przedstawione papiezowi. Najwiecej znalazlo si¢ z grupy wloskiej, ktorej
przewodniczyl abp A. Comastri, arcybiskup-pratat Loreto. Sugerowa-
no takze nacisk na eucharystyczne kongresy diecezjalne i narodowe, ktore
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winny by¢ przygotowaniem lub owocem Kongresu Miedzynarodowego. Zo-
stala zgloszona propozycja nastepnego kongresu w Quebecu w Kanadzie.

Waznym punktem drugiego dnia spotkania bylo przedstawienie przez or-
ganizatoréw Kongresu w Guadalajarze szczegdtow teologicznych, tech-
nicznych oraz organizacyjnych tego wydarzenia eklezjalnego. Jest to takze
promocja miasta Guadalajara oraz kultury meksykanskiej. Szczegdtowe
dane o udziale w Kongresie nalezy zgtasza¢ ze znacznym wyprzedzeniem
(np. O. Lectura Pastoral. Del Texto Base para el 48 Congreso Eucaristi-
co Internacional. Pbro. M. A. Reyes Arreguin y Equipo dela Vicaria de
Pastoral de la Arquidiocesis de Guadalajara. Guadalajara 2002, Mexico).

W ramach dyskusji pytatem m.in. o mozliwosci potwierdzenia wydat-
kéw finansowych, ktére moga by¢ refundowane w Polsce. Wyjazd na Kon-
gres nalezy traktowac jako wyjazd turystyczny, gdyz to utatwia uzyskanie
wizy. Warto doda¢, ze same wtadze organizacyjne oferujg zas wielorakosé
mozliwos$ci zatrzymania oraz pobytu na czas Kongresu, takze w centrach
religijnych, np. klasztory, parafie czy domy formacyjne.

Catos¢ obrad, w ptaszczyZnie duchowej, zakoniczyta celebracja Euchary-
stii, ktorej przewodniczyt kard. J. Tomko, wedhug formularza z Uroczysto-
Sci Ciata i Krwi Paniskiej. On takze wygtosit homilie nawigzujac do czytan.
Byl to wazny znak jedno$ci uczestnikdw sesji plenarnej wokot Eucharystii.
Tu w kaplicy wspolnota ludzi stata sie znakiem jedno$ci KoSciota w Eucha-
rystii, a takze z zadaniami dla niej.

Zgodnie ze statutem Komitetu, KoScioty lokalne powinny podjaé
dziatania informacyjne oraz duszpasterskie wokoét tematyki Miedzyna-
rodowego Kongresu Eucharystycznego. Oczekiwane jest udostgpnienie
materialow dostosowanych do lokalnych warunkéw. W roku Kongresu
wskazanym jest wydanie przez Konferencje Episkopatu listu czy komuni-
katu, ktéry winien wskazac¢ na uczestnictwo wiernych w tym znaku wiary.

Jako poktosie obrad biskupi diecezjalni w Polsce, za poSrednictwem se-
kretarza generalnego episkopatu, otrzymali note, ktéra ukazuje informacje
zwiagzane z XLVIII Miedzynarodowym Kongresem Eucharystycznym Gu-
adalajara 2004. Material ten wskazuje na hasto spotkania oraz na jego in-
terpretacje teologiczno-ewangelizacyjna.

Wydaje sig, iz Swiadomos¢ oczekiwan wobec Guadalajara 2004 win-
na by¢ w KoSciele w Polsce bardzo zywa m.in. ze wzgledu na doswiadcze-
nia XLVI Miedzynarodowego Kongresu Eucharystycznego we Wroctawiu
w 1997 roku, ktorego ,,Statio Orbis” celebrowane byto wraz z Ojcem
Swigtym Janem Pawtem II.

Warszawa KS. ANDRZEJ F. DZIUBA
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RECENZJE - PRZEGLADY

RITA TORTI MAZZI, Quando interrogare é pregare. La domanda nel
Salterio alla luce della letteratura accadica, San Paolo, Cinisello Balsamo
2003, 446 s. (Studi sulla Bibbia e il suo ambiente, 7)

Z satysfakcjg nalezy odnotowac publikacje monografii autorstwa Rity
Torti Mazzi, dostepnej od niedawna dla czytelnika znajacego jezyk Dante-
go. W tej trzyczesciowej pozycji podejmuje ona prébe ustalenia roli pytan
w Psatterzu hebrajskim. Nie chodzi przy tym o klasyczne zdania pytajace,
dzieki ktérym zamierza si¢ uzyskac informacje stowna, ale o pytania stuzace
do osiagnigcia innych celow.

