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A R T Y K U L Y

| Studia Paradyskie, t. 25, 2015, 5. 7-40 |

Olga Cyrek
Rzeszow

Znaczenie logosfery w zyciu mnichow na podstawie
reguly monastycznej Benedykta z Nursji

Wstep

Celem niniejszego artykulu jest opisanie wplywu logosfery, czyli sfery sto-
wa na zycie codzienne i duchowo$¢ wczesnosredniowiecznych mnichow prze-
strzegajacych Reguly $w. Benedykta z Nursji. Ten wloski zakonodawca i or-
ganizator zycia cenobitycznego w VI w. w swojej Regule $cisle sprecyzowat
przepisy dotyczace postugiwania si¢ jezykiem i korzystania ze stowa zarowno
mowionego, jak i pisanego.

Wigkszos$¢ informacji, jakie cztowiek otrzymuje ze §rodowiska zewnetrz-
nego jest przekazywana w formie stowa. Dzigki stowu cztowiek moze kontak-
towac si¢ z innymi w sposob werbalny czyli za pomoca jezyka. Jesli chodzi
o cenobitow, to duze znaczenie miala dla nich informacja przekazywana row-
niez w sposob niewerbalny, np. za pomoca gestykulacji. Milczenie byto dla
nich czym$ bardziej wymownym niz ludzka mowa. Nie znaczy to, ze logosfe-
ra stracita dla nich znaczenie, wrecz przeciwnie zostata ona tak zorganizowana,
aby wplywata korzystnie na stan duchowosci cztonkow zgromadzenia cenobi-
tow. Stad tez mnisi preferowali cisze¢, ktora ulatwiata im modlitwe, kontempla-
cje i lekture Pisma Sw. Dzigki niej tatwiej mogli komunikowaé si¢ miedzy soba,
np. przekazywaé polecenia. Asceci zyjacy we wspdlnocie zawsze tworzyli od-
powiednie warunki ku temu, aby moéc zrozumieé¢ stowa, w tym celu elimino-
wali hatas a rozmowy oraz oficja odbywaty si¢ w $cisle okreslonych godzinach
w ciggu dnia. Istotne jest rowniez to, w jakim celu uzywa si¢ mowy. Dla mni-
chow stowa stanowity nie tylko §rodek komunikacji, ale przede wszystkim sta-
nowily form¢ oddawania chwaty Bozej, np. poprzez modlitwe.

Logosfera spetnia rozne funkcje, jest bowiem s$rodowiskiem wychowaw-
czym, ksztattujacym ludzka psychikg. Stowo zostaje utrwalane w wyniku
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procesu zapamig¢tywania i nauczania, stad tez opaci i nauczyciele klasztorni po-
wtarzali wielokrotnie te same nauki zawarte w Pi§mie Swigtym i w monastycz-
nej Regule. Cenobici za$ ciagle podejmowali wysitek intelektualny i czytali od-
powiednio dobrane ksigzki.

Logosfera w §rodowisku cenobitow byta dobrze zorganizowana i dtugotrwa-
le wptywata na ich psychike i postgpowanie. Czlonkowie tego srodowiska na-
byli umiejetnos¢ mowienia i milczenia w okreslonym miejscu i czasie, podej-
mowali kontemplacje oraz ciagla rozmowe z Bogiem.

W artykule opisano jak stowo regulowato codzienny rytm zycia w klasz-
torze, wplywalo na stan psychiki mnichow i ich duchowos$¢. Stowem bowiem
operowano nie tylko na oficjach, ale takze towarzyszyto ono stale mnichom
w ciggu dnia, np. podczas czytania i shuchania Pisma Swietego, lektury pism
ascetycznych, podczas pracy, w warsztatach 1 na polu kiedy rozwazano tres¢
czytan i podczas wspolnych positkow w refektarzu. Zauwaza si¢, ze w zorgani-
zowanym $rodowisku uzywanie stowa zawsze pozostaje przemyslane, co sprzy-
ja duchowemu rozwojowi i skupieniu mysli. Cztowiek pracujac nad wlasnym
jezykiem ksztattuje rownoczesnie swoja duchowos$¢, zas jego sztuka wypowia-
dania si¢ daje §wiadectwo o jego umieje¢tnosci koncentracji na stowie.

1. Definicja logosfery

Logosfera to sfera logosu, czyli stowa zaro6wno méwionego, jak i pisane-
go. Nie tylko ludzie prowadzacy §wiecki tryb Zycia nie mogg na co dzien obej$¢
si¢ bez stow, ale takze i dla mnichow chrzescijanskich juz od starozytnosci sto-
wa odgrywaty bardzo wazng role. Anachoreci przesiadujacy na egipskiej pusty-
ni stajac si¢ duchowymi ojcami dla swoich uczniéw zobowigzani byli dawac
osobom proszacym ich o duchowa pomoc krétkie porady. Zazwyczaj pustelni-
cy wypowiadali wowczas jedno trafnie dobrane stowo lub tez zwigzla senten-
cje stanowigcg pocieszenie duchowe. Ojcowie Pustyni postugiwali si¢ tez od-
powiednio dobranymi do danej sytuacji cytatami z Pisma Swigtego. Niemniej
jednak dla anachoretéw mowa byta jedynie $rodkiem w przekazie, a nie sta-
nowita warto$ci samej w sobie, stad tez wypowiadali si¢ oni w sposob bardzo
lakoniczny, ale za to treSciwy, a dzigki tej praktyce unikali wielomodstwa, po-
przez ktére z pewno$cig nie unikneliby grzechu. Takie powsciaggliwe wypo-
wiadanie si¢ bylo zawsze czym$ charakterystycznym dla wszystkich ascetow,
nie tylko dla tych zyjacych w III i IV w. na egipskich pustelniach, ale takze dla
cenobitow prowadzacych wspdlnotowe zycie. Juz pierwsi organizatorzy zycia
klasztornego w swoich regutach zawsze regulowali kwesti¢ odnoszaca si¢ do
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uzywania ludzkiej mowy. Podobnie postapit §w. Benedykt z Nursji (zm. 547)' —
italski zakonodawca, ktérego reguta stata si¢ najbardziej popularna w $rednio-
wiecznej Europie. W niniejszym artykule regula ta postuzyla jako podstawowe
zrodto do rozwazan nad znaczeniem slowa w codziennym zyciu cenobitow.

2. Logosfera jako twor spoleczny. Czlowiek zrodlem slowa

Logosfera jak i wiele innych $rodowisk, w ktoérych funkcjonuje czlowiek
jest typowym tworem spotecznym i powstaje tak naprawde w gronie wigkszej
liczby oséb, gdzie dochodzi do wzajemnego przekazywania informacji. Logo-
sfera nie istnialaby bez ludzi, bo to wlasnie oni sg jej tworcami, a przekaz stow-
ny jest przeciez mozliwy, gdy istnieje zarowno ten kto przekazuje informacje,
jak 1 odbiorca informacji.

Rowniez mnisi zamknieci w obrebie jednego kompleksu klasztornego two-
rzyli pewng mata grupe spoteczng, do$¢ jednolita pod wzgledem struktury, bo
sktadajaca si¢ z 0sob myslacych w podobny sposob. Niemniej jednak to wtasnie
w takiej matej spotecznosci wbrew pozorom mozliwe byto wicksze oddziatywa-
nie logosfery.

Cenobici to mnisi preferujacy zycie wspolnotowe i w przeciwienstwie do
anachoretéw nie mieszkali oni w catkowitej izolacji od ludzi i nie prowadzili
samotniczej egzystencji. Na co dzien stale kontaktowali si¢ ze soba, styszeli sie-
bie nawzajem podczas wspolnych modlitw i niekiedy zamieniali ze sobg stowa.
Takie relacje nie bytyby mozliwe gdyby mnisi nie tworzyli jakiej$ spotecznosci,

! Zob. Benedykt z Monte Cassino, jego wejscie do historii, do kultu i czci, [w:] Aby we wszyst-
kim Bog byt uwielbiony, Rozwazania monastyczne, pr. zbiorowa, Tyniec 1984, s. 44-54; P. Ca-
rosi, Il primo monastero Benedettino, Roma 1956; T.M. Dabek, Swicty Benedykt z Nursji, Kra-
kow 2004; W. Derkse, ,,Regula” Swictego Benedykta dla poczqtkujgcych, Krakow 2008; T. Fry
[red.], The Rule of St. Benedict. In Latin and English with Notes Collegeville-Minnesota 1981;
G. Holzherr, Reguta benedyktynska w zyciu chrzescijanskim, Tyniec 1988; B. Jaspert, Die Re-
gula Benedicti—Regula Magistri—-Kontroverse, Hildesheim 1975; R. Hanslik, Benedicti Regula,
Vindobonae 1977, Corpus scriptorum ecclesiasticorum latinorum (CSEL) 75; A. de Vogiié, La
Regle de Saint Benoit, t. 1-11, Paris 1971-1972; Sources Chrietiennes (SCh) 181-182, komen-
tarz — t. IV-VI, 1971, (SCh) 184-186; przektad polski [w:] Reguta Mistrza. Reguta $w. Bene-
dykta [thum. pol.] B. Turowicz, ZtMon 40, Tyniec—Krakéw 2006; M. Starowieyski [red.]
Starozytne reguly zakonne, PSP 26, Warszawa 1980; najwazniejsze komentarze do reguty
$w. Benedykta: A. Bockmann, Perspektiven der Regula Benedicti. Ein Kommentar zum Prolog
und den Kapiteln, Miinsterschwarzach 1968; 1. Herwegen, Sinn und Geist der Benediktinerregel,
Einsiedeln 1944; G. Holzherr, Die Benediktsregel. Eine Anleitung zu christlichem Leben, Diis-
seldorf 2000; T. G. Kardong, Benedict's rule. A Transation and Commentary, Collegeville 1996;
A. de Vogiie, La communauté et I”abaté dans la Reglé de saint Benoit, Paris 1961; A. de Vogiie,
La Regle de saint Benoit. Commentaire doctrinal et spiritual, Paris 1977.
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tzn. gdyby kazdy z nich przebywal w zupelnym osamotnieniu na pustelni bez
towarzystwa wspotbraci.

Trzeba przeciez pamigtac, ze zrédlem przekazywanego stowa pozostaje za-
wsze czlowiek. Rowniez we wspolnocie klasztornej kazdy mnich skupial si¢ na
tym, co przekazuje mu inny cenobita, a wigc osoba posiadajaca mniej wigcej
podobne usposobienie i predyspozycje duchowe.

3. Powstrzymywanie si¢ od stow i ograniczenie uzywania mowy,
walka z wielomownoscig

Na podstawie wielu wczesnych regul monastycznych mozna wysnu¢ wnio-
sek, ze mnisi prowadzacy zycie wspolnotowe (cenobici) ograniczali si¢ w uzy-
waniu mowy. Wiedzieli oni bowiem, ze przebywajac ciagle w towarzystwie po-
przez czegsta mowe mogliby pobudzi¢ do grzechu zaréwno siebie jak i swoich
wspoltbraci, a tego przeciez pragneli unikngé. Asceci przestrzegajacy Reguty
Benedykta z Nursji zawsze pilnowali sie, aby nie zgrzeszy¢ mowa, stad tez po-
wstrzymywali si¢ nawet od mowienia dobrych rzeczy. Oczywiscie nie oznacza
to, ze przez catg dobg w ogodle si¢ nie odzywali, owszem wyjatkowo mogli to
robi¢, tyle ze zawsze priorytet dla nich miala zasada milczenia?. Asceci starali
si¢ ogranicza¢ uzywanie mowy takze w celu duchowego pokrzepiania innych,
zdajac sobie sprawg, ze nieostroznie mogliby ulec wtedy wadzie gadulstwa’.

3.1.Wielomownos¢

Z powyzszego wynika, ze wielomoéwnos$¢ w klasztorze traktowano zawsze
jako co$ negatywnego $wiadczacego o zbyt spontanicznych myslach i nieprze-
mys$lanym uzywaniu stow. Trzeba podkreslic¢ tez, ze wada ta zawsze pojawia si¢
u ludzi tworzacych niezorganizowane srodowisko logosfery.

Wielostowie, bedace znakiem dzisiejszych czasow, zawsze staje si¢ prze-
szkoda dla odpowiedniego ustosunkowania si¢ do pewnych waznych zycio-
wych kwestii 1 wyrazania opinii na dany temat, a juz tym bardziej utrudnia pod-
jecie stusznych decyzji majgcych znaczenie dla przebiegu naszego zycia®.

2 S. Benedicti, Regula 6, 1-2: ,Faciamus quod ait propheta: Dixi: Custodiam vias meas, ut non
delinqguam in lingua mea. Posui ori meo custodiam. Obmutui et humiliatus sum et silui
a bonis. Hic ostendit propheta, si a bonis eloquiis interdum propter taciturnitatem debet taceri,
quanto magis a malis verbis propter poenam peccati debet cessari”, por. [thum. pol.], s. 409.

3 S. Benedicti, Regula 6, 3: ,,Ergo, quamvis de bonis et sanctis et aedificationum eloquiis, per-
fectis discipulis propter taciturnitatis gravitatem rara loquendi concedatur licentia”, por.
[ttum. pol.], s. 409.

