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RUCH BIBLIJNY i LITURGICZNY
NUMER 2 (2004) - ROK LVII

Anna Ku$mirek

»| niostem was na skrzydtach orlich” (Wj 19, 4)
- metafora w tlumaczeniach targumicznych

Powszechnie przyjmuje si¢ okreslenie, ze aramejskie przektady to para-
frazy interpretacyjne Biblii Hebrajskiej', ktére uzupehiaja tekst thumaczony
materiatem ilustracyjnym. Wedhug tradycji biblijnej i talmudycznej instytucja
targumu ma zwigzek z odczytywaniem Prawa Mojzeszowego ,,z dodaniem
objasnienia”, aby mogt je zrozumie¢ zgromadzony lud (Ne 8, 8). Miszna (ok.
200r. po Chr.) podaje zasady odczytywania i thumaczenia Pisma w synagodze?.
Ksztattujacy si¢ zbidr targuméw wiele zawdzigczat zatem synagogalnym tra-
dycjom interpretacji; niektorzy widza w targumach §lady tego, co mozna by
nazwac starozytnymi zapisami méw synagogalnych. Jednak ustalenie sie formy
literackiej targumu, jak i jego przekaz zalezaly réwniez od innych Srodkéw.

W targumach mozemy znalez¢ fragmenty bedace w miare dostownym
przektadem, ktére jednak uzupetnione jednym stowem badz krdotkim
wyrazeniem zawieraja aluzje do tradycji interpretacyjnej znajdujacej sie
w literaturze talmudycznej czy midraszowej®. Przektad targumiczny za-
tem najbardziej zbliza si¢ do ttumaczenia wiernego formalnie, natomiast
zewnetrzne dodatki, znajdujace si¢ w nim, a nie majace nic wspdlnego
z tekstem oryginalnym, zostaly zaczerpniete z tradycji ustnej. Najlepiej
byloby je nazywac¢ kondensacjami lub redukcjami tradycji ustnej do kilku
stéw-kluczy, ktorych celem byto ugruntowanie pozostatej czesci materiatu
w umysle targumisty, kaznodziei oraz stuchaczy*.

! Zob. Stownik wiedzy biblijnej, red. B. M. METZGER, M. D. Coocan, Warszawa 1997,
s. 637n.

2 Tamze, s. 638. Por. R. Bascowm, The Targums. Ancient Reader’s Helps?, ,,The Bible
Translator” 36 (1985), s. 304-305, s. 304.

3 Wedlug R. Bascoma pelnej formy nalezy szuka¢ wsrdd poznej powygnaniowej i weze-
snorabinicznej literatury zydowskiej. Ten trzystopniowy rozwdj tekstu (biblijny, targumiczny,
rabiniczny) jest mozliwy do przesledzenia w synagodze. To tam Biblig czytano po hebrajsku,
thumaczono na aramejski opatrujac ustnymi uwagami, a ostatecznie przepowiadano jako
w petni rozwinigte kazanie na temat danego tekstu (tamze, s. 301).

4 Tamze, s. 305.
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Szczegllne zainteresowanie budzi takze charakter materialu uzupetnia-
jacego tekst zrodtowys, a takze kwestia przekladu na aramejski metafory
i alegorii biblijne;j®.

Metafora biblijna w Wj 19, 4 i jej ttumaczenie w targumach

Ciekawym zagadnieniem dla badaczy jest stosowanie metafory w tekscie
Biblii Hebrajskiej i sposob jej przektadu na jezyk aramejski’. Stawia si¢
pytania, czy biblijne metafory pozostajq niezmienione, czy sg one interpre-
towane przez targumistow i w jaki sposdb. Inne rozpatrywane zagadnienie
to: Czy tam gdzie oryginalny tekst biblijny — rozumiany w ,,podstawowym
sensie” — nie odwotuje si¢ do metafory, w targumach zostaja stworzone
metafory i (lub) alegorie?

Wi 19,4

,,1 niostem was na skrzydtach orlich”. Powyzsze 5 stéw — niezaleznie od
tego, czy uznamy je za metafore®, czy za poréwnanie — opisuja postawe Boga
wobec Izraelitéw przed teofania na gorze Synaj. Ich doktadne znaczenie po-
zostaje jednak niejasne’. Przektady aramejskie prezentuja rézne propozycje
thumaczen od dostownych az do zmian metafory i uzupetnien w tekscie:

° Por. m.in. W. CHROSTOWSKI, Natura i geneza zjawiska targumizmu, PP 4 (1988), s. 83;
por. tenze, Ewolucja sensu Tekstu Swit;tego na przyktadzie targumicznej wersji Ez 16, CT 61
(1991), s. 63-80.

¢ Problemem przektadu metafory zajat si¢ np. M. B. Dacut, Metaphor as a Special Transla-
tion Problem, Ha-Sifrut 18-19 (1974), s. 120-136; E. BoHL, Die Metaphiosierung in den Targumim
zum Pentateuch, FIB 15 (1987), s. 111-149; P. S. ALEXANDER, Tradition and Originality in the
Targum of the Song of Songs, [w:] The Aramaic Bible, red. D. R. G. Beattie, M. J. MacNamara,
Sheffield 1994, s. 318-339 (JSOTSupp 166); tenze, The Song of Songs as Historical Allegory:
Notes on the Development of an Exegetical Tradition, [w:] Targumic and Cognate Studies, red.
K. J. CatHcART, M. MAHER, Sheffield 1996, s. 14-29 (JSOTSupp 130), a takze R. KASHER,
Metaphor and Allegory in the Aramaic Translations of the Bible, JAB 1 (1999), s. 53-77.

7 Por. R. KasHER, Metaphor and Allegory in the Aramaic Translations of the Bible, art.
cyt., s. 53nn.

8 Wedtug klasycznej definicji Arystotelesa w Poetyce, metafora jest to przeniesienie nazwy
jednej rzeczy na inna: z rodzaju na gatunek, z gatunku na rodzaj, z jednego gatunku na inny
lub tez przeniesienie nazwy z jakiej$ rzeczy na inng na podstawie analogii.

9 Sredniowieczni komentatorzy tak interpretuja te metafore: ,,Droga ladowa przeprowa-
dzitlem was przez morze, jak orly, ktére lecac, przeprawiaja si¢ przez morza, a nie doznaliScie
uszezerbku” (R. Samuel b. Meir — Rashbam); ,,Poniewaz orta lgkaja si¢ wszyscy, on za$ niczego
si¢ nie boi” (Ibn Ezra — dtugi komentarz); ,,Sciezka nie pokonana przez cztowieka [...] ma to
oddzieli¢ ci¢ od innych narodéw i ich dziatafi, aby$ byt mdj” (Seforno). Jak wida¢, metafore
lub poréwnanie mozna interpretowac w bardzo rézny sposob, niektore z nich — o ile nie wszyst-
kie — sa bardzo prawdopodobne w sensie ,,znaczenia podstawowego” danego tekstu. Cyt. za
R. KasHER, Metaphor and Allegory in the Aramaic Translations of the Bible, art. cyt., s. 56.
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Targum Onkelosa: ,,Przeniostem ci¢ jak na orlich skrzydtach”.

T. Neofiti: ,,I nositem ci¢ na chmurach chwaty mojej Szekina na skrzy-
dtach zwinnych ortow”.

Fragmentaryczny Targum Palestynski: ,,I przeniostem ci¢ na obtokach
Mojej jeqar Sekinta jak na skrzydtach zwinnych ortéw”.

Fragmentaryczny Targum Jonatana: ,,I przeniostem ci¢ na obtokach
mojej jeqar Sekinti, przeniostem jak na skrzydtach ortéw”.

Targum Pseudo-Jonatana: ,,I przeniostem ci¢ na obtokach jak na orlich
skrzydtach z Pelusium, i przeniostem ci¢ na miejsce Swiatyni, bys tam obcho-
dzit Pasche, tej samej nocy sprowadzitem cie z powrotem do Pelusium”.

Inne tlumaczenia to Targum Samarytanski: ,,I przeniostem ci¢ na orlich
skrzydtach” oraz Peszitta: ,,I przeniostem ci¢ jak na orlich skrzydtach™.

Wymienione przektady dadza sie sklasyfikowac w kilku grupach, w zalez-
nosci od ich podejscia, jakie reprezentuja w ttumaczeniu tej metafory.

Przektady dostowne

Najbardziej dostowny jest Targum Samarytanski. Przektad ten pozo-
stawia nietknietg pierwotng strukture, dostownie oddaje stowo po stowie.
Jednak znaczenie tekstu pozostaje niezrozumiate. Czy zatem zachowanie
pierwotnego stownictwa oznacza, ze tekst zostaje przettumaczony literalnie
po to, aby obraz miat charakter mityczny, czy tez owo literalne ttumaczenie
pojmuje tekst jako metafore-pordwnanie, lecz technika przektadu — do-
stowne oddanie oryginalnego hebrajskiego — trzyma sig Scisle pierwotnego
jezyka? Nie wiadomo, jak ten fragment interpretowat Targum Samarytan-
ski — literalnie czy jako metafore-poréwnanie? Metoda translacji literalnej
oznacza, ze tekst biblijny rzeczywiscie zostaje wiernie oddany, tacznie z wy-
razeniami obrazowymi. Jednak w takim przypadku zatraca si¢ egzegetyczny
zamysl tego wyrazenia. Przektad odzwierciedla wigc wybdr, jakiego ttumacz
dokonat miedzy przywigzaniem do tekstu a checig wyjasnienia go.

Targumy egzegetyczne — jeden mit zamieniony na inny

Znaczna wigkszos$¢ aramejskich przekladéw badanego fragmentu
wersetu traktuje ten tekst jako poréwnanie i wobec tego postuguje sie
aramejskimi wyrazeniami ttumaczonymi stowem ,,jak”; tak jest w Targu-
mie Onkelosa, Peszitcie oraz Targumach Palestyniskich: Fragmentarycz-
nym i Pseudo-Jonatana. W kazdym z tych przypadkéw ewidentny wplyw

10 Por. R. KasHER, Metaphor and Allegory in the Aramaic Translations of the Bible, art.
cyt., s. 57.
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na tlhumaczenie mialo wyrazne poréwnanie z Pwt 32, 11: ,Jak orzet, co
pobudza swe piskleta (...) tak On rozpostart swoje skrzydla i zabrat go,
przenidst go na swych skrzydtach”. Nawet gdy przyjmuje si¢, ze ten tekst
to poréwnanie, istniejacy tu problem egzegetyczny nie jest jeszcze catkiem
rozwigzany. Nadal trudno zrozumiec sens ttumaczenia Onkelosa; mozna
tylko przyjaé, ze jest to pordwnanie.

Targumy Palestyniskie czg¢Sciowo odpowiadajg na pytanie dotyczace
znaczenia. Obraz Izraela niesionego na orlich skrzydtach przedstawia
Izraelitow noszonych na obtokach. Wynikatoby z tego, ze w ttumaczeniach
dokonano jedynie zamiany jednego obrazu mitycznego (,,bycie noszonym
na orlich skrzydtach”) na inny (,,bycie noszonym na obtokach™). Zamiang
te wida¢ wyrazZnie u Pseudo-Jonatana. Dlatego tekst ten interpretuje si¢
jako moéwiacy explicite o pewnym mitycznym obrazie, zgodnie z ktérym
Izraelici przenoszeni sg na oblokach do §wigtyni i powracaja jeszcze tego
samego dnia do poprzedniego miejsca pobytu — Pelusium!!.

Pomocna w zrozumieniu obrazu mitycznego zawartego w przektadach
moze by¢ literatura midraszowa. Zaréwno wczesne, jak i pdZne midrasze
moéwig o oblokach (,,obtoki chwaly”), ktore towarzyszyly Izraelitom pod-
czas ich wedréwki po pustyni. Poniewaz termin ,,obtok” czesto pojawia si¢
w biblijnych relacjach o wedréwkach Izraelitow (m.in. Wj 13, 21; 40, 36-38;
Lb 14, 14 itd.), autorzy homilii do tych fragmentéw wywnioskowali, ze byto
ogoétem 7 oblokéw!?, byly jednakze podzielone zaleznie od funkc;ji®®.

W kontekscie przekladéw targumicznych warto zwrdci¢ uwage na fakt, ze
jest tu mowa o jednym obtoku, ktéry znajdowat si¢ pod stopami wedrowcow:
,»oraz jeden pod ich stopami, tak zeby nie wedrowali boso”, czy tez w wersji

1 Zob. Tosefta Targum do 1z 66, 23.

12 Niektdre autorytety wymienialy 13 obtokdw, powolujac si¢ na R. Judg, inni z kolei
zmniejszali t¢ liczbe do 4 — jak przypisywano R. Jozjaszowi — czy nawet 2, powolujac si¢ na
R. Jude Hanasiego. Zob. R. KasHERr, Metaphor and Allegory in the Aramaic Translations of
the Bible, art. cyt., s. 59.

13 Niektorzy przypisywali obtlokom — lub jednemu z nich — zadanie usuwania przeszkod
ze Sciezki Izraelitow idacych przez pustynig, np. ,,Siedem obtokoéw (...) ten, ktdry posuwat
si¢ przed nimi, unosit wszystko co niskie i znizal wszystko co wysokie. [...] I porazal weze
i skorpiony, oczyszczat teren i wyrownywat go przed nimi” (Mechilta Mass. De Vayehi besallah,
Petihta; wersje alternatywne w Mechilta. SbY do Ex 13, 19: ,,Zaczat cierpie¢ od stonica, wigc
[Bog] rozciagnat nad nim swoje odzienie, jak powiedziano: «Obtok rozpostart jako ostong»”
[Ps 105, 39]; Midrasz Tanhuma do Pwt 1, 33: ,,«Jako obtok za dnia» — chodzi o stup obtoku,
ktory ochraniat ich w ciagu dnia, aby nie zaczgli odczuwacé pragnienia”). Inni byli przekonani,
ze obtoki bronily Izraelitow przed spiekota stonica: ,,Siedem obtokéw chwaly (...) a jeden nad
ich glowami przed stoficem”; Sifre Zuta, BeHa’alotekha, 33. Oprécz funkcji obtokéw zrodta
moéwia tez, ze otaczaly one Izraelitéw z czterech stron, jak réowniez z gory i z dotu: ,,Owe
siedem obtokdw: cztery na kazdej stronie, jeden powyzej i jeden ponizej [wedhug R. Judy: dwa
ponizej] oraz jeden podazajacy przed nimi”, w: Mechilta Mass. De Vayehi beSallah, Petihta.
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midraszu tannaitéw do Pwt 1, 31: ,,«Na pustyni, tam gdzie widziates, jak niost
cie Pan Bog twdj» (Pwt 1, 31) — s to obtoki, ktére ich otaczaly, a nawet te
znajdujace si¢ pod nimi; «jak mezczyzna nosi swego syna» —jak powiedziano
dalej — «nosit go na swych skrzydtach» (Pwt 32, 31)”.

Podobnych midraszy jest wiecej, np. ,,R. Eleazar, syn R. Szymona, za-
pytat R. Szymona, syna R. Jose, syna Lakonia Hama, tymi stowami: jakie
jest znaczenie tego wiersza: ‘Nie zniszczylo si¢ na tobie odzienie” (Pwt 8,4)?
Czy Izraelici mogli ze soba mie¢ na pustyni sprzet do tkania? Ten mu odpo-
wiedzial: Owinely ich wkoto obtoki chwaly, dlatego nie zniszczyli ubrai™'.
Podobna homilie¢ mozna odnalez¢ w midraszu do Ps 48, 4, gdzie znajduje
si¢ dostowne wyjasnienie Wj 19, 4 i autor nawiazuje do tradycji o obtokach:
,Tak jak Swiety, niech bedzie blogostawiony, zabrat Izraelitéw w obtokach
chwaly i otoczyl ich, i nidst ich — jak méwi Pismo: ‘I przeniostem ci¢ na orlich
skrzydtach’ — tak tez obchodzic sie bedzie z nimi w przysztosci — jak mowi
Pismo: ‘Kim s3 ci, ktdrzy unosza si¢ jak obtoki?’ (Iz 60, 8)”".

Na podstawie tych tradycji egzegetycznych wierzymy, ze Targumy Pa-
lestyfiskie do Wj 19, 4, utozsamiajac orly z oblokami, dostrzegaja w tym
wierszu jakie§ echo wydarzenia ,,mitycznego” (pojedynczego), wzglednie
nadal trwajacej sytuacji.

Targum Neofiti - mozliwo$¢ podwojnej koncepcji egzegetycznej

Przektad W;j 19, 4 przez Neofiti zwraca uwage na jeszcze inne wazne
pytanie dotyczace relacji miedzy dwoma sposobami przektadu: literalnym
1 egzegetycznym. Jedyny targum, gdzie postuzono si¢ dostowna translacja
(bezwzgledu na mozliwe znaczenie egzegetyczne) to Targum Samarytanski,
natomiast Targumy Palestynskie i Peszitta stosujq system egzegetyczny.

W przektadzie Neofiti: ,,I przeniostem cie na obtokach Mojej yegar
Sekhinta jak na skrzydtach zwinnych ortéw”.

Pierwsza mozliwos¢ jest taka, ze kopista pominat spdjnik. W tym wy-
padku mielibySmy do czynienia jednak z innym przyktadem palestynskiej
tradycji targumicznej, wedle ktorej stowa stwarzaja pewien mityczny obraz
i poréwnanie (obtoki poréwnane do ortéw). Jesli jednak wersje te uwazaé
za autentyczng, to mozliwa jest interpretacja, iz chodzi o dwojakie thumacze-
nie: jedna wersja zawiera poréwnanie utozsamiajgce orly z obtokami, druga
natomiast jest dostowna, odnosi si¢ do ortéw. Powstaje jednak pytanie: czy

W Deut. Rabba, Ki Tavo obtok spetnia inne zadanie: ,,Obtok ten szorowat odzienie
i czyscit je”.

15 Zob. R. KasHER, Metaphor and Allegory in the Aramaic Translations of the Bible, art.
cyt., s. 59n.
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takie potaczenie roznych tradycji targumicznych jest dzietem kopistéw i prze-
kazicieli ttumaczenia, czy tez ten dwojaki przektad jest autentyczng metoda
targumiczng interpretujaca tekst jako majacy podwdjne znaczenie?

Na podstawie ttumaczenia Wj 19, 4 w targumach mozna wskazac, ze
aramejskie przektady biblijne moga zawieraé metaforyczne interpretacje tek-
stu, nawet jesli nie wymaga tego podstawowe znaczenie tekstu'®. W ramach
uzupetnienia takiej metaforycznej egzegezy mozna znalez¢ liczne przyktady
interpretacji alegorycznej. Trzeba jednak zauwazy¢, ze targumy nie pozostawia-
ja alegorii biblijnych bez odpowiedniego objasnienia. Gdziekolwiek w tekscie
pojawia si¢ objasnienie, tam targum jest dostowny'’; natomiast tam, gdzie nie
ma wyraznego objasnienia alegorii'® biblijnej, targum dostarcza wyjasnienia
alegorycznego', czgsto korzystajac z innego fragmentu Pisma.

Lektura tekstow targumicznych w poréwnaniu z ich rabinicznymi opra-
cowaniami wskazuje, ze czesto wprowadza si¢ drugi tekst biblijny w celu
dostarczenia punktu wyjscia egzegezy rabinicznej (zazwyczaj midraszowej).
Teksty wiazace nie pochodza zwykle z Piecioksiegu, lecz czesto z Ksiegi Psal-
mow lub poetyckich fragmentéw Prorokéw. Targumistom zatem przySwiecat
cel formalnego zachowania zaréwno tekstu biblijnego, jak i tradycji ustne;j.
Uzupetnienia, jakimi opatruja ttumaczony tekst, sa zgodne z zewngtrzna
tradycja interpretacyjnag, do ktdrej sie odnosza.

Warszawa ANNA KUSMIREK

Summary

»1 carried you away on eagle’s wings” (Ex 19: 4) — the metaphor in targumic translation

The phenomenon of biblical metaphor has been discussed in the context of Aramaic
translation. This article will attempt to illustrate targumic approach to the biblical metaphor
or simile from Ex 19:4 I carried you away on eagle’s wings”. These translations may be clas-
sified into several groups: literal translation — word for word (Samaritan Targum), exegetical
targums — one myth exchanged for another (Palestinian Targums — identification the eagles
with the cloudes) and a twofold exegetical conception (T. Neofiti I).

'® Kasher uwaza, ze jest to cecha wszystkich targumoéw, dotyczaca wszystkich fragmentéw
biblijnych, przypuszczalnie wskazujaca na niepewnos$¢ co do faktycznego znaczenia tekstu
biblijnego i wyrazajaca Swiatopoglad ttumaczy — tamze, s. 64n.

17 Zob. Targum Jonatana do Ez 15, 2-5; 17, 3-10; 21, 2-4.

18 Alegoria to pojedynczy motyw lub rozwinigty zespot motywéw w utworze literackim,
ktdry poza znaczeniem dostownym ma jeszcze inne, ukryte i domyslne — zob. Stownik terminéw
literackich, red. J. SawiNski, wyd. 3 poszerz. i popr., Wroctaw 2000, s. 23.

19 Zob. Targum Jonatana do Ez 19; 23; 24, 3 itd.
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RUCH BIBLIJNY i LITURGICZNY
NUMER 2 (2004) - ROK LVII

ks. Stanistaw Wronka

Transliteracja i transkrypcja alfabetu greckiego

Czcionki greckiej uzywa sie o wiele czesciej w publikacjach niz czcionki
hebrajskiej, ale niekiedy trzeba i ja oddac alfabetem tacifiskim. Nie jest to
tak trudne, jak w wypadku jezyka hebrajskiego, jednak czasem mogg si¢
rodzi¢ watpliwosci, tym bardziej ze istnieja r6zne sposoby takiej konwersji.
Podobnie wigec jak to zrobiliSmy w wypadku klasycznego jezyka hebrajskie-
go', pragniemy teraz zaproponowac pewien system transliteracji i transkrypcji
greki starozytnej, aby utatwi€ zapisywanie tekstow greckich alfabetem tacin-
skim. W podrecznikach i gramatykach do greki na ogoét te kwestig si¢ pomija>.
Propozycja ta mogtaby stanowi¢ punkt wyjscia do dyskusji, aby uzgodnic¢
pewien wspolny system i uzywaé go potem w naszych pracach.

Modwimy o transliteracji i transkrypcji, bo mimo ze do$¢ powszechnie uzywa
si¢ tych terminéw zamiennie, nie oznaczajg one doktadnie tego samego. Trans-
literacja oddaje precyzyjnie znak graficzny kazdej litery, nie uwzgledniajac jej
dzwigku, natomiast transkrypcja jest zapisem fonetycznym, oddaje wymowe
poszczegdlnych liter’. W artykule przedstawimy najpierw tabele ukazujace,
wjaki sposob transliterujemy i transkrybujemy znaki greckie, a potem sprobu-
jemy wyjasni€ nasze stanowisko na tle innych rozwiazan. Na koniec pokazemy
na przyktadach, jak funkcjonuje proponowany przez nas system.

! Por. S. WRONKA, Tiansliteracja i transkrypcja alfabetu hebrajskiego, ,,Ruch Biblijny i Litur-
giczny” 1 (2004), s. 45-58.

> Wyjatkowo probke transliteracji podaje E. G. Jay, New Testament Greek. An Introduc-
tory Grammar, London 1981, s. 12-13.

3 Por. S. WRoONKA, Transliteracja i transkrypcja alfabetu hebrajskiego, art. cyt., s. 45-46.
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System transliteracji 1 transkrypcji

ALFABET GRECKI

Litera Nazwa Transliteracja Transkrypcja Wartos¢ liczbowa
A o dlpha A a A a 1
B B béta B b B b 2
r Y gamma G g G gmn* 3
A 8 délta D d D d 4
E € e psilon E e E e 5
V/ 4 zéta Dz dz Dz dz 7
H n éta E é E e 8
C] 0 théta Th th Th th 9
I L iota I i I i@y 10
K K kdppa K k K k 20
A A ldmbda L / L 1 30
M v my M m M m 40
N v ny N n N n 50
B 13 XT (xef) X x Ks ks 60
0] 0 omikron O 0 O o 70
I 0 i (pet) P p P p 80
P p rho R r R r 100
z 0g sigma S s S s 200
T T taii T t T ¢t 300
Y v y psilon Y y Y y@®° 400
0] o) phi (phei) Ph  ph F f 500
X X chi (chet) Ch ch Ch ch 600
hd Y psi (pset)  Ps  ps Ps ps 700
Q w o0 méga 0 o O o 800
SAMOGLOSKI ZLOZONE (DYFTONGI) Transliteracja Transkrypcja
whasciwe oL ai aj

€L el ej

oL oi oj

L yi Y

o au at

€v eu et

nu eu el

AL Ai Aj

4Jak n czyta si¢ y przed v, k, &, x.

3 Tylko w dyftongch 1 jest czytane jak j.

® Gdy v znajduje si¢ w dyftongach na drugim miejscu (v, ev, nv, ov), transliterujemy go
przez u, a transkrybujemy przez # z wyjatkiem ostatniej dwugtoski ou.
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niewlasciwe
iota subscriptum

iota adscriptum

PrzYDECHY
staby

mocny

AKCENTY

wysoki

niski

przeciagly

Trema
Apostrof
Koronis

Interpunkcja

Q. _ O
SRS

ai
di’ autoti

kago

ST IS

N

SRE A N



Objasnienia

Male litery € i 6 mogg mieé tez inna forme: €, X; nie ma to znaczenia dla
ich transliteracji i transkrypcji, oddajemy je rowniez przez e i th. Koficowa
forme ¢ oznaczamy tak samo przez s, jak forme wystepujaca na poczatku
iw §rodku wyrazu o, np. kploig — krisis, krisis (sad). Dokonujac translitera-
cji czy transkrypcji greckich liter, uwzgledniamy ich wielkos¢, np. Mapkog
— Markos, Mdrkos (Marek). Litery i liczby w transliteracji i transkrypcji
piszemy kursywa.

SPOLGLOSKI

Spotgloske y wymawiamy przed v, k, £, x jak gardlowe n, dlatego tak
piszemy ja w transkrypcji, ale w transliteracji zostawiamy g, np. &yyetoc
—dggelos, dngelos (aniot), &ykvpa —dgkyra, dnkyra (kotwica), aaAmiyE — sdl-
pigx, sdlpinks (traba), Adyyn — logché, lonche (wtbcznia).

Litere ¢ transliterujmy i transkrybujemy przez dz, bo jest to spotgtoska
podwdjna (80) obok & (ko) i ¢ (m0), ktére oddajemy odpowiednio przez
x, ks oraz ps, ps, np. {un — dzyme, dzyme (zaczyn), &évog — xénos, ksénos
(obcy), Webotng — psetistés, psétstes (klamca). Transliteracja, a tym bardziej
transkrypcja { przy pomocy prostego z wydaje si¢ mniej odpowiednia, np.
zymé, zyme’. Spolgtoske £ mozna by tez transliterowac przez ks, np. ksénos,
ksénos, jednak tacinskie x przyjeto si¢ powszechnie.