Pierwsza cze$¢ omawia fenomen ,,pytania” na kanwie semantyki jezyko-
znawczej (s. 25-55). W oparciu o teori¢ aktéw mowy, zainicjowana przez J. L.
Austina, a zwlaszcza na podstawie opracowan S. Statiego i M. Crisariego,
okresla site sprawcza (performatywna) pytaf, ich zastosowanie, okolicz-
nosci wplywajace na sposob wypowiedzi méwcey oraz powinnosci, jakie
naktadaja na ich odbiorce. Te wstepne refleksje, ktdre usciSlaja zamyst
mowcey pragnacego co$ uzyskac od odbiorcy, stuzg jako ptaszczyzna odnie-
sienia dla zrozumienia strategii pytan skierowanych przez oranta mezopo-
tamskiego lub psalmiste biblijnego do boskiego odbiorcy.

Rozwazania drugiej czg¢Sci monografii koncentrujg sie wokoét pytan poja-
wiajacych si¢ w tekstach akadyjskich z okresdw starobabilofiskiego, Srednio-
babilonskiego i nowoasyryjskiego (s. 58-153). Biorac pod uwagg sztucznosé
jezyka oranta, whasciwym zabiegiem metodologicznym okazalo si¢ opisowe
przedstawienie pytan, ktére wystepuja w dokumentach odzwierciedlajacych
zycie i zywy jezyk epoki. W tym celu autorka omawia materiat pochodzacy
z listéw mezopotamskich i wydobywa na §wiatto dzienne listy-modlitwy,
ktore byly kierowane do bdstw celem pozyskania ich pomocy. Wreszcie
opisuje rézne znaczenia i odcienie znaczeniowe zdan pytajacych pocho-
dzacych z modlitw akadyjskich.

Przedmiotem analiz trzeciej czeSci ksiazki (s. 156-304) sa wszystkie
pytania bezposrednie pojawiajace sie w Psatterzu, czestokro¢ poszerzone —
dlaich petniejszego zrozumienia — 0 zdania pytajgce zawarte w narracjach
biblijnych i tekstach prorockich. Na podstawie kryterium, ktére okresla,
kto jest méwca, a kto odbiorca, autorka dzieli material psalmiczny na trzy
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grupy. Rozwaza pytania, ktére psalmista kieruje do Boga i do innych od-
biorcéw. Pod jej lupa znalazly si¢ ponadto pytania sformutowane przez inne
osoby: wystepnych, ludy, Boga.

W zakonczeniu R. Torti Mazzi streszcza obszernie przeprowadzone
przez siebie analizy, poréwnujac material mezopotamski z biblijnym (s. 305-
330). Przedstawia korzySci ptynace z postugiwania si¢ pytaniami w listach
i modlitwach oraz uwypukla bogactwo wyrazen literackich. I tak, na przy-
ktad, pytania w formie o§wiadczen wyrazaja: zdumienie, podziw, trwoge,
przyjazn, wierno$¢, zaufanie, krytyke, wzgarde, oburzenie, zniechecenie,
a nawet i rozpacz. Maja one site prosby, sugestii i dyskretnych wyrzutow.
Dzieki zestawieniu strategii jezykowych oranta mezopotamskiego z odpo-
wiednimi strategiami stylistycznymi psalmisty jest mozliwe zrozumienie
pobudek sktaniajacych czesto do wyboru form pytajacych w modlitwie.
A okreSlenie r6znic w zastosowaniu pytan w modlitwie mezopotamskiej
ibiblijnej umozliwia analiz¢ ich specyficznego charakteru performatywnego,
nie tyle wobec bdstwa jako odbiorcey, co raczej samego oranta.

Cztery apendyksy przedstawiaja w tabelach wszystkie pytania przeanali-
zowane w publikacji (s. 333-373). Ksiazke wieficzy bibliografia (s. 385-409)
iindeksy (s. 411-437).

Monografia odznacza si¢ jasnoscig opisu i przejrzystoscia stylu. Propono-
wane stwierdzenia sg trafnie zilustrowane licznymi przyktadami. Juz samo ich
wydobycie z materialdw mezopotamskich promuje niniejsze studium. Ze
wzgledu na brak konkordancji autorka musiata wnikliwie przejrze¢ wiele
tekstow. Dzieki temu powstat szeroki repertuar modlitw, okno na $wiat
starozytnego Bliskiego Wschodu, kopalnia kulturowa, z ktérej czerpat
przeciez biblijny psalmista. Wieloletnia oraz solidna praca autorki zosta-
ta uwienczona warto$ciowym wktadem w rozwdj teologii biblijnej Psatterza,
postrzeganego tym razem przez pryzmat pytan bedacych modlitwa.