4 Zob. A. Lepa, Pedagogia infosfery czlowieka, ,X.0dzkie Studia Teologiczne” (2011).
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Zdawali sobie z tego sprawe juz starozytni mnisi, zar6wno anachoreci, jak
i cenobici, ktorzy zawsze dbali o odpowiedni dobor stow. Wielomownos$¢ uwa-
zali oni jako niebezpieczng wade, z tego wzgledu ze doprowadzala ona wielo-
krotnie do akedii, czyli ogolnego znudzenia zyciem ascetycznym, duchowe;j
gnusnosci a z czasem do glebokiej depresji wynikajacej z pragnienia dostarcze-
nia sobie zbyt wielu wrazen. A trzeba pamigta¢, ze rozmowa, a juz tym bardziej
prozna, taka jak np. plotka, wrazen takich dostarczata w wielkim stopniu. To
wlasnie poprzez gadulstwo czlowiek zazwyczaj przyjemnie i bezowocnie za-
petia sobie czas. Oczywiscie taka postawa byla czym$ nieodpowiednim dla
prawdziwych ascetow, a zwlaszcza hezychastow prowadzacych zycie samot-
ne, w oddaleniu od ludzi i dgzacych do zdobycia duchowego spokoju. Rowniez
i cenobici, chociaz zyjacy w gronie innych mnichow skupionych w jednym
kompleksie klasztornym starali si¢ ogranicza¢ w miar¢ mozliwosci uzywanie
ludzkiej mowy. Co prawda w wigkszym stopniu byli oni narazeni na kontakt ze
stowem wypowiadanym przez drugiego cztowieka, co wynikalo zreszta z faktu,
ze nie mieszkali zupetnie samotnie i zawsze liczyli na wzajemng pomoc, nie-
mniej jednak po to wlasnie praktykowali oni milczenie, aby w jak najwigkszym
stopniu zminimalizowa¢ wszelkie relacje oparte na przekazie stownym. Przekaz
informacji w formie mowy niejednokrotnie bowiem wzbudzat u nich rozkoja-
rzenie oraz pobudzal do nieodpowiednich dla nich mysli wywolujac w ich umy-
stach r6zne wyobrazenia majace odniesienie do $wiata materialnego. Wiadomo
przeciez, ze mnisi starali si¢ przede wszystkim skupi¢ na sprawach duchowych
i odrzucali wszystko co powodowalo rozproszenie uwagi. Zbyt chaotyczna
ludzka mowa czgsto bowiem utrudniala skupienie si¢ na modlitwie, a takze
dobre wykonanie pracy. Biorac to pod uwage, mnisi nawet jesli czego$ potrze-
bowali, to ograniczali si¢ zazwyczaj do dawania krotkich prosb czy udzielania
zwigztych polecen, a niejednokrotnie mowe zastgpowali odpowiednia gestyku-
lacja, ktora stawata si¢ dla nich dobrym no$nikiem informacji.

Ograniczanie mowy w cenobium mialo wazne znacznie nie tylko ze wzgle-
dow moralnych, ale takze wplywalo na zdrowie psychiczne i rownowage du-
chowo-cielesng 0s6b prowadzacych zycie kontemplacyjne. Wielostownos¢
bowiem przyczyniata si¢ nie tylko do ulegania namigtno$ciom, ale takze do-
prowadzala do niepotrzebnego zametu i gwaru, a w przypadku moéwienia wie-
lu o0s6b naraz takze do halasu. Wiadomo, ze zbyt dono$ny dzwigk jest czyn-
nikiem niekorzystnym dla ludzkiego organizmu i taki nieodpowiedni sygnat
odbierany za pomocg zmystu shuchu zawsze negatywnie wplywa na aktywnos¢
cztowieka i to nie tylko w czasie nocnego odpoczynku, ale takze w ciggu dnia
podczas pracy i nauki. Nie tylko hatas, ale takze zbyt czgste i dtugotrwale sty-
szalne bodzce pltynace ze srodowiska zewnetrznego 1 docierajgce do czlowie-
ka utrudniaja mu podjecie glebszej refleksji czy zastanowienie si¢ nad soba,
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przeszkadzaja w koncentracji oraz uniemozliwiajg prawidtowa selekcje infor-
macji zdobywanych w ciggu dnia.

3.2. Milczenie objawem wstrzemiezliwosci i cierpliwosci
oraz podstawg zdobycia cnét

Uzywanie mowy jest oczywiscie czyms naturalnym dla cztowieka i catkowi-
te pozbawienie mozliwo$ci wykonywania tej czynnosci jest dla niektorych dos¢
nieprzyjemne. Niemniej jednak cenobici przeciez zobowigzani zostali do stoso-
wania pewnych umartwien cielesnych i uczyli si¢ wstrzemiezliwo$ci. Szczegol-
nie w czasie Wielkiego Postu ujarzmiali swoje odruchy ciala, powsciagali jezyk
ograniczajac rozmowy a juz tym bardziej pilnowali si¢, by nie stwarza¢ okazji
do zartow’.

Mieszkancy cenobium po to ograniczali artykulacje dzwigkow, bo wiedzieli
ze to szybko moze doprowadzi¢ do nieopanowania wlasnego jezyka i nieodpo-
wiednich odruchow ciata. Dlatego tez w kazdym miejscu, a szczegdlnie wte-
dy kiedy udawali si¢ na officium unikali wszelkiej sposobnosci do ghupich za-
baw i btazenskiego zachowania, m. in. nieumiarkowanej mowy®.

Dzigki podejmowanemu wysitkowi asceci ¢wiczyli si¢ takze w zdobywaniu
cnot. Wstrzemigzliwos¢ cielesna polegata bowiem takze na powstrzymywaniu
1 ujarzmianiu swego jezyka oraz praktykowaniu milczenia. Wida¢, ze mnichom
nie chodzito o to, aby duzo mowié, lecz raczej by wypowiadac si¢ zwigzle
1 ze zrozumieniem.

Zachowywanie milczenia stanowito takze objaw pokornego znoszenia cier-
pienia i wszelkich niedogodnosci. Stad tez $w. Benedykt cnotg milczenia taczy
z cnotg cierpliwosci 1 bezwglednego postuszenstwa, czyli spetlniania tego, co
z pozoru mogto nawet przekracza¢ ludzkie mozliwosci’. Istnieje zreszta pew-
na zalezno$¢ miedzy powsciagliwoscia w stowach oraz checig przyjmowania
krzywd. Ci, ktorzy wykazywali wytrwato$¢ i unikali wypowiadania si¢ na gtos,
réwnoczes$nie cierpliwie znosili upokorzenia.

5 S. Benedicti, Regula 49, 7: ,,...id est subtrahat corpori suo de cibo, de potu, de somno, de lo-
quacitate, de scurrilitate, et cum spiritalis desiderii gaudio sanctum Pascha exspectet”, por.
[ttum. pol.], s. 470.

¢ S. Benedicti, Regula 43 43, 1-2: ,,Ad horam divini officii, mox auditus fuerit signus, relictis
omnibus quaelibet fuerint in manibus, summa cum festinatione curratur, cum gravitate tamen,
ut non scurrilitas inveniat fomitem”, por. [thum. pol.], s. 462.

7 S. Benedicti, Regula 7, 35: ,,Quartus humilitatis gradus est si, in ipsa oboedientia duris et con-
trariis rebus vel etiam quibuslibet irrogatis iniuriis, tacite conscientia patientiam amplectatur”,
por. [ttum. pol.], s. 413.
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3.3. Méwienie i milczenie w okreslonych okoliczno$ciach i odpowiedniej
porze w ciagu dnia

Cenobici, ktorzy osiagneli juz pewien stopien pokory powstrzymywali swoj
jezyk na tyle, ze nie odzywali si¢ nie pytani o zdanie, a w ten sposéb unikali py-
chy®. Ogolnie przez caly dzien praktykowali oni milczenie, co oczywiscie wcale
nie znaczy, ze si¢ nie odzywali, bo owszem, kiedy wymagala tego sytuacja, to
otwierali usta.

Niemniej jednak w porze wieczornej i nocnej asceci $cisle pilnowali sie, aby
przestrzega¢ zasady milczenia i to niezaleznie od tego, czy zasiadali do wspodl-
nej kolacji, czy tez poscili’.

Niekiedy zdarzato si¢ jednak, ze cisze nocna naruszali przybywajacy z ze-
wnatrz goscie. W takiej sytuacji mozliwe bylo uzywanie mowy, tym bardziej
jesli opat wydat takie polecenie, co wiagzato si¢ z koniecznoscia zatatwienia pil-
nych spraw. Oczywiscie i wtedy cenobici pamigtali, aby wypowiadac si¢ zwiez-
le i z zachowaniem naleznej powagi'®. Widaé, iz mowe traktowali oni zawsze
jako $rodek do zatatwienia wyzszych celow.

Ci, ktorzy prowadzili zycie duchowe kontrolowali si¢, by nie podejmowac
rozméw o niewlasciwej godzinie w ciagu dnia, co stanowitoby przeciez ob-
jaw braku dyscypliny i wstrzemiezliwosci oraz $wiadczylo o nieumiejetnosci
ujarzmiania jezyka. Oczywiscie osoby wykazujace takie niepohamowanie od
razu upominano, tak aby nie stawaly si¢ one zgorszeniem i nie pobudzaty in-
nych do przyjecia negatywnych postaw moralnych!!.

4. Mowa jako forma wyrazania si¢. Funkcja mowy i sfowa

Mowa cztowieka ma wazna role, dlatego Ze jest narzgdziem myslenia i za jej
pomoca wyraza si¢ swoje poglady, indywidualne potrzeby, czy osobisty stosu-
nek do innych 0sob.

8 S. Benedicti, Regula 7, 56-58: ,Nonus humilitatis gradus est si linguam ad loquendum prohi-
beat monachus et, taciturnitatem habens, usque ad interrogationem non loquatur, monstrante
scriptura quia in multiloquio non effugitur peccatum, et quia vir linguosus non dirigitur su-
per terram”, por. [thum. pol.], s. 416.

° S. Benedicti, Regula 42, 1-2: ,,Omni tempore silentium debent studere monachi, maxime ta-
men nocturnis horis. Et ideo omni tempore, sive ieiunii sive prandii”, por. [thum. pol.], s. 461.

10 S. Benedicti, Regula 42, 10-11: ,,...excepto si necessitas hospitum supervenerit aut forte abbas
alicui aliquid iusserit, quod tamen et ipsud cum summa gravitate et moderatione honestissima
fiat”, por. [ttum. pol.], s. 461.

S, Benedicti, Regula 48, 19-21: ,hic talis si — quod absit — repertus fuerit, corripiatur semel
et secundo; si non emendaverit, correptioni regulari subiaceat taliter ut ceteri timeant. Neque
frater ad fratrem iungatur horis incompetentibus”, por. [ttum. pol.], s. 469.
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Dzi¢ki jezykowi mozliwe jest uzewngtrznienie wlasnego sposobu myslenia
oraz dziatania'?, co doprowadza do dialogu migdzy osobami (czyli interperso-
nalnej wymiany zdan).

Jesli chodzi o mnichow, to trudno tutaj mowic¢ o jakims typowym dialogu,
dlatego ze obowiazkowo wyrzekali si¢ oni swojej wtasnej woli i za nieod-
powiednie uznawali wyrazanie swojej indywidualnej opinii. Wzajemne rela-
cje mnichow opieraty si¢ raczej na stluchaniu polecen przetozonych i opata
oraz bezwzglednym ich wypehianiu, a tylko w wyjatkowych sytuacjach na
sugerowaniu swoich propozycji rozwigzania jakiego$ problemu. Niezalez-
nie od tego w jakim $rodowisku cztowiek przebywa, stowo przewaznie stuzy
mu do przekazywania i odbierania informacji, z ktora posiada kontakt przez
cate zycie.

Podobnie i cenobici stowa przekazywane przez przetozonych czy tez innych
mnichow traktowali jako wazne zrodto danych, dzigki ktorym dowiadywali sig
jak maja postepowac. Co prawda informacja przekazywana jest w kontakcie
z drugim cztowiekiem w rézny sposob, niemniej jednak to przede wszystkim
stowo staje si¢ gtownym komunikatorem'. Stowo dzialajace w ramach infos-
fery zawsze rzutuje na rozwdj kazdej osobowosci. Podobnie dotyczyto to mni-
chow, ktorych osobowosci ksztaltowaly si¢ pod wptywem stowa wypowiadane-
go przez przetoznych oraz wszystkich wspoltbraci.

4.1. Shuchanie polecen

Stowo w klasztorze bylo uzywane w $cisle okreslonym celu, a shuzyto
przede wszystkim wydawaniu polecen. Opat postugiwatl si¢ stowem, co wy-
nikato z obowigzku jaki posiadat w stosunku do podlegajacych mu cenobi-
tow. Przede wszystkim jego rola polegata na nauczaniu mnichéw oraz wyda-
waniu rozkazow, ale takich ktore nie bylty sprzeczne z przykazaniami Bozymi'.
Oznacza to, ze rOwniez opat zostatl ograniczony i nie postepowat samowolnie,
stad tez w odpowiedni sposob dobieral stowa, wystrzegajac si¢ w ten sposob
niemoralnej postawy. Zwierzchnik klasztorny pouczat rowniez w ten sposob,
aby pobudza¢ postusznikow do sprawiedliwego postgpowania. Wiedzial on bo-
wiem, ze sam bedzie w przysztosci odpowiadaé za jako$¢ swojego nauczania

2], A. Dziewiatkowski, Jezyk narzedziem myslenia i dzialania, ,Studia Medioznawcze”
4(2001), s. 89-92.

3 Por. A. Lepa, Pedagogia, s. 170.

4 S. Benedicti, Regula 2, 4: ,Ideoque abbas nihil extra praeceptum Domini quod sit debet aut do-
cere aut constituere vel iubere”, por. [thum. pol.], s. 394.
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i postuszenstwo powierzonych sobie mnichow'®. Stad tez pilnie przyktadat si¢
on do swoich obowigzkow i wyrazal na glos to, co zgadzato si¢ takze z jego du-
chowym przeswiadczeniem.