Spotgtoska 6 jest transliterowana i transkrybowana przez th, np. 8éiw
—thélo, thélo (chce), poniewaz nalezy do spotgtosek aspirowanych razem z ¢
(ph) iy (kh). Jezyk facifiski nie znat tych spdtgtosek, dlatego ¢ wymawiamy
dzisjakf, ay jak ch®. Z tego tez powodu c/ jest powszechnie uzywane zarow-
no w transliteracji, jak i transkrypcji, a f w transkrypcji, np. xalpw — chairo,
chdjro (ciesze si¢), pLiéw — philéo, filéo (kocham). Niekiedy spotykamy f
réwniez w transliteracji, np. filéo, filéo°. Oddawanie y przez h jest bardzo
rzadkie, np. hairo, hdjro", gdyz zazwyczaj litery tej uzywa si¢ na oznaczenie

" Taki zapis mozna spotkac np. w: Stownik ortograficzny jezyka polskiego wraz z zasada-
mi pisowni i interpunkcji, red. M. Szymczak, Warszawa 1976, s. 132, ktory przytacza system
oddawania liter greckich przy pomocy alfabetu facinskiego zalecony w 1959 roku przez
International Standard Organistion; E. G. Jay, New Testament Greek, s. 2; A. VANHOYE, La
lettera ai Galati, seconda parte, Roma 1985.

8 Por. M. AUERBACH, M. GoLias, Gramatyka grecka, Warszawa 31962, s. 5. Ch wyma-
wiamy mocniej niz 4, odwrotnie niz w niektorych regionach Polski przed II wojna Swiatowa,
gdzie & mialo mocniejszag wymowe; por. S. WRoNka, Tiansliteracja i transkrypcja alfabetu
hebrajskiego, art. cyt., s. 49.

? Por. np. Stownik ortograficzny jezyka polskiego, dz. cyt., s. 132.

10 Czyni tak np. Stownik ortograficzny jezyka polskiego, dz. cyt., s. 132.

94



przydechu mocnego. Niektorzy transkrybuja spolgtoski ¢ iy przez ph i kh,
zgodnie z ich wymowa w grece klasycznej, np. philéo, khdjro'.

Litera o jest wymawiana czasem jak z. Ma to np. miejsce, gdy spotgtoska
ta znajduje si¢ pomiedzy samogtoskami (nie dotyczy to jednak wypadku,
edy przed o wystepuje augment) lub przed B, p. Niektorzy zaznaczaja to
w transkrypcji, np. akovow — akiizo (bede stuchal), éswoev — ésozen (zbawit),
Tpeapitepoc — prezbyteros (prezbiter), yapioue — chdrizma (charyzmat). My
piszemy konsekwentnie s: akiiso, ésosen, presbyteros, chdarisma.

SAMOGLOSKI

H i w sg zawsze dhugie, dlatego transliterujemy te samogtoski przez é,
0, aby odréznic je od € i o, ktore sg zawsze krotkie (e, 0). W wymowie nie
stychac tej r6znicy, wigc bedziemy transkrybowac tak samo: e, 0. Pozostate
samogloski: «, 1, v moga by¢ diugie lub kroétkie; nie zaznaczamy tego ani
w transliteracji, ani w transkrypcji, np. épnple — erémia, eremia (pustkowie),
TpéowTOV — prosopon, prosopon (twarz), loyupd — ischyrd, ischyrd (silna).

I jest samogloska wymawiang zawsze, gdy wystepuje samodzielnie, jak 7,
nie jakj'%, oddajemy ja zatem przez i, takze w transkrypcji, np. ‘Inootg — Iésoiis,
lestis (Jezus). Jedynie w dyftongach (at, €L, ot, ui) samogtoska ta brzmi jak
j, dlatego transkrybujemy ja wtedy przez j (aj, ¢j, 0], yj), ale w transliteracji
zostawiamy i (az ei, oi, yi), np. el — aion, ajon (eon), elpivn — eirené, ej-
réne (pokdj), oikoc — oikos, jkos (dom), viog — hyids, hyjos (syn). Taki zapis
transkrypcyjny jest podyktowany tym, ze w jezyku polskim zbitki: ai, e, oi, yi
wymawia si¢ inaczej: Kain, koleina, boisko, wyimaginowaé. Gdy akcent pada
na. (i), styszymy wéwczas ij, nie zaznaczamy jednak tego w transliteracji ani
w transkrypcji, np. Mapio — Maria, Maria (nie Marija) (Maryja)".

lota subscriptum wystepuje tylko pod samogtoskami diugimi: o, m, w, a iota
adscriptum po nich, gdy pisane sa duza litera, tworzac z nimi dyftongi niewta-
Sciwe, w ktorych jest niewymawiane. Pomijamy je wige zupetnie w transkrypcji,
natomiast w transliteracji zaznaczamy w indeksie dolnym, np. "Awdw — A do,
Ado ($piewam), Gmodvfiokw — apothnesko apothnésko (umieram), g —
sodzo sodzo (zbawiam). Mozna by tez zaznaczac je w nawiasie, np. Al )do,
apothne( i)sko, s6(i)dz6", lub podpisywaé pod samogloska jak w grece, np. Ado,

' Por. M. AUERBACH, M. GoLias, Gramatyka grecka, s. 3; G. Szamocki, Greka Nowego
Testamentu. Intensywny kurs podstawowy, Pelplin 2004, s. 18.

12 Por. M. AUerBACH, M. Gouias, Gramatyka grecka, s. 4. Greka miata spétgloske j,
ktoéra jednak zanikla; por. s. 17.

13 Niekiedy mozna spotkac ij w transkrypcji, np. teAryyeveoio — palingenesija (odrodze-
nie); por. A. JANKOWsKI, Biblijna teologia czasu, Krakow 2001, s. 30.

4 Por. np. E. G. Jay, New Testament Greek, dz. cyt., s. 12-13.
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apothnesko $¢dz6". Oddawanie ich przez normalne i jest mylace, np. Aido,
apothnezsko s6idz6', natomiast zupetne opuszczanie nieprecyzyjne, np. Ada,
apothnésko, sodz6"". Iota adscriptum poznaé po tym, ze przydech, i ewentualnie
akcent, nie stoi nad nia, lecz przed poprzedzajaca ja duza samogltoska, np.
"Avdw — A do, Ado, ale Alddsc —Aidos, Ajdés (2odnosc).

Samogloske v transliterujemy i transkrybujemy przezy, np. kpiog — kyrios,
kyrios (pan). Jesli wystepuje na drugiej pozycji w dyftongu (awv, v, nu, ov),
oddajemy ja w transliteracji przez u, natomiast w transkrypcji przez £, z wy-
jatkiem ostatniego, niewlasciwego dyftongu ov, ktdry caly oddajemy przez
u, bo tak go wymawiamy, np. abtol — autoi, attoj (oni), e0ditng — euthytes,
etthytes (prostolinijnos¢), noyounv — éuchomen, etchémen (modlitem sig),
mhodtog — ploiitos, pliitos (bogactwo)'s. Wiasciwie mozna by dyftongi av,
ev, nu transkrybowacé przez au, eu, gdyz podobnie wymawiamy takie zbitki
w wyrazach polskich pochodzenia greckiego, np. autochton, euforia (w prze-
ciwienstwie do wyrazéw rdzennie stowianskich jak: nauka, nieuk). Jednak
taki zapis pokrywatby sie nam doktadnie z transkrypcjg samogtosek aov, o,
np. Awod — laoti, lati (ludu), 6eod — theotl, theii (boga). Przyjecie ¢ pozwala
zlikwidowacé te dwuznaczno$¢ w obrebie transkrypcji, bo dyftongi oddajemy
przez at, ef, a odrebne samogloski przez au, eu. Nie rozwigzuje to do kon-
ca problemu, gdyz powstaje wtedy dwuznaczno$¢ pomiedzy transkrypcja
atransliteracja: zapis au, eu w transkrypcji oznacza dwie odrebne samogtoski,
np. Axod — lati, 6eod — theii, natomiast w transliteracji dyftong, np. vad — nail
(okrecie!), Buarred — basileit (krolu!). Wydaje sig, ze ta druga dwuznacznos$é
robi mniej zamieszania, dlatego decydujemy si¢ na # w transkrypcji'®. Jesli
v znajduje si¢ w dyftongu na pierwszym miejscu, oddajemy go przezy, np.
viobealo — hyiothesia, hyjothesia (adopcja). Wielu oznacza v zawsze przez u,

15 Por. np. Instructions for Contributors, ,,Biblica” 70 (1989), s. 580. Exegetical Dictionary
of the New Testament, ed. H. BALz, G. SCHNEIDER, t. 1-3, Grand Rapids, Michigan 1990-1993,
oddaje iota subscriptum przez francuski cédille ().

16 Por. J.-N. AvLETTI, Lettera ai Colossesi. Introduzione, versione, commento, Bologna 1994
(Scritti delle origini cristiane 12). Przy zapisie éi, 6. i Ei, Oi mozna by sie domysli¢, ze chodzi
0 iota subscriptum i adscriptum, bo samogtoski n i w nie tworza z . wtasciwego dyftongu. Dodat-
kowo wskazywatby na to fakt, takze w odniesieniu do zapisu ai, ze akcent nie pada na i: dido,
apothnéisko, soidzo. Czasem jednak inna sylaba jest akcentowana i wtedy taki zapis jest dwu-
znaczny, np. veavig —neaniai (mtodziencowi). Latwo tez prowadzi do btedu, np. “Aiénc oddany
przez Haidés; por. Stownik wyrazéw obcych, red. J. Tokarski, Warszawa 1972, s. 265.

17 Por. Dizionario dei concetti biblici del Nuovo Testamento, a cura di L. COeNeN, E. BEy-
REUTHER, H. BIETENHARD, Bologna 21980; Stownik wyrazow obcych, dz. cyt.

18 Por. np. K. BARDSKI, ‘H kown) dudAektoc. Jezyk grecki Nowego Testamentu. Podrecznik,
Warszawa 22000, s. 4. 82; A. i K. Korusowig, Hellenike glotta. Podrecznik do nauki jezyka
greckiego, Warszawa 21997, s. 20; G. Szamocki, Greka Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 19.

1 Dla usunigcia do korica tych dwuznacznos$ci mozna by ewentualnie w transkrypcji
stawia¢ treme nad u, gdy nie tworzy on dyftongu z poprzednia samogtoska, np. laii, theii.
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nawet gdy wystepuje samodzielnie, np. kiirios®. Niektorzy transkrybuja te
samogtoske przy pomocy niemieckiego i, gdyz mozna ja tak wymawiac, np.
Unép — hiipér (za)™.

INNE ZNAKI

Z przydechow, ktore znajduja sie nad poczatkowa samogloska, gdy jest
mata, lub przed nia, gdy jest duza (jesli wyraz zaczyna si¢ od dyftongu, to
przydech spoczywa na drugiej samogtosce z wyjatkiem iota adscriptum),
zaznaczamy zarOwno w transliteracji, jak i transkrypcji tylko przydech
mocny (') przy pomocy h, ktére wypowiadamy stabiej niz ch. Piszemy je
zawsze przed samogtoska. Jesli samogltoska jest mala, 4 jest mate, natomiast
jesli samogtoska jest duza, /4 jest duze, a samogltoska mata, np. aywotne —
hagiotes, hagiotes (Swigtos¢), Alpe — Haima, Hdjma (krew), Tepoodivue —
Hierosolyma, Hierosélyma (Jerozolima). Poczatkowe p ma zawsze przydech
mocny, ktéry zaznaczamy po spolgtosce w postaci zawsze malego / i tylko
w transliteracji, natomiast w transkrypcji opuszczamy je, poniewaz nie jest
ono wymawiane, np. pila — rhidza, ridza (korzen), Pdun — Rhomé, Rome
(Rzym). Dwa kolejne p w §rodku wyrazu moga by¢ opatrzone przydechem,
pierwsze stabym, a drugie mocnym. Zaznaczamy tylko ten drugi zgodnie
z podanymi zasadami, np. éppwoo — érrhoso, érroso (badz zdrow!). Niektorzy
zaznacza]q przydech mocny tak jak w grece, np. agiotés, ‘lerosolyma, ridza,
‘Romé, érroso™

W transhteracj i akcenty zaznaczamy nad samogtoska, w dyftongach nad
druga samogloska, nie pierwsza®, rozrézniajac akcent wysoki, niski i prze-
ciagly. W transkrypc]l upraszczamy i piszemy nad samogloska zawsze akcent
wysoki, np. Aeyw Thy ypadmy —1égo tén gmphen, légo tén grafén (czytam pismo),
PAETW TOUC avepwﬂoug — blépé tous anthrépous, blépo tis anthrépus (w1dzq
ludz1) ayadog €l —agathos ef, agathos éj (dobry jestes)*. Gdy samogtoskiéio
maja akcent przeciagly, wystarczy napisaé é, 6, wiadomo bowiem, ze chodzi
o samogloski dtugie, poniewaz akcent przec1qg%y moze spoczywacé tylko na
takich samogtoskach, np. yij — gé, gé (ziemia), odue — soma, soma (ciato).

2 Por. np. E. G. Jay, New Testament Greek, dz. cyt., s. 12-13.

21 Por. K. BARDSKI, Jezyk grecki Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 4. 82.

2 Por. Stownik ortograficzny jezyka polskiego, dz. cyt., s. 132. Instructions for Contributors,
dz. cyt., s. 580, dopuszcza obydwie mozliwosci oddawania przydechu mocnego: /i °.

5 Np. ¢aivw — phainé nie phdiné ($wiecg); por. Dizionario dei concetti biblici del Nuovo
Testamento, dz. cyt.

% Por. Stownik wyrazow obcych, dz. cyt., s. V. W transkrypcji mozna by opuszczac akcent
nad wyrazami jednosylabowymi, bo w nich nie ma problemu, ktdra sylabe akcentowad, np. légo
ten grafén, ale wtedy nie odrdzniatyby si¢ one od jednosylabowych wyrazow nie majacych w ogéle
akcentu, tzw. proklityk i enklityk, co w czytaniu tekstu greckiego nie jest bez znaczenia.
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Dzi$ autorzy najczesciej pomijaja zupelnie akcenty, np. lego tén graphén, lego
ten grafen, zaznaczajac je tylko wtedy, gdy decyduja o znaczeniu wyrazu, np.
&Ada — dlla, dlla (inne, rodz. nijaki liczba mnoga) i aAra — alld, alld (lecz),
Gy — hagia, hdgia ($wigte, rodz. nijaki liczba mnoga) i &yta — hagia, hagia
(Swieta, rodz. zenski liczba pojedyncza). Upraszcza to znacznie zapis, ale
powoduje, ze wyrazy sa akcentowane niepoprawnie.

Trema (), czyli puncta diaeresis, oznacza, ze samogtoska, nad ktdra ten
znak jest postawiony, nie tworzy dyftongu z poprzednig samogtoska. Aby
unikna¢ dwuznacznosci, trzeba jg zaznaczy¢ przy 1, koniecznie w translite-
racji i ewentualnie w transkrypcji, np. &tioc — aidios, aidios (wieczny). Tran-
skrypcja aidios bylaby sama w sobie wystarczajaca, bo przy dyftongu («8roc)
mielibySmy zapis djdios, ale w transliteracji dyftong ten oddalibySmy wtasnie
przez aidios. Przy v treme mozna pominaé, bo samogtoska ta jest inaczej
zaznaczana, gdy wystepuje samodzielnie (y), a inaczej w dyftongu (i, #), np.
Tpobmapyw — proypdrché, proypdrcho (istnieje wezesniej), mpaiitng — prayteés,
praytes (fagodnos¢). Bez tremy wyrazy te oddalibySmy przez: proupdrcho,
prupdrcho i pratites, prdttes.

Apostrof (°) jest znakiem elizji (wyrzutni), ktérej ulega samogtoska kon-
czaca wyraz (z wyjatkiem v), jesli nastepny wyraz zaczyna si¢ réwniez od
samogtoski. Zaznaczamy go tak samo jak w grece, robiac odstep pomiedzy
nim a drugim wyrazem: 6." abtod —di’ autoil, di’ altii (przez niego).

Koronis () jest stawiany nad samogtoska, ktéra powstata ze zlania si¢
samogtoski koficowej jednego wyrazu z samogtoska poczatkowa nastepnego
wyrazu (krasis —zmieszanie). Nie zaznaczamy tego znaku ani w transliteracji,
ani w transkrypcji, np. kdya (ke &yw) —kago, kago (ija), karde kayadog (kaddg
Kol Gyabdc) — kalos kagathds, kalos kagathos (pigkny i dobry).

Znaki interpunkcyjne zaznaczamy w transliteracji i transkrypcji. Nie
nastreczaja one trudnosci. Grecka kropka (.) i przecinek (,) odpowiadaja
naszej kropce i przecinkowi. Grecki §rednik (;) jest naszym znakiem zapyta-
nia (?), a podniesiona kropka (-) oznacza nasz dwukropek (:) lub Srednik (;)
w zaleznosci od kontekstu, np. Aéyer- tic épyetat; 6 adeAdpOg HUAV: Kol 00K
Epyetal Povog, GAAL peth TAV Tékvav abtod. — Légel: tis érchetai? ho adelphos
hémon, kai ouk érchetai monos, alla meta ton téknon autoii. , Légej: tis érchetaj?
ho adelfés hemon; kdj uk érchetaj ménos, alld metd ton téknon attii. (Mowi:
kto przychodzi? brat nasz; i nie przychodzi sam, lecz z dzie¢mi swymi.).

% Por. J. W. L. RostoN, Gramatyka jezyka greckiego oparta na tekstach Starego a zwlaszcza
Nowego Testamentu dla studentéw biblistyki i nauk pokrewnych, Warszawa 1990, s. 201-203;
M. Borowska, Mopportkn. Ksigzka do nauki jezyka starogreckiego, Warszawa 1996, s. 15. 24;
G. Szamocki, Greka Nowego Testamentu, dz. cyt., s. 53-54.

% Wedtug Novum Testamentum Graece, ed. NESTLE-ALAND, Stuttgart °1981.
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Liczby oznaczane sg przez litery zaopatrzone w kreske u gory z prawej
strony, gdy wyrazaja jednostki, dziesiatki i setki, np.o” — I,k * = 20,1t - 300,
M — 44, pEn” — 568. Tysiace oznaczane sg przez litery opatrzone kreska
z lewej strony, np. “« — 1000, “p — 2000, ~ — 10000. Niektorzy stawiajq kre-
ske u dotu: . Dla trzech liczb wykorzystano znaki zapozyczone z alfabetu
fenickiego (dwa pierwsze byly uzywane jako litery w alfabecie greckim): ¢
(stigma) — 6, ¢ (koppa) — 90, > (sampi) — 900%.

Zaproponowany system transliteracji oddaje precyzyjnie kazda litere grecka
i inne znaki, z wyjatkiem przydechu stabego, koronis i tremy nad v (). System
transkrypcji nie jest tak precyzyjny, pozwala jednak prawidtowo wymawia¢
greckie gloski. Jedyna dwuznaczno$¢ stanowi zapis au i eu, ktory w translite-
racji oznacza dyftongi (oddawane w transkrypcji przez af, ef), a w transkrypcji
odrebne samogloski (oddawane w transliteracji przez aou, eou).

Przyktady

Zobaczmy teraz na przyktadach z Nowego Testamentu, w jaki sposdb
dokonuje si¢ transliteracji i transkrypcji wedlug zaproponowanego systemu.
Beda to teksty: Mk 1, 1-3 i 1Kor 15, 1-2%. Najpierw przedstawimy wersje
petna, a nastepnie nieco uproszczong. W zaleznoSci od charakteru publi-
kacji i mozliwosci drukarskich mozna uwzglednia¢ wszystkie znaki greckie
albo zrezygnowac¢ z oddawania niektorych z nich. Wazne jest, aby zapis byt
jednolity.

Mk 1:

1>Apyn 100 ebayyeriov Inood Xprotod viod Beod.

2 KaBog véypartal év 16 Hooly t¢) mpodritn-

1800 GTMOOTEALW TOV &yYeAOV Lov TPO TPOCWTOU GOV,
0¢ KaToOKELOTEL THY 086V Gov*

3 pwrn Bodvtog Ev TR Epriuey:

étoLugonte THY 660V KupLov,

eVBelog moLelte Tog TpiPoug abrod.

1 Kor 15:
' Tvwpllw d¢ Uiy, ddeddol,to edoyyéilov O ednyyerLotuny Duty,
0 Kol Taperdfete, €V ¢ kol E0TNKOTE,
2 y R \ ’ ’ ’ 5 ’ ¢ A ) ’

6L oU Kol ow(eaBe, TLVL A0YW €UNYYEALOOUNY UULY €L KOTEXETE,
&cTOC €l pn) eikf) émoteloarte.
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Transliteracja:

Mk 1:

L Arché toti euaggeliou Iésoti Christotl hyioil theoii.
* Kathos gégraptai en to, Esaia, to, prophé;éi.'

idou apostéllo ton dggelon mou pro prosopou sou,
hos kataskeudsei ten hodon sou;

3 phoné boodntos en té, erémo'[;

hetoimdsate tén hodon kyriou,

eutheias poieite tas tribous autoii.

1 Kor 15:

Y Gnoridzo deé hymin, adelphoi, to euaggélion ho euéggelisamen hymin,
ho kai parelcibfzte, en ho, kai hestékate,

2 di” hoti kai so dzesthe, tini l0go, euéggelisamen hymin ei katéchete,
ektos ei me eiké, epistetisate.

Transkrypcja:

Mk 1:

L Arché ti etangeliu lest Christi hyji thetl.

2 Kathés gégraptaj en té Esaia t6 proféte:

idii apostéllo ton dngelon mu pro prosopu su,
hos katasketdsej tén hodon su;

3 foné boontos en té erémo:

hetojmdsate tén hodon kyriu,

efthéjas pojéjte tds tribus attil.

1 Kor 15:

Y Gnoridzo dé hymin, adelfdj, t6 etangélion hé elengelisimen hymin,
ho kdj pareldbete, en ho kdj hestékate,

2 di’ hit kdj sodzesthe, tini logo efengelisamen hymin ej katéchete,
ektos ej mé ejké epistélsate.

GdybySmy w transliteracji opuscili akcenty i iota subscriptum, otrzy-
mamy wtedy zapis:

Mk 1:

' Arché tou euaggeliou Iesou Christou hyiou theou.
2 Kathos gegraptai en to Esaia to prophéte:
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idou apostello ton aggelon mou pro prosopou sou,
hos kataskeuasei ten hodon sou;

3 phoné boontos en té erémo:

hetoimasate tén hodon kyriou,

eutheias poieite tas tribous autou.

1 Kor 15:

Y Gnoridzo de hymin, adelphoi, to euaggelion ho euéggelisamen hymin,
ho kai parelabete, en ho kai hestékate,

2 di’ hou kai sodzesthe, tini logo euéggelisamén hymin ei katechete,
ektos ei mé eiké episteusate.

Natomiast transkrypcja z pominigciem akcentow miataby postaé:

Mk 1:

L Arche tu euangeliu lesu Christu hyju theu.

2 Kathos gegraptaj en to Esaia to profete:

idu apostello ton angelon mu pro prosopu su,
hos katasketasej ten hodon su;

3 fone boontos en te eremo:

hetojmasate ten hodon kyriu,

elthejas pojejte tas tribus aftu.

1 Kor 15:

Y Gnoridzo de hymin, adelfoj, to etangelion ho elengelisamen hymin,
ho kaj parelabete, en ho kaj hestekate,

2 di’ hu kaj sodzesthe, tini logo efengelisamen hymin ej katechete,
ektos ej me ejke epistelsate.

Riassunto

La traslitterazione e la trascrizione dell’alfabeto greco
Nell’articolo si propone un sistema della traslitterazione e della trascrizione dell’alfabeto

greco, che viene poi spiegato sullo sfondo delle altre soluzioni e mostrato sugli esempi presi
dal Nuovo Testamento. Lautore vuole offrire un aiuto a chi deve traslitterare o trascrivere
un testo greco, il che accade non di rado nelle pubblicazioni bibliche, teologiche e filosofiche,
perché la conversione dei caratteri greci in quelli latini sia precisa e comprensibile. Forse que-
sta proposta potrebbe contribuire in qualche misura all’elaborazione di un sistema della tra-
slitterazione e della trascrizione accettata e usata comunemente fra gli esegeti e teologi.
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RUCH BIBLIJNY i LITURGICZNY
NUMER 2 (2004) - ROK LVII

s. Adelajda Sielepin CHR

Tresci teologiczne w odnowionej ksiedze
Obrzedy konsekracji dziewic

,Konsekracja dziewic nalezy do najcenniejszych skarbow liturgii rzym-
skiej”. Tak rozpoczyna sie dekret Kongregacji Kultu Bozego promulgujacy
odnowione Obrzedy konsekracji dziewic'. To bezcenne znaczenie konsekracji
bierze sie z tego, ze dziewictwo poswiecone Bogu jest, jak méwi dalej doku-
ment, ,,wzniostym darem, jaki zostawit Jezus Chrystus swojej Oblubienicy
w dziedzictwie”?. Od najdawniejszych czaséw dziewice poswiecaly swoja
czysto$¢ Bogu (por. Dz 21, 8-9), a Kosciét doceniat i zatwierdzat to odda-
nie specjalnym blogostawienstwem oraz aktem konsekracji’. Odnowiona
niedawno ksiega Obrzedow konsekracji dziewic sktania nas do wnikliwszego
spojrzenia na teologi¢ tego czcigodnego aktu i powotania w Kosciele.

Przesztosé

Najstarsza forma konsekracji byla uroczysta modlitwa konsekracyjna,
ktora z czasem zostata ubogacona i w ten sposdb powstat specjalny ryt
konsekracji dziewic. Nalezata ona takze do rzymskiego rytualu w Sakra-
mentarzu Gelazjariskim?*, cho¢ najstarsze dokumenty na ten temat pochodza

' KonGrecaaia Kurtu Bozeco, Dekret promulgujacy odnowione Obrzedy konsekracii dziewic
(31 marca 1970), [w:] Pontyfikat Rzymski odnowiony zgodnie z postanowieniem swigtego Soboru po-
wszechnego Watykariskiego I wydany z upowaznienia papieza Pawla VI, poprawiony staraniem papieza
Jana Pawla I1. Obrzedy konsekracji dziewic (OKDz), wydanie wzorcowe, Katowice 2001, s. 7.