Rzym STANISEAW BAZYLINSKI OFMConv.

JEROME KODELL OSB, Klucz do Pisma Swietego. Katolicki
podrecznik do studiowania Pisma Swietego, przekt. Michat Pietras,
Wydawnictwo WAM, Krakéw 2003, 264 s.

Ostatnio pojawito sie wiele wstepdw i wprowadzen do lektury Biblii.
Klucz do Pisma Swietego amerykanskiego benedyktyna Jerome’a Kodella
wyrdznia sie od innych. Przede wszystkim jest zwigzly zaréwno stylistycznie,
jak i metodycznie. Nie zawiera niepotrzebnego materiatu, ktory moze si¢
okaza¢ balastem dla czytelnika. Podzielony na trzy czesci, daje ogllne
informacje na temat Biblii (I), wprowadza do historii czaséw biblijnych
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oraz do poszczegdlnych ksiag Starego i Nowego Testamentu (II), a takze
zwigzle sugeruje, jak studiowac Biblig i jak si¢ nig modli¢ (III). W rozu-
mieniu tekstu pomaga stowniczek niektorych pojeé, a wybrana polskoje-
zyczna literatura biblijna, opracowana przez wydawce specjalnie dla czy-
telnika polskiego, pozwala poszerzy¢ zasoby wiedzy i horyzonty mySlenia.

Dlatego stusznie zaleca te ksigzke senior polskich biblistéw, zakonny
konfrater autora, benedyktyn z Tyfica o. prof. dr hab. Augustyn Jankowski.
To ksiazka nie tylko do czytania, ale do studiowania Biblii!

Krakow KS. JERZY CHMIEL

MARIA SZAMOT, Genesis. Czy ktos w to jeszcze wierzy?, Wydawnictwo
WAM, Krakéw 2003, 160 s.

To bardzo ciekawa ksigzka: rodzaj komentarza do jedenastu poczat-
kowych rozdziatéw Ksigegi Rodzaju (Genesis). Autorka nie poszta jednak
po linii dotychczasowych klasycznych komentarzy. Chciata bowiem daé
cos$ dla ,,bezimiennego tlumu wyznawcow bez egzegetycznego przygoto-
wania i hermeneutycznego zacigcia” (Wstep). Nie ma wige bibliografii,
przypiséw (a jesli sa, to ciekawe uwagi) i calej aparatury naukowej, kto-
ra przeraza niespecjalistow. Jest za to dobry jezyk (nieco filozofujacy),
przystepny styl i bogaty arsenat osobistych przemyslen. Krotko méwiac:
ksiazka, ktdrg winien przeczytac —1i to nie jeden raz — kazdy, kto interesuje
sie Biblia, a leka sie trudnych i nudnych komentarzy.

Krakow KS. JERZY CHMIEL

PRZEGLAD BIBLIOGRAFICZNY

Duch i Oblubienica mowiq przyjdz. Ksiega pamigtkowa
dla o. profesora Augustyna Jankowskiego OSB (Warszawa 2001)