Juz w prologu do swojej Reguty $w. Benedykt podkreslit, ze obowigzkiem
prawdziwego mnicha jest stuchanie pouczen swojego mistrza duchowego
i otwarcie si¢ na jego napomnienia w bezwzglednym postuszenstwie'é. Ceno-
bici zobowigzani zostali do stuchania polecen opata, nawet wtedy jesli poda-
wal on rozporzadzenia sprzeczne ze swoim wlasnym postgpowaniem. Oczy-
wiscie mnisi zawsze sprawdzali, czy to co mowit zwierzchnik klasztorny nie
stalo w sprzecznosci z przykazaniami Bozymi, ktore traktowali oni za glowny
punkt wyj$cia w postepowaniu'’. Niemniej jednak nie zmienia to faktu, ze to
wlasnie dzigki przekazywanemu stowu asceci zdobywali informacje na temat
odpowiedniego zachowywania si¢ w klasztorze i takg tez wiedz¢ na biezaco so-
bie utrwalali.

Cenobici pozostawali bezwzglednie otwarci na stowo plynace z ust opata
czy przetozonego, kierujac si¢ zasada postuszenstwa i natychmiast po uslysze-
niu rozkazu wykonywali polecenie swego duchowego mistrza'®. Oczywiscie
chociaz mnisi wypetniali ustyszane polecenia w spokoju, to jednak bez opiesza-
tosci czy tez narzekania, bo to $wiadczytoby o ich sprzeciwie. Co prawda mni-
si stuchali polecen takze wspoltbraci, niemniej jednak w pierwszej kolejnosci
starali si¢ wypetnia¢ polecenia opata i przetozonych®. Wida¢ wigc, ze znaczenie
stowa uzaleznione byto takze od osoby, ktéra je wypowiadata i od tego jaka po-
zycje w hierarchii klasztornej zajmowata.

5°S. Benedicti, Regula 2, 5-6: ,,...sed iussio eius vel doctrina fermentum divinae iustitiae

in discipulorum mentibus conspargatur, memor semper abbas quia doctrinae suae vel discipu-
lorum oboedientiae, utrarumque rerum, in tremendo iudicio Dei facienda erit discussion”, por.
[ttum. pol.], s. 394.

S. Benedicti, Regula, Prolog 1, 388: ,,Obsculta, o fili, praccepta magistri, et inclina aurem cor-
dis tui, et admonitionem pii patris libenter excipe et efficaciter comple”.

S. Benedicti, Regula 4, 61: ,,...pracceptis abbatis in omnibus oboedire, etiam si ipse aliter —
quod absit — agat, memores illud dominicum pracceptum: Quae dicunt facite, quae autem faci-
unt facere nolite”, por. [thum. pol.], s. 404-405.

S. Benedicti, Regula 5, 8-9: ,,...mox exoccupatis manibus et quod agebant imperfectum re-
linquentes, vicino oboedientiae pede iubentis vocem factis sequuntur, et veluti uno momento
praedicta magistri iussio et perfecta discipuli opera, in velocitate timoris Dei, ambae res com-
muniter citius explicantur”, por. [thum. pol.], s. 407.

S. Benedicti, Regula 5, 14: ,,Sed haec ipsa oboedientia tunc acceptabilis erit Deo et dulcis hom-
inibus, si quod iubetur non trepide, non tarde, non tepide, aut cum murmurio vel cum responso
nolentis efficiatur”, por. [thum. pol.], s. 408.

S. Benedicti, Regula 71, 3: ,Praemisso ergo abbatis aut praepositorum qui ab eo constituun-
tur imperio, cui non permittimus privata imperia praeponi”, por. [thum. pol.], s. 501.
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4.2. Slowne upomnienia

Analizujac Regute Benedykta z Nursji wida¢, ze mowy uzywano czg-
sto w celu udzielania upomnien mnichom popetniajagcym przewinienia. Opaci
1 przetozeni co prawda zobowigzani zostali do upominania cenobitow, jesli za-
uwazyli u nich zte postepowanie, niemniej jednak po wykonaniu przez pokut-
nikéw zadoséuczynienia zwierzchnicy udzielali im btogostawienstwa, co byto
réwnoznacz przebaczeniem win?'.

Oczywiscie stownie upominano nie tylko zwyktych cenobitow, ale takze
1 osoby pelnigce wazne funkcje w klasztorze. Przyktadowo przeor, ktoéry wy-
kazywat pych¢ i nie przestrzegat zasad Reguly otrzymywat upomnienie na-
wet do czterech razy, a w ten sposob uzyskiwal mozliwos¢ poprawy swego
zachowania®.

4.3. Slowa jako forma pocieszenia i zachety

Stowa dla mnichéw posiadaty wielkag moc duchowa, a szczegolnie dotyczy-
to to porad ojcow i kierownikow duchowych, ktorych celem byto pokrzepianie
i pocieszanie 0sob posiadajacych psychiczne rozterki czy tez watpliwosci natu-
ry moralnej. Czlowiek szukajacy pomocy duchowej u drugiego cztowieka prze-
waznie nastawia si¢ na otrzymywanie od niego dobrego i rozsadnego stowa,
czyli jakiej$ konkretnej porady pomagajacej mu podja¢ witasciwa decyzje. Juz
pustelnicy zyjacy na egipskiej pustyni w IV w. stajacy si¢ ojcami duchowymi
dla przychodzacych do nich uczniow przekazywali im ,,stowa”, to znaczy wy-
powiadali krotkie zdania, w ktorych zawarta byta madros¢ zyciowa.

Rowniez w klasztorze Benedykta z Nursji asceci wierzyli w uzdrawiajaca
moc stow. Kierownicy duchowi pocieszali na osobnosci stabszych psychiczne
cenobitow posiadajacych rozterki duchowe i w odpowiedni sposob naktaniali
ich do podjecia pokuty, a tym samym uwalniali od ulegania rozpaczy?.

2t S. Benedicti, Regula 71, 6-8: ,,Si quis autem frater pro quavis minima causa ab abbate
vel a quocumque priore suo corripi*== quolibet modo, vel si leviter senserit animos
prioris cuiuscumque contra se irat 1 commotos quamvis modice, mox sine mora
tamdiu prostratus in terra ante pedes eius iaceat satisfaciens, usque dum benedictione
sanetur illa commotion”, por. [thum. pol.], s. 501.

22 8. Benedicti, Regula 65, 18: ,,Qui praepositus si repertus fuerit vitiosus aut elatione deceptus
superbire, aut contemptor sanctae regulae fuerit comprobatus, admoneatur verbis usque quar-
ter”, por. [thum. pol.], s. 495.

2 S. Benedicti, Regula 27, 2-3: ,,Prima hora dicantur psalmi tres singillatim et non sub una gloria,
hymnum eiusdem horae post versum Deus in adiutorium antequam psalmi incipiantur”, por.
[thum. pol.], s. 442.
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4.4. Operowanie stowem podczas modlitw

Cenobici przy kazdej z codziennych czynnosci posiadali stycznos¢ ze sto-
wem zawsze odpowiednio dobranym i prawidlowo wypowiedzianym. Stowo
dla nich pehito $cisle okreslong role, bo przez nie wyrazalo si¢ uwielbienie
Boga. Szczegolnie podczas modlitwy kontakt ze stowem byt niezwykle wazny,
bo bez stowa niemozliwe bytoby artykutowanie przemyslanych dzwigkéw oraz
w ogdle formutowanie mysli.

Na wspolnych oficjach cenobici przede wszystkim zobowigzani zosta-
li do odmawiania psalméw i hymnow oraz czytania odpowiednich lekcji z Pi-
sma Swictego®. Zawsze wigc operowali mowa i to juz od samego rana, naj-
pierw na rannych modlitwach, a nast¢pnie w ciggu catego dnia na wszystkich
godzinach kanonicznych.

W porze zimowej kiedy nad ranem sprzyjata ku temu odpowiednia atmosfe-
ra asceci mogli nawet po zakonczeniu Wigilii poswigci¢ trochg czasu na rozmy-
$lania nad psatterzem czy tez nad treScig ustyszanych czytan®. Widaé, ze nawet
jesli nie styszeli oni mowy wspoélbraci, to jednak zawsze indywidualnie zacho-
wywali stowo w duszy i pozostawali nim przesigknigci, mimo tego ze w ciggu
dnia zazwyczaj milczeli. Asceci podejmujac refleksje, réwniez operowali sto-
wem, tyle ze robili to w mys$li. Juz na oficjach nocnych (wigiliach) mnisi odma-
wiali werset: ,,Panie otwdrz wargi moje, a usta moje beda gtosi¢ Twoja chwate”,
ktory swiadezyt o tym, ze asceci otwierali usta przede wszystkim w celu uwiel-
biania Boga®.

Zgodnie z Regulg czltonkowie klasztoru zobowigzani byli do gloszenia
chwaty Bozej na wspolnych oficjach w okreslonych porach w ciagu calej doby,
tzn. godzinach kanonicznych wigilii, jutrzni, prymy, tercji, seksty, nony, nie-
szporow i komplety?’. Zawsze wypowiadali si¢ oni tak, aby podkresli¢ szacu-
nek dla swietego miejsca oraz po to by nalezycie odda¢ cze$¢ Bogu. Przyktadali
tez wage do formy modlitwy, ktérg sobie urozmaicali, to znaczy raz odmawiali
ja z pamieci i recytowali, albo tez $piewali?®. Pamietali przy tym, aby $piewaé
psalmodi¢ rozumnie i z pelnym zaangazowaniem, to znaczy wypowiadali si¢ na

24 8. Benedicti, Regula 9, 3-5: ,,Post hunc, psalmum nonagesimum quartum cum antiphona, aut

certe decantandum. Inde sequatur ambrosianum, deinde sex psalmi cum antiphonas”, por.

[ttum. pol.], s. 419.

S. Benedicti, Regula 8, 3: ,,Quod vero restat post vigilias a fratribus qui psalterii vel lectionum

aliquid indigent meditationi inserviatur”, por. [thum. pol.], s. 418.

S. Benedicti, Regula 9, 1: ,,Hiemis tempore suprascripto, in primis versu tertio dicendum: Do-

mine, labia mea aperies, et os meum adnuntiabit laudem tuam”, por. [thum. pol.], s. 419.

27 8. Benedicti, Regula 16, 1-5, por. [thum.pol.], s. 429.

2 S. Benedicti, Regula 9, 9-11: ,,Post has vero tres lectiones cum responsoria sua, sequantur rel-
iqui sex psalmi, cum alleluia canendi. Post hos, lectio apostoli sequatur, ex corde recitanda,
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glos tak, aby zgadzalo si¢ to z ich wewngtrznym przekonaniem®. Wida¢ wigc,
ze mieszkancy cenobium uczestniczyli w modlitwie zarowno ciatem jak i du-
chem, albowiem na zewnatrz angazowali swoj jezyk, a wewnetrznie calg sfe-
r¢ duchowa.

Asceci podczas modlitw wypowiadali sie¢ zwiezle, unikajac wielomodstwa,
gdyz bardziej zalezalo im na zachowaniu duchowej czystosci*®. Dlatego tez
oficja nigdy nie byly dhugie, lecz stosunkowo krotkie, dzigki czemu mnisi nie
wykonywali niczego ponad swoje mozliwos$ci, ani nie ostabiali umystu i du-
cha. Oczywiscie jesli rzeczywiscie czuli natchnienie, to wowczas wyjatkowo
przedtuzali modlitwy, chociaz z reguly bez potrzeby nie przeciagali oficjow?'.
Z pewnoscig cztonkowie wspolnoty zdawali sobie sprawe, ze zbyt dlugie wy-
powiadanie si¢ nie stuzy ani rozwojowi duchowosci, ani tez nie jest skuteczng
formg gloszenia chwaty Boga. Wielomostwo, zawsze uwazali oni za co$ niesto-
sownego, niezaleznie od doboru stow.

5. Logosfera zorganizowana i niezorganizowana

Logosfera jak kazde inne spoteczne srodowisko moze by¢ zorganizowana
lub niezorganizowana, czyli spontaniczna i niekontrolowana*?.

Podkresla si¢ jednak, aby srodowisko stowa nie byto czym$ przypadkowym,
lecz $cisle zorganizowanym, co oczywiscie starali si¢ osiagna¢ rowniez mni-
si, ktorzy wypowiadali si¢ w przemyslany sposob, narzucony im przez regula-
cje klasztorne. Odpowiedni dobor stow byl dla nich istotny i to niezaleznie o ja-
kiej porze méwili i w jakim miejscu si¢ znajdowali. To oznacza, ze zawsze, bez
wzgledu na okoliczno$ci kontrolowali oni swoje wypowiedzi i juz od samego po-
czatku przestrzegali dyscypliny. Na wspolnych oficjach wiedzieli bowiem doktad-
nie jakie modlitwy nalezy odmawia¢, w czasie pracy starali si¢ zawsze milczec,
a w razie koniecznosci zadawali tylko krotkie pytania czy tez dawali zwigzle po-
lecenia. Rowniez podczas positku obowiazywata ich zasada Scistego milczenia,
przy rownoczesnym stuchaniu lektury czytanej im na glos przez lektora.

et versus, et supplicatio litaniae, id est Kyrie eleison. Et sic finiantur vigiliae nocturnae”, por.
[ttum. pol.], s. 420.
S. Benedicti, Regula 19 7. ,,...ct sic stemus ad psallendum ut mens nostra concordet voci nos-
trae”, por. [thum. pol.], s. 434.
S. Benedicti, Regula 20, 3: ,,Et non in multiloquio, sed in puritate cordis et compunctione lacri-
marum nos exaudiri sciamus”, por. [thum. pol.], s. 435.
S. Benedicti, Regula 20 4-5: | Et ideo brevis debet esse et pura oratio, nisi forte ex affectu inspi-
rationis divinae gratiae protendatur. In conventu tamen omnino brevietur oratio, et facto signo
a priore omnes pariter surgant”, por. [thum. pol.], s. 435.
A. Lepa, Pedagogia, s.171.
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Logosfera tylko wtedy kiedy jest srodowiskiem zorganizowanym posiada
najwigksza skuteczno$¢ wychowaczg. Na ten aspekt ktadli rowniez nacisk ceno-
bici, ktorzy robili wszystko zgodnie z ustalonym harmonogramem, dzigki cze-
mu wiedzieli o jakiej porze i w jakim miejscu nalezy mowic, a przez takie zor-
ganizowanie egzystencji ulatwiali oni sobie kontemplacj¢ i osiggniecie spokoju
duchowego. W zorganizowanej rzeczywistosci mozna przeciez skuteczniej dzia-
fa¢, o czym wiedzieli pierwsi zakonodawcy ustalajacy dla mnichow regulacje,
po to aby asceci mieli mozliwos$¢ pracy nad swoim charakterem i nie rozpra-
szali si¢ z powodu konieczno$ci zalatwienia zbyt wielu spraw. Wazne byto bo-
wiem, aby mnisi zachowywali postuszenstwo wobec reguty i polecen starszych,
a wowczas wykonywanie jakichkolwiek czynnos$ci, nawet nieco skomplikowa-
nych nie przeszkadzato im w skupieniu si¢ na swoim zyciu duchowym. Wy-
nikato to takze z faktu, ze cenobici wypehiali polecenia jakby bezwolnie, za$
przekazywane stlowo ulatwiato im zycie i utrwalalo ten regularny, jednostajny
tryb zycia.