2 Tamze.

3 Zenska forma zycia konsekrowanego pojawita si¢ w starozytnosci w Palestynie, Rzy-
mie, Mediolanie, Arles, Poitiers. Do znanych postaci nalezaly: siostra §w. Antoniego, siostra
§w. Pachomiusza Maria czy siostra $w. Benedykta Scholastyka. Sw. Augustyn nazywa takie
kobiety sanctimoniales (§wigte mniszki), a pozniej moniales (mniszki), por. S. AUGUSTINUS,
De sancta virginitate, c. 57, [w:] PL 40, 428. Por. J. HOURCADE, L Ordre des vierges consacrées,
,,Vie consacrée” 5 (1993), s. 298; P. ANNAERT, Femmes et service d’Eglise dans la tradition
historique occidentale, ,,Vie consacrée” 5 (2003), s. 311-314.

* Por. Sacramentarium Gelasianum (GeV 1, CIII) z VIII wieku, ktory w zasadzie repro-
dukuje wezesniejsze teksty z Sakramentarza Leoniriskiego, zawierajacego najstarsze teksty
liturgiczne. Czg$¢ z nich znalazta si¢ nastgpnie w pdzniejszym Sakramentarzu Hadriariskim.
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juzz IV wiekw’. Juz wtedy obok modlitwy konsekracyjnej do najistotniejszych
elementow obrzedu nalezato przekazanie welonu, a potem wiefica i pierscie-
nia — obraczki‘. Konsekracja dziewic dotyczyta poczatkowo kobiet zyjacych
jeszcze przy rodzinach i dawata im pewna autonomie wobec uwarunkowan
rodzinnych i spotecznych. Akt konsekracji okres§lal wytaczna przynalezno$¢
kobiety do Chrystusa, co wyrazato si¢ w bezposredniej zaleznosci od biskupa
miejsca i tak pozostato do dnia dzisiejszego’. Gdy w Srednioweczu w Kosciele
rozkwitto zycie wspolnot konsekrowanych takze i dla kobiet, obrzed ten
zostal przez nich podjety i do dzisiaj dotyczy niektorych wspdlnot mniszych,
jak tez kobiet zyjacych w §wiecie poza klasztorem (od X w.).

Ryt zostat zatwierdzony w Pontyfikale Rzymskim w 1595 r. po Soborze
Trydenckim. Byl on sprawowany przed lub po Mszy swietej. W 1927 r. Pius XI
wykluczyl mozliwos¢ stosowania tego obrzedu dla dziewic Zyjacych w Swiecie,
aw 1950 r. Pius XII wzmocnit to stanowisko, zastrzegajac go wytacznie dla
mniszek. Dopiero Konstytucja Sponsa Christi (21 XI 1950) tego samego
papieza dopuscita stosowanie tego rytuatu w wielu klasztorach, nie tylko
mniszych. Konsekracja jest liturgia oblubieficzych zaSlubin z Chrystusem,
dlatego tak istotnym dla konsekracji jest Slub zycia w dziewictwie jako znak
przysztej rzeczywistosci, kiedy wszyscy dostapia udziatu w eschatologicznych
godach Baranka i KoSciota®.

Terazniejszos¢

Aktualne Obrzedy Konsekracji Dziewic (Ordo consecrationis virginum)
zostaly odnowione zgodnie z postulatem Soboru Watykanskiego II, ktéry
zalecil: ,,Nalezy ponownie opracowac obrzed konsekracji dziewic, znajduja-
cy sie w Pontyfikale Rzymskim. Oprécz tego nalezy utozy¢ obrzed profesji
zakonnej i odnowienia §lubow, aby odznaczaly si¢ wigksza jednolitoscia,
prostota i dostojefistwem. Powinien on obowiazywac tych, ktorzy sktadaja
profesje wieczysta lub odnawiaja §luby podczas Mszy Swigtej, z zachowa-
niem jednak prawa partykularnego. Godny pochwaly jest zwyczaj sktadania
profesji zakonnej podczas Mszy $wigtej” (KL 80).

5 ,Ad virginis sacras: Respice Dne propitious super has famulas tuas, | ut virginitatis
sanctae propositum, | quod te inspirante suscipiunt, | te gubernante, custodiant” (Sacra-
mentarium Leonianum, 139, 20); ,,Oratio ad ancillas Dei velandas: Famulaas tuas Dne tuae
custodia muniat pietatis, | ut virginitatis sanctae propositum, | quod te inspirante susceperunt,
| te protegente, inlaesum custodiant” (Sacramentarium Hadrianum, 215).

6 Por. Lexicon fiir Theologie und Kirche, t. 5, Fryburg 1960, s. 1213; E. Gambari, Zycie
zakonne po Soborze Watykariskim 11, ttum. J. E. Bielecki, Krakow 1998, s. 70.

7 Por. Dekret promulgujacy odnowione Obrzedy konsekracji dziewic, dz. cyt., s. 7; Wpro-
wadzenie ogolne, 6, [w:] OKDz.

8 Por. KK 44, 48, DZ 12.
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Zajeta sie tym Rada do wykonania Konstytucji o liturgii. Zmodyfikowa-
ne obrzedy zostaly zatwierdzone przez Pawla V11 promulgowane 31 maja
1970 r. w Swieto Nawiedzenia Najswietszej Maryi Panny jako wzorcowe.

Ksiega ta doczekata si¢ jeszcze korekty dzigki staraniom Jana Pawla
II. Ttumaczenie polskie, przyjete przez Konferencje Episkopatu Polski,
zostato zatwierdzone przez Kongregacje Kultu Bozego i Dyscypliny Sa-
krament6w dekretem z dnia 28 maja 1990 . W Polsce odnowione obrzedy
zostaly oficjalnie zalecone dekretem Prymasa Polski z dnia 8 VI 1999,
a wydane przez wydawnictwo §w. Jacka w Katowicach w 2001 r. Dotycza
one zarOwno mniszek, jak i dziewic zyjacych w Swiecie. Ksigga sktada si¢
z nastepujacych czescei:

Odpowiednie dekrety,

Wprowadzenie ogoélne,

I. Konsekracja dziewic,

II. Konsekracja dziewic potaczona z profesja mniszek,

III. Teskty do wyboru przy konsekracji dziewic, tzn. czytania biblijne
i Spiewy, formy obrzedowe i antyfony do wyboru,

Dodatek: wzdr formuly profes;ji.

Struktura dialogowa a Misterium

Obrzed konsekracji potaczony z profesja zbudowany jest na zasadzie po-
dobnej do innych sakramentdw o charakterze konsekracyjnym, takich jak:
chrzest, bierzmowanie czy kaptanstwo. Oto jego poszczegdlne czesci:

Wezwanie dziewic,

Homilia lub przeméwienie przedstawiajace warto$¢ dziewictwa,

Pytania (dialog) dotyczace pragnienia i przyjecia konsekracji,

Litania,

Odnowienie lub ztozenie profesji,

Uroczysta konsekracja dziewic,

Przekazanie znakow konsekracji.

Charakterystyczng cechg jest forma dialogu, ktéra czytelnie ukazuje
istote misterium konsekracji, a jest nig rzeczywisto$¢ zaSlubin Chrystusa
z KoSciotem, a w nim z poszczegdlnym cztowiekiem. W zwiazku z tym kon-
sekracja czyni ochrzczonego znakiem eschatologicznym, obrazem mitosci
Kosciota do Chrystusa, pozwalajac mu juz teraz na antycypacje przysztego
zycia’. Konsekracja dziewic jest dojrzatym podjeciem pierwszej konsekracji,
dokonanej na chrzcie. Wyraza sie ona w tym wypadku bardziej od strony
czlowieka, potwierdzajgc te pierwsza.

°Por. OKDz 1.
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Dialog, ktéremu przewodniczy biskup, ma na celu uswiadomienie Koscio-
towi personalnej relacji miedzy Bogiem a cztowiekiem, jak tez otrzymanego
daru'’, czyli powotania, na ktére wezwany odpowiada: ,,Oto jestem, Panie™'".
Przyjecie daru i udzielenie odpowiedzi na ten dar ma sie weryfikowac w zyciu
przez wypehienie Bozej misji zadanej w powotaniu'?. W dialogu, a zwtasz-
cza w pytaniach, Kos$ciét daje nam do zrozumienia, ze Bog oczekuje na
Swiadoma i dobrowolng decyzje cztowieka, uczyniong z mitosci, ozywianej
wciagz paschalna mitoscig Chrystusa. Ma sie ona sta¢ gwarancja trwatoSci
przymierza z Chrystusem, w ramach ktérego prowadzony jest nieustanny
i tworczy dialog Oblubienica z Oblubienica'®. Dzigki liturgii dialog ten po-
lega na niezwykltej wymianie mitoSci (uSwiecenie i kult) miedzy osobami
Misterium (dramatis personae to Chrystus i Kosciét), a sama konsekracja
jako sakramentale staje si¢ dodatkowym Srodkiem uswiecenia cztowieka'®,
jak tez pozwala osobie konsekrowanej w szczeg6lnie eschatologiczny, choé
widzialny sposéb, uczestniczy¢ w nowym kulcie KoSciota. Kontekst Mszy
Swietej, zalecany dla aktu konsekracji'’, wyraza, ze misterium mitosci, jakie
jest ukazane w konsekracji lub w profesji, czerpie zawsze z jednego Zrdodia
Mitosci, jakim jest Chrystus obecny w Eucharystii.

Rozwinigcie konsekracji chrzcielnej

Punkt kulminacyjny obrzedéw konsekracji, jakim jest modlitwa kon-
sekracyjna, wyrasta z przygotowania, ktére sigga chrzcielnej i pierwszej
konsekracji. Nawiazuje do tego dialog wstepny i zapalone Swiece. Stowa
rozpoczynajace dialog nawigzuja do tego pierwotnego aktu inaugurujacego
przynaleznos$¢ do Chrystusa: ,,Drogie siostry, juz przez chrzest umarlyscie
dla grzechu i zostatyScie poswigcone Bogu. Pytam kazda z was: Czy chcesz
przez wieczysta profesj¢ Scislej zjednoczy€ si¢ z Bogiem?”1¢

Kiedy dziewice, majace przyja¢ konsekracje, wchodza procesjonalnie
z zapalonymi §wiecami do prezbiterium, Spiewa si¢ antyfong: ,,Roztropne
dziewice, przygotujcie swoje lampy. Oblubieniec wasz nadchodzi, wyjdzcie
Mu na spotkanie.”"’

10Por. Jan Pawee 11, adhort. ap. Vita consecrata, Watykan 1996, 1.

1 Por. OKDz 15.

12 Por. W, SWIERZAWSKI, Kaptaristwo, Wroctaw 1984, s. 272.

13 Por. na ten temat: tamze, s. 245-257, 268-281; A. HoaNG, La dimension sponsale de
IAlliance signifiée dans la vie consacrée, ,,Vie consacrée” 5 (2003), s. 292-306.

14 Por. KL 60-61.

5 Por. OKDz 5.

16 OKDz 55.

7OKDz 13, 51.
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Formuta ta pochodzi z dawnego jeszcze obrzedu: Prudentes virgines, ap-
tate lampades vestras'®. Zapalone $wiatto nalezy do symboliki chrzcielne;j.
Ojcowie Kosciota (Sw. Grzegorz z Nazjanzu) cz¢sto odnosili symbol zapalo-
nego $wiatla do chrzcielnej madrosci i roztropnosci w czujnym oczekiwaniu
na Oblubiefica. Zachgcali, by neofici strzegli tego Swiatta przez cate zycie, bo
,»hikt nie zna dnia ani godziny, kiedy Syn Czlowieczy ma przyjs¢” (por. Mt
24,42)Y. Konsekracja jest zatem kontynuacja i podjeciem na nowo i w nowy
sposob konsekracji chrzcielnej®. Jest Swiadoma odpowiedzia na Boze po-
wolanie, czego potwierdzeniem jest aklamacja wypowiadana na poczatku:
,Oto jestem, Panie, bo mnie wezwate$” (1 Sm 3, 6).

Oblubiencza i plodna mitos¢

Modlitwa konsekracyjna zawiera w sobie calg istote obrzedu i w litur-
giczny sposOb powierza cztowieka Chrystusowi na wytaczna wlasnos¢. Ten
akt wraz z przekazaniem welonu nalezy do najstarszych w tradycji KoSciota.
Modlitwa ta podejmuje kilka watkdw, z czego najwazniejszym jest oblu-
bieficzy akt przynaleznosci do Chrystusa. Na wstepie modlitwa ukazuje
wartoS¢ czystosci jako wyjatkowego daru Bozego, ktdry stuzy pehiejszemu
oddaniu si¢ Chrystusowi i w ktorym Bég ma szczegdlne upodobanie: ,,Boze,
Ty mieszkasz w czystych ciatach i kochasz dusze nieskalane”?.

Koscidt od poczatku szanowal ten dar, uznajac dziewice konsekrowane
za ,,0zdobe Mistycznego Ciata Chrystusa, obdarzajace je przedziwna ptod-
noscig”*. Nastgpnie modlitwa podkresla, ze dar ten udzielany wybranym
ochrzczonym — ,,dzieciom zrodzonym nie z krwi ani z woli ciata, ale z Ducha
Swietego? — czyni ich znakiem eschatologicznym i pozwala im, prowadzacym
jeszcze zycie doczesne, ,,doswiadczy¢ niektdrych radosci, jakie na nich czekaja
w zyciu przyszlym”*. Modlitwa wyraznie méwi, ze konsekracja jest rzeczywi-
stoScia, jaka znak malzenstwa tylko zapowiada®, i jest ,,znakiem przysztego
krolestwa”?, ktérego ,,malzefstwo jest cieniem”?. Z tego wynika jasno, ze ani

18 Ordo consecrationis virginum, editio typica, Libreria Editrice Vaticana 1978, 13. 51.

19 Por. S. GREGORIUS NAZIANZENUS, Oratio 40: In Sanctum baptisma, 46, [w:] PG 36, 426.

2 Por. E. Marlot, Consécration, ,,Vie consacrée” 4 (1993), s. 220-222.

21 Uroczysta modlitwa konsekracyjna, [w:] OKDz 24.

2 Dekret promulgujacy odnowione Obrzedy konsekracji dziewic, [w:] OKDz.

% Uroczysta modlitwa konsekracyjna, [w:] OKDz 24.

% Tamze.

» Por. tamze: ,,nie zawieraja malzenstwa, ale mituja rzeczywisto$¢, ktéra ten znak
zapowiada”.

% Por. OKDz 17.

7 Niektore z nich z Twego natchnienia wyrzekaja si¢ ludzkiego zwiazku, a pragna zwiaz-
ku wyzszego, ktérego malzenstwo jest cieniem” (Modlitwa konsekracyjna, OKDz 24).
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konsekracja, ani profesja zakonna nie sa sakramentami, poniewaz stanowia
sama rzeczywisto$¢ Misterium Chrystusa i KoSciota (por. Ef5, 32). W modlitwie
konsekracyjnej, ktora jest podstawowym liturgicznym aktem oddania si¢ Chry-
stusowi, znajdujemy tez prosbe o taske dla obrony czystosci i dla owocowania tej
cnoty w duchowej ptodnosci dla rozwoju Krolestwa Boga. ,,Niech w Chrystusie
znajda wszystko, bo ponad wszystko Go wybraly”®. W homilii obrzgdowej
biskup odstania przed kandydatkami do konsekracji wzniosto$¢ ich powotania
i wybrania, na ktérego owoce Koscidt liczy, chcac pomnaza¢ duchowe owoce
swojego macierzynstwa. W tym sensie uwaza dziewice konsekrowane za swoje
jedyne reprezentantki, ktore zostaly powotane po to, by wydaé i pielegnowac
owoce zbawczej plodnosci: ,,Swieta Matka Ko$ciét uwaza was za wybrana
czastke ludu Bozego, bo przez was rozkwita jego duchowa ptodnos$¢”?.

Potwierdzeniem zewnetrznym konsekracji jest liturgiczne przekazanie
znakow konsekracji, czyli welonu i obraczki®. Towarzyszy temu $piew od-
powiedniego psalmu lub hymnu®'. Wedlug dawnego obrzedu z Pontyfikatu
Trydenckiego mniszki konsekrowane mialy odpowiada¢ na widok obraczki
w nastepujacych stowach: zaslubiam Tego, ,.,quem vidi, quem amavi, in quem
credidi, quem dilexi. Stowa te, zaczerpnicte ze stow §w. Agnieszki, ktore
wypowiedziata przed $miercia, wyznajac wiar¢ w Chrystusa, odstaniajg dyna-
mike relacji oblubienicy do Oblubienca: vidi (zmysly), amavi (mitos¢ ludzka,
uczucie), credidi (wiara) i wreszcie dopiero dilexi - dilectio, czyli mito$¢ Boska,
agape, otrzymana darmo w liturgii, zwtaszcza w Eucharystii.

Watek Maryjny

Chociaz konsekracja jest zawsze rozumiana analogicznie do jedynej
1 wyjatkowej konsekracji Matki Jezusowej, to obrzedy liturgiczne konse-
kracji sa dosy¢ skape w teksty bezposrednio méwiace o Maryi. Zasadniczo
znajdujemy tylko dwie wzmianki o Matce Bozej, obie odnoszace si¢ do
tajemnicy Wcielenia.

Pierwszy z nich pojawia si¢ w koficowym obrzedzie btogostawienistwa
i odestania konsekrowanych dziewic: ,,Duch Swiety, ktéry zstapit na Naj-
Swietsza Dziewice i dzisiaj uSwiecit wasze serca swoim dotknigciem, niech
zapali was do gorliwej stuzby Bogu i Kosciotowi”®2.

Stowa te brzmia jak przekazanie konsekrowanym w sposob uroczysty
najwazniejszej misji w Kosciele, jaka jest Swiadome zycie dla spraw Pana (por.

% Tamze.

» Homilia obrz¢dowa, [w:] OKDz 16.
3 Por. OKDz 25-28; 65-67.

31 Por. Ps 45, [w:] ODKDz 27, 68.

32 OKDz 36, 77.
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1 Kor 7, 34), czyli spalanie si¢ w budowaniu Krélestwa Bozego i oddanie
swoich sit w catopalnej ofierze Bogu i ludziom. Wszystko ma si¢ dokonywac
analogicznie do Maryi. Ona za sprawa Ducha Swietego catkowicie otworzyta
si¢ na Chrystusa i odtad OnilJego dzieto zbawcze wraz z ludZmi, dla ktérych
przyszedt, staly si¢ Jej wszystkim do tego stopnia, ze Syn uczynit Ja Matka
takze 1 KoSciota. Laska konsekracji polega na tym, ze ten sam Duch, co
w Maryi, przyczynia si¢ do wzrostu duchowe;j ,,pojemnosci” osoby konse-
krowanej®. Zycie w Duchu stanowi konieczne uwarunkowanie obcowania
z Bogiem. Konsekracja zapewnia takie warunki ze wzgledu na uswiecajaca
ingerencj¢ Ducha Parakleta i ulatwienie przez Maryje doSwiadczenia wasnej
catkowitosci, by otworzy¢ swoje duchowe receptory na przychodzacego Pana,
ktéremu trzeba oddac si¢ do konca.

Drugi tekst, w ktorym spotykamy akcent Maryjny, wystepuje w propo-
nowanej przez obrzed homilii* i zwigzany jest z tajemnica Wcielenia, ktéra
jest kluczowa tajemnica odstaniajaca przed nami znaczenie dziewictwa. Bez
niego Maryja nie mogtaby w petni partycypowac w zyciu Boga: ,,Gdy nadeszta
penia czaséw, wszechmogacy Ojciec w misterium Wcielenia ukazat, jak
mituje dziewictwo. Wybral bowiem Dziewice, w ktorej najczystszym tonie
za sprawa Ducha Swictego Stowo stato sie ciatem i natura ludzka potaczyta
si¢ oblubieficzym zwigzkiem z naturg boska”®.

Tekst ten ukazuje niepowtarzalny juz u nikogo w ten sposob styk relacji
oblubieficzej i macierzynskiej. Maryja stala si¢ dzigki ingerencji Ducha
Swietego i wyjatkowej, danej przez Boga otwartosci, Matka Mesjasza
pozostajac jednoczesnie Dziewica. To wydarzenie zaslubin Boskiej na-
tury z ludzka w Maryi staje si¢ wzorem kazdej innej relacji oblubieficzej
w jej wymiarze nadprzyrodzonym: najpierw relacji migdzy Chrystusem
a Kosciotem, nastepnie relacji miedzy Chrystusem a cztowiekiem poprzez
konsekracje, a wreszcie relacji mi¢dzy mezczyzng a kobieta, ktdrzy przez
sakramentalny znak malzefistwa maja by¢ odbiciem miloSci oblubieficzej
Chrystusa i KoSciota.

To jedyne i niepowtarzalne powotanie Maryi zostalo okreSlone jako
macierzynstwo o ,.charakterze oblubieiczym” (M. J. Scheeben) i jest
przedmiotem refleksji w obrzedzie konsekracji, ktéra nadaje konsekrowa-
nym ten wlasnie rys Maryjny. Ich oblubieficza mito$¢ z Chrystusem staje si¢
analogicznie do Maryi, tylko Ze jedynie w sferze ducha, Zrodtem duchowe;j
ptodnosci. Maryja jawi si¢ w tym przypadku jak wzér doskonatej konsekra-
cji, polegajacej na idealnej catkowitosci. Zaréwno powotanie Maryi, jak

3 Por. E. MarLot, Consécration, art. cyt., s. 216-217.
3 Por. Homilia obrzedowa, [w:] OKDz 16.
3 Tamze.

109



i powotanie do konsekracji pochodzg z inicjatywy Boga i domagaja si¢ od
czlowieka jedynie wlasciwej odpowiedzi. Maryja wiec przypomina swoim
przyktadem, ze kazdy, a wigc tym bardziej osoba konsekrowana, winien si¢
liczy¢ z uprzedzajacy taskg Pana i wciaz trwaé w postawie dawania pierw-
szefistwa Chrystusowi.

Jest jeszcze jeden tekst Maryjny, zawarty w modlitwie konsekracyjne;j,
pozostawiony jednak do wyboru ze wzgledu na trudnos¢ interpretacyjna:
,»Agnovit auctorem suum beata virginitas, | et, aemula integritatis angelicae,
| illius thalamo, illius cubiculo se devovit, | qui sic perpetuae virginitatis est
Sponsus, | quemadmodum perpetuae virginitatis est Filius”*.

W tlumaczeniach na jezyki nowozytne odniesienie do Maryi w tym frag-
mencie w ogdle sie nie ujawnia, a w wersji polskiej zupetnie pomini¢to ten
urywek?’. Nie §wiadczy to jednak, ze tekst ten nie ma waznej wymowy teo-
logicznej. Méwi on o podobienistwie miedzy Maryja Dziewica a dziewicami
konsekrowanymi. Ks. Konecki postuzyt si¢ w swoim artykule cenng egzegeza
I. M. Calabuiga®, ktéry fragment ten ttumaczy nastepujaco: beata virginitas
(dziewica chrzescijaniska) rozpoznaje tworce jej dziewictwa, ktdre jest darem
ijej tozsamoscia jej osoby (agnovit auctorem suum). Rozpoznaje w Chrystusie
Tworce jej samej i z wdziecznosci daje wyraz swojej przynaleznosci do Nie-
go (illius thalamo, illius cubiculo se devovit). Dalsze dwa wersety zawieraja
wiasciwe poréwnanie: Chrystus jest na zawsze Oblubieficem dziewic (qui
sic perpetuae virginitatis est Sponsus), tak jak na zawsze jest Synem Dziewicy
[Maryi] (quemadmodum perpetuae virginitatis est Filius).

Ta nobilitujaca cztowieka paralela wnosi takze swoje zobowiazania do
nasladowania Maryi nie tylko w Jej wyniesieniu, ale tym bardziej w Jej wzo-
rowej pokorze Stuzebnicy Panskiej. Tak zresztg biskup nazywa przyjmujace
konsekracje, wypowiadajac stowa Modlitwy konsekracyjnej: ,,stuzebnice”
(famulae)®, awcze$niej w homilii zacheca je do nasladowania Maryi wtasnie
w Jej postawie Stuzebnicy: ,,Nasladujac Matke Boza, chcecie by¢ stuzebni-
cami Panskimi i pragniecie, aby was tak nazywano”*.

Wiaze si¢ z tym postawa wielbigca wobec Oblubienica-Boga i wstawien-
nictwa do Niego za lud Bozy jako wyraz najwazniejszej stuzby Kosciotowi

3 Uroczysta modlitwa konsekracyjna, [w:] OKDz 24.

37 Por. K. KoNEcki, Aspekty Maryjne w ,,Obrzedach profesji zakonnej” i ,, Obrzedach kon-
sekracji dziewic”, ,Anamnesis” 32 (2003), s. 50.

3 Por. I. M. CaLaBuiG, R. BARBIERI, Consacrazione delle vergini, NDL, 308, cyt. za:
K. Konecki, Aspekty..., art. cyt., s. 50.

¥, Wejrzyj, Panie, na te swoje stuzebnice...” (,,Respice, Domine, super has famulas
tuas...) - OKDz (OCV) 24.

4 Vos autem, Dei Matrem imitantes, ancillae Domini et esse et appellari optetis...”
- OCV 24.
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w jego drodze do zbawienia. Dlatego tez, jeSli przemawiaja za tym okolicz-
nosci, to do znakéw konsekracji dotacza si¢ przekazanie Brewiarza*' na
znak, ze jako osoby konsekrowane maja sie wlaczy¢ w ,,nieustanne wielbienie
Ojca niebieskiego i prosby o zbawienie calego Swiata”. Obrzed tez okresla
Ow stuzebny charakter zycia dziewic konsekrowanych. Mianowicie zgodnie
ze swym stanem i otrzymanym charyzmatem powinny oddawac sie pokucie,
dzietlom mitosierdzia, apostolstwu i gorliwej modlitwie**.

Wymiar Maryjny jest nieroztaczny z wymiarem eklezjalnym, i taka jest
konsekracja juz w swojej formie liturgicznej. Dokonuje si¢ przy zgromadzonej
wspdlnocie, ktdra jest znakiem Kosciota, dla ktdrego osoba konsekrowana zyje
i ktory symbolizuje w swoim eschatycznym i juz widocznym powotaniu. Wy-
brzmiewa to szczegdlnie w koricowej formie blogostawienistwa: ,,Duch Swiety,
ktory zstapit na Najswietszg Dziewice i dzisiaj uswigcit wasze serca swoim
dotknieciem, niech zapali was do gorliwej stuzby Bogu i Kosciotowi”™.

Lektura biblijna

Na zakoficzenie wypada poswieci¢ nieco uwagi tekstom biblijnym,
wybranym i zaproponowanym do wyboru w liturgii konsekracji. Mamy
tu niejako trzy zestawy: pierwsze czytanie, psalmy z ewentualnym drugim
czytaniem i Ewangelia.