Bibliografia prac o. prof. Augustyna Jankowskiego OSB, 21-30; BANASZAK
A.ks., Teologizacja obrazu Judasza, 31-46; Barpski K. ks., Eschatologia me-
sjariska w targumie do Piesni nad piesniami 7, 12 — 8, 14, 47-58; BARTNIC-
Ki R.ks., Asceza w Biblii, 59-67; BRzecowy T. ks., Kosmologia (kosmogonia)
biblijna, 68-86, CuMmIeL J. ks., Sw. Augustyna pierwsze spotkanie z Biblig, 87-
90; CarosTOowskKI W. ks., Alegoryczne przedstawienie starosci i Smierci w Koh
12, 1-7,91-108; TENZE, O. profesor Augustyn B. Jankowski OSB, 9-20; DABEK
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T. M. OSB, Granice doswiadczenia religijnego w Nowym Testamencie, 109-
117; Gientusz A. CR, Identity markers czyli solus Christus — o co toczy sie
boj w Pawtowej nauce o usprawiedliwieniu przez wiare?, 118-137; HENTSCHEL
G. ks., Krol Saul - tragiczna kleska czy stuszne odrzucenie, 138-149; JELONEK
T. ks., Zydowskie tradycje Swieta Szwnot, 150-162; Jezierska E. J. OSU,
Pawtowy warunek ,,bycia z Panem” na koricu czasow (1 Tes 4, 14). Préba po-
glebienia tresci teologicznych, 163-169; Kasiowski P. SJ, Problem tozsamo-
sci Jezusa w Ewangelii sw. Marka, 170-189; Kiernikowski Z. ks., Rola prze-
baczenia w Nowym Przymierzu wedtug Jr 31, 31-34; 190-203; KRawIECKA E.,
Apokalipsa wedtug Michaita Buthakowa. Przestrzeri biblijno-apokaliptycz-
na ,,Mistrza i Maigorzaty”, 204-212; Kupasiewicz J. ks., Krdlestwo Boze
w teologii ewangelistow, 213-219; LEmaxski J. ks., Izrael jako krzew winny
oraz winnica Jahwe w tekstach Starego Testamentu, 220-239; Y.acH J. ks.,
Znamienny zapis w dyskusji na temat pochodzenia Mesjasza (J 7, 25-27.
40-43), 240-246; MEDALA S. CM, Funkcja i tres¢ opowiadania o trzecim
objawieniu sie Jezusa uczniom po zmartwychwstaniu (J 21, 1-14), 247-274;
Mikoraiczak M. ks., Obietnica — Przyjaciela — Ducha Prawdy w mowie
pozegnalnej Jezusa (J 14-16), 275-280; MusieLAK J. M. ks., Obraz Paschy
w réznych okresach historycznych, 281-298; OczacHowski S. ks., ,, Przyjde
znow do was” (J 14, 3. 28), 297-308; Ostaxski P. ks., Dwa tchnienia, jeden
Dawca, 309-325; Piekarz D., Jezus Chrystus — pierworodny, 327-335; PINDEL
R. ks., Epistolografia w interpretacji Listu do Galatéw, 336-345; Ponizy B.
ks., Niewiasta — wizja autora Protoewangelii (Rdz 3, 15) i autora Apokalipsy
(Ap 12),346-364; PopiELEWSsKI W. OMI, Zwigzek religii imperialnej z czasem
ucisku. Sitz in Leben Apokalipsy, 365-382; Rakocy W. CM, Duch Swiety
w poczqtkach Kosciota (od prorokow do nauczycieli), 383-394; SKrzYP
B. CSFN, Duch Swiety a Krélestwo Boze w ujeciu $w. Pawla, 394-404;
TRONINA A. ks., Historia Zuzanny (Dn 13) w tradycji rzymskiej, 405-412;
Wobkecki B. SVD, Rola i znaczenie Swigtyni wedtug Pierwszego Testamentu,
413-441; WosciecHowsKl M., Chrystologia Nowego Testamentu. Préba pod-
sumowania, 443-450; WypycH S. CM, ,, Bede wam Bogiem, wy bedziecie
moim ludem” (Jr 7, 23). Studium egzegetyczno-teologiczne formuty w ekono-
mii Starego Przymierza, 451-469; Zaveski J. ks., Potrzeba czujnosci w obliczu
niespodziewanej paruzji (1 Tes 5, 1-11), 470-493

,Polonia Sacra”

1997, 2. 1

CumieL J. ks., Die biblische Hermeneutik und eine neue Evangelisierung,
7-20; DaBex T. OSB, Zagadkowe ,,chciat ich ming¢” (Mk 6, 46), 21-34;
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Haras S. SCJ, Przemiana pustyni przez wode u 1z 40-55, 47-60; JELONEK
T. ks., Historia — mit — teologia, 79-94; WRONKA S. ks., Le giustificazione
e la salvezza in Paulo, 281-292

1998, 2.2

Haxras S. SCJ, Komputerowy program Bible Works w warsztacie biblisty,
81-94; JeLonek T. ks., Proba klasyfikacji bliblijnych gatunkoéw literackich,
95-116; JEpRZEJEWSKI S. SDB, Pochodzenie cztowieka w apokaliptyce
miedzytestamentalnej, 117-128; PINDEL R. ks., Poczqtek pierwszej wyprawy
apostota Pawta, 203-226; WRONKA S. ks., La giustificazione e la salvezza in
Rm 1, 16-17, 227-240