Mozna nawet powiedzie¢, ze postugiwanie si¢ mowa przebiegato takze
w rytmiczny sposob. Cenobici codziennie bowiem odmawiali te same modlitwy
przeznaczone na odpowiednie godziny kanoniczne i w tych samych godzinach
stuchali czytania lektora, a w ciggu dnia postugiwali si¢ podobnymi krotkimi
zwrotami oraz udzielali sobie blogostawienstw. Wypowiadajac si¢ cenobici nie
zaskakiwali si¢ nazwajem, a wszystko co mowili byto do przewidzenia. Oczy-
wiscie niekiedy mogtly zaistnie¢ sytuacje nieprzewidziane i dos¢ przypadkowe
wynikajace z chaotycznego i nieodpowiedniego zachowywania si¢ nieopanowa-
nych mnichow, niemniej jednak starano si¢ w miar¢ mozliwosci nie dopuszczac
do tego. Przetozeni szczegdlnie karali osoby wdawajace si¢ w spory i ktotnie,
bo przeciez naruszaly one porzadek w cenobium oraz powodowaly wewnetrzne
wzburzenie nie tylko u tych co wywolywali niesnaski, ale takze u innych miesz-
kancow komplesku klasztornego, pragnacych wewngtrznego spokoju. Mnisi
mieszkajacy we wspolnocie ograniczali takze wszelkie samowolne wypowiada-
nie si¢ i zuchwale wypowiedzi, ktore swiadczylyby o niepohamowanym charak-
terze danej jednostki.

Kazde srodowisko, aby zyskato range zorganizowanego musi spetnia¢ odpo-
wiednie warunki. Staje si¢ ono takim, jesli wszelkie zjawiska w nim zachodzg-
ce s3 mozliwe do przewidzenia, to znaczy w jakim$ sensie z gory zaplanowa-
ne. Przyktadowo ze zorganizowang logosfera mamy do czynienia np. w trakcie
permanentnego i regularnego nauczania, czy tez w czasie publicznych wysta-
pien, przemowien i wszelkiego rodzaju zaplanowanych konferencji. Réwniez
na przyktadzie zycia cenobitéw mozna zaobserwowac¢ jak w niemalze dosko-
naty sposob umieli oni zorganizowaé sobie egzystencjg, tak aby réwnocze-
$nie ograniczy¢ poshugiwanie si¢ mows, ale z drugiej strony nie utrudni¢ sobie
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zatatwiania najbardziej pilnych spraw. Zakonodawcy w bardzo umiejetny spo-
sob ustalili okreslone godziny, w ktorych nalezalo milcze¢ oraz te, w ktérych
omawiano wazne kwestie, np. na wspolnych zebraniach. Wida¢ wigc, ze aby
srodowisko logosfery stato si¢ zorganizowane nalezy podja¢ w tym celu odpo-
wiednie dziatania. Wszyscy czlonkowie tego $rodowiska zobowigzani sg bo-
wiem do czynienia staran w celu takiego porozumiewania sig, aby zapewnic¢ so-
bie optymalng mozliwo$¢ funkcjonowania.

Warunkiem zaistnienia zorganizowanej logosfery jest rOwniez ograniczanie
swojej mowy. Jednak minimalizowanie spontanicznych wypowiedzi mozli-
wie jest wsrod tych, ktérzy dobrze zdaja sobie sprawe z wartosci stowa. Osoby
swiadomie tworzace wokot siebie srodowisko logosu doceniaja stowo w komu-
nikacji miedy ludzmi, zawsze wiec beda stara¢ si¢ promowaé przekazywanie
wiedzy wlasnie za pomoca stowa nie tylko méwionego ale i pisanego oraz wy-
pracowuja w sobie umieje¢tnos$¢ regularnego i praktycznego czytania tekstow ze
zrozumieniem*.

Podobnie cenobici wiedzieli, ze nauka przekazywana na glos przez opata nie
jest wystarczajaca, stad tez poglebiali swoja wiedzg poprzez czytanie odpowied-
niej lektury. Oczywiscie wszystkie teksty, jakie mnisi przerabiali i analizowali
juz wcezesniej zostaty odpowiednio dobrane, co znaczy ze asceci mieli do czy-
nienia z informacjg w jak najwigkszym stopniu zorganizowang. Tylko w zor-
ganizowanym $rodowisku mozliwy jest prawdziwy dialog. Z tym zZe inaczej
przebiega on migdzy osobami $wieckimi, a inaczej migdzy cenobitami, ktorzy
starali si¢ nie narzuca¢ swojego sposobu myslenia. Dialog w klasztorze w uje-
ciu Reguly Benedyta z Nursji polegatl raczej nie tyle na wzajemnej wymianie
zdan, co raczej na przyjeciu odpowiedniej postawy ze strony osob, migdzy kto-
rymi zachodzita relacja. Regutg bowiem bytlo, aby uczen, czyli zwykly mnich
nastawiat si¢ na stuchanie polecen nauczyciela. Nauczyciel za$, czy tez kie-
rownik duchowy zobowiazany zostal do mowienia w sposob rozsadny i przy
zachowaniu pelni szacunku dla drugiej osoby. W zorganizowanym $rodowisku
jego cztonkowie nieustannie siebie kontroluja, a wychowawcy udzielajg stow-
nej korekty tym, ktorzy w nieprawidlowy sposob postepuja. Wszyscy nawzajem
pilnuja sie, po to aby nie popetia¢ bledéw i tym samym tworzy¢ dos¢ jednoli-
ta spotecznos¢.

Aby logosfera stata si¢ zorganizowana, osoby ktore ja tworza musza wy-
kaza¢ tez statos¢ w dziataniu. Tylko dzigki konsekwentnemu postgpowaniu
moga one zapewni¢ trwate oddzialywanie logosfery. Przeciez aktywno$¢ doraz-
na i tylko w wyjatkowych sytuacjach w zalezno$ci od odpowiedniej okazji nie
gwarantuje tak naprawde statych efektow podejmowanego wysitku. Podobnie

3 Por. Ph. Breton, Eloge de la parole, Paris 2003.
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i opaci czy tez osoby petlniagce wazne funkcje w klasztorze wypowiadali sie za-
wsze rozwaznie, przewidujac skutki swoich decyzji. Tworzac srodowisko zor-
ganizowane trzeba $wiadomie si¢ zaangazowac, to znaczy przyja¢ dynamiczng
postawe wobec tworzonej wokol siebie rzeczywisto$ci. Taki dynamizm w za-
chowaniu objawiajg ludzie, ktdrzy umiej¢tnie 1 z rozmystem eliminujg hatas
wokot siebie po to, aby moc zrozumie¢ i przyswoi¢ wypowiedzi innych czy tez
przeczytane teksty. Kulture stowa posiadaja przeciez osoby przebywajace w od-
powiedniej atmosferze oraz wewngetrznie wyciszone, co pozwala im na prze-
twarzanie informacji werbalnej. Podobnie i asceci tylko w ciszy mogli podja¢
prawdziwg modlitwe, a podczas jej trwania operowali oni stowem badz to sty-
szalnym lub tez tylko wypowiadanym w mysli.

Cenobici zyli przede wszystkim duchem i kierowali swe mysli ku wtasne-
mu wnetrzu, nie mogli wige dopuszcza¢ do rozproszenia swojej uwagi, a juz
tym bardziej emocjonalnego wzburzenia. Stowo powinno nie tylko dociera¢ do
psychiki cztowieka, ale tez musi by¢ wewnetrznie ,,przetrawione”, czyli zrozu-
miane i w pelni przyjete. Stad tez cenobici w petni otwierali si¢ na nauke prze-
kazywang przez opata i nauczycieli klasztornych, a zyjac stowami, jakie przeka-
zywali im doswiadczeni cenobici pozbywali si¢ oni z czasem wtasnej woli.

6. Stowo pisane zrodlem informacji

Stowo moze by¢ przekazywane nie tylko w bezposrednim kontakcie z dru-
gim cztowiekiem w formie slownej wypowiedzi, a takze w sposob posredni za
pomoca stowa pisanego, ktore rowniez posiada wielka site oddziatywania. Po-
dobnie cenobici cenili nie tylko stowo moéwione, ale takze i pisane, ktore wza-
jemnie si¢ uzupetniaty. Glownym Zrédtem, z ktérego cztonkowie zgromadze-
nia czerpali informacje odno$nie sposobu postepowania byto Pismo Swicte oraz
Reguta, od ktorej nie mogli bezpodstawnie odstgpowac**.

Kazdy kto pragnat wstapi¢ do klasztoru musiat zosta¢ dobrze poinformowa-
ny na temat sposobu zycia, na jaki si¢ decydowal. Dlatego tez, co par¢ mie-
siecy nowicjuszowi czytano Regule, tak aby dobrze przyswoit sobie prawa
obowigzujace we wspolnocie a dopiero po zdobyciu okreslonej wiedzy mogt
on stwierdzi¢, czy wytrwa w danym zgromadzeniu monastycznym i §wiadomie
przyjmie ustalone tutaj zasady®. W tym wypadku kontakt ze stowem pisanym
i na glos odczytywanym byl o tyle wazny, ze stawat si¢ dobrg informacja dla
danej osoby.

34 S. Benedicti, Regula 3, 7: ,,Jn omnibus igitur omnes magistram sequantur regulam, neque ab ea
temere declinetur a quoquam”, por. [thum. pol.], s. 399.
33 8. Benedicti, Regula 58, 9-13, por. [thum. pol.], s. 481-482.
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W cenobium zreszta dos¢ czesto czytano mnichom Regute, po to aby na bie-
zaco utrwalali sobie zakceptowane przez nich zakonne zwyczaje, a w ten spo-
sob by nie wyszukiwali oni sobie réznych pretekstow i nie usprawiedliwiali si¢
nieznajomoscia prawa klasztornego®. Ten zas, co wstgpowat do klasztoru zobo-
wigzany zostal takze do sporzadzenia dokumentu, w ktérym wyrzekat si¢ po-
siadania czegokolwiek na wlasnos¢, a poprzez taki dokument zas§wiadczat, ze
opuszcza definitywnie swoje §wieckie zycie. Jesli posiadal on umieje¢tnos¢ pi-
sania, to samodzielnie sporzadzal taka umowg, natomiast w przypadku, gdyby
pozostawat niepis$mienny, to wowczas podpisywal on dokument napisany przez
innego mnicha’’. Wida¢ wigc, ze stowo pisane miato dla mnichéw bardzo waz-
ne znaczenie, bo zaswiadczato o czym$ waznym i1 nadawato takze moc prawng
zaistnialej sytuacji.

Sporzadzanie dokumentow lub listow polecajacych okazywato si¢ o tyle
istotne, ze potwierdzato prawnie pewne obowigzujace w klasztorze obyczaje.
Przyktadowo jesli jaki§ mnich z innej wspolnoty klasztornej pragnat wstapic¢ do
danego klasztoru, to musiat postara¢ si¢ o zgodg swego dotychczasowego opa-
ta w formie listu polecajacego®®. Taki dokument stawat si¢ tez informacja dla
zwierzchnika klasztoru oraz utwierdzat go w przekonaniu, ze postgpuje zgodnie
z prawem koscielnym i nikomu nie czyni krzywdy.

6.1. Stlowo zrodlem wiedzy i pokarmem dla duszy. Czytanie duchowe;j
lektury i praca intelektualna

Zgodnie z Regulg Benedykta z Nursji cenobici podjeli starania, aby nie ulec
znuzeniu przy wykonywaniu monotonnych czynnosci. Chociaz niemalze caty
dzien zajmowali si¢ oni do$¢ jednostajng pracg fizyczna, to jednak przerywa-
li ja, aby pos$wieci¢ si¢ aktywnosci umystowej. Sci§le wyznaczone godziny
przeznaczali na lektur¢® i poprzez czytanie posiadali zawsze kontakt ze sto-
wem. W ten sposob urozmaicali oni sobie dzien, tak aby nie odczuwac otepienia

3¢ S. Benedicti, Regula 66, 7: ,,...ut non sit necessitas monachis vagandi foris, quia omnino
non expedit animabus eorum”, por. [thum. pol.], s. 490.

S. Benedicti, Regula 58, 19-20: ,,De qua promissione sua faciat petitionem ad nomen sancto-
rum quorum reliquiae ibi sunt et abbatis praesentis. Quam petitionem manu sua scribat, aut
certe, si non scit litteras, alter ab eo rogatus scribat et ille novicius signum faciat et manu sua
eam super altare ponat”, por. [thum. pol.], s. 482.

S. Benedicti, Regula 61, 13-14: ,,Caveat autem abbas ne aliquando de alio noto monasterio mo-
nachum ad habitandum suscipiat sine consensu abbatis eius aut litteras commendaticias, quia
scriptum est: Quod tibi non vis fieri, alio ne feceris”, por. [thum. pol.], s. 487.