Pierwsze czytanie przygotowuje uczestnikow liturgii do zrozumienia
teologii konsekracji. Siega ona odwiecznego zamystu wybrania, jakim jest
powotanie cztowieka do przyjaznego przymierza z Bogiem, jak w przypad-
ku Abrama-protoplasty ludu wybranego, do uczestnictwa w objawianiu
i realizacji zbawczego planu przez funkcje prorocka lub krélewska, az po
osobiste wiezi z Jahwe, jak to ukazuje chocby ksigga Ozeasza czy Piesn
nad piesniami. WSrdd proponowanych tekstow sa tez takie, ktére mowia
o powotaniu catej wspolnoty, w ktorej Bog ma swoje upodobanie, bo
Bog jest Panem wszystkich, a nie jednostek, dlatego takim zaszczytnym
tytutem ,,blogostawiony szczep Pana” nazywa prorok lud wybrany przez
Jahwe (Iz 61, 9-11). Dalsza i doskonalsza realizacja tego wybrania jest
wybranie w Chrystusie, ktory w swoim zbawczym dziele ukazat znaczenie
prawdziwej Boskiej miltosci agape, ktora odtad ma charakteryzowac zycie
nowego ludu wybranego, Kosciota. Z tej racji mamy czytanie z Dziejow
Apostolskich o zyciu pierwszych chrzescijan, ktdrzy mieli jedno serce, oraz
obraz eschatologiczny petnej realizacji wybrania (Ap 3, 21).

41 Por. OKDz 28; 68.
2 Por. OKDz 2, 16; 54-55.
# OKDz (OCV) 36.
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Drugie czytanie rozwija podjety watek, ukazujac realia tego swoistego
wybrania. Mamy wiec propozycje z Listow apostolskich §w. Pawta, §w. Pio-
tra i Sw. Jana o nowym zyciu dla Boga, o powotaniu w Ciele Mistycznym,
nastepnie o cenie, jaka trzeba zaptaci¢ za dar wybrania, a zatem czytania
o ofierze i o madrosci krzyza, a przede wszystkim o szczeSciu i bliskosci
z Tym, ktéry wybiera, z Chrystusem, ktdry juz w ziemskim wymiarze pozwa-
la kosztowac radoSci wybrania. Jest tu wiec mowa o odwiecznym wybraniu
przez Boga (Ef), o wzajemnosci ze strony cztowieka, ktory uznaje najwyzsza
warto$¢ w Chrystusie Panu (Flp) i troszczy si¢ o niewidzialnego Oblubienica
jak matzonka o sprawy swego umitowanego. Sa tez czytania, ktdre ciaggle
przypominaja o niewidzialnym, a wigc trudnym charakterze tego wybrania,
ktore polega na zyciu ukrytym z Chrystusem w Bogu i wzajemnym trwaniu
w Bogu, a Boga w nas. Ostatecznie jest to powolanie do Swietosci, czyli
upodobnienia sie do Boskiego Oblubienca, ktory jedyny jest Swiety.

Psalm responsoryjny wyraza wtasciwa odpowiedz wybranych do konse-
kracji, ktérzy powinni Boga wielbi¢ w dziekczynieniu, chetnie przyjmowac
Jego wole, pragnaé Boga i szukac Go, a przede wszystkim z mitoscia czuwaé
i wyj$¢ Mu na spotkanie.

Ewangelie nastepuja po tym przygotowaniu i jasno ukazuja kontrast mie-
dzy wybraniem przez Boga a wartoSciami tego Swiata. W swojej radykalne;j
nauce Jezus nie obawia si¢ glosi¢ programu blogostawiefistw, tajemnic Kro-
lestwa objawionych prostaczkom, czyli ufnym i pokornym, prawdy o zaparciu
sie siebie i wzieciu krzyza, o bezzennosci dla Krolestwa Bozego, o dobro-
wolnym ubdstwie, czyli szokujaco odmiennej ekonomii, a takze o postawach
charakterystycznych dla tych, ktorzy odkrywszy wybranie, wybrali Jezusa
i poszli za Nim. Sg to Ewangelie o roztropnosci, czyli o pannach madrych, o
prawdziwych krewnych Jezusa, o zysku stokrotnym, nieogladaniu si¢ wstecz,
0 Marii i Marcie, o obumieraniu ziarna i winnym krzewie.

Wszystkie te teksty, zarowno biblijne, jak i liturgiczne, kre§la duchowy
wizerunek osoby konsekrowanej — podobnej do Chrystusa dziewiczego,
postusznego i ubogiego oraz do Jego Matki, Dziewicy pelnej faski. Konse-
kracja jawi si¢ nam przede wszystkim jako petniejsze, ale zapoczatkowane
na chrzcie, uczestnictwo w Misterium mito$ci Chrystusa i KoSciota. Ma ono
wymiar ponadczasowy, bo jest znakiem eschatologicznym, ale uwzglednia
wszystkie istotne pragnienia i uwarunkowania natury ludzkiej, skoncentrowa-
ne w mitosci oblubieficzej i ptodnej, podnoszac je na poziom nieprzemijajacy.
Optymistycznym i realnym przykladem tak rozumianej konsekracji jest Ma-
ryja, ktéra ukazuje, ze spetnienie swojego podstawowego powotania cztowiek
moze osiggnaé w Chrystusie, powierzajac mu si¢ w wierze i mitosci.

Krakow 5. Adelajda Sielepin CHR
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Summary

Theological issues in the renewed Ordo consrcrationis virginum

The new Ordo consecrationis virginum underlines the very ancient and evangelical motif
of consecration, which draws us back to baptismal consecration, opening the way to the es-
chatological feast of the Lamb, which can be anticipated now by total devotion to Christ. The
prayer of consecration and partly the homily convey the main theological idea of sponsal and
spiritually furtile love, perfectly exemplified in the person of Holy Mary, Mother of God.
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RUCH BIBLIJNY i LITURGICZNY
NUMER 2 (2004) - ROK LVII

ks. Janusz Lemanski

Zydzi w oczach ewangelisty Mateusza

Jak zauwaza Papieska Komisja Biblijna w swoim nowym dokumencie
Narod zydowski i jego Swiete Pisma w Biblii chrzescijariskiej: ,,stosunki miedzy
pierwsza ewangelig a Swiatem zydowskim sg bardzo bliskie. Wiele szczegé-
16w wskazuje tu na wielka znajomos¢ Pism, tradycji i mentalnosci Srodowiska
zydowskiego™'. Aby zrozumie¢ ten najbardziej semicki, posrod pism Nowego
Testamentu, charakter Ewangelii Mateuszowej, trzeba najpierw odpowiedzie¢
sobie na trzy podstawowe pytania: Kto, do kogo i w jakiej sytuacji kieruje
pismo, ktore okreslamy mianem Ewangelii wedtug Sw. Mateusza?

Srodowisko i czas powstania Ewangelii Mateuszowej

Odnosnie do Srodowiska, w ktorym powstata Ewangelia wedtug Sw.
Mateusza, panuje sensus communis we wspOlczesnej biblistyce. Byla nim
Syria. To tam znajdowata sig¢ liczna diaspora zydowska, o czym wspomina
juz Jozef Flawiusz (Wojna Zydowska 7, 43nn). Znamienny jest rowniez
fakt, ze Mt 4, 24 w tzw. Sammelbericht wymienia ten region na pierwszym
miejscu. Adresaci pisma wydaja sie nie zna¢ juz zbyt dobrze jezyka hebraj-
skiego, a Stary Testament cytowany jest wedtug ttumaczenia Septuaginty.
Wyrazny jest tez istniejacy juz rozdziat pomiedzy KoSciolem a Synagoga,
obie grupy religijne wydajg si¢ jednak pozostawac ze sobg w jakims$ kon-
takcie. Czas powstania Ewangelii nie wydaje si¢ wybiegac ponizej roku 70
po Chrystusie. WyraZzna wzmianka o zniszczeniu Jerozolimy w Mt 22, 7
wydaje si¢ potwierdzac te teze. Koscidt, do ktérego autor adresuje swoje
pismo, wyrdst z judaizmu, cho¢ dostrzega juz swoja odrebnos$¢. Dobra
znajomo$¢ tradycji zydowskiej to z jednej strony znak §wiadomosci swo-
ich korzeni i obecnosci w gminie wielu judeo-chrzescijan? jak réwniez

' PapieskA Komisia BIBLUNA, Nardd zydowski i jego Swiete Pisma w Biblii chrzescijariskiej,
Kielce 2002, s. 136.

2 Por. aktualno$¢ szabatu Mt 12, 1-14; 24, 20; podatek na $wiatynie Mt 17, 24-27. Problem
tego ostatniego tekstu w zwiazku ze wspomnianym przekonaniem o powstaniu Ewangelii po
roku 70, gdy Swiatynia byla juz zburzona, jest jeszcze przedmiotem ciaglej dyskusji.
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Swiadectwo bliskiej obecnosci wspolnoty synagogalnej, z ktéra doszto juz
do pierwszych zatargéw na tle religijnym. Tozsamos¢ tego mtodego Kosciota
ulega stopniowej ewolucji. Z jednej strony Mateusz stwierdza, ze nalezy si¢
strzec kwasu faryzeuszy i saduceuszy (Mt 16, 11-12), a z drugiej, iz nalezy
ich stuchaé ze wzgledu na to, Ze zasiedli na katedrze Mojzesza, cho¢ czynéw
ich nie poleca nasladowac (Mt 23, 2-3).

Autor

Autor mogt by¢, jak chca niektorzy egzegeci, przedstawicielem libe-
ralnej, hellenistyczno-judaistycznej wspdlnoty chrzescijaniskiej. Z jednej
strony bowiem nie widzi przeszkody w obecnosci nieobrzezanych w swojej
gminie (Mt 28, 19), z drugiej jednak nie wydaje si¢ by¢ na tyle liberalny, by
odrzuci¢ Prawo (Mt 5, 17-18). Ten stosunek wobec Prawa jest u Mateusza
dos¢ ztozony. Jezus nie przyszedt znies¢ Prawa, ale jak sam mowi, aby
je wypeié (Mt 5, 17). Problem wydaje si¢ jednak leze¢ w podej$ciu do
jego interpretacji i do samej praktyki w jego stosowaniu, jak uwydatnia to
polemiczny charakter chocby takich tekstow, jak Mt 5123. Mozliwe wigc,
ze wspolnota, do ktdrej pisze autor, ma w swoim gronie réwnie wielu
Zydéw, jak i §wiezo nawréconych pogan. Wspétczesne opinie odno$nie
do pochodzenia autora reprezentuja dwie rdzne opcje. Jedna przyjmuje
judeo-chrzescijanskie pochodzenie ewangelisty, a druga widzi w nim
poganskiego konwertyte. R. E. Brown uwaza, Ze anonimowy ewangelista
jest pochodzenia poganskiego, i ten poglad uznaje za dominujacy wsrdod
najwazniejszych, jak to okresla, komentatoréw tego Pisma?. Trudno jednak
zgodzi¢ si¢ z takim podsumowaniem dyskusji, zwazywszy, ze takie nazwiska
jak Gnilka, Luz, Roloff, Hagner czy Schweizer nie naleza do marginalnych
postaci w dziedzinie egzegezy, a ci wlaSnie autorzy opowiadaja si¢ za ju-
deo-chrzescijanskim pochodzeniem autora pierwszej Ewangelii. Bardziej
ostrozna wydaje si¢ wiec opinia U. Schnelle*, ktéry uwaza kwesti¢ za jeszcze
nierozstrzygnieta ostatecznie we wspolczesnej egzegezie. Za zydowskim
pochodzeniem autora wydaja si¢ przemawiac takie fakty, jak: (1) pozytywne
spojrzenie na Prawo starego przymierza (Mt 5, 17-20; 23, 3a. 36); (2) cha-
rakterystyczne dla tej Ewangelii tzw. formuly wypelnienia znamionujace,
Ze autor postrzega opowiadane przez siebie wydarzenia jako wypetnienie
oczekiwan mesjanskich (mamy tu ponad 60 cytatéw i szereg aluzji, ktére
pozwalajq sadzi¢, Zze gloszone nadejscie Krdlestwa Bozego jest w oczach
ewangelisty ostateczng odpowiedzia na te oczekiwania); (3) wyrazna prefe-

3 Por. R. E. BRowWN, An Introduction to the New Testament, New York 1997, s. 210.
4 Por. U. SCHNELLE, Einleitung in das Neue Testament, Gottingen 19962, s. 259-260.
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rencja probujaca ograniczy¢ zadania misyjne do ewangelizacji Izraela, ktore
dopiero w ostatnim rozdziale znamionuje wyraZne otwarcie si¢ na uniwer-
salizm (Mt 10, 5-6; 15, 24); (4) wspdlnota Mateuszowa zachowuje jeszcze
szabat (Mt 24, 20) i zyje w kontakcie z gming zydowska, cho¢ wyrazne sa
juz znaki poglebiajacego sie podziatu; (5) wreszcie typologia Mojzesz-Jezus
(Mt 2, 13nn; 4, 1n; 5, 1) oraz stylizacja nauczania Jezusa na pig¢ wielkich
moéw, ktore stanowig wyrazng aluzje do Pigcioksigegu.

Za poganskim pochodzeniem autora z kolei przemawia to, ze Mateusz:
(1) czyni aluzje do stopniowego otwierania si¢ gminy na uniwersalizm zbaw-
czy (Mt 28, 18-20; 8, 11n; 10, 18; 12, 18-21; 13, 38a; 21, 43-45; 22, 1-14; 24,
14; 25, 32; 26, 13), co sugeruje, ze pomimo wspomnianych wyzej preferencji
praktykowano jednak w niej misje wsrdéd pogan; (2) odrzuca rytualizm Prawa
zydowskiego (Mt 15, 11. 20b; 23, 25b) i krytykuje jego formalizm (antytezy
Mt 5,21-48); (3) wywyzsza Jezusa nad Mojzesza, co w starozytnym judaizmie
stanowi precedens; (4) polemizuje z kazuistyka faryzejska (Mt 5, 20; 6, 1nn;
9, 9nn; 12, 1nn. 9nn; 15, 1nn; 19, 1nn; 23, 1nn); (5) unika arameizméw (Mk
1, 13/Mt 4, 2; Mk 5, 41/Mt 9, 25; Mk 7, 34/Mt 15, 30; Mk 7, 11/Mt 15, 5).
Wspdlnota Mateuszowa ma wigc juz wlasng tozsamos¢ i zyje w wyraznym
rozdziale z gming zydowska. Jak zauwazajq autorzy dokumentu Papieskiej
Komisji Biblijnej, ewangelista nie méwi juz, ze Jezus nauczat ,,w synagogach”,
ale ,,wich synagogach” (4,23;9, 35; 13, 5: év t0ic owvaywydic Ludv)iczynitto
jak ten, ktory ma wtadze, a nie jak ich uczeni w Pismie (Mt 7, 29: kat ody w¢
ot ypapperelc abrdr). Odrzucenie Izraela, pojmowanego w sensie etnicznym,
jest od dawna dla tej chrzescijaniskiej gminy faktem (Mt 8, 11n; 21, 43; 22,
9). Mozna zatem wnioskowac, ze sytuacja wspdlnoty Mateuszowej zdradza
wyraznie cechy odrebnosci wobec synagogi. Przytoczone jednak wczesniej
elementy wskazuja na to, ze autor, nawet jesli przyjac, iz jest chrzescijaninem
pochodzenia poganskiego, prezentuje doskonala znajomos¢ zydowskiego
Prawa, zwyczajow i zaklada ja réwniez u swoich czytelnikow. Co wiece],
stara sie w oparciu o te wiedze¢ daé przestanie pociechy w obliczu minionych
i nadchodzacych, jak zaktada, konfliktow z synagoga zydowska.

Zydzi a problem zbawienia

W piSmie Mateusza odbija si¢ bardzo wyraZnie narastajace napigcie
pomiedzy mtodym Kosciotem a faryzejskim judaizmem. Po katastrofie
pierwszego powstania zydowskiego, a wigc po roku 70, kiedy zostaje zburzona
Swiatynia i frakcja saduceuszy traci swoje znaczenie, to wlasnie faryzeusze
przejma dominujaca role w ksztattowaniu sie pogladow i opcji w spolecz-
nosci zydowskiej. To wlasnie ta frakcja, przewodniczaca zgromadzeniu na
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wybrzezu palestyfiskim, da poczatek ideowo nowej spotecznosci zydowskiej,
ktdéra uznana zostanie przez wladze rzymskie za oficjalnych rzecznikow
spraw zydowskich. W miejscowosci Jamnia (Jamne)’ diaspora zydowska
pod ich przywodztwem, okoto roku 85 po Chr., wyda specjalny dekret znany
jako Birkat hamminim®, wylaczajacy chrzescijan z liturgii synagogalnej. To
poczatek definitywnego rozdziatu Kosciota i judaizmu, cho¢ ten uwydatnit
sie juz wezesniej w wielu lokalnych konfliktach obu spotecznosci. Ewange-
lista wyraZnie zaznacza niektére polemiczne aspekty wynikajace z dyskusji
pomiedzy obiema wspdlnotami. Mozna tu wspomnie¢ rodowdd Jezusa
uzasadniajacy jego pochodzenie dyskredytowane jako nielegalne przez przy-
wodcow gminy zydowskiej czy apologia zmartwychwstania negowanego przez
oponentéw Kosciota rozpowszechniajacych pogtoski o oszustwie czy wrecz
wykradzeniu ciala przez uczniéw, czego Slad znajdujemy na koficu Ewangelii
Mateuszowej (28, 12-15). Ten podziat nie jest jeszcze jednak na tyle mocny,
aby przeszkodzi¢ w preferencyjnej opcji misyjnej wobec Zydéw, co zaznacza
sie w mowie misyjnej Jezusa w czasie postania dwunastu: ,,Nie idZcie do
pogan i nie wstepujcie do zadnego miasta samarytanskiego! IdZcie raczej do
owiec, ktore poginely zdomu Izraela” (Mt 10, 5-6) czy w surowej odpowiedzi
udzielonej przez Jezusa kobiecie kananejskiej: ,,Niedobrze jest zabrac chleb
dzieciom, a rzuci¢ psom” (Mt 15, 24). Praktyka jednak wskazuje na wyrazne
otwieranie si¢ misji KoSciota na §wiat pogafiski; w Ewangelii dostrzegamy
liczne tego dowody: imiona poganskich niewiast, ktére odegraty wazna role
w historii zbawienia (Rut i Rachab Mt 1, 5), opowiadanie o magach (Mt 2,
1-12) i setniku z Kafarnaum (Mt 8, 5-13), historia kananejskiej kobiety (Mt
15, 21-28), przypowiesci o przewrotnych rolnikach (Mt 21, 33-44) i uczcie
krolewskiej (Mt 22, 1-10), wyznanie rzymskiego zolnierza pod krzyzem
(Mt 27, 54) czy wreszcie deklaracje o potrzebie uniwersalnej ewangelizacji
wyrazone pod koniec Ewangelii (Mt 24, 14; 28, 19). To napigcie pomiedzy
partykularyzmem i uniwersalizmem wydaje si¢, jak podkresla Hagner,
odzwierciedla¢ narastajace napiecie na linii Zydzi-Ko$ciot. Jak ostateczne
ostrzezenie brzmia grozby skierowane wobec miast Galilei, w ktérych Jezus
zapowiada, ze tatwiej bedzie w dniu sagdu pogarniskim miastom Sodomie i Go-
morze, Tyrowi i Sydonowi (Mt 11, 20-24). Wspotczesnych sobie zydowskich
oponentéw Jezus nazywa ,,ztym i przewrotnym plemieniem” (Mt 12, 45; por.
13, 10-15). Jedynie u Mateusza znajdujemy dramatyczne stowa wypowie-

° Por. J. P. Lewis, Jamnia (Jabneh), Council of, [w:] ABD 111, s. 634-637.

% Por. W. HOrBURY, The Benediction of the Minim and Early Christian Controversy, ,,Jour-
nal of Theological Studies” 33 (1983), s. 19-61.

7 Por. D. A. HAGNER, Matthew 1-13, Dallas 1993, s. LXVI (Word Biblical Commen-
tary, 33A).
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dziane przez caly lud: ,,krew Jego na nas i na nasze dzieci” (Mt 27, 25). Ta
wyrazna polaryzacja religijna nie musi jednak oznaczaé, ze ten definitywny
rozdziat juz nastapit, a wspomniane pierwszenstwo misji wéréd Zydéw nie
wyklucza ich sposréd narodéw (t& €0vn), do ktérych skierowana ma by¢
teraz Ewangelia (por. Mt 28, 19124, 9; 25, 32). Judeo-chrzeScijanie z gminy
Mateuszowej musieli wszak spotykac si¢ ze swymi wspotbraémi z synagogi
i prowadzi¢ z nimi dysputy. Dla cztonkéw ortodoksyjnej wspdlnoty zydowskiej
chrzedcijanie jawia si¢ juz jednak jako heretycy. Judeo-chrzescijanie mogli
sie czué w tej sytuacji wyltaczeni i przeSladowani, czego wyraz znajdujemy
w wypowiedziach ewangelisty: ,,dlatego oto Ja posytam do was prorokéw,
medrcow i uczonych. Jednych z nich zabijecie i ukrzyzujecie; innych bedziecie
biczowaé w swych synagogach i przepedzad z miasta do miasta” (Mt 23, 34;
por. 10, 17-23). Cho¢ wedtug Mateusza Jezus krytykuje styl praktyk poboz-
nosciowych judaizmu i okresla go jako hipokryzje (Mt 6, 1-18), a swoim
zydowskim oponentom zapowiada: ,,Krélestwo Boze bedzie wam odebrane,
a dane narodowi, ktéry wyda jego owoce” (Mt 21, 43; por. 22, 8), to nie wydaje
sie w kontekscie catej Ewangelii, aby chodzito tu o ostateczne odrzucenie
dokonane na zawsze przez caly nardd zydowski. Ewangelista ma przed
oczami naznaczony dominacja partii faryzejskiej krag oficjalnego judaizmu
i to przeciwko niemu kieruje ostrze swej polemiki, ktdrej szczyt znajdujemy
w rozdz. 23, gdzie przywddcow wiasnie odpowiedzialnych za naréd nazywa
winnymi piekla (w. 15), Slepymi i glupimi (w. 17), przewodnikami §lepymi,
ktorzy przecedzaja komara, a polykaja wielbtada (w. 24), pelnymi obtudy
i nieprawosci (w. 28), wezami i plemieniem zmijowym (w. 33)%. Nie jest to
zatem przejaw tendencji antyjudaistycznych, lecz wyraz polemiki wewnatrz
judaizmu. Wedlug Mateusza wszak Jezus przyszedt, aby wybawi¢ swdj lud
(Mt 1, 22) i ocali¢ owce, ktére poginely z domu Izraela (Mt 15, 24; por. 10,
5-6). Sama polemika z rozdz. 23 koniczy si¢ smutnymi, ale pelnymi nadziei
stowami ,,Nie ujrzycie Mnie odtad, az powiecie: Blogostawiony, ktdry
przychodzi w imi¢ Paniskie” (Mt 23, 39). Warto zwrdéci¢ w koficu uwage, ze
Jezus cho¢ krytykowat, to rowniez spotykat si¢ i przyjaznit z faryzeuszami,
(Lk 7, 36; 11, 37; 14, 1)°. Ich zdecydowanie negatywna ocena w wersji Ma-
teuszowej moze by¢ zatem wyrazem napieé, jakie pojawily si¢ po roku 70,
kiedy ta frakcja religijno-polityczna zdominowata i zaczeta reprezentowaé
judaizm, a nieche¢ wobec chrzescijafistwa przybrata tendencje wzrastajaca
po wydaniu wspomnianego juz dekretu z Jamne.

8 Por. E. A. Russell, ,,Antisemitism” in the Gospel of Matthew, “Irish Biblical Studies”
8 (1986), s. 183-196.

? Por. R. SCHNACKENBURG, Matthdusevangelium 1, 1 - 16, 20, t. 1, Wiirzburg 1985, s. 10-11
(Die Neue Echter Bibel. Kommentar zum Neuen Testament mit der Einheitsiibersetzung, 1).
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Koscidt, ktdry reprezentuje ewangelista, stanowi zatem alternatywe dla
faryzejskiego judaizmu. Synagoga pojeta instytucjonalnie stata si¢ w oczach
gminy Mateuszowej zbyteczna po odrzuceniu propozycji chrzescijaniskie;.
Dlatego Jezus méwi ,,w ich synagogach”, a Swiatynia, notabene juz zburzona,
okreslona jest przez Jezusa jako dom, ktdry pozostanie pusty (por. Mt 23,
38). Kosciol Mateusza z judeo-chrzescijafiskiego staje si¢ etnico-chrzesci-
janskim, a obietnice dane Izraelowi przechodzg teraz takze na pogan (Mt
2,1-13; 27, 54; 28, 16-20), a wigc na tych, ktérzy rokuja nadzieje, iz wydadza
owoce (Mt 21, 43; por. 8, 11-12)'°. Wspominane juz formuly wypetnienia
(Mt 1, 22n; 2, 15. 17-18. 23; 4, 14-16; 8, 17; 12, 18-21 itd.) maja wykazac, ze
Jezus jest oczekiwanym Mesjaszem, kims, kto reprezentuje autorytet wyzszy
niz Mojzesz', a jednocze$nie zada¢ ktam falszywym opiniom i watpliwo-
$ciom Zydéw wobec Jezusa. To fakt odrzucenia Mesjasza przez urzedowy,
a wiec faryzejski judaizm prowadzi u Mateusza do powstania KoSciota. Jak
zaznacza H. Langkammer®, tylko Mateusz poSréd synoptykéw uzywa po-
jecia ékrAnoia, ktore oznacza dla niego wspolnote uczniow realizujacych
przestanie Jezusa'>. Wspoélnota ta z racji niewiary przywodcéw zydowskich
i tych, ktérzy pozostaja pod ich wplywem, otwiera si¢ na pogan. Ewangelista
jednak dzieli wyraznie Izraela na dwie grupy: thumy stuchajace Jezusa (Mt
8,27;9,33; 15, 31) i klas¢ rzadzaca, okreslana zwykle (nawet jesli w innych
Ewangeliach nie jest jasne, kim sg) jako faryzeusze (3, 7; 12, 38), faczac ich
czesto z uczonymiw Pismie (Mt 5, 20; 12, 38; 23, 2). Faryzeusze pojawiaja si¢
na kartach Ewangelii Mateuszowej znacznie czeSciej niz w innych pismach
Nowego Testamentu. Jezus uznaje ich poboznos$¢, cho¢ wymaga od swoich
uczniéw jeszcze wigkszej sprawiedliwosci (Mt 5, 20). Zacheca do stuchania
ich jako tych, ktdrzy zasiedli na katedrze Mojzesza, ostrzega jednak swoich
stuchaczy przed nasladowaniem ich czynéw (Mt 23, 1-20). Spér wydaje sie
wigc nie mie€ jeszcze charakteru Scisle doktrynalnego, lecz dotyczy¢ przede
wszystkim praxis. Rozdziat doktrynalny jednak wydaje si¢ staé juz u wrét. To
wlasnie faryzeuszy, w wersji Mateuszowej, Rabbi z Nazaretu pyta, co sadza
0 Mesjaszu (Mt 22, 41-45; por. Mk 12, 35; £k 20, 41 = uczeni w PiSmie).
Mateusz jako jedyny z ewangelistow wktada w ich usta oskarzenie, ze Jezus

10 Por. O. Da SpINETOLI, Matteo, Assisi 1993, s. 8.

"' Por. A. WEISER, Theologie des Neuen Testaments II: Die Theologie der Evangelien,
Stuttgart 1993, s. 87-90. 104-105 (Kohlhammer Studienbiicher Theologie, 8). Na temat tych
cytatéw, okreslanych takze jako ,,cytaty refleksyjne”, zob. H. LANGKAMMER, Teologia Nowego
Testamentu, t. 1, Wroctaw 1985, s. 149.