1998, z. 3

CumieL J. ks., Education for Tolerance Through the Bible, 25-30; Haras
S.SCJ, Ezechielowa rzeka wyplywajgca ze Swiqtyni (r: 47). Aspekt geograficz-
ny i budowa literacka, 43-60; JELONEK T. ks., Zastosowanie fikcji literackiej
dla wyrazenia wiasciwej prawdy na terenie literatury biblijnej, 61-79; PINDEL
R. ks., Gminy zydowskie w Macedonii i Achai na szlaku Pawta apostota,
115-126; TYROL A. ks., Swiety Tomasz z Akwinu a Pismo Swiete, 163-172

1999,z. 4

DaBek T. OSB, Grzech jako choroba i Bég jako lekarz w Pismie Swietym,
33-46; JELONEK T. ks., Bar Kochba, 61-76; WRONKA S. ks., La giustificazione
e la salvezza im Rm 5, le Tt 3, 4-7, 197-218

1999, z.5

BocGacz R. ks., Jezus Chrystus Krol. Intronizacja Syna Bozego na kro-
la wszechswiata wedtug Hbr 1, 5-14, 39-46; DaBek T. OSB, Przybrane
synostwo Boze wedtug Sw. Pawta, 65-76; JELONEK T. ks., Ezdrasz i jego dzie-
to, 119-136; Zyciiskt W. SDB, Zwiastowanie $w. Jozefowi (Mt 1, 18-25)
i jego implikacje teologiczne, 301-312

2000, z. 6
JeLonNEk T. ks., Hillel — jeden z wielkich nauczycieli judaizmu, 91-110;
PiNDEL R ks., Gatunek retoryczny i dispositio Listu do Galatéw, 183-208

2000, z. 7

JELONEK T. ks., Niewola babiloriska, 135-164; WRONKA S. ks., Oscar
Cullmann (1902-1999), teolog historii zbawienia i promotor w réznorodnosci,
327-334
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2001,z. 8

BaiLey K. E., Odtwarzanie poetyckiej struktury 1 Kor 1, 17 — 2, 2. Stu-
dium tekstu i komentarz, 5-47; FiLieic M. CL, Pros neuthesian hemon. ,,Ku
pouczeniu nas”. Pawlowa typologiczna interpretacja eksodusu w 1 Kor 10,
1-11, 49-68; JeLoNEk T. ks., Biblijna nauka o wolnosci i wyzwoleniu, 199-
222; Kic W., Korynt w epoce Pawta apostota, 91-132; Piekarz D., Chrystus
jako oblubieniec Kosciota w Swietle Nowego Testamentu, 311-328; PINDEL
R. ks., Retoryka Pawta w Swietle Listow do Koryntian, 69-90; ZBroia B. ks.,
Post w Biblii, 441-448; ZwoLINSKI A. ks., Nauka Biblii o wltasnosci, 449-464

2001, 7.9

JeLoNek T. ks., Znaczenie mistycznej tradycji Zydowskiej dla chrzes-
cijaniskiego rozumienia Biblii na tle nauczania koscielnego, 143-166; PINDEL
R. ks., List do Galatow w Swietle niektorych analiz struktury literackiej,
315-334; ZyciNsk1t W. SDB, Tujemnica Matki Pana w tajemnicy Przymierza.
Symbolika i teologia J 2, 1-12, 405-419

2002, z. 10

BocGacz R. ks., Béstwo i cztowieczeristwo Syna Bozego w prologu Listu
do Hebrajczykow, 61-72; Haras S. SCJ, Na obraz Bozy (Rdz 1, 27). Pra-
ca jako kontynuacja dzieta Stworcy, 161-172; JELONEK T. ks., Ozywienie ko-
Sci a historia Izraela, 173-194; Rosik M. ks., La ,, Piccola Pentecoste” (Atti 4,
23- 31) e isuoi testi paralleli, 343-356; Woicik B., Proba definicji pojec:
prawda — prawdziwy — prawdziwie (zaprawde) w oparciu o Biblie Hebrajskq,
315-334; ZBroJa B. ks., Apokaliptyczne plagi, 419-430

2002,z. 11

BocGacz R. ks., Nowy krol w starozytnym Izraelu. Obrzedy intronizacyjne,
67-78; JELONEK T. ks., Staros¢ w Biblii, 125-132; PINDEL R. ks., Charakter
narracyjny partii Ga 1, 13 - 2, 14, 269-290; ZBroia B. ks., ,,Dym” w Apo-
kalipsie, 349-363; ZyciNski W. SDB, Izrael i Maryja — obietnica i realizacja.
Symbolika Starego Testamentu w mariologii nowotestamentalnej, 5-20