3 8. Benedicti, Regula 48, 1, por. [thum. pol.], s. 468.
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umyslowego, co mogloby im grozi¢, tym bardziej zreszta ze podczas pracy mu-
sieli milczec.

Mnisi zawsze duchowo karmili si¢ stowem oraz czesto stuchali czytania
ascetycznej lektury i Pisma Swietego®. Oznacza to, ze nie koniecznie sami mu-
sieli bezposrednio czyta¢, ale tez zdawali si¢ na pomoc innych mnichow prze-
kazujacych im Stowo Boze na glos. Czytanie i stuchanie odpowiedniej lektury
ksztaltowalo bowiem okreslony jezyk ascetow, ktorym operowali oni nie tylko
komunikujac si¢ mi¢dzy soba, ale takze postugujac si¢ nim w myslach, np. pod-
czas modlitwy prywatnej, kiedy wyznawali w duszy swoje winy przed Bogiem
czynigc swoisty rachunek sumienia*'.

System nauczania istnieje wilasnie dzigki logosferze, bo przeciez wycho-
waweca nie tylko naucza na glos, ale takze proponuje odpowiednig lekturg i za-
checa do statego kontaktu ze stowem pisanym. Zreszta kazda dziedzina wiedzy
korzysta z informacji* i opiera si¢ na okreslonej terminologii, czyli fachowym
stownictwie. Oczywiscie trzeba pamigtac, ze wiedza musi by¢ zawsze w odpo-
wiedni sposob przekazywana, to znaczy najpierw konieczne jest wypracowanie
odpowiednich termindéw i1 nazw, aby moc nastgpnie si¢ nimi postugiwaé. W ce-
nobium réwniez dbano o to, aby przekazywaé wiedze, ale tylko z okre$lonej
dziedziny, to znaczy ograniczonej do zakresu teologii i duchowosci.

Stowo, jakie cztowiek otrzymuje od drugiego cztowieka moze niekiedy po-
budzi¢ do poglebienia wiedzy. Ogolnie kazdy zawsze odczuwa zainteresowanie
otaczajagcym go $wiatem, a przekaz otrzymany od innych stanowi niekiedy dla
niego pobudke do wigkszego badania ukrytych rzeczy. Dzisiaj podkresla si¢ na-
wet, ze sfowo powinno sprzyja¢ wszechstronnemu rozwojowi cztowieka. Tym-
czasem dla mnichéw nie stanowito to gtéwnego celu, nie pragneli oni bowiem
realizowaé si¢ na wielu polach, ani rozwija¢ swoich pasji. Zainteresowania
ascetow zawsze schodzily bowiem na dalszy plan, wobec spraw eschatologicz-
nych. Cenobici nie nastawiali si¢ na to, aby zbada¢ otaczajacy ich $wiat, raczej
pragneli pozna¢ swoje dusze 1 dazy¢ do zjednoczenia z Bogiem. Mysleli oni
bardziej o sprawach eschatologicznych niz doczesnych. Niemniej jednak asce-
ci posiadali w klasztorze ksigzki, z ktorych na biezaco korzystali. Odpowiednio
dobrana lektura duchowa wptywata bowiem nie tylko na stan ich zycia ducho-
wego, ale takze na rozwdj intelektu i poprawe pamigci, o czym mnisi musieli
dobrze zdawac sobie sprawg. Zreszta ciagly trud nie tylko intelektualny, ale i fi-
zyczny wplywatl przeciez na ich statg dyspozycje do samokontroli. Wida¢ wigc,
ze wszyscy czlonkowie zgromadzenia zobowigzani zostali do intelektualnej ak-
tywnosci, a zwlaszcza zwierzchnik klasztorny musial wykazac¢ si¢ posiadaniem

40 S. Benedicti, Regula 4, 55.
4 S. Benedicti, Regula 4, 57, por. [thum. pol.], s. 404.
4 Zob. Jaka informacja?, [red.] L. Dyczewski, Lublin-Warszawa 2009.
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wiedzy w najwigkszym stopniu. Zgodnie z Regulg opat posiadal bardzo dobra
znajomo$¢ Prawa Bozego oraz literatury ascetycznej co sprawialo, ze mogt
on umiejetnie wdrazac¢ stare i nowe metody wychowacze®.

6.2. Praca umyslowa uzalezniona od pory dnia

Oczywiscie skuteczno$¢ logosfery uzalezniona jest od roznych czynni-
koéw, takze od panujacej pory w ciggu dnia, ktora wptywa na rytm biologicz-
ny czlowieka, to znaczy warunkuje jego samopoczucie, czy tez zdolno$é
do koncentracji.

Cenobici obserwujac swoje naturalne predyspozycje i mozliwosci zauwa-
zyli, ze wlasnie ranem pozostawali najbardziej sktonni do przyswajania no-
wych informacji 1 zachowywali znaczng trzezwo$¢ umystu po nocnym odpo-
czynku. Wlasnie godziny ranne okazaly si¢ dla nich najbardziej korzystne do
nauki i czytania odpowiednich tekstow z Pisma Swietego, nawet tych bardziej
trudniejszych wymagajacych doglebnej interpretacji. W czasie wigilii ceno-
bici analizowali do$¢ cigezkie zagadnienia zarowno ze Starego jak i Nowego
Testamentu, oraz postugiwali si¢ przy tym objasnieniami do nich napisanymi
przez uznanych i prawowiernych Ojcow Kosciota*. Tak pokrzepieni ducho-
wo cenobici mogli potem przez calty dzien analizowaé i rozwaza¢ w sercu to,
co przyswoili rano. Nie zaniedbywali oni wigc intelektualnej aktywnosci i nie
marnowali rannej pory, lecz we wlasciwy sposob wykorzystywali dany im czas
i otwierali si¢ wtedy na stowny przekaz, jaki dawali im nauczyciele.

Istotny pozostaje rowniez fakt, ze asceci nie posiadali swobody w inter-
pretacji tekstow i nie podchodzili indywidualne do logosfery, z ktdrg posiada-
li kontakt. Czytanie Pisma Swigtego nie moglo by¢ spontaniczne, lecz zawsze
odbywato si¢ w oparciu o okreslone zasady. Mnisi nigdy nie interpretowali po
swojemu niezrozumiatych dla siebie kwestii, lecz odwotywali si¢ do ustalonej
i zatwierdzonej przez Kosciot pomocniczej literatury, dzigki ktorej uzupetniali
swojg wiedze.

Trzeba podkresli¢, ze takze pod wieczor, po zakonczeniu wieczerzy cenobi-
ci posiadali jeszcze styczno$¢ ze stowem, gdyz stuchali wtedy czytania badz to
,Zywotow Ojcow” lub tez ,,Rozmoéw” autorstwa Jana Kasjana. Oznacza to, ze
poswiecali si¢ oni wtedy do$¢ lekkiej lekturze, dzigki ktorej wzmacniali si¢ na
duchu i zdobywali wiedze z zakresu ascetyki. W porze wieczornej cenobici po-
zostawali juz na tyle ostabieni, ze ich umysty nie byly w stanie przyswajac jakis

4 8. Benedicti, Regula 64, 9: ,,Oportet ergo eum esse doctum lege divina, ut sciat et sit unde pro-
ferat nova et vetera, castum, sobrium, misericordem”, por. [thum. pol.], s. 492.
4 8. Benedicti, Regula 9, 8, por. [thum. pol.], s. 419.
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cigzkich informacji oraz zmusza¢ si¢ do wielkiego wysitku intelektualnego. Stad
tez nie analizowali oni wowczas trudnych tekstow z Pisma Swietego, bo to wcale
nie przynosito im pozytku, a nawet moglo za bardzo przeciazy¢ umyst na noc.
Biorac pod uwage swoje predyspozycje asceci czytali bardziej skomplikowane
teksty, wymagajace wigkszego wysitku w godzinach wczeséniejszych®. Istotne
jest to, ze po nieszporach ograniczali si¢ zazwyczaj do przeczytania tylko pigciu
kartek, natomiast po komplecie juz nie posiadali stycznosci z ludzka mowa, lecz
zachowywali $ciste milczenie i tej zasady nie mogli tamac pod grozba kary*.

Z powyzszego wynika, ze cenobici pod wieczor starali si¢ juz znacznie
uspokoi¢ duchowo oraz nie podejmowac¢ aktywnosci ani fizycznej ani intelek-
tualnej. O poznej porze zachowywali oni juz bezwzgledng ciszg, dzigki ktorej
mogli tatwiej zasna¢ i w pelni zregenerowac swoje sily.

6.3. Czytanie Pisma Swietego i duchowej lektury uzaleznione
od pory roku

Oczywiscie godziny przeznaczone na czytanie zmieniaty si¢ w zalezno$ci od
pory roku. W porze letniej trwajacej od Wielkanocy do pierwszego pazdziernika
Z racji tego, ze rano panowata jasnos$¢ cenobici nie zajmowali si¢ pracg inte-
lektualna, lecz chcieli najpilniejsze obowigzki wykonaé¢ rano dopdki posiadali
jeszcze sporo energii. Jednak w miar¢ uptywu dnia kiedy robito si¢ coraz cieplej
i temperatura powodowata mniejszg zdolno$¢ do wysitku fizycznego a wigksza
sktonnos¢ do aktywnosci umystowej, wowczas asceci poswiecali si¢ czytaniu
od czwartej godziny dnia az do seksty, czyli okoto potudnia*’. Godziny przedpo-
hudniowe okazywaly si¢ bardzo korzystne dla pracy intelektualnej oraz wchta-
niania nowych informacji przekazywanych w formie stowa pisanego. Z pew-
noscig o tej porze umysly mnichow wykazywaty jeszcze dobrg sprawnosc,
natomiast popoludniu bylo to juz dla nich mniej mozliwe.

4 S. Benedicti, Regula 42, 3-4: ,,...si tempus fuerit prandii, mox surrexerint a cena, sedeant
omnes in unum et legat unus Collationes vel Vitas Patrum aut certe aliud quod aedificet audi-
entes, non autem Heptateuchum aut Regum, quia infirmis intellectibus non erit utile illa hora
hanc scripturam audire, aliis vero horis legantur”, por. [ttum. pol.], s. 461.

S. Benedicti, Regula 42, 5-9: ,,Si autem ieiunii dies fuerit, dicta vespera parvo intervallo mox
accedant ad lectionem Collationum, ut diximus. Et lectis quattuor aut quinque foliis vel quan-
tum hora permittit, omnibus in unum occurrentibus per hanc moram lectionis, si qui forte
in assignato sibi commisso fuit occupatus, omnes ergo in unum positi compleant et, exeuntes
a completoriis, nulla sit licentia denuo cuiquam loqui aliquid. Quod si inventus fuerit quisquam
praevaricare hanc taciturnitatis regulam, gravi vindictae subiaceat”, por. [ttum. pol.], s. 461.

47 S. Benedicti, Regula 48 2: ,Ideoque hac dispositione credimus utraque tempore ordinary”, por.

[thum. pol.], s. 468.
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Po sekscie i zakonczeniu obiadu obowigzywat czas woln dczas ktorego
mnisi odpoczywali w catkowitym milczeniu, wiedzieli oni bowiem, ze rozmo-
wy pochtaniajg za duzo energii i przemegczajg organizm, oni za$ pragneli przez
ten krotki czas zregenerowac¢ swoje sity w maksymalny sposob. W tym czasie
w ogole si¢ do siebie nie odzywali, lecz lezeli na 16zkach chcac nieco odpoczac.
Oczywiscie i w godzinach popoludniowych mieli styczno$¢ ze stowem zawar-
tym w czytanych ksigzkach. Niektorzy mnisi po obiedzie, jesli posiadali jeszcze
dos¢ sit, to mogli si¢ odda¢ czytaniu, tyle Ze robili to w ciszy, tak aby nie zakto-
ca¢ innym spokoju. Wida¢ wiec, ze w miare uplywu czasu w ciagu dnia cenobi-
ci pozostawali bardziej sktonni do refleksji, natomiast nie aktywizowali si¢ juz
znacznie pod wzgledem fizycznym®.

Natomiast w okresie jesienno — zimowym trwajacym od pierwszego paz-
dziernika az do poczatku Wielkiego Postu, asceci odwracali kolejnos¢ wy-
konywania czynnosci, to znaczy juz od samego rana zajmowali si¢ czyta-
niem. O wczesnej porze mnisi pozostawali bardziej sktonni do zrozumienia
i przyswojenia lektury, natomiast w nast¢pnych godzinach duchowo korzy-
stali z tego stowa, ktorym nasigkneli z samego rana. Stad tez za istotne uznali
oni, aby poswigci¢ czas na lektur¢ az do drugiej godziny dnia, czyli mniej
wiecej do dsmej rano®’, co zwigzane bylo z faktem, ze o tej porze nie bylo
jeszcze dos¢ jasno, by podjac prace, a atmosfera lekkiego zmroku sprzyja-
fa aktywnosci umystowej i duchowej. Zauwaza si¢ zreszta, ze w ciemnos$ci
cztowiek bardziej jest w stanie skupi€ si¢, a zwlaszcza na stowie czytanym,
nie ulegajac rozproszeniu, a tym samym lepiej wchlania nowe informacje,
ktére moze wykorzysta¢ w ciggu dnia. W tym okresie w ciggu roku, kiedy
zachod stonca nastepowat stosunkowo wcze$nie asceci caly dzien poswig-
cali si¢ pracy recznej i nie przerywali jej sobie na czytanie. Niemniej jed-
nak po odprawieniu nony i positku znow zasiadali do lektury i zajmowali
si¢ odmawianiem psalmow™’. Oznacza to, ze w godzinach popotudniowych
i wieczornych znoéw pozostawali sktonni do podjgcia wysitku umystowego,
tyle ze z pewnoscig ich aktywno$¢ nie byla tak intensywna jak rano. Istotne
jest to, ze mnisi zarowno zaczynali, jak 1 koficzyli dzien posiadajac kontakt
ze stowem.