12 Por. Tamze, s. 156.

3 Por. L. COENEN, ¢k Anate, [w:] Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, t. 2,
begriindet durch E. Beyreuther, H. Bietenhard, und L. Coenen, Neukirchen 2000, s. 1136-
1150, zwtaszcza 1145-1146.
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wyrzuca zte duchy moca ich przywddey (Mt 9, 34; 12, 24; por. Mk 3, 12 =
uczeniw PiSmie; Lk 11, 15 = niektorzy z thumu). Inaczej wreszcie niz Marka
czy Lukasza, faryzeusze pojawiaja si¢ na pierwszym planie podczas pobytu Je-
zusa w Jerozolimie. To oni odrzucaja przypowies¢ o przewrotnych rolnikach
skierowang (Mt 21, 45; por. Mk 12, 12; £ k 20, 19). Dla ewangelisty faryzeusze
stali sie zatem gtéwnym przeciwnikiem Jezusa, dlatego sg zawsze obecni
i reprezentuja opozycje wobec Mesjasza. Jak podkresla G. Stemberger'?,
chodzi nie tyle o fakt historyczny, ile uciele$nienie gléwnego przeciwnika
wspolnoty chrzescijanskiej, reprezentujacego oficjalnie judaizm w czasach,
gdy powstaje Ewangelia Mateuszowa.

Ta polemiczna opcja wobec przywddcoéw nie oznacza jednak odrzuce-
nia poszczegllnych cztonkéw narodu. Krytyka Izraela, moze najwyraZniej
widoczna w momencie procesu Jezusa przed Pitatem (Mt 27, 15-26), nie
dotyczy z osobna kazdego z jego cztonkéw. Mateusz wyraza tendencje
dominujaca wsréd Zydow, ale nie wytacza Izraela w ogéle sposrod tych,
do ktérych ma by¢ skierowana Ewangelia. Wszak pojecie é6voc w liczbie
pojedynczej nie jest tozsame u Mateusza z okreSleniem pogan. Taki sens
przybiera jedynie liczba mnoga tego rzeczownika®. Uzycie tego terminu
w liczbie pojedynczej wyraznie wskazuje na to, ze é6roc oznacza nowy lud
Bozy, ktory zastepuje lud starego przymierza; jest to nowa wspdlnota, w kto-
rej nie wiezy etniczno-narodowe, ale tozsamos¢ religijna oparta na uznaniu
Jezusa za Mesjasza odgrywa¢ ma decydujaca role. W tym sensie Mateusz
zaznacza wyrazng roznice migdzy é0voc i Aadc, ktére ma u niego zabarwie-
nie pejoratywne's. Caly nardd Izraela jest odpowiedzialny za odrzucenie
i Smieré Mesjasza (Mt 27, 25) i w tym sensie utracit prawo do Krélestwa
Bozego. Bedzie ono wigc ,,0d was zabrane i dane narodowi (¢6roc), ktéry
wyda jego owoce” (Mt 21, 43). Kryterium przynaleznosci do nowego ludu
Bozego, ,,prawdziwego Izraela”, uzywajac pojecia ukutego przez Trillinga'”,
jest uznanie Jezusa za Mesjasza. Izrael za$ w sensie etniczno-narodowym
utracil w oczach Mateusza wytaczne prawo do bycia ludem Bozym i tym
samym dziedzicem Krolestwa Bozego. Odrzucony Jezus bowiem jest dla
Mateusza kim§ wigcej niz tylko prorokiem, jest Synem Bozym (Mt 2, 15;
3,17; 4, 3; 8, 29; 14, 33; 16, 16; 26, 63; 27, 43), a wiec konsekwencja tego

4 Por. G. STEMBERGER, Farisei, sadducel, esseni, Brescia 1993, s. 41-42 (Studi Biblici, 105).

15 Por. J. Kupasiewicz, Teologia Ewangelii Synoptycznych, Lublin 1986, s. 84-85; H. Bie-
TENHARD, é0voc, [W:] Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, dz. cyt., t. 2,s. 1811-
1815, zwlaszcza 1813.

16 Por. J. Kupasiewicz, Ewangelie synoptyczne dzisiaj, Zabki 1992, s. 211.

7 Por. W. TRILLING, Das wahre Israel. Studien zur Theologie des Mattiusevangeliums,
Leipzig 1962.
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odrzucenia jest zwrot w biegu historii zbawienia'®. Teraz to Koscidt staje
sie dla Mateusza kontynuacja Izraela. Historia zbawienia, pomimo odrzu-
cenia Mesjasza przez nardd wybrany, toczy si¢ dalej. Dla autora pierwszej
Ewangelii obietnice Boze nie zostaja uniewaznione, zmienia si¢ jedynie
sposdb ich realizacji. Dla Mateusza, jak dla §$w. Pawla, nacisk na potrzebe
misji wéréd Zydéw wydaje sie wyrazaé nadzieje na to, ze caly Izrael bedzie
nawrécony (por. Rz 11, 26 i Mt 23, 39). Wspominane juz pojecia é9voc
czy ékkAnola zawieraja w sobie otwarcie takze na cztonkéw ludu starego
przymierza, oznaczaja bowiem wspdlnote uczniow Jezusa, ktorzy akceptuja
Jego osobe i realizuja Jego nauke. W Scistym sensie oba terminy okreSlaja
zarazem nowa wspolnote, nowy Izrael, ktory stanowi, jak okresli to Gnilka',
kritische Instanz wobec faryzejskiej formy judaizmu. Opowiadanie o magach
przybylych do Jerozolimy w poszukiwaniu Mesjasza, ktorzy sa tam Zle wi-
dziani (Mt 2, 3), krytyka latwowiernosci, ze wystarczy mie¢ Abrahama za
ojca, aby by¢ pewnym zbawienia, wyrazona przez Jana Chrzciciela (Mt 3,
9), wiara setnika rzymskiego niespotykana w Izraelu (Mt 8, 10-12), sad 12
apostotéw nad pokoleniami Izraela (Mt 19, 28), protest Jezusa w §wiatyni
znamionujacy jego krytyczne stanowisko wobec sprawowanych tam rytu-
atéw ofiarniczych (Mt 21, 12-14; por. 15, 8-9), odpowiedzialnos¢ za §mieré¢
Jezusa spadajaca na caly nar6éd (Mt 27, 25) i dyskutowana juz ostra krytyka
przywodcéw tego narodu (Mt 2, 4; 21, 23; 26, 3. 47; 27, 1) oraz ich préby
przeszkodzenia w tym, aby wie$¢ o zmartwychwstaniu dotarta do ludu (Mt
27, 62-64) — wszystko to razem znamionuje krytyczne stanowisko wobec
starego ludu przymierza, ktory po katastrofie, jakim byt upadek pierwszego
powstania antyrzymskiego, skupit sie wokot partii faryzeuszy i ksztattowat
swoja tozsamo$¢ religijng wedtug ich doktryny. W nowym rozumieniu jednak
tego ludu problem kontynuacji dzieta zbawienia zostaje przezwyci¢zony.
Dostep pogan do obietnic danych Abrahamowi i catemu narodowi Izraela
to skutek odmowy ze strony narodu wybranego. Jak zaznacza cytowany
juz dokument Papieskiej Komisji Biblijnej®, Jezus nie podkre§la jednak,
ze Krolestwo Boze bedzie odebrane narodowi wybranemu i dane innemu
narodowi, lecz temu narodowi, ktéry wyda jego owoce (Mt 21, 43). Jak
pozwala sadzi¢ kontekst catej Ewangelii, ten nardd — kontynuuje dalej wspo-
mniany dokument — bedzie ustanowiony pod wtadza dwunastu, zwtaszcza
$w. Piotra (Mt 16, 18), a apostotowie ci to przeciez Zydzi.

18 Por. J. Kupasiewicz, Ewangelie, dz. cyt., s. 214-215.

9. GNILKA, Das Matthdusevangelium, Teil 2: Kommentar zu Kap. 14, 1 - 28, 20, Freiburg
1988, s. 544 (Herders theologischer Kommentar zum Neuen Testament, 1).

2 Por. Papieska Komisia BIBLUNA, Nardd zydowski i jego Swiete Pisma w Biblii chrzesci-
jariskiej, dz. cyt., s. 139.
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Warto w tym miejscu zwrdci¢ uwage, ze termin Tovéaioc, wystepujacy
195 razy w Nowym Testamencie, tylko 19 razy pojawia sie u synoptykéw,
z tego jedynie piec razy u Mateusza®'. W czterech wypadkach (2, 2; 27, 11.
29. 37) chodzi o konstrukcje dopetniaczowa Saoidelc tov Tovdaiwr, ktdra
pojawia si¢ w opiniach pogan: magéw (2, 2), Pifata (27, 11), zomierzy (27,
29) i jako oficjalny napis rzymskiego trybunatu na krzyzu Jezusa (27, 37).
Raz tylko wystepuje w konstrukcji mapi Tovdeioic, ktéra okresla Zydow,
jako spotecznos¢ (28, 15), posrdd ktorej rozeszly sie fatszywe pogtoski o wy-
kradzeniu ciata Jezusa przez uczniéw, ale inspiratorzy tego fatszerstwa sa tu
okresleni jako arcykaptani i starsi (por. 28, 11-14). Ta ostroznos$¢ w uzyciu
tego okreSlenia jest znamienna zwtaszcza w konfrontacji z Ewangelig Jano-
wa, znacznie pozniejszg czasowo w stosunku do synoptykow.

Sumujac powyzsza analiz¢ mozna zatem stwierdzic, ze spojrzenie Ma-
teusza Ewangelisty na nardd zydowski i jego przywodcoéw odzwierciedla
narastajace napiecie pomiedzy rozdzielajacymi si¢ synagoga i Kosciotem,
ale ukazuje takze ciggto$¢ historio-zbawcza obu wspdlnot. Kosciot wyrasta
z obietnic starego przymierza i je wypetnia, a wedlug Mateusza jest w nim
miejsce dla wszystkich, ktorzy uznaja Jezusa Chrystusa za Mesjasza, a wiec
takze dla Zydéw. Poniewaz synagoga reprezentowana przez faryzeuszy
i innych przywddcéw narodu odrzucita Jezusa jako Mesjasza, role nowej
wspOlnoty przymierza przejat Koscidt, otwarty na wszystkich tych, ktorzy
zdolni s3 wydaé owoce Krélestwa Bozego. Zydzi stanowia dla Mateusza
ijego wspdlnoty tych, ktérych zwykliSmy dzisiaj za Janem Pawlem II okre-
§lac jako ,,starszych braci w wierze”. Ewangelista nie tylko widzi dla nich
miejsce w swojej gminie, ale uznaje ich prawo do pierwszenistwa w odbiorze
Ewangelii, a wing za op6Znienie w przyjeciu wiary w Mesjasza obarcza
przywodcow narodu. Dostrzega jednak réwniez odpowiedzialno$¢ tego
narodu za $mier¢ Jezusa, jak i konsekwencje tego aktu, ktore spadaja na
caly Izrael. Droge wyjScia widzi w nowym, eklezjalnym rozumieniu narodu
wybranego, do ktérego w pierwszym rzedzie zaproszeni sg Zydzi.

Koszalin KS. JANUSZ LEMANSKI

2l Por. H. KunL, lovéaioc, [w:] Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testament, hrsg.
von H. Balz, G. Schneider, Stuttgart 19922 s. 472-482, zwtaszcza 476.
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Riassunto

Gli Ebrei nel vangelo secondo Matteo

Il modo di vedere gli Ebrei nel vangelo secondo Matteo ¢ ben diverso da quello degli
altri scritti del NT. Questa differenza emerge da uno specifico contesto ambientale e storico
nel quale nasce I'opera di Matteo. Si tratta di un tempo in cui giudaismo viene sottoposto ad
un’influenza della dottrina farisaica, la quale crea delle tensioni con la giovane Chiesa cristia-
na. Le divergenze sono la conseguenza dell’esclusione dei seguaci di Christo dalla sinagoga
e del modo di comprendere il concetto stesso del popolo eletto. Secondo Matteo il concetto
della comunita eletta da Dio non ¢ basato sui legami etnico-nazionali, ma sulla relazione
con Christo e con la sua opera salvifica. In tal modo viene pian piano superato il problema
della presenza dei pagani nelle communita cristiane, come anche si conserva la priorita degli
Ebrei nell’'opera di salvezza, i quali non vengono esclusi da questo piano di Dio.
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RUCH BIBLIJNY i LITURGICZNY
NUMER 2 (2004) - ROK LVII

Swiettana Wisniewska

Posta¢ Samarytanki (J 4, 1-42)
w tradycji Kosciota wschodniego

Jak wszystkie inne pisma NT Ewangelia Janowa powstawala w okre-
Slonym $rodowisku koscielnym i dla potrzeb tego Srodowiska. Jeszcze
w pierwszym okresie postania tzw. wspdlnoty Janowej wazng role w niej
odgrywali cztonkowie pochodzenia samarytanskiego!. B. Lindars® uwaza,
ze autor czwartej Ewangelii mial nadzwyczajng zazyto$¢ z Samarytanami.
Swiadczy o tym znajomosé topografii, ich zwyczajow i wierzen.

J 4, 1-42 jest swego rodzaju ,,historia poczatkéw” obecnosci Samarytan
w chrzescijafistwie i we wspdlnocie. Poczatki te sa bardzo wznioste: nawraca
ich sam Chrystus, ktory pierwszy przychodzi do wioski samarytanskiej,
osobiscie spotyka jej mieszkancow i glosi im Dobrg Nowing. Ale zawsze
istnial (i nadal istnieje) problem egzegetyczny: czy wydarzenia opisywane
w J 4, 1-42 sa wydarzeniami historycznymi, czy naprawde odbyto si¢ spo-
tkanie Jezusa i Samarytanki, ktore zapoczatkowato obecnos¢ Samarytan
w Kosciele Chrystusowym, czy dialog pomiedzy nimi odbywat si¢ w takich
samych stowach, ktére przytacza Ewangelia Janowa? Odpowiedzi na te
pytania sg dosy¢ zr6znicowane.

Egzegeza traktuje wydarzenia opisane w J 4, 1-42 w czterech modelach:
historyczno-biograficznym, symboliczno-alegorycznym, historii zbawienia
i sakramentalnym?®.

Model historyczno-biograficzny traktowat J 4, 1-42 jako opis realnego
faktu historycznego z zycia Jezusa, jako jeden z epizodéw jego biografii.
Taka interpretacja J 4, 1-42 jest charakterystyczng dla komentarzy sprzed
wieku XIX. Chociaz komentatorzy zauwazajg rozwdj wiary Samarytanki
w trakcie jej rozmowy z Jezusem, postacig centralna perykopy jest Jezus.

'Wedtug R. Browna i M.-E. Boismarda Samarytanie weszli do wspdlnoty Janowej w tzw.
I fazie (ok. 55 — ok. 85). Zob. S. MEDpALA, Tradycja Janowa w Swietle wspotczesnych badan,
[w:] Méw, Panie, bo stucha stuga Twoj. Ksiega pamigtkowa dla ksiedza profesora Ryszarda
Rubinkiewicza, Warszawa 1999, s. 154.

2 B. LiNnpaRs, The Gospel of John (New Century Bible), London 1972, s. 175n.

3 B. OLssoN, Structure and meaning of the Fourth Gospel, Lund 1974, s. 119.
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Uwazano, ze opis wszystkich dialogdéw i wydarzen jest czym$ w rodzaju
stenogramu rozmdw Jezusa z Samarytanka, a potem z uczniami i z Sama-
rytanami. To samo dotyczy opisu wszystkich wydarzen z J 4, 1-42%.

Obok takiego rozumienia tej perykopy istniat symboliczno-alegoryczny
model interpretacyjny. W przeciwstawieniu do modelu historyczno-bio-
graficznego ukazywat J 4, 1-42 w kategoriach metaforycznych. Za takim
modelem wypowiadaja si¢ juz Orygenes i Herakleon. Ten ostatni rozumiat
dialog Jezusa i Samarytanki jako symboliczny opis spotkania duszy z Bo-
giem. Taka droga poszto wielu egzegetdw, szczegdlnie w wiekach XIX-XX.
Przyktadowo, B. Odenberg traktowat J 4, 1-42 jako spotkanie ortodoksyjne;j
teologii samarytanskiej z modelem chrzescijafistwa reprezentowanym przez
wspdlnote Janowa. S. Leroy uwazat, ze J 4, 1-42 stanowi epizod z historii
Kosciota Janowego, ktory notuje fakt wejScia Samarytan-chrzeScijan do
sktadu wspolnoty Janowej’.

O. Cullman takze wypowiada si¢ za taka interpretacja, ale dodaje
aspekt historii zbawienia i aspekt sakramentalny, odnajdujac w tej pery-
kopie odniesienia do chrztu i Eucharystii. Takie podejscie charakteryzuje
si¢ faczeniem interpretacji historycznej i interpretacji symbolicznej®.

Odmiana interpretacji soteriologicznej jest interpretacja chrystologiczna,
w centrum ktdrej znajduje si¢ osoba Jezusa Chrystusa. R. Bultmann uwaza,
ze J 4,1-42 jest demonstracja tego, w jaki sposob Bog objawia si¢ tym, ktorzy
go szukaja. Centralnym w tym objawieniu jest moment decyzji cztowieka,
to, po czyjej stronie on si¢ wypowiada: po stronie Boga czy §wiata. Za takim
rozumieniem sa takze R. Schnackenburg, R. Brown i B. Lindars’.

Przez dugi okres czasu spotkanie Jezusa z Samarytanka w tradycji KoSciota
Katolickiego byto uwazane za fakt historyczny. Ale ostatnie badania ukazaty
raczej, ze nie mozna z pewnoscia ustalié, czy to spotkanie jest faktem historycz-
nym, czy tez tworem wyobrazni ewangelisty. Wedtug R. Bultmanna pierwotne
znaczenie tego epizodu miato sens podobny jak w tradycji buddyjskiej, gdzie
Ananda, uczenn Buddy, prosi stuzaca z niskiej kasty o wode®. Oprdcz tego,
tradycja Kosciota Zachodniego nie zna imienia Samarytanki’.

Tradycja synoptyczna Swiadczy, ze Jezus nie prowadzit Zadnej dziatalnosci
w Samarii (Mt 10, 5n; £k 9, 51-56). Dlatego uwaza si¢, ze w J 4, 1-42 zostata
opisana misja KoSciota z pierwszych lat jego dziatalnosci. Z Dz 8 dowiadujemy

4Tamze, s. 119-120.

S Tamze, s. 121.

® Tamze.

7 Tamze, s. 122-123.

8 Tamze, s. 118.

? C. KOESTER, The Savior of the Word (John 4: 42), JBL 109 (1990), s. 671.
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sie o tym, jak przebiegala tzw. misja samarytanska. Narzuca si¢ rozumienie,
ze bylo to raczej pierwsze spotkanie Samarytan z Chrystusem, a nie spotkanie
Jezusa i Samarytanki. Byt to Chrystus Zyjacy w swoim Kosciele.

Lecz wyniki badan genezy tekstu przeprowadzone przez H. Ritt za-
Swiadczyly, ze w dialogu Jezusa z Samarytankq znajdujg si¢ autentyczne
wspomnienia z zycia Jezusa. Elementy poetyckie i retoryczne tego tekstu
wskazuja na historycznos$¢ dialogu. Wedtug A. Reformackiego forma
uzycia czasownikow (imperfektum i perfektum) takze moze §wiadczyé
o historycznosci narracji'. Za historycznoscia opisywanego wydarzenia
przemawia takze gatunek literacki Ewangelii, ktory jest najblizszy staro-
zytnym biografiom hellenistycznym!!. To pozwala wnioskowaé, ze takie
spotkanie miato miejsce lub mogto mie¢ miejsce'®.

W tradycji KoSciota Wschodniego nie ma zadnych watpliwosci co do
historycznosci dialogu Jezusa z Samarytankg. Samarytanka niewatpliwie
jest postacig historyczna. Ma na imi¢ Fotyna od greckiego photos — $wia-
tto'. Wspomnienie §w. Fotyny Kosciét prawostawny obchodzi 2 kwietnia
(20 marca). Troparion §wigta brzmi: ,,Stuzebnica twoja, Jezusie, Fotyna,
wota dono$nym glosem: Ciebie, Oblubieficze moj, kocham, Ciebie szukajac
razem z Toba cierpi¢ i id¢ na krzyz, umieram razem z Toba i kréluje, zycie
odnajduje¢ w Tobie. Przyjmij mnie jako doskonalg ofiare mitosci. Twoja
modlitwa niech uratuje moja dusze”. Kondakos $§wieta jest nastepujacy:
,» W Swieto twoje odnajdujac pokdj naszych dusz jednym gtosem wotamy:
»Swieta meczennico Fotyno, médl si¢ do Boga za nami”.

Tradycja wschodnia informuje, ze Fotyna miata dwdch synéw: Wik-
tora, zwanego Fotynem i Ozeasza. Razem z ostatnim mieszkata i glosita
Ewangeli¢ w Kartaginie. Starszy jej syn byt dowddca w armii rzymskie;.
Razem z nimi zostala umeczona w ok. 66 r. podczas przeS§ladowan za ce-
sarza Nerona. Jej koSciot i szczatki znajdowaly si¢ w Konstantynopolu'“.
Czetji-Minieji — ksigga czytan liturgicznych zywotow Swietych — przedstawia
doktadny opis jej megczenstwa's.

Opis zaczyna si¢ od historii nawrdcenia burmistrza jednego z miast Atalii,
Sebastiana. Nawrocil go syn Samarytanki Wiktor, ktory po kolejnej wojnie

10 A. PE®OPMATCKUIL, Onbim aHaau3a Ho8eeAucmuueckoi Komnosuyuu, [w:] Cemuomuxa,
pex. 0. Crenanos, Mocksa 1983, s. 558.

' M. WoriciecHowskl, Ewangelie jako biografie, RBL 94 (1998), s. 175.

12 M. WorsciecHowskl, Ewangelie jako biografie, art. cyt., s. 176.

13 Adaptujac do stowianskich realiow nazywaja ja Swietlana Palestyriska.

14 oanwlii npagocaaghvlii 6020c108cKuil c108apb, pen. A. Jonyxus, IT. TiryGoKOBCKHiA,
t. 2, Mockua 1992, s. 78.

15 Mumutpuit, Enuckon PoctoBekuit, Kumus cesimuix. Knuea cedvmasn: mapm, OnruHa
nycTeiHb 1993, 5. 407-413.
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Rzymu z barbarzynicami byt mianowany dowddca wojsk w tym miescie.
Jako dowddca otrzymuje nakaz od imperatora Nerona, aby przesladowaé
chrzescijan. Sebastian wie, ze Wiktor jest chrzescijaninem, ale namawia go
do podporzadkowania si¢ wtadzy cesarza, poniewaz Wiktor otwarcie wyznaje
swoja wiare i odmawia postuszefistwa cesarzowi. Sebastian ttumaczy mu, ze
mozna w razie ulegtoSci Wiktora uratowac jego matke i brata, zamieszkuja-
cych w Kartaginie, od przesladowan za wiare. Proponuje Wiktorowi i jego
rodzinie zaprzestac jawnego wyznawania Chrystusa i nawracania pogan, zeby
nie r6zni¢ sie zachowaniem od otoczenia poganskiego.

Wiktor jednak nie odstepuje od swego postanowienia i woli raczej umrzec,
niz wypehi¢ rozkaz imperatora. Wtedy Sebastian zaczyna otwarcie grozi¢
jemu i jego rodzinie. Ale Bog karze Sebastiana. Podobnie jak §w. Pawet jest
on rzucony na ziemie. Przez trzy dni i trzy noce nie widzi i nie méwi. Po upty-
wie tego okresu ,,donosSnym gtosem” wyznaje Chrystusa jako Boga jedynego
i prawdziwego. Wiktor przygotowuje go do chrztu i udziela tego sakramentu.
Razem z Sebastianem nawraca si¢ liczna stuzba jego domu.

Ten przyktad pociaga coraz wigcej Atalijczykéw do Chrystusa. Wies¢
o szerzeniu si¢ chrzedcijanistwa dociera do Nerona. Imperator wzywa wy-
znawcOw Chrystusa z Atalii do Rzymu w celu dokonania nad nimi sadu. To
oznacza meczenstwo. Atalijezycy na czele z Wiktorem wyruszaja do Rzymu.
W drodze ukazuje si¢ im Chrystus obiecujac swojg stata obecnos¢ podczas
przysztych cierpien za wiarg. Wiktor otrzymuje nowe imi¢ od Boga — Fotyn,
»poniewaz wielu o§wieconych przez ciebie nawrdci sie¢ do Mnie”.

Analogicznie do wyzej opisanego wydarzenia mozna wnioskowad, ze
imi¢ Samarytanki — Fotyna — teZ mogto nie by¢ imieniem nadanym jej przy
urodzeniu. Tak samo, jak w wypadku jej syna, mogto to by¢ imi¢ otrzymane
od Chrystusa.

Chrzescijanie z Kartaginy razem ze $§w. Fotyna i jej synem Ozeaszem
takze sa w drodze do Rzymu w odpowiedzi na wezwanie cesarza. Sw. Fo-
tyna juz wie od Boga o nadchodzacych cierpieniach. Kiedy ona wchodzi do
miasta, caly Rzym zostaje poruszony jej widokiem: wszyscy pytaja, kim jest
ta kobieta. Tu oprocz synéw Samarytanki wzmiankowane jest takze jej pie¢
siostr, ktore tez sa chrzescijankami z Kartaginy: Anastazja, Foto, Fotyda,
Paraskiewa i Kirijakija. Dowiadujemy si¢, ze §w. Fotyna jest najstarsza
z nich. Znéw mamy do czynienia z imionami raczej chrzescijafiskimi niz
zydowskimi albo hellenistycznymi.