4 S. Benedicti, Regula 48, 5: ,,...post sextam autem surgentes a mensa pausent in lecta sua
cum omni silentio, aut forte qui voluerit legere sibi sic legat ut alium non inquietet”, por.
[thum. pol.], s. 468.

4 S. Benedicti, Regula 48, 10: ,,A calendas autem Octobres usque caput quadragesimae, usque
in hora secunda plena lectioni vacant”, por. [thum. pol.], s. 468.

30 S. Benedicti, Regula 48, 11-12: ,,...hora secunda agatur tertia, et usque nona omnes in opus
suum laborent quod eis iniungitur; facto autem primo signo nonae horae, deiungant ab opera
sua singuli et sint parati dum secundum signum pulsaverit”, por. [thum. pol.], s. 468.
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Okresem wyjatkowym w ciggu roku byl czas Wielkiego Postu. Wtedy ceno-
bici pragneli w nalezyty sposob przygotowac si¢ do swigta Wielkiej Nocy, stad
tez w wigkszym stopniu przyktadali si¢ oni do duchowej lektury i juz od same-
go rana zabierali si¢ za czytanie az do trzeciej godziny dnia, co znaczy ze tej
czynnos$ci poswigcali wigcej czasu niz w innych porach roku, co przyczyniato
si¢ takze do pdzniejszego zaczynania pracy’'. Kontakt z odpowiednim stowem
wlasnie w tym szczegélnym okresie mial dla nich istotne znaczenie, gdyz po-
budzat do przemyslen i pozwalal uspokoi¢ ducha. Zreszta wczesng wiosng nie
istniala konieczno$¢ podejmowania pilnych prac w polu juz od samego rana, co
oznacza ze cenobici mogli sobie pozwoli¢ na dtuzsza refleksje i czytanie zaraz
po rannych oficjach. Zreszta duchowe sprawy majace ich pociagna¢ do kon-
templacji Boga zawsze mialy dla nich znaczenie priorytetowe wobec innych
obowiazkéw. Juz od samego poczatku Wielkiego Postu cenobici otrzymywali
z biblioteki jedna ksiazke, ktéra w calosci zobowigzani zostali do przerobienia,
czyli nie tylko do przeczytania, ale i z pewnoscia glebszego przeanalizowania®.

Widaé wige, ze wtedy mnisi w wigkszym stopniu ktadli nacisk na kontakt
ze stowem pisanym, bo mobilizowato ich to do wigkszego skupienia si¢ na
wilasnym zyciu duchowym. Po§wigcali oni czas na przyswajanie odpowiedniej
wiedzy ascetycznej, ktora utatwiata im pdzniej prowadzenie zycia w klasztorze
i przyjecie poprawnych postaw moralnych. Posiadanie biblioteki w klasztorze
$wiadczylo, ze mnisi kladli nacisk na rozwoj nie tylko duchowy, ale i intelektu-
alny. Przeciez wszelki kontakt z lektura angazuje umyst i pobudza go do pracy
a tym samym stymuluje rozwoj, co dla mtodych mnichow byto bardzo wazne.

Trzeba pamigtac, ze aby stowo czytane zostato dobrze przyswojone nale-
zy sobie zapewni¢ odpowiednig atmosfer¢ i warunki do jego dobrego zrozu-
mienia. Wiedzieli o tym i cenobici, ktorzy w trakcie czytania zachowywali
bezwzgledne milczenie, a dzigki ciszy mogli przemys$le¢ przeczytane kwe-
stie. W tym celu nawet w tych godzinach, w ktorych obowiazywata lektura,
wyznaczone specjalnie do tego celu osoby sprawdzaty, czy mnisi nawzajem
sobie nie przeszkadzali i nie oddawali si¢ proznym rozmowom a zwlaszcza
plotkom. Przeciez gadatliwi cenobici nie dos¢, ze sami nie odnosili zadnych
korzysci z nauk, to takze innym zaklocali spokdj utrudniajac prace umy-
stowa®. Istotne wigc bylo, aby juz od rana nie wykazywac lenistwa lecz

S S. Benedicti, Regula 48, 14: ,In quadragesimae vero diebus, a mane usque tertia plena vacent
lectionibus suis, et usque decima hora plena operentur quod eis iniungitur”, por. [thum. pol.],
s. 469.

2 S. Benedicti, Regula 48, 15-16: ,,In quibus diebus quadragesimae accipiant omnes singulos co-
diccs de bibliotheca, quos per ordinem ex integro legant; qui codices in caput quadragesimae
dandi sunt”, por. [thum. pol.], s. 469.

33 S. Benedicti, Regula 48, 17-18: ,,Ante omnia sane deputentur unus aut duo seniores qui circum-
eant monasterium horis quibus vacant fratres lectioni, et videant ne forte inveniatur frater ace-
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mobilizowa¢ intelekt do wysitku i przyzwyczaja¢ go do otwierania si¢ na sto-
wo. Odbior informacji, zwlaszcza o wczesnej porze dawat wigksze rezultaty
niz w innych godzinach a skutek raz przyswojonego stowa odczuwalny byt
potem przez caly dzien. Natomiast ci, co bezczynnie trwali w tych godzinach
ulegajac lenistwu, nawet 1 pozniej nie byli w stanie zmusi¢ si¢ do aktywno-
$ci. Oznacza to, ze stowo mialo takze moc pobudzajacg i mobilizowalo do pra-
cy nad sobg. Nawet ci, ktorzy nie czytali samodzielnie, lecz korzystali z pomo-
cy innych czytajacych im na glos, otwierali swoje umysty na slowo styszane
i rowniez wtedy zmuszali si¢ do wysitku umystowego.

W Dzien Panski mnisi o wiele wiecej czasu poswigcali czasu na czytanie
duchowej lektury niz w ciggu innych dni tygodnia, co wynikato z konieczno-
$ci oddania wigkszej chwaty Bogu i uroczystego odprawienia modlitw. Mnisi
mogli zreszta sobie na to pozwoli¢ z racji tego, ze nie musieli wtedy pode;j-
mowac cigzkich prac, a dzien ten przeznaczali na odpoczynek od aktywnosci
fizycznej. Jedynie, ci sposrod braci, ktorzy nie byli w stanie zmobilizowac sig¢
do aktywnos$ci umystowej, podejmowali jakie$ inne prace, w ten sposob, aby
nie pozostawa¢ catkowicie bezczynnymi®. Wszelkie lenistwo staje si¢ bo-
wiem wielce szkodliwe dla stanu duchowego. Czlowiek pozostawiony zbyt
dlugo sam na sam ze swoimi my$lami, zawsze po jakim$ czasie musi zmagac
si¢ z niechcianymi myslami, czy tez wyobrazeniami i nie jest w stanie zmu-
si¢ si¢ do modlitwy czy do pracy lecz ulega namigtnosciom. Wida¢ wiec, ze
w niedziele chociaz mnisi z reguty nie pracowali recznie, to jednak starali si¢
podejmowac¢ intensywny wysitek umystowy, ktoéry rowniez powodowat spala-
nie energii.

6.4. Sluchanie czytania podczas positku

Co prawda mnisi preferowali cisze, ale w ciggu calego dnia w jakim$ sensie
zawsze siegali do stowa. Nawet podczas positku pokrzepiali si¢ oni duchowo
wchtaniajac Stowo Boze i jedzac rownoczesnie stuchali lektora czytajacego im
Pismo Swiete. Oczywiscie trzeba pamigtaé, ze czyta¢ mogt tylko ten, kto posia-
dal ku temu odpowiednie predyspozycje duchowe oraz umiej¢tnosci jezykowe.
Lektor wykazywat pokore i nie wynosit si¢ pychg z tego powodu, Zze posiadat

diosus qui vacat otio aut fabulis et non est intentus lectioni, et non solum sibi inutilis est, sed
etiam alios distollit”, por. [ttum. pol.], s. 469.

3 S. Benedicti, Regula 48,22-23: ,.Dominico item die lectioni vacent omnes, excepto his qui vari-
is officiis deputati sunt. Si quis vero ita neglegens et desidiosus fuerit ut non velit aut non possit
meditare aut legere, iniungatur ei opus quod faciat, ut non vacet”, por. [thum. pol.], s. 469.
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przywilej wigkszego wypowiadania si¢ od innych braci®. Pamigtat on zawsze,
ze otwiera usta tylko w celu gloszenia chwaly Boga, a nie po to by pochlebi¢
sobie i zademonstrowa¢ swoje mozliwosci lingwistyczne. Doskonale wiedziat
on, na czym polega jego postuga i to wyrazal tez w swojej modlitwie’. Oczywi-
$cie, aby mnisi mogli skutecznie wystucha¢ czytania i odnies¢ z tego duchowg
korzy$¢ musieli zachowywaé bezwzgledne milczenie utatwiajgce im zrozumie-
nie czytanych tekstow. Stad tez starali si¢ oni nawet nie szepta¢ i nie wywo-
tywaé niepotrzebnego gwaru’’. Nawet, jesli bracia czego$ bardzo potrzebowali
przy stole, to nie prosili o to na glos, lecz wykonywali odpowiednie gesty stano-
wigce informacje dla innych i w ten sposob minimalizowali hatas, ktory szyb-
ko by si¢ stworzyl, gdyby kazdy zaczat mowi¢ w tym samym czasie®®. Chociaz
asceci w refektarzu wnikliwie i z uwagg stuchali czytania, niemniej jednak nie
mogli zadawa¢ zadnych pytan odnosnie lektury, chociazby nie rozumieli jakiej$
kwestii. W ogole nie podejmowali oni dyskusji, nawet na tematy duchowe,
dzieki czemu unikali wszelkiej okazji do otwierania ust. Tylko przetozony po-
siadat przywilej wypowiadania si¢, ale zawsze robit to krotko i nie rozwlekat
si¢ w swoich wypowiedziach, poniewaz pragnat jedynie pokrzepi¢ duchowo
braci®. Oczywiscie nie wszyscy cenobici mogli zabiera¢ si¢ za czytanie i $pie-
wanie psalmow, lecz tylko ci ktorzy posiadali do tego odpowiednie dyspozycje
1 umiejetnosci, dzigki ktorym wzbogacali duchowo innych 1 wplywali korzyst-
nie na ich stan psychiczny®.

Wida¢ wige, ze mnisi starali si¢ poprawnie uzywaé¢ mowy, czyli dbali o kul-
ture stowa. Stad tez ci, ktorzy posiadali przywilej szerszego wypowiadania sig,
w wigkszym stopniu skupiali si¢ na tym co mowili, bardziej kontrolowali swoj
jezyk, tak aby ich mowa nie szkodzita wspotbraciom.

55 8. Benedicti, Regula 38, 1-2: ,Mensis fratrum lectio deesse non debet, nec fortuito casu qui ar-

ripuerit codicem legere ibi, sed lecturus tota hebdomada dominica ingrediatur. Qui ingrediens
post missas et communionem petat ab omnibus pro se orari, ut avertat ab ipso Deus spiritum
elationis”, por. [thum. pol.], s. 456.

S. Benedicti, Regula 38, 3: ,,...et dicatur hic versus in oratorio tertio ab omnibus, ipso ta-
men incipiente: Domine, labia mea aperies, et os meum adnuntiabit laudem tuam”, por.
[ttum. pol.], s. 456.

57 8. Benedicti, Regula 38, 5, por. [thum. pol.], s. 456.

8 S. Benedicti, Regula 6-7, por. [thum. pol.], s. 456.

S. Benedicti, Regula 38, 8-9: ,Nec praesumat ibi aliquis de ipsa lectione aut aliunde quicquam
requirere, ne detur occasio; nisi forte prior pro aedificatione voluerit aliquid breviter dicere”,
por. [ttum. pol.], s. 456.

S. Benedicti, Regula 38, 12: , Fratres autem non per ordinem legant aut cantent, sed qui aedifi-
cant audientes”.

60

29



Olga Cyrek

7. Stlowa a moralnos¢. Uzywanie mowy w zlym i dobrym celu

Logosfera to jeden z waznych czynnikow ksztattujacych rozwoj cziowie-
ka i to nie tylko pod wzgledem intelektualnym, ale takze i duchowym wply-
wajacym na jego moralno$¢ czyli odpowiednie ustosunkowanie si¢ do drugiego
cztowieka. Oczywiscie stowo dziala uzdrawiajaco nie tylko na stuchacza, ale
tez na osobe wypowiadajaca si¢. Podobnie i opat zdawat sobie sprawe, ze napo-
minajac innych nie tylko im stuzyt, ale takze i sam uwalniat si¢ od swoich wad
i namigtnosci, gdyz nieustannie pracowat nad wtasnym charakterem®!.

Sw. Benedykt w swojej Regule wielokrotnie podkreslat, aby mowa nie
postugiwac si¢ w zlym celu. Stad tez cenobici nie mogli zdawac¢ fatszywego
swiadectwa zar6wno o sobie, jak i innych®. Mnisi réwniez nie przysicga-
li, dzigki czemu unikali krzywoprzysiestwa, wiedzac przeciez, ze nie zawsze
beda w stanie spelni¢ swoje obietnice®. Asceci powstrzymywali si¢ takze od
narzekania na warunki panujace w klasztorze oraz posiadali zakaz obmawia-
nia innych wspoélbraci®. Zgodnie z poleceniami zakonodawcy asceci unikali
pustych stow, prowokujacych do zartow i wywolujacych nieodpowiednie my-
$li%. Skoro mieszkancy cenobium ograniczali si¢ w mowieniu nawet pozytecz-
nych rzeczy, to tym bardziej powstrzymywali si¢ stow proznych, wzbudzaja-
cych $miech i pobudzajacych do btazenskich zabaw, gdyz uwazali je za wielce
niestosowne®.

Ogolnie zauwaza sig, ze jesli sposob przekazywania stowa jest nicodpowied-
ni, to wowczas dochodzi do zaburzenia komunikacji mi¢dzyludzkiej. Widac¢
wiec, ze stowo musi by¢ uzywane tak, aby nie wzbudza¢ irytacji i gniewu u roz-
mowey, na co kladli nacisk cenobici. Dla nich stowo musiato by¢ przekazywane
W sposob jasny i klarowny, bez podtekstow, co §wiadczylo o prostocie ducho-
wej mnichow. Kontrola jezyka byta dla mnichéw niezwykle istotna, dlatego tez
pilnowali si¢ oni by w kazdym miejscu i czasie nie uzywac stow dwuznacznych
a juz tym bardziej jawnie ztych®’.

Oczywiscie zdarzaty si¢ sytuacje, kiedy cztonkowie zgromadzenia po-
slugiwali si¢ mowa w sposob nieodpowiedni np. podczas sporow, kiedy za
1 S. Benedicti, Regula 2, 40: ,,...et cum de monitionibus suis emendationem aliis sumministrat
ipse efficitur a vitiis emendatus”, por. [ttum. pol.], s. 398.

S. Benedicti, Regula 4, 7: ,,...non falsum testimonium dicere”, por. [thum. pol.], s. 401.

S. Benedicti, Regula 4, 27: ,Non iurare ne forte periuret”, por. [thum. pol.], s. 402.

S. Benedicti, Regula 4, 39-40: ,,...non murmuriosum, non detractorem”.

S. Benedicti, Regula 4, 53: ,,...verba vana aut risui apta non loqui”.

S. Benedicti, Regula 6, 8: ,,Scurrilitates vero vel verba otiosa et risum moventia aeterna clau-
sura in omnibus locis damnamus et ad talia eloquia discipulum aperire os non permittimus”,
por. [ttum. pol.], s. 409.

7 S. Benedicti, Regula 4, 51.
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bardzo ulegajac emocjom powiedzieli sobie zbyt wiele ztego. Jednak ci, kto-
rzy wszczeli ktotnie zobowiazani zostali do pojednania si¢ jeszcze przed uda-
niem si¢ na nocny spoczynek®. W ten sposob nikt nie pozostawat wzburzony
wewnetrznie, bo wowczas moglby sobie utrudni¢ zasnigcie. Ogolnie cenobici
nie postgpowali zgodnie z wlasnymi pragnieniami, a juz tym bardziej pilno-
wali si¢, aby nie traktowa¢ mowy jako $rodka do zatatwiania wiasnych inte-
resOW czy tez narzucania innym swojego zdania. Za niegodziwe uznawali oni
zwlaszcza zuchwate odpowiadanie opatowi oraz spieranie si¢ z nim®. Nie-
ktorzy jednak asceci objawiali swoje niepostuszenstwo na zewnatrz poprzez
nieodpowiednia mowe, np. narzekajac na panujaca w klasztorze dyscypling™.
A jeszcze inni okazywali swoje niezadowolenie nie tylko na sposob stowny,
ale 1 poprzez gesty’”'. Oczywiscie wszelkiego tego rodzaju negatywne postawy
moralne od razu byly zwalczane poprzez stosowanie odpowiednich kar. Mnisi
bowiem nie tylko sami nie mogli dawac zlego przyktadu innym, ale takze bro-
ni¢ i usprawiedliwia¢ cudzego nieodpowiedniego postepowania, bo to dopro-
wadzato do zgorszen’.

Zgodnie z Regula $w. Benedykta cztonkowie wspdlnoty wypowiadali na
glos to, co zgadzato si¢ z ich duchowym prze§wiadczeniem, co oznacza ze obo-
wigzywata ich szczero$¢ i prostota duchowa’™. Nawet jesli mnisi mieli kontakt
z osobami uzywajacymi mowy w nieodpowiedni sposob, np. ztorzeczacymi,
to starali si¢ wybacza¢ sobie nawzajem i reagowali na zto dobrymi slowami,
np. blogostawienstwami’™. Wynika z tego, ze nawet w niekorzystnych okolicz-
nosciach odpowiedni dobor stow stawat si¢ dla nich pewnym obowigzkiem.

8 S. Benedicti, Regula 4, 68: ,,...contentionem non amare”; 4, 73: ,,...cum discordante ante solis

occasum in pacem redie”.

S. Benedicti, Regula 3, 8-9: ,Nullus in monasterio proprii sequatur cordis voluntatem, neque

praecsumat quisquam cum abbate suo proterve aut foris monasterium contendere”, por.

[thum. pol.], s. 399.

S. Benedicti, Regula 23, 1-4: ,Praecipue hoc vitium radicitus amputandum est de monas-

terio, ne quis praesumat aliquid dare aut accipere sine iussione abbatis, neque aliquid habe-

re proprium, nullam omnino rem, neque codicem, neque tabulas, neque graphium, sed nihil

omnino, quippe quibus nec corpora sua nec voluntates licet habere in propria voluntate”, por.

[thum. pol.], s. 438.

S. Benedicti, Regula 34, 6: ,,Ante omnia, ne murmurationis malum pro qualicumque causa

in aliquo qualicumque verbo vel significatione appareat”, por. [thum. pol.], s. 451.

S. Benedicti, Regula 69, 1-3: | Praccavendum est ne quavis occasione pracsumat alter alium de-

fendere monachum in monasterio aut quasi tueri, etiam si qualivis consanguinitatis propinqui-

tate iungantur. Nec quolibet modo id a monachis praesumatur, quia exinde gravissima occasio

scandalorum oriri potest”, por. [ttum. pol.], s. 499.

3 S. Benedicti, Regula 4, 28: ,,...veritatem ex corde et ore proferre”.

% S. Benedicti, Regula 4, 32: ,Maledicentes se non remaledicere, sed magis benedicere”; por.
[ttum. pol.], s. 403.
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8. Selekcja informacji — stowa uporzadkowane.
Dezinformacja — slowa nieuporzadkowane

Logosfera podobnie, jak i inne srodowiska czgsto ulega skazeniu. Dzieje
si¢ tak dlatego, ze wspolczesny czlowiek ma kontakt ze zbyt wieloma stowami,
ktore w jego umysle tworzg zamet i przyczyniajg si¢ do dezinformacji.

U mnichow taka dezinformacja nie wystepowala, gdyz poprzez kontakt ze
stowem przetozonych oraz tym, zawartym w regule doskonale wiedzieli oni
w jaki sposob maja postepowac i jakie sg ich codzienne obowiazki. Natomiast
dzigki temu, ze ograniczali wzajemne relacje ze swieckimi, unikali przyswaja-
nia zbyt chaotycznych informacji ze $wiata. Dzisiaj do stowa ludzie sg tak przy-
zwyczajeni, ze nie umieja niekiedy dokonywaé odpowiedniej selekcji potrzeb-
nych im informacji. Znajdujgc si¢ w gwarze i hatasie niekiedy bezkrytycznie
chlong wszystko, co do nich doptywa lub tez nie wynosza nic, posiadajac w gto-
wie jeszcze wigkszy chaos i wzburzone mysli. Cztowiek czasem na tyle nie ro-
zumie znaczenia slownej informacji, ze nie zauwaza, czy jest ona prawdziwa
czy fatszywa. Tymczasem mnisi w odpowiedni sposob selekcjonowali dane
przekazywane za pomocg stowa. Po to minimalizowali oni kontakt z ludzmi
z zewnatrz, aby nie naraza¢ si¢ na chaotyczny doptyw informacji nieuporzad-
kowanej i wzbudzajacej duchowy niepokdj. Asceci z pewnos$cig z dystansem
odnosili si¢ do r6éznych wiesci przenoszonych przez swieckich, wiedzac ze na
zewnatrz kompleksu klasztornego jest wiele zaklamania. Wida¢ wiec, ze mnisi
sami tworzyli dla siebie zamknigty $wiat, w ktorym czuli si¢ bezpiecznie i bro-
nili si¢ w ten sposob przed takimi emocjami, ktére dla osob dazacych do harmo-
nii duchowo-cielesnej byly niestosowne.

Czlowiek obserwujac otaczajacg rzeczywistosc, nie tylko bada pewne zjawi-
ska, ale takze formutuje wnikliwa oceng zaistniatych faktow, i albo otwiera si¢
na doptyw informacji, albo tez nie dopuszcza ich wptywu do siebie. Mnisi cho-
ciaz z pozoru mogli si¢ wydawaé ghusi na doptyw stéw do nich docierajacych,
to jednak w rzeczywistos$ci doskonale wszystko styszeli, tyle ze w odpowiedni
dla siebie sposdb ustosunkowywali si¢ do nich. Nie zamierzali jednak wydawacé
opinii na temat tego, co ustyszeli od opata ani nawet tego, co pochodzito od
ludzi $wieckich. Zawsze kierowali si¢ zasadg postuszenstwa wobec zwierzch-
nikow klasztornych i reguly monastycznej, a w ten sposob ulatwiali sobie pra-
widlowe funkcjonowanie w ramach nie tylko logosfery, ale i wszelkich innych
sfer dotyczgcych ich aktywnosci.

Wspotczesnie podkresla sie, aby do stowa podchodzi¢ w sposob krytycz-
ny. Jesli jednak chodzi o cenobitow zamknigtych we wzglednie odizolowanym
od $wiata obszarze i w gronie 0os6b o podobnym usposobieniu, to bezkrytycz-
nie przyjmowali oni jedynie polecenia i stowa skierowane do nich przez opata

32



Znaczenie logosfery w zyciu mnichow na podstawie reguly monastycznej Benedykta z Nursji

oraz ojcoOw duchowych. Natomiast o wiele wigkszy krytycyzm i dystans wyka-
zywali oni wobec przekazu ptynacego ze strony laikow w formie réznych wie-
$ci 1 plotek. Szczegolnie mnisi, ktorzy zostali wysytani na zewnatrz kompleksu
klasztornego w celu zatatwienia pilnych spraw musieli wykaza¢ si¢ odpowied-
nim charakterem i psychicznymi predyspozycjami. Poniewaz mnisi-podréznicy
mieli wigkszy kontakt z mowg $wieckich w porownaniu do innych cenobitow,
dlatego tez wykazywali niezachwiang natur¢ oraz kontrolowali si¢ bardziej od
innych, aby nie wdawac si¢ w rozmowy, ani nie wcigga¢ w sprawy doczesne-
go $wiata. Oznacza to, ze zachowywali oni dystans i1 pozostawali wewngtrznie
niewzburzeni wobec naptywajacych do nich stownych informacji, ktore oka-
zywaly si¢ dla nich do$¢ chaotyczne. Oczywiscie z drugiej strony zdawali oni
sobie sprawe, ze przebywajac wsrod swieckich z pewnoscig nieraz mogli dopu-
$ci¢ sie wielu wykroczen, styszeli bowiem i widzieli wiele niestosownych dla
mnichow rzeczy. Sami tez nieopatrznie wciggali si¢ oni w nieopowiednie roz-
mowy ulegajac wadzie gadatliwosci’. Zgodnie z regulg gdy tacy mnisi wracali
z podrozy do cenobium, nie mogli opowiada¢ innym, tego czego doswiadczyli
na zewnatrz klasztoru, bo w ten sposob doprowadzaliby innych do zgorszenia™.
Przeciez mnichéw ogodlnie obowigzywato milczenie, a wigc tym bardziej nie
mogli oni zdawac¢ relacji z podrozy, ktore zawsze wigzaty si¢ z koniecznos$cia
moéwienia o doczesnych rzeczach. Wedlug Reguty $w. Benedykta mieszkancy
cenobium starali si¢ ogranicza¢ wypowiadanie takich niesprawdzonych opo-
wiesci, ktore niekorzystnie wptywaty na stan ducha mnichow i przeszkadzaty
w skupieniu uwagi.

Pewien codzienny rytm cenobitow zaburzali tez nawiedzajacy klasztor go-
$cie. Oczywiscie mnisi chociaz podejmowali starania, aby w jak najwigkszym
stopniu odizolowac si¢ do wptywu czynnikoéw zewnetrznych, to jednak nie za-
mykali si¢ catkowicie na kontakt z innymi ludzmi i godnie przyjmowali piel-
grzymow okazujac im przy tym szacunek swojg postawg oraz stowem. Asceci
zaswiadczali to takze poprzez wspolng modlitwe z podroznikami’’. Mieszkancy
wspolnoty cenobitycznej prowadzili przybywajacych gosci na modlitwe, a takze
zaznajamiali ich ze Slowem Bozym i obowigzujacg Reguta. Dzigki odpowied-
niej lekturze podbudowywali duchowo pielgrzymow, ale takze w ten wlasnie

5 S. Benedicti, Regula 67, 3-4: ,Nec quolibet modo id a monachis praesumatur, quia exinde gra-
vissima occasio scandalorum oriri potest. Quod si quis haec transgressus fuerit, acrius coercea-
tur”, por. [tlum. pol.], s. 497.

6 S. Benedicti, Regula 67, 5: ,Nec pracsumat quisquam referre alio quaecumque foris monaste-
rium viderit aut audierit, quia plurima destructio est”, por. [thum. pol.], s. 497.

8. Benedicti, Regula 53, 3-5: ,)Ut ergo nuntiatus fuerit hospes, occurratur ei a priore vel a fra-
tribus cum omni officio caritatis, et primitus orent pariter, et sic sibi socientur in pace. Quod
pacis osculum non prius offeratur nisi oratione praemissa, propter illusiones diabolicas”, por.
[ttum. pol.], s. 474.