Chrzescijanie meznie odrzucaja propozycje Nerona, aby zaprze€ si¢
swojej wiary, i zostaja skazani na okropne tortury. Lecz staje si¢ cud:
torturowanie trwa kilka godzin, ale nie odnosza skutku, oprécz tego
meczennicy nie czuja bolu. Wtedy Sebastian, Fotyn, Ozeasz i Sw. Fotyna
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razem z siostrami zostajg wtraceni do wigzienia. Ale i tam nie zaprzesta-
ja gloszenia Chrystusa i nawracaja wiele ludzi. To naraza ich na kolejne
okrutne tortury, ktére w tym wypadku koncza si¢ Smiercia meczefiska. Opis
zamyka wymowna scena: $w. Fotyna pluje w twarz Neronowi i ,,Smiejac si¢
nad jego glupota, rzecze: — «O rozpustny §lepcze, btadzacy cztowieku bez
okruszyny rozumu! Chyba uwazasz mnie za takg sama jak ty, jesli chcesz,
zebym wyrzekla si¢ Chrystusa i ztozyla ofiare podobnym do ciebie Slepym
bozkom?»” Po czym zostaje utopiona w studni.

W tym epizodzie daje si¢ odczué polemika z kultem imperatora i odnie-
sienie do rozmowy Samarytanki z Jezusem przy studni Jakubowej. Studnia
tu symbolizuje petni¢ zycia chrzescijafiskiego, ktdra osiggneta Swigta po
Smierci dzicki swemu meczenstwu.

OczywiScie, nie mozna uwazac tego opisu za dokument historyczny. Jest
to przede wszystkim utwor literacki, zbudowany zgodnie z zasadami litera-
tury pieknej tamtego czasu. Tradycja bizantyjska jako tradycja wschodnia
jest nacechowana alegoriami i metaforami, ktore pomagaja raczej gtebiej
zrozumieé sens przestania, ktére zawiera opis, niz odtwarzaja realny
przebieg faktéw. Niestety nie wiemy o istnieniu jakich§ dokumentalnych
Swiadectw (oprocz tego, co przytacza tradycja Kosciota Wschodniego) na
temat zycia i meczenstwa Samarytanki. Dlatego kwestia historycznosci tej
postaci wcigz pozostaje nie rozstrzygnieta.

Ale jesli przyjaé, ze Samarytanka jest postacia historyczna i ze to wlasnie
Sw. Fotyna rozmawiala z Jezusem przy studni w Sychar, nie byla to raczej
doktadnie taka rozmowa, jaka nam opisuje czwarta Ewangelia. Taka ,,zdra-
de faktu” dopuszcza gatunek literacki biografii hellenistycznej. Ta rozmowa
jest jakby ,,ikong”!%: realne wydarzenie otrzymuje symboliczno-teologiczng
interpretacje'’. Samarytanka ma wiele wspdlnych cech z Mariag Magdalena:
cudzotozna kobieta, ktora spotyka Jezusa, w Nim jak w prawdziwym Bogu
odnajduje swoja pierwotng mito$¢. Zaréwno Samarytanka, jak i Maria
Magdalena pomaga Jezusowi w jego misji apostolskiej's. Lecz jej historia
z czasem traci realne cechy — staje si¢ historig odnalezienia pierwotnej
milosci narodu samarytanskiego'.

Warszawa SWIETEANA WISNIEWSKA

16 C. Moppuc, OcHo8HAsL Meopust 3HAKO8, S. 56; P. SIKOBCOH, B nouckax cyujHocmu A3viKa,
s. 104, [w:] Cemuomuxa, pen. 10. Crenanos, Mocksa 1983.

7R. FaBris, Giovanni, Roma 1992, s. 300-301; B. Mcromun, C1060 boacue, JToroc 29-32
(1978), s. 137; B. OLsSON, Structure and meaning of the Fourth Gospel, dz. cyt., s. 121-122.

8 G. BEHLER, Le source en quéte de l'assoifée. L’entrétien de Jésus avec la Samaritaine
(Jean 4, 1-42), Paris 1980, s. 132.
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Résumé

La Samaritaine (Jn 4, 1-42) dans la tradition de I’Eglise orientale

Tandis que la tradition de I’Occident ne connait pas le nom de la Samaritaine, dans la
tradition orientale elle porte le nom Fotine (du grec phos —lumiere), c’est-a-dire ,, Illuminée”.
Lentretien de Jésus avec la Samaritaine est quasi une icone: I'événement historique recoit
une interprétation symbolique et théologique. La femme de Samarie est comme Marie
Madeleine une collaboratrice de Jésus et de ses apotres.

1 Por. W. BARCLAY, Ewangelia wedlug sw. Jana, ttum. K. Bednarczyk, Warszawa 1986,
s. 231; E. BoTHa, Jesus and Samaritan Woman. A Speech Act Reading of John 4, 1-42, Leiden
1991, s. 186 (SuppINovT 65); G. BURG, John. The NIV Application Commentary, Michigan
2000, s. 161; R. CULPEPPER, The Gospel and Letters of John (Interpreting Biblical Texts), Nash-
ville 1998, s. 140; R. FaBris, Giovanni, dz. cyt., s. 301; B. OLssoN, Structure and meaning of the
Fourth Gospel, dz. cyt., s. 142; W. SWIERZAWSKI, Pierwszy umitowat. Komentarz do Ewangelii
Jezusa Chrystusa wedtug swietego Jana, Wroctaw 1982, s. 126.

132



SPRAWOZDANIA - WIADOMOSCI

ks. Stanistaw Wronka

XI Ekumeniczne Dni Biblijne (2004)

W maju 2004 roku obchodziliSmy juz po raz jedenasty Ekumeniczne
Dni Biblijne ze Swictem Biblii 9 maja. Jest to inicjatywa Towarzystwa
Biblijnego w Polsce, ktére pragnie w ten sposob przyblizy¢ Pismo Swiete
wiernym réznych wyznan, a przez to zblizy¢ ich takze do siebie. Ta forma
apostolatu biblijnego i ekumenicznego zatacza coraz szersze kregi i przy-
nosi coraz bogatsze owoce.

Majowe Swictowanie Biblii zostalo przygotowane przez Komitet
Krajowy Ekumenicznych Dni Biblijnych, ktory spotkat sie 16 marca 2004
r. w domu Towarzystwa w Warszawie-Falenicy. Spotkanie otworzyl ks.
prat. Jerzy Banak, przewodniczacy Komitetu, ktéry pozdrowit wszyst-
kich uczestnikéw — przedstawicieli diecezji katolickich i reprezentantéw
wyznan protestanckich, zwlaszcza przybylych po raz pierwszy, dziekujac
jednoczesnie tym, ktorzy angazowali si¢ w t¢ inicjatywe od lat, wsrod nich
szczegOlnie ks. prof. Jerzemu Chmielowi. Nastepnie ks. Banak przedstawit
nowa dyrektor Towarzystwa, p. Malgorzate Platajs, wybrana przez wszystkie
dziewie¢ koScioldow nalezacych do Towarzystwa. Zastapita ona 1 stycznia
2004 r. p. Barbare Enholc-Narzyfiska, ktéra przygotowywata poprzednie
spotkania. W swoim stowie nowa dyrektor podkreSlita wielka wage Eku-
menicznych Dni Biblijnych, gdyz inicjatywa ta angazuje nie tylko elity, ale
dociera do catego ludu Bozego, uwrazliwiajac go na Stowo Boze, ktdre jest
fundamentem zycia chrzescijaniskiego.

Nastepnie uczestnicy podzielili si¢ doSwiadczeniami z ubiegtorocznych
Dni Biblijnych. Nie zawsze odbywaly si¢ one w maju, ale w niektorych
diecezjach i wspdlnotach mialy bardzo bogaty program. Sktadaly si¢ na
niego: ekumeniczne nabozenstwa biblijne, wspdlna lektura Pisma Swie-
tego, sympozja i wyktady poswiecone Biblii, wystawy, prezentacje nowych
§rodkéw audiowizualnych, konkursy czytania Biblii (np. dla lektorow)
i z wiadomosci o Biblii, koncerty inspirowane Biblia... Miejscem tych
wydarzen byly nie tylko Swiatynie, lecz takze sale uniwersyteckie, domy
kultury i gmachy urzedéw samorzadowych. Niekiedy Dni gromadzily setki
uczestnikdw, a w ich przygotowaniu wspdtdziataty rozne instytucje koscielne
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i spoteczne. Ogtlaszaly je plakaty i foldery, informowata o nich koScielna
i lokalna prasa, cickawe wystapienia ukazywaly si¢ drukiem w fachowych
czasopismach. Biblia byla na nowo odkrywana jako ksigga wiary i jako
ksiega kultury, wspdlne dziedzictwo inspirujace do nowych przemyslen
1 dziataii. W niektdérych os§rodkach Dni weszly juz na state do programu
i sg oczekiwane z rosnacym zainteresowaniem. Zapotrzebowanie na spo-
tkania wokot Biblii mobilizuje organizatoréw do szukania wciaz nowych
pomystéw, aby jeszcze lepiej trafi¢ do ludzi z przestaniem biblijnym.

Po tej wymianie zdan ks. Jan Jacek Stefandw, werbista, wygtosit referat
pt. ,,Apostolat biblijny w Ameryce Laciniskiej”. Ks. Stefanéw jest obecnie
dyrektorem Apostolatu Biblijnego Zgromadzenia Stowa Bozego w Polsce.
Wezesniej, po studiach w Hiszpanii i w Rzymie, byl odpowiedzialny za
apostolat biblijny w Hiszpanii, a potem w Ameryce Lacinskiej. Prelegent
podzielil si¢ bogatym doswiadczeniem zebranym na kontynencie ame-
rykafiskim, gdzie Biblia jest czytana w konteksScie aktualnych wydarzen
i inspiruje chrzescijan do konkretnych dziatan takze na polu spotecznym
1 gospodarczym. Jego wystapienie ukaze sie w Kwartalniku Kurii Biskupiej
Warszawsko-Praskiej ,,Blizej Biblii”, redagowanym przez ks. J. Banaka.

Na koniec uczestnicy spotkania dyskutowali nad Stowem na tegoroczne
Dni Biblijne, przygotowanym tym razem przez ks. bpa Michata Jabton-
skiego z Kosciota Starokatolickiego Mariawitow. Zatytulowane jest ono
,Spiewajcie Panu...” (Ps 9, 12) i koncentruje si¢ na Ksigdze Psalméw. Niosa
one wcigz aktualne przestanie o Bogu i czlowieku i s3 wspaniatg skarbnica
modlitw, wykorzystywanych przez Izraelitéw, a takze przez samego Jezusa
iJego uczniéw w ciagu wiekow. Warto wiec pochyli¢ si¢ nad nimi i uczyni¢
na nowo wlasnymi. Ponizej przytaczamy to Stowo. Ufamy, Ze kolejne juz
Ekumeniczne Dni Biblijne pomogly wielu chrzescijanom odkry¢ bogactwo
psalméw i zasmakowac w ich pieknie.

Krakow KS. STANISLAW WRONKA

,Spiewajcie Panu...” (Ps 9, 12)
Stowo Towarzystwa Biblijnego w Polsce
na Ekumeniczne Swigto Biblii 2004

Pismo Swiete na rézne sposoby przybliza nas do Boga. Daje nam réw-
niez wzory modlitw i hymnéw. Oprdcz najwspanialszej Modlitwy Panskiej,
ktorej sam Zbawiciel nauczyt apostotdw, mamy w Biblii modlitwy wypo-
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wiadane i hymny Spiewane przez patriarchéw, prorokdw, samego Jezusa
Chrystusa, Jego matke oraz inne postacie biblijne.

Najczesciej uzywanymi we wspotczesnych Kosciotach chrzescijaniskich
piesniami i tekstami modlitewnymi zaczerpnietymi z Pisma Swictego sa
Psalmy. Zmienial si¢ $wiat, ale ich stowa odzwierciedlaly i do dzi§ od-
zwierciedlaja stany duszy czcicieli Boga Prawdziwego. Mozna stowami
Psalméw wzywaé $§wiat do chwalenia Boga: ,,Chwalcie Pana, wszystkie
narody...” (Ps 117, 1); mozna wypowiedzie¢ rado$¢ i podzigkowanie Bogu
za faski otrzymane zbiorowo: ,,Gdy Pan odmienit losy Syjonu, byliSmy jak
we $nie...” (Ps 126, 1) lub indywidualnie: ,,Kiedy Ciebie wzywalem, Ty
mnie wystuchates...” (Ps 138, 3); mozna w tych stowach znalez¢é pewnosé
w niepewnosci: ,,Pan jest moim pasterzem i nie brak mi niczego...” (Ps 23,
1); site do przetrwania, gdy szczegdlnie ci¢zko na duszy: ,,Ratuj mnie, Boze,
bo woda juz sigga mojej szyi!” (Ps 69, 2); mozna umocni¢ si¢ w wiernosci:
,Jesli zapomne cig, Jeruzalem, niech uschnie moja prawica!” (Ps 137,
5); mozna wypowiedzie¢ jek duszy, gdy na zadng juz ziemska pocieche
liczy¢ nie mozna: ,,JJa za$ jestem robakiem, nie czlowiekiem, poSmiewi-
skiem ludzi...” (Ps 22, 7). Kazda sytuacja czlowieka: czystego sercem czy
przygniecionego ci¢zarem winy, radosnego czy smutnego, znajdzie odbicie
w ktéryms ze 150 Psalmoéw i kazdy Psalm odpowiada okreslonej sytuacji,
w ktorej moze si¢ znalezZ¢ wierzacy.

Jezus Chrystus, nasz Zbawiciel, wezwat nas do kroczenia Jego §ladami,
do naSladowania Go. W Ewangeliach czesto odnajdujemy cytaty z Psal-
moéw lub ich parafrazy: poczynajac od chrztu Jezusa w Jordanie, kiedy
rozlega si¢ glos: ,, Ty jeste§ Moim umilowanym Synem...” (Lk 3, 22), bedacy
echem Psalmu 2, 7, az po stowa przed $miercia na Krzyzu: ,,w Twoje rece
powierzam Mojego ducha” (Lk 23, 46). Ksicga Psalmow jest wigc bardzo
pomocna do glebszego zrozumienia przestania ewangelicznego. Nie trzeba
by¢ teologiem ani zna¢ historycznego tta poszczegdlnych Psalméw, aby
odczu¢ ich nastrdj, aby je zrozumiec.

Przestanie Psalméw nie stracito nic ze swojej aktualno$ci. Rowniez
i my dzisiaj, pomni na zachete Apostota Pawta z Listu do Efezjan 5, 19:
,Mowcie do siebie psalmami, hymnami i pie$niami natchnionymi. Spie-
wajcie i grajcie waszym sercem Panu...”, staramy si¢ zy€ trescia i stowami
Psalméw, czego wyrazem jest tegoroczne hasto Ekumenicznych Dni Bi-
blijnych: Spiewajcie Panu!

przygotowat Kosciot Starokatolicki Mariawitow
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NEKROLOG

ks. Mirostaw Stanistaw Wrdbel

Marie-Emile Boismard OP - biblista z wielka pasja

23 kwietnia 2004 zmartw Jerozolimie w Ecole Biblique et Archéologique
Francaise w wieku 88 lat wybitny profesor Nowego Testamentu Marie-E-
mile Boismard. Kiedy przybytem do Jerozolimy w r. 1998, mialem szczeScie
uczestniczy¢é w jego wykladach z Ewangelii Janowej, z Pism Pawtowych,
z Dziejéw Apostolskich oraz w seminarium naukowym. Jako promotor mo-
jej pracy doktorskiej wprowadzal mnie w warsztat nauk biblijnych i zarazat
pasja odkrywania nowych przestrzeni nauki. Byt bardzo wymagajacy, ale
jednocze$nie pozostawiat swobode na prace twdrcza i szanowat tezy, ktore
odbiegaly od jego hipotez. Prosit jednak zawsze o solidng argumentacje.
Profesor byt cztowiekiem bardzo otwartym na nowe idee w dziedzinie krytyki
tekstu oraz w podejsciu diachronicznym do kwestii formowania si¢ tekstu
biblijnego. Czesto mi mowil: ,jesli ‘wszyscy’ powtarzaja te samg teorig,
zadawaj sobie pytanie, czy jest ona stuszna. Jesli znajdziesz argumentacje,
ktora te teorie podwaza, wowczas twoja praca wkracza w interesujaca faze”.
Byt cztowiekiem wielkiej pracy. Kiedy pukatem do drzwi jego pokoju w celu
konsultacji naukowych, zawsze moglem zastac go siedzacego za biurkiem,
pochylonego przy komputerze, obtozonego ksigzkami i piszacego nowe
dzielo. Zawsze z pasja opowiadatl o odkryciach, ktérych dokonat. Pokazy-
wal stare manuskrypty, udostepniat mikrofilmy i notatki. Byt cztowiekiem
pogodnym i zyczliwym dla otoczenia. Podczas positkéw w refektarzu nigdy
nie chciat rozmawia¢ na powazne tematy naukowe. Lubit wtedy opowiadaé
kawaly i zabawne historie ze swego zycia. Byt calym sercem oddany nauce
i kochat Bibli¢. Kiedy rozmawiatem z nim przed $miercia, méwit z zalem,
ze nie moze dalej pracowac i zyczyt, aby z zapatem i sercem kontynuowaé
podjete prace w dziedzinie biblistyki.

Profesor Marie-Emile Boismard urodzit si¢ 14 grudnia 1916 w Seiches-
-sur-le Loir w Anjou jako czwarte dziecko Armanda i Marie Boismard.
Po ztozonym egzaminie dojrzatosci poczut powotanie do zycia zakonnego
i wstgpit do ojcéw Dominikanéw w prowincji Lyon. W r. 1937 musiat prze-
rwaé formacje teologiczna i zostat skierowany do odbycia stuzby wojskowe;.
Wybuch IT wojny Swiatowej stuzbe te znacznie wydtuzyt. Dopiero wr. 1940
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mogt powrdcic na fakultet teologiczny i po trzech latach studiow (w kwiet-
niu 1943 r.) przyjat Swiecenia kaptanskie. Od wczesnych lat mtodosci
zdradzat duze zainteresowanie problematyka biblijna i jezykami starozyt-
nymi. W r. 1945 w Saulchoir pod Paryzem napisat biblijna prace naukowa
(ekwiwalent dzisiejszego doktoratu) na temat,,Doxa” w listach Pawtowych
pod kierunkiem stynnego profesora Ceslasa Spicqa. Przelozeni zakonni
skierowali go na dalsza specjalizacje biblijng do Jerozolimy. 6 stycznia 1946
przybyl do Ecole Biblique w Jerozolimie, aby dla pracy naukowej poswiecié
cale swoje zycie. W tym renomowanym osrodku biblijnym zatozonym przez
ojca prof. Marie-Josepha Lagrange’a pozostat az do kofica swojego zycia
(z przerwa w latach 1950-1953, kiedy to prowadzil dziatalnos¢ dydaktyczna
na Uniwersytecie we Fryburgu w Szwajcarii). W Ecole Biblique w warsz-
tat naukowy wprowadzal go ojciec prof. Pierre Benoit. W r. 1948 uzyskat
licencjat nauk biblijnych przed komisja Papieskiego Instytutu Biblijnego
w Rzymie. Od tej pory oddat sie bezgranicznie pracy dydaktyczno-nauko-
wej. Skonstruowat on swa teorie synoptyczna, zrehabilitowat ,,tekst zachod-
ni” w Dziejach Apostolskich i Ewangelii Janowej, sformutowat hipoteze
na temat ztozonego procesu formowania si¢ tekstu Czwartej Ewangelii,
podkreslit wage krytyki tekstualnej dla egzegezy biblijnej, poszukiwat
niestrudzenie Sitz im Leben tekstu biblijnego dostrzegajac wielkg tacznosé
pomiedzy Starym i Nowym Testamentem. W Ecole Biblique slynat z in-
teresujacych i petnych tresci wyktadow. Byt zapraszany z konferencjami
iwyktadami przez rézne osrodki naukowe w Kanadzie, Meksyku, Japonii,
Tajwanie, Stanach Zjednoczonych. W r. 1991 zostatl zaproszony z wykta-
dami na jeden semestr do Papieskiego Instytutu Biblijnego w Rzymie.
Napisat 31 ksigzek, ok. 100 artykutéw i 450 recenzji. Na szczegdlna uwage
zastuguja nastepujace pozycje: Synopse des quatre évangiles en frangais (t. I:
Textes, Paris 1965; t. II: Commentaire, Paris 1972; t. I11: L°évangile de Jean,
Paris 1977); Synopsis Graeca Quattuor Evangeliorum (Leuven-Paris 1986);
Moise ou Jésus. Essai de chrystologie johannique (Leuven 1988); Les Actes
des deux Apotres (t. I-111, Paris 1990); Le Diatessaron: De Tatien a Justin
(Paris 1992); Un évangile pré-johannique (t. I-111, Paris 1993-1996); En quéte
du Proto-Luc (Paris 1997); A laube du christianisme. Avant la naissance
des dogmes (Paris 1998); Critique textuelle ou critique littéraire? Jean 7, 1-51
(Paris 1998); Le baptéme selon le Nouveau Testament (Paris 2001); L évangile
selon Matthieu d’apres un papyrus copte de la collection Schoyen. Analyse
littéraire (Paris 2003). Wiele sposrdd tych prac zostalo przettumaczonych
na inne jezyki. Jego zmudna i solidna praca zyskata uznanie i szacunek
w $wiecie nauki. W pazdzierniku 1988 r. uzyskat tytut doktora honoris causa
na Uniwersytecie w Leuven. We wspotczesnych powaznych publikacjach
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naukowych na temat Nowego Testamentu jego imie jest czesto cytowane,
ajego teorie i hipotezy stanowig przedmiot ozywionej dyskusji. Potrafit on
faczy¢ wysokie kwalifikacje intelektualne z gteboka i zywa wiara w Boga
iw cztowieka. Czesto powtarzat mi: , kiedy umre, na pewno $w. Jan przy-
wita mnie z radoScia, bo tak wiele o nim pisz¢”. W ostatnich miesigcach
przed Smiercig czesto o godz. 15% schodzit wraz z Siostrami do kaplicy,
aby odmawia¢ koronke do Bozego Mitosierdzia. Wraz z jego odejSciem
Swiat stracit wielkiego Bibliste, ktory z pasja i nalezng powagg dla Stowa
Bozego wskazywal na jego bogactwo i glebie. Pamie¢ o nim pozostaje nie
tylko wérdd ucznidw i kontynuatordw jego nauki.

Wieczny odpoczynek racz mu daé, Panie, a Swiatlo§¢ wiekuista niechaj
mu $wieci!

Lublin KS. MIROSEAW STANISEAW WROBEL






RECENZJE - PRZEGLADY

PIOTR WLODYGA OSB, Oblubieniec i Oblubienica. Metafora
maizeriska Jeremiasza, Wydawnictwo WAM, Krakéw 2003, 307 s.

Metafora mitoSci oblubieniczej w odniesieniu do zwiazku Boga z Jego
ludem czesto wystepuje w tekstach Starego i Nowego Testamentu. Cenne
jest podjete przez Autora jako temat doktoratu napisanego pod kierun-
kiem ks. prof. dra hab. Tadeusza Brzegowego jej rozwazenie w kontekscie
wspolczesnego postmodernistycznego negowania wszelkich tradycyjnych
wartosci. Bog przeméwit do cztowieka odwotujac sie do tego, co w nim
najbardziej warto$ciowe, najgtebsze, w tym takze do jego zdolnosci, by
mitowaé druga osobe i w imi¢ tej mitoSci podejmowac to, co przekracza
naturalne ludzkie dazenia i pragnienia.

Milosé¢ gotowa przebaczyé, przyjaé niewierng oblubienice, jest wymow-
nym przykladem Bozego milosierdzia, ktore polscy teologowie rozwazaja
z nowa gorliwoscia w zwiazku z przestaniem $w. Siostry Faustyny i naucza-
niem Ojca Swigtego Jana Pawla II podczas jego ostatniej pielgrzymki do
Ojczyzny. Dysertacja doktorska o. Piotra Wiodygi ukazuje Bozg mito$¢ prze-
jawiajaca sie poprzez okreslanie konkretnych wymagan wobec stabych ludzi.

Stosunkowo obszerny Wstep zawiera trzy punkty, w ktorych Doktorant
przedstawia podejmowane zagadnienie. WartoSciowe jest oméwienie od s. 17
metafory — okreSlenie Srodka literackiego na podstawie opracowan teoretykow
literatury i biblistéw, wyjasnienie, jak doktorant rozumie zagadnienia z teorii
literatury, Srodki wyrazu obficie wystepujace w natchnionym tekscie.

Kazdy z trzech rozdzialow (Jeremiasz miedzy Bogiem a Izraelem; Bezzennos¢
Jeremiasza oraz Jeremiaszowa wizja matzeristwa Boga z Izraelem) przedstawia
ciekawe zagadnienie, ktore moze stanowic¢ odrgbny przedmiot badafi, a ich
omdwienie w rozprawie prowadzi do pelnego ujecia postawionego problemu
metafory mitosci oblubieficze]j jako zwiazku Boga z Wybranym Narodem.
Z metafory mitoSci wynika podwdjny obraz — pozytywny i negatywny — wi¢Z
miedzy JHWH a Izraelem przedstawiona jako mito$¢ malzenska oraz bez-
zenno$¢ Proroka jako znak, obraz trudnych tragicznych czaséw i odtaczenia,
jakie zachodzi miedzy Bogiem a Jego niewierna oblubienica.

W pierwszym rozdziale Autor omawia kolejno imiona Boga w Ksie-
dze, odstepstwa Izraela od przymierza z Bogiem w owych czasach — ze
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zwroceniem szczegllnej uwagi na kulty Krélowej Nieba i Baala, sytuacje
Izraela w czasach Jeremiasza, samg chronologie zycia Proroka i jego
zwigzek z reforma krola Jozjasza. Krytycznie przedstawia opinie autorow
i przyjmuje tezg, ze powolanie Jeremiasza nastapito ok. dwadzieScia lat
pOzniej niz zwykle sie podaje. Zatem Prorok jako mtody cztowiek glosit
stowo Boze. Takie ujecie powoduje, ze znak jego bezzenistwa byt szczegdl-
nie czytelny i wymowny w Srodowisku, w ktdrym zawierano malzefistwa
miedzy pi¢tnastym a dwudziestym rokiem zycia. Kolejne punkty rozdziatu
dotycza znaczenia imienia Proroka, jego relacji wobec Boga (zdobycie przez
JHWH, bunt i blisko§¢ omdwione na podstawie odpowiednich tekstow:
Jr 20, 7-18; 15, 10-21; 11, 18-12, 6) oraz relacji wobec Izraela Jeremiasza
jako mlodzienica, proroka i kaptana z Anatot —wazne omdwienie ludzkich
i spotecznych uwarunkowan jego dziatalno$ci.

Rozdziat drugi dotyczy bezzennosci proroka w oparciu o Jr 16, 1-9. Autor
podaje whasny przektad tekstu, podobnie jak w innych wypadkach na ogét
jasny, zrozumialy, wyrazajacy wspofczesnym jezykiem przestanie oryginatu.
Omawia strukture i kompozycje literacka perykopy, historyczny kontekst bez-
zennoSci proroka ze zwrdceniem uwagi na adresatéw znaku, czas ostatecznej
redakgcji tekstu, ktory wptywat na jego rozumienie przez odbiorcow juz zapi-
sanego zakazu oraz jego antyteze — skierowany do wygnancoéw w Babilonie
nakaz zakfadania rodzin (Jr 29, 6; por. 29, 7) zestawiony na s. 133 z zakazem
Jr 16, 2 dotyczacym zony i potomstwa. W trzecim paragrafie bezzenno$¢
omowiona jest na tle kolejnych zakazéw dotyczacych udziatu w spotecznych
i rodzinnych uroczystosciach: obrzedach zatobnych i ucztach weselnych,
w czwartym — starotestamentowe tto bezzennosci Proroka, jej wymowa na
tle wielkiego szacunku dla malzenistwa i pragnienia posiadania potomstwa,
ktore przedtuza zycie cztowieka, a z drugiej strony szacunku dla samotnego
zycia osob, ktére owdowialy i okresowej wstrzemiezliwosci rytualnej prorokdw
1 wojownikéw. Dalsze punkty paragrafu czwartego: symbolika matzenstwa
Ozeasza, idea nagrody i kary w Prawie deutoronomistycznym oraz ogdlne
omdwienie obrazu przymierza miedzy Jahwe a Izraelem. W ostatnim, piatym
paragrafie drugiego rozdziatu Autor przygotowuje rozdziat trzeci po§wiecony
Jeremiaszowej wizji malzenistwa Boga z Izraelem.

Kolejne paragrafy tej cz¢Sci rozprawy omawiaja kolejne wiersze poema-
tu o niewiernosci Narodu (Jr 3, 1 -4, 1). Pierwszy paragraf po przektadzie
tekstu przedstawia budowe literacka poematu, jego ramy i znaczenie
czesto wystepujacego chiazmu, historyczne Srodowisko z okresleniem
daty powstania czesci centralnej (Jr 3, 12-13) oraz ostatecznej redakc;ji.
Kolejne wiersze Autor poddaje sumiennej analizie nadajac trafne tytuly
punktom poswigconym poszczegdlnym krétkim fragmentom. Paragrafy
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2 — 4 obejmuja analize Jr 3, 1-11; 12-13; 3, 14 — 4, 1. Ostatni paragraf Ku
nowym zaSlubinom JHWH i Izraela najpierw omawia prawo dotyczace
rozwodu i powrotu oddalonej zony wg Pwt 24, 1-4, nastepnie powr6t do
JHWH wedtug proroka Ozeasza. Koficzy przedstawieniem bardzo waznej
prorockiej osobistej odpowiedzialnosci (Jr 31, 29-30) przeciwstawianej
powszechnie panujagcemu przekonaniu o odpowiedzialnosci zbiorowej (Jr
32, 18 na temat odpowiedzialnos$ci za czyny przodkéw).

Rozprawa budzi uznanie. Dobra egzegeza, obszerne zestawiania tekstow,
w ktorych wystepuja omawiane terminy lub zwroty z podkresleniem réznych
aspektoéw znaczen, statystyki na podstawie wartosciowych stownikéw i opra-
cowan ulatwiajq zrozumienie miejsc poszczegllnych Srodkéw w catosci Biblii
Hebrajskiej oraz Ksiegi Jeremiasza. Autor pisze jasnym, zrozumialym jezy-
kiem, umie zwiezle wyrazac bogata tres¢ w dobrze formutowanych zdaniach.

Praca naukowa jest rownoczes$nie cenng pomoca dla os6b pragnacych
glebiej zrozumieé nauczanie Biblii, trudne powotanie proroka Jeremiasza
i godno$¢ matzenstwa stanowigcego w natchnionych tekstach obraz wiezi
Boga z Jego ludem.

Krakow 0. TOMASZ M. DABEK OSB

WIESLAW ALICKI, Duch Chrystusa (1 P 1, 11). Pneumatologia
chrystocentryczna w Pierwszym Liscie sw. Piotra, Tyniec. Wydawnictwo
Benedyktynéw, Krakéw 2003, 240 s.

Ostatni doktorat napisany pod kierunkiem najstarszego w Polsce, zna-
komitego biblisty, o. prof. dra hab. Augustyna Jankowskiego OSB, autora
ksiazek i wielu artykutéw na temat Osoby i dziatania Ducha Swietego, jest
przyktadem znakomitej analizy tekstu biblijnego przeprowadzonej sumien-
nie przy zastosowaniu wspotczesnych metod krytycznej egzegezy i teologii
biblijnej, poréwnywaniu z paralelnymi tekstami w jezykach oryginalnych
(takze syryjskim) w oparciu o bogata literature.

Pierwszy rozdzial zatytulowany ,,USwiecajace dzialanie Ducha od miste-
rium chrztu do relacji spotecznych Kosciota” omawia poprzez odniesienie
do tekstow paralelnych i kontekstu znaczenie greckiego terminu ayiooudc
wskazujacego na uswiecenie oraz spoteczne skutki dziatania Ducha Swie-
tego w ochrzczonych: wybranie, nastawienie na czasy ostateczne, wobec
ktérych doczesnos¢ jest etapem przejSciowym, w ktérym wybrani przez
Boga stanowig rozproszona czastke — mniejszo$¢ wsrdd $wiata, ludzi po-
grazonych w przemijajacej terazniejszosci.

Rozdziat drugi: ,,Duch Dawcg ddbr eschatologicznych i moca dla ich
obrony” opiera si¢ na 1 P 1, 3-5 rozwijajac tematy nadziei, dziedzictwa
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i zbawienia na tle tekstow Pawlowych (odpowiednio: Rz 5, 5; 15, 13; Ga
5,5; Ef 4, 4 dla ,,zywej nadziei”; Ef 1, 14. 18 dla ,,dziedzictwa i 1 Kor 2, 9n;
2 Tes 2, 13 dla ,,zbawienia™).

W rozdziale trzecim: ,,Aktywno$¢ Ducha poprzez charyzmaty proroka
i ewangelisty” omowione sa wazne dla KoSciota uzdolnienia duchowe
nawigzujace do daru proroctwa w Pierwszym Przymierzu oraz do powo-
tania, by glosi¢ Ewangelie — nowg nauke Chrystusa w mocy Jego Ducha.
W czwartym: ,,Duch Swicty moca rozwoju eklezjalnego Ciata Chrystusa”
Autor omawia obrazy niesfatszowanego duchowego mleka, domu ducho-
wego i duchowych ofiar, czyli nauki umozliwiajgcej wzrastanie w wierze,
Kosciota jako rodziny Chrystusa i przybytku nowego kultu oraz Eucharystii
— ofiary zycia chrzescijanskiego.

Rozdziat piaty: ,,Udzial Ducha Swietego w wydarzeniach paschalnych
i Jego odniesienie do cierpien chrzeScijan” omawia zachety dawane wier-
nym do cierpliwego znoszenia przeciwno$ci moca Ducha, ktory wskrzesit
zmartwych Chrystusa i ksztaltowat Jego gltoszenie Dobrej Nowiny ,,duchom
w krainie zmartych” w1 P 3, 18n oraz 4, 6.

Ostatni, szOsty rozdzial pracy: ,,Duch u podstaw udzialu wiernych
w godnosci Chrystusa” (1 P 4, 14) to analiza blogostawiefistw znoszacych
zlorzeczenia z powodu imienia Chrystusa podkre§lajaca jego pneumato-
logiczny charakter.

Obszerna bibliografia bedzie cenng pomoca dla wszystkich zaintereso-
wanych glebszymi studiami na temat Pierwszego Listu §w. Piotra i biblijne;j
nauki o Duchu Swietym, skorowidz miejsc biblijnych i autoréw pomaga
w wyszukaniu interesujacych badacza fragmentéw tekstu.

Kolejne opracowanie poswiecone biblijnej nauce o Duchu Swigtym
pomaga lepiej zrozumie¢ nauke Bozego Objawienia na temat przedziwnego
dziatania Trzeciej Osoby Boskiej. Znakomita rozprawa pokazuje bardzo
dobre przygotowanie Autora do studiéw biblijnych i pozwala przypuszczad,
ze podejmie on dalsze interesujace tematy, ktorych opracowania beda
stanowity etapy jego naukowego rozwoju i wartosciowe pozycje w polskiej
literaturze z zakresu egzegezy i teologii biblijne;.

Krakow 0. TOMASZ M. DABEK OSB

STANISEAW WRONKA, La vittoria di Dio e dell’'uomo in Paolo.
Studio esegetico-teologico ov vikaw, Wydawnictwo Naukowe Papieskiej
Akademii Teologicznej w Krakowie, Krakéw 2002, 364 s.

Pisana po wlosku praca jest dysertacja doktorska rozpoczeta na Uniwer-
sytecie Gregorianskim pod kierunkiem o. prof. A. Vanhoye SJ, ukoficzona
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i obroniong w Krakowie pod kierunkiem o. prof. A. Jankowskiego OSB.
Temat jest wazny w dzisiejszych czasach, kiedy masowa kultura i publikacje
przedstawicieli wielu dyscyplin nauki i sztuki pokazuja niewystarczalno$¢
dotychczasowego sposobu myslenia, kwestionuja zaufanie do osiggnie¢ nauki
1 mozliwosci cztowieka. Teologia stajac wobec postmodernistycznego Swiata
moze wiele ofiarowaé ludziom, kt6rzy nie zamykaja oczu na prawde religijna.

Autor na podstawie tekstow sw. Pawta ukazuje potege warto$ci moralnych
zwyciezajacych zto przez cztowieka zjednoczonego z Bogiem, odkupionego
przez Chrystusa i korzystajacego ze zrédet taski, jakie On nam zostawit.

Kazdy z czterech rozdzialéw pracy stanowi wlasciwie odrebna, choé
SciSle zwigzang z pozostatymi, interesujaca rozprawe rozpoczynajaca sie
od omowienia kontekstu dalszego i blizszego badanej perykopy, jej miejsca
w partii listu, mozliwosci innego podziatu tekstu, jego struktury, probleméw
zwigzanych z ustaleniem tekstu pierwotnego, w razie potrzeby zagadnien
gramatycznych, interpunkcyjnych, okreslenia rodzaju literackiego, by
przedstawi¢ sumienna analize semantyczna poszczegllnych fragmentow
omawianych jednostek tekstu i syntetycznie oméwié ich teologie.

Pierwszy najdtuzszy rozdziat pokazuje na podstawie Rz 3, 1-9 nieustanng
troske Boga o cztowieka, ktdry czgsto chee przedstawic Jego dziatanie w spo-
sob dla siebie wygodny, zgodnie ze swymi przyzwyczajeniami myslowymi, jak
Zydzi reprezentujacy w czasach Chrystusa i §$w. Pawla orientacje faryzejska,
ktorzy uwazali, ze zewnetrzne wypetnianie uczynkéw wynikajacych z Prawa,
awlasciwie jego interpretacji, niejako zobowigzuje Boga, by uznat takich ludzi
za sprawiedliwych. Jego nieustanna troska o czlowieka pokazuje bezpod-
stawnoS$c¢ zarzutdw, jakie stawiaja zwolennicy dawnego porzadku zbawczego,
niezdolni do poznania Jego prawdy objawiajacej sie w nowy sposob.

Rozdziat drugi omawia droge, na ktdrej cztowiek wcielajacy w zycie
zasady wiary odnosi zwyciestwo nad wszelkim ztem. Jest to droga mitoSci
wszystkich, takze nieprzyjaciot. Pawel wyraza tu prawde, ktéra w Ewan-
gelii jest przedstawiona jako pelne, konsekwentne praktykowanie mitosci
blizniego gloszonej juz w Pierwszym Przymierzu, ale ograniczonej do
rodakéw-Izraelitow. Teraz nie ma zadnych ograniczen: praktyka mitoSci
wyplywajacej z wiary i obejmujacej wszystkich prowadzi uczniéw Chrystusa
do petnego zwycigstwa.

Trzeci rozdzial pokazuje zwyciestwo cztowieka w Chrystusie nad
wszelkimi sitami, potggami materialnymi i duchowymi. Dokonuje si¢
ono przez zjednoczenie z Tym, ktory dla nas dobrowolnie przyjat Smier¢,
petiac wyptywajaca z mitosci wole Ojca i te Smieré przezwyciezyl przez
zmartwychwstanie, powodujac, ze nawet doczesna $mier¢ prowadzi do
pelnego zwyciestwa, udziatu w Jego zwycigstwie nad wszelkimi mocami.
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Ostatni rozdziat oparty na 1 Kor 15, 50-57 ukazuje wspolne zwycigstwo
Boga i cztowieka nad $miercia, odnoszace si¢ do czaséw ostatecznych,
w ktérych Chrystus wszystko odda Ojcu. Smieré przestanie byé bolesnym
rozdarciem ludzkiej natury, lecz stanie si¢ przejSciem z jednego do dru-
giego, duchowego etapu.

Autor wykazuje doskonata znajomo$¢ réznych opinii wysuwanych
w zwiazku z problemami poruszanymi w pracy. Umie je krytycznie oceniac
i trafnie uzasadnia¢ wybrane rozwigzania. Korzysta z literatury w wielu
jezykach, takze w hiszpanskim i niderlandzkim. Zna i umie postugiwac
sie wspotczesnie stosowanymi metodami, np. od s. 286 odwoluje si¢ do
analizy retorycznej 1 Kor 15, ale tez ma Swiadomos$¢ jej granic. Wie, ze
nie zawsze trzeba przypisywac¢ natchnionym autorom §wiadome stosowa-
nie schematdw literackich. Czesto znawcey metod literackich uzywanych
w starozytnoS$ci w dazeniu, by wykazaé, ze natchniony autor je stosowal,
narzucaja tekstowi wiele elementow raczej dla niego obcych, wmawiaja
czytelnikowi, ze autor Swiadomie stosowat klasyczne kryteria estetyczne.
Ks. S. Wronka stusznie zauwaza, iz normalny tok ludzkiego mysSlenia moze
prowadzi¢ do podobnego formutowania wnioskéw. Daleko idaca dbatosé
o form¢ znamionuje cechy dekadencji — wiele z nich mozna obserwowac
zarOwno w starozytnosci jak i w naszej kulturze, co takze znajduje odbicie
w niektorych rozprawach teologicznych.

Autor prezentuje doskonalg znajomos¢ przedmiotu badat oraz metod
naukowych, zdrowy sposdb myslenia, doktadno$¢ w analizach, trzezwos¢
ocen i umiejetno$¢ dokonywania wtasciwych wyboréw oraz tworzenia
trafnych syntez.

Ods. 351 uzupetniajace wloski tekst polskie streszczenie pozwala szybko
pozna¢ tok myslenia Autora i umozliwia skorzystanie z niej rowniez oso-
bom nie znajacym jezyka wloskiego. Rzetelnos¢ i doskonate przygotowanie
naukowe ks. Stanistawa Wronki pokazane w rozprawie daja podstawy do
przekonanie, ze jego kolejne studia zaowocujg warto$ciowymi publikacjami
w zakresie egzegezy i teologii biblijne;j.

Krakow 0. TOMASZ M. DABEK OSB
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ALEKSANDER MIEN, Stownik bibliologiczny, t. 1-3, Fundacja ks.
Aleksandra Mienia, Moskwa 2002 (Ilpotouepeit Anekcannp MeHb,
bubauonoeuueckuii caosapv 8 mpex momax. POHI UMEHN AJIEKcaHIpa
Memns, 2002)

W roku 2002 w Moskwie Fundacja ks. Aleksandra Mienia wydata jego
trzytomowy Stownik bibliologiczny. Termin ,,bibliologia” w jezyku rosyjskim
jest synonimicznym pojeciem biblistyki.

Ks. Aleksander Mien (1935-1990) byt wybitna postacia nie tylko Ko-
Sciola prawostawnego, lecz calego spoteczenstwa rosyjskiego lat 1970-1990.
Jako charyzmatyczny duszpasterz i kaznodzieja, mial on szczegdlny dar
docierania z Ewangelia do mtodziezy i intelektualnej elity, przez wiele
lat prowadzit niezmiernie aktywng dziatalno$¢ na rzecz krzewienia i roz-
powszechnienia chrzeScijanistwa w spoteczenstwie radzieckim. Tematyka
biblijna zajmowala centralne miejsce w jego dorobku teologicznym. Kilka
miesiecy przed swojg meczefiska Smiercig wlaczyt si¢ on takze w dzielo
ponownej organizacji Rosyjskiego Towarzystwa Biblijnego.

Po $mierci oddzialywanie jego osoby stato si¢ jeszcze wigksze. Powstata
fundacja jego imienia (filia znajduje si¢ takze w Kijowie), ktéra zajmuje
sie opracowaniem i popularyzacja naukowego i literackiego dorobku ks.
Aleksandra. Zainteresowanie spuscizna ks. Mienia jest wielkie nie tylko
wsrdd wiernych Kosciota Prawostawnego, lecz takze w kregach chrzedcijan
innych wyznan i poszukujacych duchowo ludzi.

Ks. Aleksander nie byt teologiem-naukowcem sensu stricto, nie otrzymat
takze specjalistycznego przygotowania w dziedzinie biblistyki. Wyksztat-
cenie teologiczne zdobyl on w trybie zaocznym, poniewaz nie bylo innej
mozliwosci. Jego obfita, encyklopedyczna wiedza w réznych dziedzinach
(takze i w dziedzinie biblistyki) byta rezultatem cigglego samodzielnego
studiowania, ktére rozpoczat jeszcze w wieku dziecigcym (przyktadowo,
dzieta Kanta przeczytat majac 13 lat). Sprzyjata temu atmosfera rodzinna.
Jego rodzice nalezeli do inteligencji moskiewskiej, a matka byla osoba
gleboko wierzaca. Dzieki jej wysitkom przyszly ks. Aleksander otrzymat
gruntowne chrzescijafiskie wychowanie. W wieku 15 lat spotkat na swojej
drodze zyciowej profesora chemii Mikotaja Pestowa, ktory byt katolikiem.
Profesor Pestow odkryt przed Aleksandrem cale bogactwo chrzedcijaniskiej
tradycji Zachodu. Dzi¢ki niemu autor Stownika bibliologicznego zapoznat
sie z osiagnieciami biblistyki zachodniej. Zeby lepiej zrozumie¢ Biblie,
Aleksander Mien zaczyna samodzielnie studiowac¢ antyczng historie i kul-
ture, a takze historie i kulturg dawnego Wschodu.

Kiedy zostat kaptanem, ciggle powtarzat swoim duchowym dzieciom, ze
nie ma nic ciekawszego od Pisma Swigtego. Zawsze zachecat do czytania
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i poznawania Stowa Bozego. W taki sposdb powstata pierwsza ksigega ks.
Aleksandra o tematyce biblijnej: Syn Czlowieczy (Coin Uenogeueckuit),
ktora wyszta drukiem w r. 1969 w Brukseli pod pseudonimem Andriej
Bogolubow (Aunpeit Boromo6os). W latach 1970-1980 tamze, w Brukseli,
pod pseudonimem Emanuit Swietlow (Ommanymn CeTiioB) wydano jesz-
cze kilka monografii o tematyce biblijnej (Maeuszm u eduroboocue, 1971;
Becmnuxu Llapcmea boacua. bubaeiickue npopoxku (VIII-IV es. 0o P. X.),
1972; Kax uumamo Bbubauro, 1981). Ale wszystkie te dzieta byly raczej
o charakterze popularyzatorskim.

Ostatnim dzietem biblijnym ks. Aleksandra stat si¢ Stownik bibliolo-
giczny. Pomysl napisania zrodzit si¢ jeszcze w latach siedemdziesigtych,
ale bezposrednia praca zaczeta si¢ po roku 1982. Ks. Aleksandrowi poma-
gali w pracy ttumacze, redaktorzy i specjalisci techniczni z catego Swiata.
Wielokrotnie konsultowat si¢ z historykami, archeologami i filologami,
ale gtéwna cze$¢ pracy byla dokonana samodzielnie. W roku 1985 tekst
stownika zostat ukoficzony.

Dzieto powstawalo w czasach, kiedy nawet posiadanie rekopisu o cha-
rakterze teologicznym byto niebezpieczne. Ale i wtedy dzieto to znalazto
droge do swoich czytelnikow: stownik byt przepisywany recznie, na maszy-
nie i rozpowszechniany potajemnie wsrdd wiernych.

Prace nad artykutami Stownika bibliologicznego ks. Aleksander Mien
kontynuowat do swojej Smierci w r. 1990. Przygotowanie do druku trwato
okoto dziesigciu lat, poniewaz dzieto wymagalo dopracowania, ktérego
dokonata Fundacja jego imienia. Tekst autorski byt zachowany w catosci,
zaden z artykuléw nie byt zmieniony albo dopetniony: wstawiono jedynie
daty Smierci 0s6b zmartych po roku 1990. Dopehniona zostata bibliografia,
ale gtéwnie pozycjami, ktére ukazaly si¢ przed rokiem 1917. Stownik nie
posiada najnowszej bibliografii, poniewaz jego autor nie mdgt jej znacé.

Stownik bibliologiczny byt zaplanowany jako dzieto siedmiotomowe.
W rezultacie koficowym przyjeto ksztalt trzech toméw. Artykuly sa uto-
zone w porzadku alfabetu rosyjskiego (t. 1 A-H; t. 2: K-IT; t. 3: P-5I). Na
poczatku catego dzieta znajduje si¢ wstep i spis skrotéw, takze kazdy
z tomOw jest opatrzony wprowadzeniem. Spis skrotéw znajduje si¢ takze
na koncu kazdego tomu, a na koficu tomu pierwszego i tomu drugiego
sa biblijne mapy. Tom trzeci koficzy wyktad chronologii biblijnej i wykaz
artykutéw catego dzieta. Artykuly stownika zawieraja informacje o ksiggach
i autorach Pisma Swietego, wyjasnienie gtéwnych pojeé i symboli Biblii,
przytaczaja informacje o jej komentatorach (od Filona z Aleksandrii do
wspotczesnych), o gldwnych szkotach, tendencjach i metodach egzegezy
biblijnej, o historii ttumaczen i ré6znych wydaniach Biblii, a takze o au-
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torach dziet sztuki, opartych na tematyce biblijnej. Opracowanie tych
tematow, dokonane na bardzo wysokim poziomie naukowym, zawiera
w sobie kwintesencje prawie wszystkich osiagnie¢ nauk biblijnych przed
rokiem 1990. Trzeba zaznaczy¢, ze niektére artykuly opracowano nawet
lepiej niz w analogicznych wydaniach polskich i zagranicznych. Szczeg6lne
zainteresowanie dla polskiego czytelnika moze budzi¢ informacja na temat
egzegezy prawostawnej i jej przedstawicieli.

Stownik bibliologiczny ks. Aleksandra Mienia moze by¢ bardzo pomocny
tak dla specjalistow w dziedzinie biblistyki, jak i dla wszystkich, ktérych in-
teresuje Pismo Swicte. Sam autor tak okreslat cel swojej pracy: ,,Giéwnym
celem stownika, sporzadzonego wedtug wymagan teorii i praktyki Kosciota
Prawostawnego, jest pomoc dla teologicznych szkét Rosyjskiego Kosciota
Prawostawnego, teologéw i wszystkich zainteresowanych Pismem Swigtym
w orientowaniu si¢ w takiej olbrzymiej i trudnej dziedzinie, jaka jest nauka
o Biblii”. Ale podobnie jak sam ks. Aleksander Mief, jego dzielo nie jest za-
mknigte tylko w ramach jednego wyznania chrzedcijaniskiego. Stownik zawiera
w sobie caloSciowe spojrzenie na historie i wspdlczesnos¢é biblistyki, petnie
informacji na temat Biblii i badan biblijnych w KoSciotach chrzescijaniskich
inie tylko. Przedstawienie petnego obrazu nauki biblijnej bylo intencja autora.
Trzeba powiedzied, ze ks. Aleksander Mien chwalebnie z tym sobie poradzit.

Unikalno$¢ Stownika bibliologicznego polega jeszcze na tym, ze jest to
pierwsze i dotychczas jedyne wydanie tego typu w ostatnich osiemdziesieciu
latach w Rosji i na obszarze rosyjskojezycznym. Wydanie tego dziela jest na-
prawde wielkim wydarzeniem w zyciu KoSciola, poniewaz jest Swiadectwem
odrodzenia mysli teologicznej w krajach bylego Zwigzku Radzieckiego.

Petna wersja stownika jest dostepna takze w Internecie na stronie www.
sbible.boom.ru pod hastem ,,Bonpocsl OuGneunctuxu”, a niektdre artykuty
na stronie www.krotov.org w bibliotece internetowe;j ks. Jakowa Krotowa.

Uwazam, ze korzystanie ze Stownika bibliologicznego ks. Aleksandra
Mienia moze by¢ bardzo pomocne w badaniach Pisma Swietego.

Warszawa SWIETEANA WISNIEWSKA

GRZEGORZ SZAMOCKI, Greka Nowego Testamentu. Intensywny
kurs podstawowy, Wydawnictwo Diecezji Pelplifiskiej ,,Bernardinum”,
Pelplin 2004, 164 s.

W ostatnim czasie przybywa nam pomocy do nauki jezyka greckiego, nie
tylko greki klasycznej, ale takze biblijnej, zwlaszcza Nowego Testamentu.
Do bardzo obszernej i szczegdtowej gramatyki o. J6zefa Wiestawa L. Ro-
stona OFMConv. (Gramatyka jezyka greckiego oparta na tekstach Starego
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a zwlaszcza Nowego Testamentu dla studentow biblistyki i nauk pokrewnych,
Warszawa 1990) oraz przystepnego i pomystowego podrecznika ks. Krzysz-
tofa Bardskiego (‘H «own dSiadextoc. Jezyk grecki Nowego Testamentu,
Warszawa 22000) dochodzi teraz praca ks. Grzegorza Szamockiego. Sytuuje
sie ona pomiedzy dwoma wspomnianymi wyzej ksigzkami zaréwno co do
zakresu materiaty, jak i swego charakteru: obejmuje cato$¢ podstawowych
zagadnien na sposoOb gramatyki, ale dotacza pare tekstow z Nowego Testa-
mentu, ktére spelniaja w pewnej mierze role ¢wiczen podrecznikowych.
Ksigzka ks. Szamockiego oparta jest na pracy jego mistrza, ks. Tadeusza
Penara, wybitnego filologa i biblisty, Graecitas neotestamentaria. Intensywny
kurs podstawowy. Gramatyka. Preparacje, Wydanie 11 poprawione, Pelplin
1984. Zachowuje jej podstawowy uktad i numeracj¢ wigkszosci paragrafow,
zwyjatkiem tych dotyczacych sktadni. Mamy wiec tak samo dwie zasadnicze
czesci: pierwsza, poswigcona gramatyce, obejmuje wiadomosSci wstepne,
fleksje i sktadnig, druga natomiast zawiera preparacje do siedmiu tekstow
Nowego Testamentu. Autor przejmuje prawie caly material pierwowzoru,
wylozony przez ks. Penara w sposdb bardzo przejrzysty i logiczny. Wyjatek
stanowig paragrafy 7 i 61 dotyczace ogdlnie rzeczownikéw oraz enklityk.
Greka Nowego Testamentu nie jest jednak czysta kopia pracy T. Penara,
ale znacznie ja poszerza, dodajac wiele nowego materiatu. We wprowadze-
niu ks. Szamocki przedstawia krotko historie jezyka greckiego. Gramatyke
ubogaca o czesci sktadowe stdw, rzeczowniki i przymiotniki Sciggane, zaimek
wzajemnosci i zaimki wspotzalezne, formy podstawowe czasownikéw niere-
gularnych i trudnych (jest ich wszystkich 177, podczas gdy ks. Penar podat
przyktadowo tylko 7), liczne elementy sktadni. W preparacjach analizuje
takze mowe $w. Pawla na Areopagu, dodang do poprzednich szeSciu tekstow
nowotestamentowych. Na konicu zamieszcza dobrze wybrang literature
polska i obcg oraz bardzo przydatne indeksy: miejsc biblijnych i rzeczowy.
Ale nawet tam, gdzie autor zasadniczo trzyma si¢ podrecznika ks.
Penara, uzupelnia materiat i lepiej go dzieli, stara si¢, by objasnienia byly
jeszcze bardziej klarowne, dodaje nowe wzory odmian, pokazuje, skad
wziely sie formy nieregularne, podaje systematycznie temat lub rdzen stow
trudniejszych, wyrazy i zwroty greckie opatruje (prawie) zawsze polskim
thumaczeniem. Wszystko w tym celu, aby uczacy sie dobrze rozumiat to, co
czyta, 1 przez to tatwiej przyswajal sobie materiat. Utatwia to takze lepszy
druk i podawanie wszystkich odmian w tabelach (w Graecitas neotestamenta-
ria tylko odmiana czasownika podstawowego zostata ujeta w forme tabeli).
Praca G. Szamockiego jest bardzo dobrym kompendium greki Nowego
Testamentu. Do form klasycznych autor odwotuje sie rzadko, piszac je
mniejsza czcionka, podobnie jak formy hellenistyczne, nie wystepujace
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w Nowym Testamencie. Ksigzka obejmuje cato$¢ podstawowych zagadniefi,
zarowno z fleksji, jak i ze sktadni, przedstawionych fachowo i w sposéb
wyczerpujacy. Preparacje sa bardzo doktadne, kazde stowo zostato precyzyj-
nie opisane. Przy wyrazach ztoZzonych podano takze znaczenie elementow
sktadowych, przy rzeczownikach — genetivus i rodzaj, przy przymiotnikach
—zakoficzenia, przy przyimkach — przypadek, z ktérym sie tacza, przy cza-
sownikach nieregularnych — formy podstawowe. WigkszoS¢ stow posiada
odsytacze do paragraféw, w ktorych znajdujag szersze wyjasnienie.

Autor wskazuje w podtytule, Ze jest to ,intensywny kurs podstawowy”.
Korzystanie z tej pracy wymaga sporego wysitku, bo trzeba ogarnia¢ naraz caty
materiat dotyczacy jakiego$ zagadnienia, a nie stopniowo, jak to si¢ robi w kla-
sycznym podreczniku, a ponadto brak ¢wiczef, ktdre by pomagaty opanowac
przerabiany materiat. Lektura tekstow Nowego Testamentu zaproponowanych
przez autora wymaga uwzgledniania jednoczes$nie wielu zjawisk gramatycz-
nych. Zaleta takiego kursu jest jednak to, ze opanowuje si¢ materiat catoSciowo
i ma si¢ od poczatku kontakt z rzeczywistym tekstem biblijnym z wszystkimi
jego trudno$ciami. Poza tym praca nadaje si¢ Swietnie do konsultacji.

Ksiagzka jest zrobiona bardzo starannie. Bledy literowe zdarzaja sie
jak na prace tego typu niezmiernie rzadko (np. s. 50, 53-54, 103, 108, 116-
117, 132, 154). Jeszcze rzadsze sa drobne niedociagniccia, np. metathesis
quantitatis to ,wymiana” nie ,,jako$ciowa”, lecz raczej ,,iloSciowa” (s. 38),
a czasownik mAéw (ptyne) nie jest chyba ,,jednosylabowy”, ale ,,dwusylabo-
wy” (s. 76). Troche mylace jest pisanie w preparacjach podstawowej formy
czasownika ztozonego w taki sposob, jakby chodzito o kolejny termin, pod-
czas gdy odnosi si¢ on do czasownika podanego wczesniej w formie, w jakiej
wystepuje on w tekscie (np. kat-érefev, katatoufvw; s. 128). Wydaje sie,
ze moze przydatby si¢ opuszczony paragraf méwiacy ogdlnie o deklinacji.
Trzeba by tez wspomnieé, ze iota adscriptum jest rozpoznawalna po tym,
iz nie ma przydechu (i akcentu) nad soba. Wreszcie dobrze bytoby dodaé
transliteracje, ktdra czesto stosuje sie w publikacjach.

Niezaleznie od tych uwag dzieki sie naleza ks. Szamockiemu za nowe
opracowanie Graecitas neotestamentaria ks. Penara. Bez watpienia jego
praca bedzie dobrze stuzy¢ wszystkim, ktorzy pragng czyta¢ Nowy Testa-
ment w jezyku oryginalnym — poczatkujagcym do intensywnej nauki greki,
a bardziej zaawansowanym do szybkiej konsultacji.

Krakow KS. STANISLAW WRONKA
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RYSZARD KRASNODEBSKI, Abraham i Melchizedek. Switanie,
Krakéw 2003, 256 s.

Opowie$¢ Ryszarda Krasnodebskiego zatytulowana Abraham i Mel-
chizedek. Switanie jest refleksja nad zdarzeniami z Zycia Abrahama i jego
ludu, a zarazem jest to refleksja nad zyciem kazdego cztowieka, takze
wspotczesnego. Opowies¢ ta pisana jest czeSciowo wierszem, czeSciowo
proza. Nie jest wiec typowa powiescia.

Tre$¢ opowiesci — czy, jak ja nazywa autor, przypowiesci — opiera si¢ na
Biblii, na zawartych w niej opisach wedréwki Abrahama i jego ludu ku pustyni
Negeb, potem ku ziemi egipskiej, na opisach walk z Asyryjczykami, spotkan
z Melchizedekiem, zawarcia przymierza, ofiary Izaaka. Ale opowies¢ ta nie jest
komentarzem do tych zdarzen — ona wykracza poza biblijny opis uzupeiajac
go, dopowiadajac to, czego Swicta ksiega nie zawiera, o czym nie mowi. Jest
wiec ta opowies¢ pod wzgledem tresci swego rodzaju apokryfem. Mamy w nim
niezwykle pickne opisy rozméw Abrahama z Melchizedekiem: ,,Gdy odkryli
w sobie wzajemnie tego samego ducha prawdy dzigki gestom, przemilczeniom
chronigcym przed pétprawdami, dzigki opowie$ciom o zdarzeniach widzial-
nych i przezywanych, o ludziach bliskich i dalekich, ich przyjazn utrwalita si¢
i pozwolita odkry¢ w swoich sercach zakatki dotad nieznane i nieprzeczuwalne,
zacisza ciepta promieniujacego ku temu, ktory oto siedzial twarzg w twarz”
(s. 13-14). ,,Do chwili, w ktérej odkryli przed soba wzajemnie swoje najtaj-
niejsze i najdrozsze tajemnice, sadzili, Ze sa w nich osamotnieni. Czy moze
by¢ co$ doskonalszego niz spotkanie, jakiego byli uczestnikami sprawcami w
ludzkim sensie? Czyz mozna nie uwierzy¢, ze Bog w tych poczatkach, Bog
Jedyny, popchnal obu mezéw fagodnie, lecz stanowczo, ku sobie?” (s. 40).

W opowieéci mamy ukazang takze wewnetrzna przemiang Abrahama,
jego dojsécie do przyjecia istnienia Boga jedynego, Boga stworzyciela —
1 przekazanie tego zrozumienia ludowi.

Od strony literackiej opowies¢ Ryszarda Krasnodebskiego jest pigknie
napisanym utworem, napisanym jezykiem poetyckim — zblizonym do jezyka
Romana Brandtstaettera —jezykiem nieomal filozoficznym, bogatym w neo-
logizmy jezykowe. Ofiare Izaaka przedstawia jako wyraz wewnegtrznego
zatrwozenia Abrahama, by syn nie przestanialt mu Boga Jedynego: ,,C6z
warte sa moje stowa o Bogu Stworzycielu gtoszone mojemu ludowi, jezeli
moj syn Izaak przestania mi mojego Boga?... Bog zada ode mnie ofiary.
Bog Jedyny i Najwyzszy — ponad wszystkimi bogami” (s. 218). ,,Umyst
[Abrahama] wahat sie¢ miedzy rozumieniem wyrokéw Boga, a niezrozu-
mieniem ich najglebszej tajemniczych przyczyn” (s. 219). ,,Bog tak chce, a
wiec cztowiek nie moze nie poddac si¢ Jego woli, a jednoczes$nie poddanie
sie owo jest aktem wolnosci, [...] wolnosci przez Boga darowane;j” (s. 232).
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Opowiesé koficzy rozwazanie na tle wiersza Cypriana Norwida o ,,Swie-
tosci — stowa”, stowa Biblii oraz obrazu z martwa naturg Paula Cezanne’a
1 stéw Raniera Marii Rilki. Malarstwo Cezanne’a i wypowiedz Rilkiego
sa, zdaniem piszacego, echem wiary Abrahama, poniewaz ,,odkrywa
niewidzialne pigkno w widzialnych rzeczach, a poza §wiatem pigkna nie-
widzialng §wigtos$¢” (s. 251-251) . Dialog malarza i pisarza zdaje si¢ by¢
echem rozmodw, jakie toczyli Abraham i Melchizedek. Natomiast ,,kazdy
wers Ksiegi Swietej [na ktorej opiera sie opowies¢], kazde jej stowo jest
splotem boskoSci i cztowieczenistwa... splotem, w ktérym niekiedy nie moz-
na odréznié gtosu Boga od glosu cztowieka... w ktérym Bog ukazuje swoja
wszechmoc, a wydaje sig, ze i bezsilno$¢ i swoja wyrozumiatos$¢” (s. 255).

Opowies¢ Ryszarda Krasnodebskiego jest rzeczywiScie przypowiescia,
gdyz opisujac (prawie rysujac) posta¢ Abrahama, jego przemyslenia,
zmagania, modlitwy, postepowanie chce powiedzieé, ze zycie cztowieka,
kazdego cztowieka, jest podobne do Abrahamowego. Dlatego kazdy czto-
wiek ma poszukiwaé Boga, przezywac zycie szukajac jego sensu, w sposdb
podobny do Abrahama; bowiem Bog Jedyny, B6g Abrahama jest Bogiem
takze kazdego cztowieka.

Opowiesé, przypowies¢ Ryszarda Krasnodebskiego nie jest fatwa w czy-
taniu, ale jest niezwykle pouczajaca i prawdziwie pigkna.

Wroclaw S. EWA J. JEZIERSKA OSU

STEFANO ROSSO, 1! segno del tempo nella liturgia. Anno liturgico
e Liturgia delle ore, Torino 2002, 496 s.

Ks. Stefano Rosso, salezjanin, nalezy juz do starszego pokolenia wio-
skich liturgistow. Studia specjalistyczne z liturgiki odbyt w Papieskim Insty-
tucie Liturgicznym $§w. Anzelma w Rzymie. Od wielu lat wyktada liturgike
w turyfiskiej sekcji Uniwersytetu Salezjafiskiego. Profesor znany jest nie
tylko we Wtoszech ze swoich licznych i solidnie opracowanych publikacji,
lecz takze ze swego zaangazowania w ruchu ekumenicznym. Ks. Rosso
byt kilkakrotnie w Polsce, np. ostatnio z racji XX Ladzkiego Sympozjum
Liturgicznego, gdzie glosit referat, a przy okazji uczestniczyl w naukowych
spotkaniach studentéw i wyktadowcow liturgiki, w UKSW i w KUL.

Po trzech latach od ukazania si¢ cennej pozycji Un popolo di sacer-
doti (,Seminare” 17 [2001], 521-522) salezjanskie Elledici wydaje nowa,
obszerna ksiazke ks. Rosso, zatytutowana I/ segno del tempo nella liturgia
(Znak czasu w liturgii), z podtytutem ukazujacym zawarto$¢ tresciowa
pozycjiAnno liturgico e Liturgia delle ore (Rok liturgiczny i Liturgia godzin).
Chociaz czytelnik (a szczegdlnie jesli jest nim teolog liturgista) z pewno-
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Scig zauwaza, ze chodzi tu jakby o dwa wielkie, oddzielne rozdzialy, to
po lekturze ksiazki przyzna, ze dobrze iz tematy te omawiane sg razem.
Maja przeciez podobne teologiczne tresci, dotycza podobnej, jesli nie
tej samej drogi, i nawet postuguja sie analogicznymi narze¢dziami przy
ich liturgicznej celebracji. Zgadzam si¢ z autorem, ktéry we wstepie do
ksiazki zaznacza, iz do rozrdznienia tych bogatych tresci, ich rozpoznania,
odkrycia ich wartoSci i sensu, potrzeba Swiatta wiary. Wtedy rzeczywiscie
opracowany tu materiat moze wedtug zamystu autora stawac si¢ refleksja
nad IV i V rozdziatem Sacrosanctum Concilium, poswigconymi Liturgii
godzin i celebracji roku liturgicznego.

Ksiazka oprocz dwoéch czesci, zawiera jedenascie rozdziatow. Obie
czesci poprzedza rozdzial I, traktujacy ogdlnie o czasie, historii zbawienia
i liturgii, przezywanym zaréwno progresywnie jak i w cyklu dnia, tygodnia
i roku. Stefano Rosso, odnoszgc czas do historii zbawienia, ktadzie nacisk
na przeplatanie si¢ darowanego nam czasu z czasem zycia sakramentalne-
g0, ktdére towarzyszy cztowiekowi od momentu chrztu §wigtego, poprzez
pozostate sakramenty i ubogacajace go sakramentalna, zaréwno w zyciu
osobistym jak i wspdlnotowym.

Pierwsza czes¢ ksigzki otwiera rozdziat na temat Swieta i liturgii. Autor
ukazuje najpierw sam fenomen pierwotnego Swieta, jego rozwdj i elementy
konstytutywne, by wydoby¢ prawdziwy sens chrzescijafiskiego Swictowania.
Tu punktem odniesienia jest przede wszystkim Pascha, jako jedyne liczace
sie $wigto, stojgce w centrum historii $wiata. Stad kolejny, trzeci rozdziat
poswiecony jest misterium paschalnemu. Prof. Rosso studiuje najpierw
pasche w ST. Zajmuje si¢ Zrodtami biblijnymi i pozabiblijnymi, bada Swie-
towanie Paschy zydowskiej oraz rozne typy jej celebracji, by wykazac, jak
pascha stata zawsze w centrum liturgicznego zycia Izraela. Dopiero wtedy
autor przedstawia Pasche w NT. Rozpoczyna od ostatniej wieczerzy osa-
dzonej w kontekscie triduum Smierci i zmartwychwstania Pana. Wskazuje
na biblijne $wiadectwa paschalnego wydarzenia, ktére umieszcza Pasche
w centrum chrzescijanskiego zycia. Rozdziat 4 po§wiecony jest niedzieli.
Jest to materiat tradycyjnie opracowany, uwzgledniajacy takze ostatnie
dokumenty na temat niedzieli, jak encyklike Dies Domini Jana Pawta II.
Jak mozna przewidzie¢, w kolejnych rozdziatach ks. Rosso zajmuje si¢
poszczegblnymi okresami roku liturgicznego. W rozdziale 5 warto zwrécic
uwage na te cze$¢, w ktorej autor omawia cykle czytan w okresie zwyktym.
Systematycznie ale bez nowosci zostaly ukazane dwa kolejne okresy: pas-
chalny wraz z uS§wieconym czasem przygotowania wielkim postem, oraz
Narodzenia Panskiego i Objawienia Paniskiego, wraz z poprzedzajacym
je adwentem. W poréwnaniu z innymi opracowaniami, bogatszy jest w tej
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pozycji rozdziat 8, poSwiecony Maryi i Swietym. Autor siega bowiem naj-
pierw az do poczatkéw i rozwoju kultu Swietych w KosSciele w pierwszym
tysigcleciu i do oddawanej w tym czasie czci Matce Chrystusa. P6zniej
studiuje to samo az do czasu reformy Vaticanum II. Dalej autor ujmuje
w swoim studium kult Matki Bozej i $wigtych w czasie posoborowym,
uwzgledniajac rowniez kult nowych $wietych i blogostawionych.

Podczas, gdy pierwsza cze$¢ ksigzki obejmuje prawie 380 stron, czes$¢
druga, dotyczaca Liturgii godzin zamyka si¢ w 100 stronicach. Podobnie jak
poprzednio autor zamieszcza rowniez przed ta czeScia ogdlnag bibliografie
przedmiotu. Rozpoczyna studium Liturgii godzin od Zrédet biblijnych
1 historycznego ich ukonstytuowania, ukazujac dwa znaczace etapy jej
reformy. Rozpoczyna od Sredniowiecza, badajac takze inne podejmowane
proby reformy, az do Soboru Watykanskiego II. Dziesiaty rozdziat ksigzki
dedykowany jest reformie soborowej Liturgii godzin. Profesor najpierw
przedstawia zasadnicze zalozenia Konstytucji o liturgii Swietej dotyczace
Liturgii godzin, a nastepnie akcentuje teologiczne wymiary tej modlitwy.
W ostatnim rozdziale Stefano Rosso omawia Liturgie godzin wedlug jej
elementdw strukturalnych.

Omawiana ksigzka jest dobrze opracowanym podrecznikiem na temat
roku liturgicznego i Liturgii godzin. Autor pomaga korzystajacym z tego
materiatu zauwazy¢, jak celebracje roku liturgicznego i modlitwa Liturgii
godzin wlaczaja chrzescijanina w tajemnice Chrystusa nie tylko podczas
wielkich uroczystosci, niedziel i §wiat, ale podczas catego roku liturgicz-
nego. Ksigzka zainteresuje z pewnoscig teologéw i duszpasterzy. Jest
doskonatym materiatem dla studentéw liturgiki. Opracowany w ksigzce
material pozwala dostrzec, ze Kosciét ma dobrze uporzadkowanag dok-
tryng¢ na temat roku liturgicznego, Liturgii godzin, chociaz z celebracjami
nabozenstw i praktyka Liturgii godzin w KoSciele moze by¢ nieco gorze;j.

Warszawa KS. ADAM DURAK SDB

Rituale Romanum, Editio Princeps (1614), a cura di Manlio Sodi, Juan
Javier Flores Arcas, Citta del Vaticano 2004, 442 s.

Watykanska seria wydawnicza Monumenta Liturgica Concilii Tridentini
cieszy sie zastuzonym powodzeniem. Wydawnictwo watykanskie wydato
piaty tom w tej serii zatytulowany Rituale Romanum (Rytuat Rzymski).
Rytuatem nazywamy najogdlniej méwiac ksiege (nie wszyscy dodaja
stowo L liturgiczna”), zawierajaca modlitwy i ryty, ktérymi postuguje sie
przewodniczacy liturgii i wspdlnota wierzacych, przy sprawowaniu sakra-
mentéw i sakramentaliow. Tak wiec, jak nieodzowny jest w Kosciele mszat
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do celebracji mszy $wietej, czy Liturgia godzin (brewiarz) jako modlitwa
uswigcajgca godziny dnia, tak bez rytuatu trudno byloby celebrowac sa-
kramenty i sakramentalia. Chociaz, jak zauwazaja znawcy przedmiotu,
wielu liturgistow i nie tylko, zajmowato si¢ studium mszaléw i brewiarzy,
a o wiele mniej os6b podejmowato studium rytuatow. Dobrze zatem, ze
prezentowane tu Rituale Romanum, chociaz koncentruje si¢ gldwnie na
rytuale Pawta V, traktuje studium o wiele szerzej, siegajac rOwniez do
poczatkéw rytuatu i ksztattowania sie go w ciggu wiekow.

Recenzowane Rituale Romanum otwiera prezentacja autorstwa niezy-
jacego juz ks. prof. A. M. Triacca, ktdry od poczatku przygotowywat seri¢
Monumenta Liturgica Concilii Tridentini na Wydziale Teologicznym Papie-
skiego Uniwersytetu Salezjanskiego w Rzymie, razem z ks. prof. M. Sodim
i innymi. Ks. A. M. Triacca ukazuje w niej warto$¢ i sens wydawania dzisiaj
Rituale Romanum z 1614 r. Stwierdza miedzy innymi, ze prezentowany
rytual jest znakiem i §$wiadectwem praktyki duszpasterskiej Kosciota, kon-
centrujacej sie na przepowiadaniu, na celebracji sakramentéw sakramentow
isakramentaliow. Jest on przede wszystkim ksiegg dla prezbitera czy biskupa,
ktorzy moga wspolnocie wiernych przekazaé gtebie duchowosci liturgiczne;j.

Po prezentacji nastepuje wprowadzenie do ksiegi. Zostato ono solidnie
opracowane przez ks. M. Sodiego i J. J. Flores Arras. Obejmuje ponad 60
stron numerowanych cyframi rzymskimi. Autorzy najpierw przedstawiaja
(na ile jest to dzisiaj mozliwe) cala pierwotna historie powstawania Ryfuatu
Rzymskiego. Siegaja Oni do beraka i najstarszych swiadectw chrzescijanskich,
jak Tradycja 1 Konstytucje apostolskie. Nastepnie ukazuja znany nam juz do-
ktadniej historyczny proces formowania si¢ Rituale Romanum. W tym celu
badaja zaréwno sakramentarze jak i Ordines Romani, a takze rézne ponty-
fikaly i wezesniej powstate rytualy, az do poczatku XVII wieku. Szczeg6lna
uwage autorzy wprowadzenia poswiccaja samemu Rituale Romanum Pawla
V. Podajg réwniez kryteria, jakie zastosowano przy obecnym wydaniu ksiegi
(s. LXXIII). Czytelnik dowie si¢ na przyktad, co oznaczaja zamieszczone na
marginesie numeracje i jak moze skonfrontowa¢ zamieszczone formuly i
teksty omawianego Rituale Romanum np. z wydaniem wzorcowym z 1952 r.

Po wyzej wspomnianym wprowadzeniu, nast¢puje anastatyczny wydruk
Rituale Romanum. Obejmuje on z erratg 236 stron. Mozna wyr6zni¢ w nim,
podobnie jak we wspolczesnych ksiegach: dekret i konstytucje apostolska
papieza Pawla V, sam rytual, indeks rzeczowy oraz wspomniang juz errate.
We wprowadzeniu do obecnego wydania ksiegi stusznie zauwazono, ze
wydanie rytuatu z 1614 roku nie tylko prezentuje pewng synteze réznych
rytualéw, lecz takze otworzyto droge do nowych adaptacji przy kolejnych
wydaniach rytuatéw, jakie ukazywaly sie az do Vaticanum II. Ten intere-
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sujacy material zacheca teologéw do prowadzenia wieloplaszczyznowego
studium teologicznoliturgicznego. Pola badan podsuwa chociazby trzeci
dodatek do tego wydania, przedstawiajacy indeks wielorakich formul, ta-
kich jak modlitwy, egzorcyzmy, psalmy i $piewy, lektury biblijne czy hymny.
Jak zatem wida¢, Rituale Romanum jest dla uprawiajacych liturgie i inne
dziedziny teologiczne - dzigki swojemu bogactwu tresci - znaczacym S$wia-
dectwem przezywania celebracji wiary, przynajmniej od poczatku XVII w.
az do czasu reformy liturgicznej Soboru Watykanskiego I1. Nawet pobiezne
studium Rituale Romanum wykazuje, ze jego cenny material powinien
zainteresowac wszystkich liturgistow oraz osoby czynnie zaangazowane
w szeroko pojetej teologii pastoralne;.

Warszawa KS. ADAM DURAK SDB



ks. Marian Szablewski CR

MSZA BEZ LUDU
Znak jednosci czy podziatu?

ROZWOJ HISTORYCZNO-TEOLOGICZNY

Krakow 2004

format 145x205 mm, oprawa migkka, 240 stron, cena 20 zi

Pracaks. dra Mariana Szablewskiego CR poswigcona jest zagadnieniu nadmier-
nego podziatu wspolnoty eucharystycznej na liczne celebracje liturgiczne,
czego ostateczng formg byto mnozenie mszy bez ludu. Jest ona owocem jego
zmudnych badan historycznych, jak tez wieloaspektowej refleksji teologiczne;.
Rozprawa stanowi rzetelng prace naukowa, ktéra wypeia luke w bibliografii
polskiej i bedzie cennym ubogaceniem literatury liturgicznej o duzym znaczeniu
ekumenicznym, tym bardziej, Ze ksigzka ukazata sie takze w jezyku angielskim.

Zamowienia

Wydawnictwo UNUM
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31-002 Krakow
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e-mail: unum@ptt.net.pl
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ks. Roman Pindel

ABY ZROZUMIEC
PAWEA

WPROWADZENIE I WDROZENIE
W LEKTURE LISTOW PAWLOWYCH

Krakow 2004 (wydanie drugie)

format 145x205 mm, oprawa migkka, 120 stron, cena 14 zi

Niniejsza pozycja pomyslana jest w pierwszym rzedzie jako pomoc dla studen-
tow teologii. Stanowi z jednej strony wprowadzenie w wiele zagadnien doty-
czacych hermeneutyki Listow Pawlowych, z drugiej za$ wdrozenie w tradycyj-
ne i nowe metody interpretacji spuscizny Apostota. Nacisk potozony zostat
na metody i podejscia rzadziej podejmowane w literaturze polskojezyczne;.

Zamowienia

Wydawnictwo UNUM
ul. Kanonicza 3
31-002 Krakow

tel. (12) 422 56 90
e-mail: unum@ptt.net.pl

http://www.kmt.pl/unum

Koszt przesylki ponosi wydawnictwo.



Waclaw Kolak
Jozef Marecki OFMCap.
Stawomir Radon

INWENTARZ
ARCHIWUM
BENEDYKTYNEK
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Krakéw 2003

format 170X 240 mm, oprawa twarda, XX VI + 422 stron, cena 60 zt
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