33



Olga Cyrek

sposob pokazywali im swoja goscinnosc’. Oczywiscie zwykli cenobici w zwy-
czajnych okolicznosciach unikali bezposrednich spotkan ze $wieckimi piel-
grzymami. Owszem, co prawda wyrazali oni do nich szacunek, ale wiedzieli
z drugiej strony, ze zbyt czgste relacje z nimi moga wzburzy¢ ich wewnetrznie
i zaburzy¢ ustalony plan dnia. Swieccy posiadali przeciez inne zwyczaje np. zy-
wieniowie i czg$ciej wehodzili do kuchni, czy tez poruszali si¢ po réznych miej-
scach w klasztorze i swoja osoba zawsze pobudziliby mnichéw do rozmowy,
a tego przeciez prawdziwi asceci chcieli uniknaé¢. Dlatego tez tworzono odrebna
kuchni¢ dla gosci z zewnatrz, tak by swobodnie mogli oni z niej korzysta¢ nie
zaktocajac tym samym spokoju ascetow spozywajacych positek tylko w wy-
znaczonych godzinach. Ci, co prowadzili kontemplacyjny sposéb zycia zdawa-
li sobie sprawg, ze wielu ludziom podczas jedzenia rozwiazuja si¢ jezyki, co
powoduje tworzenie si¢ niepotrzebnego gwaru. Taka sytuacja niekorzystnie
wplywalaby na cenobitow zobowigzanych do milczenia, dzigki ktoremu mogli
oni w spokoju posila¢ si¢ i rownocze$nie rozwazac czytane w tym czasie teksty
z Pisma Swigtego.

Cenobici z koniecznosci musieli unika¢ bezposrednich spotkan z gosémi tak,
aby nie wda¢ si¢ z nimi w niepotrzebng rozmowe, ktora z pewnoscig niespo-
dziewanie by si¢ rozwlekta, a zwlaszcza wtedy kiedy mowili niezbyt do§wiad-
czeni asceci. Zgodnie z Regutg rozmawiaé ze $wieckimi mogli jedynie ci, co
uzyskali na to pozwolenie™. Osoby te z pewnoscia charakteryzowaly si¢ nie-
zachwianym charakterem i wykazywaly zawsze niewzruszonos¢ natury, pomi-
mo kontaktowania si¢ z roznymi ludzmi. Oczywiscie, jesli przypadkiem mnisi
spotkali na swej drodze jakiego$ goscia, to nie uciekali przed nim, lecz krétko
go pozdrawiali i grzecznie mu odpowiadali, Ze nie wolno im z nim podejmowac
dyskusji®”. W ten sposob nie tylko nie tamali praw obowiazujacych w regule, ale
takze zachowywali szacunek dla drugiej osoby.

Ogolnie mnisi wigkszo$¢ czasu zobowigzani zostali do milczenia i z pew-
noscig tatwiej im bylo przestrzegac tej zasady, co wynikato z tego, ze rzadko
kontaktowali si¢ z innymi ludzmi. Jesli jednak chodzi o furtianow, to w wigk-
szym stopniu narazeni oni byli na styczno$¢ ze $wieckimi pielgrzymami nawie-
dzajacymi klasztor i zmuszeni tez byli czgéciej uzywaé mowy. Ogdlnie jednak
zobowigzani byli oni do udzielania raczej krotkich odpowiedzi, z zachowaniem

8 S. Benedicti, Regula 53, 8-9: ,,Suscepti autem hospites ducantur ad orationem et postea sedeat
cum eis prior aut cui iusserit ipse. Legatur coram hospite lex divina ut aedificetur, et post haec
omnis ei exhibeatur humanista”, por. [thum. pol.], s. 474.

8. Benedicti, Regula 53, 23: ,Hospitibus autem cui non praecipitur ullatenus societur neque
colloquatur”, por. [thum. pol.], s. 475.

80 S. Benedicti, Regula 53, 24 ,,...sed si obviaverit aut viderit, salutatis humiliter, ut diximus, et
petita benedictione pertranseat, dicens sibi non licere colloqui cum hospite”, por. [ttum. pol.],
s. 475.
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nalezytego szacunku do blizniego®!. W ten sposdb uzywajac mowy nie powo-
dowali u innych zadnego wzburzenia a i sami nie wpadali w irytacj¢ z bta-
hych powodow.

Z.akonczenie

Stowo zawsze na przestrzeni dziejow mialo wielkg warto$¢ dla czlowieka
niezaleznie od czasu historycznego i miejsca geograficznego jego zamieszka-
nia. Informacja, co prawda przenika do cztowieka z roznych zrodel, ale w wick-
szos$ci jest przekazywana w formie stowa. Cztowiek sam otrzymuje stowo, jak
1 tez sam je potem przekazuje niekiedy w przetworzonej postaci. Dzicki wie-
dzy przekazywanej za pomocg stowa mozliwa jest przeciez praca nad swoim
charakterem oraz rozwo6j wewnetrzny. Cztowiek jako gléwny nosnik stowa,
moze komunikowac si¢ werbalnie w bezposredni sposéb majac stycznosé¢ z dru-
gim cztowiekiem podczas dialogu, konwersacji, dyskusji i wszelkiego rodzaju
wymianie zdan. Oczywiscie i mnisi mieli bezposredni kontakt ze sobg i stale
ze sobg przebywali, niemniej jednak w wigkszym stopniu komunikowali si¢
w niewerbalny sposob, tzn. odpowiednim zachowaniem, gestykulacja i ogdlng
postawa objawiajac tym samym stan swej duchowos$ci. Dla mnichow bowiem
bardziej wymowne bylo raczej milczenie oraz jezyk twarzy, ktory nieraz mo-
wit wiecej niz stowa. Cenobici starali si¢ bowiem uzywac¢ jak najmniej stow,
zachowujac przez wickszos¢ czasu milczenie, a opierali si¢ czesciej na innych
formach komunikacji np. na gestykulacji.

Wielostowie powoduje nattok wielu niepotrzebnych mysli réwnoczes$nie,
a odbiodr i pojmowanie informacji jest wowczas praktycznie znikomy. Podob-
nie tez zbyt dtugie przebywanie w bezwzglednej ciszy staje si¢ nickorzystne dla
cztowieka, gdyz moze pozbawi¢ go w ogole doptywu informacji z otoczenia.
Zdawali sobie z tego sprawg cenobici, ktorzy chociaz praktykowali milczenie
ust, to jednak bardziej zalezato im na milczeniu serca, co oznacza ze w mniej-
szym stopniu ktadli nacisk na warunki zewnetrzne, w ktorych si¢ znajdowali,
a bardziej starali si¢ wypracowa¢ w sobie cisz¢ wewnetrzng umozliwiajacg im
wigksze skupienie, przy réwnoczesnej akceptacji tego, co dziato si¢ poza nimi
w otaczajacym ich §rodowisku. Przeciez przebywanie we wspolnocie narazato
mnichoéw na rézne nieoczekiwane nieraz sytuacje, a kontakt z drugim cztowie-
kiem wymagatl nieraz zawigzania z nim stownej relacji, stad tez mogto to nie-
kiedy wzbudzaé irytacje u niektorych ascetow, ktorzy za wszelka ceng chcieli
zdoby¢ spokdj duchowy.

81 S. Benedicti, Regula 66, 3, por. [thum. pol.], s. 496.
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Ogolnie jednak mnisi zdawali sobie sprawe z wielkiej roli ciszy, dzigki kto-
rej tatwiej mogli zrozumie¢ slowa. Stad tez mieszkancy klasztoru umiejetnie
eliminowali hatas utrudniajgcy im skuteczng komunikacj¢ migdzy sobg oraz
tworzyli oni odpowiednig atmosfere¢ do przekazywania wiedzy. Czesto pod-
kresla si¢, aby mysli zawarte w wypowiedziach wyrazonych na glos oraz tych
zapisanych posiadaty gleboki sens. Niemniej jednak tylko cztowiek rzeczywi-
$cie wyciszony wewngtrznie i przez to zachowujacy rownowage duchowa i psy-
chiczng, jest w stanie w odpowiedni sposob ustosunkowac si¢ do informacji
ptynacych z zewnatrz, a dzigki temu znajduje tez sens swojej egzystencji. Zwy-
kli ludzie uzywaja stow majac na wzgledzie rozne cele. Podobnie dla cenobi-
tow stowo stanowilo $rodek komunikacji oraz stuzylo do gloszenia chwaty
Boga. Srodowisko logosfery oddziatywato na mnichéw niemalze w kazdej sy-
tuacji, pomimo tego, ze zazwyczaj oni milczeli. Stowo towarzyszyto im zwtasz-
czana na wspolnych zebraniach modlitewnych, w czasie positku, niekiedy pod-
czas odpoczynku i pracy.

Czlowiek swiecki nierzadko nie zastanawia si¢ nad funkcja logosfery, pod-
czas gdy mnisi dobrze znali warto$¢ stowa, a zwlaszcza cenili sobie stowo
wplywajace na duchowe pokrzepienie. Zazwyczaj logosfera staje si¢ $rod-
kiem porozumiewania si¢ mi¢dzy ludzmi. Podobnie byto u mnichéw, tyle ze
przebywajac dhugo ze soba, na tyle upodabniali si¢ oni do siebie pod wzgle-
dem usposobienia, ze mogli juz stosowa¢ inne formy porozumiewania si¢, bez
niepotrzebnego uzywania slow. Wstrzemie¢zliwi asceci nigdy nie mowili, jesli
nie byto to konieczne. Logosfera staje si¢ tez odpowiednim $rodowiskiem wy-
chowawczym. Pedagodzy operuja odpowiednim stowem po to, aby uzyskaé
konkretne zamierzone efekty, co znaczy ze wykorzystuja logosfere w celach
wychowawczych, gdzie wazng role odgrywa ksztattowanie psychiki innych lu-
dzi. Odpowiednio dobrane stowo zawsze powinno by¢ utrwalane i w ten spo-
sob ma mozliwos¢ wigkszego oddziatywania. Utrwalenie natomiast nastgpuje
w wyniku procesu nauczania i zapamig¢tywania. Podobnie sytuacja przedsta-
wiata si¢ w cenobium, gdzie duchowi nauczyciele wielokrotnie przekazywali te
same nauki, to znaczy ciagle je powtarzali i codziennie upominali.

Stowo stuzy rowniez przekazywaniu wiedzy w procesie nauczania. W ce-
nobium dbano o to, aby opatem zostawatl czlowiek, ktory juz wczes$niej nabyt
rzetelng wiedze i posiadat odpowiednie informacje dotyczace sposobu wykta-
dania prawd wiary. Cenobici zostali takze zobowigzani do ciagglego ksztatcenia
si¢ 1 wysitku intelektualnego. Niemniej jednak posiadali oni dostgp tylko do
odpowiednio dobranych ksigzek i nie czytali czegos, co za bardzo wzbudzato-
by u nich przywiazanie do spraw doczesnych. Cztowiek pracujac nad wlasnym
jezykiem pracuje takze nad duchowoscia, gdyz sztuka wypowiadania si¢ ma
wplyw na kontemplacje¢ oraz $wiadczy o umiejetnosci skupienia si¢ w sobie
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i skoncentrowaniu na wymawianym stowie. To widoczne jest przewaznie
u 0sob prowadzacych jednostajne i regularne zycie poswigcone rozwazaniu.

W podsumowaniu nalezy podkresli¢, ze srodowisko logosu we wspolnocie
cenobitow posiadato cechy rzeczywistosci bardzo zorganizowanej. Aby jed-
nak stworzy¢ zorganizowang logosfere nalezy nauczy¢ si¢ skoncentrowa¢ my-
$li i opanowac¢ uczucia, czyli zrownowazy¢ emocje. Umystowe i psychiczne
skupienie skutkuje potem sztuka mowienia i milczenia w odpowiednim miej-
scu 1 czasie®. Cenobici stosowali wigc odpowiednie metody kontemplacyjne
i praktyki modlitewne pozwalajace im naby¢ statg dyspozycj¢ do podejmowania
rozmowy z Bogiem. Nie tylko skupiali oni uwage na wspolnych oficjach, gdzie
wypowiadali si¢ na glos wraz z innymi wspotbraémi, ale takze koncentrowali
si¢ podczas indywidualnej modlitwy odmawianej w ciszy. Mnisi chociaz przez
wigkszos$¢ dnia milczeli, to jednak w duszy operowali stowem, tyle ze stowem
zorganizowanym, takim ktory mial na nich dlugotrwaty wptyw, ksztattowat ich
psychike oraz warunkowat postepowanie.

Obserwuje si¢, ze osoby, ktore $wiadomie organizujg wokot siebie rzeczy-
wisto$¢ posiadaja statg tendencjg, aby nie dopuszcza¢ do zachwiania harmonii
i porzadku w swoim otoczeniu. Taka predyspozycj¢ posiadali i mnisi, ktorzy
nauczyli si¢ prowadzi¢ regularny tryb zycia, byt on zreszta korzystny dla ich
zdrowia psychicznego, fizycznego oraz zycia duchowego, a w ramach tego ryt-
mu funkcjonowalo réwniez stowo. Mozna nawet rzecz, ze to stowo regulowa-
o ten codzienny rytm, na stowie bowiem opierata si¢ modlitwa rozpoczynana
juz nad ranem i kontynuowana na wszystkich godzinach kanonicznych w ciagu
dnia. W czasie wspolnych spotkan cenobici byli tez zobowiazani do stuchania
i czytania odpowiedniej lektury, dzialo si¢ to nie tylko podczas oficjow w orato-
rium, ale i w refektarzu w czasie positkow. Nawet podczas pracy asceci chociaz
nie otwierali ust, to jednak w mysli rozwazali przeczytane teksty, a byto to moz-
liwe dzigki temu, ze wykonywali oni nieskomplikowane czynnosci, nie wyma-
gajace az tak bardzo zaangazowania intelektualnego czy fizycznego. Pracowali
raczej w sposob mechaniczny, miarowy i regularny, w okreslonych odstgpach
czasu 1 z uwzglednieniem pory na odpoczynek. Oczywiscie niekiedy cenobici
zmuszeni byli zdazy¢ wykonywa¢ pilne obowigzki w jakim$ okreslonym cza-
sie, co zwiazane bylo z silng presja, niemniej jednak przewaznie priorytet dla
nich miata modlitwa oraz refleksja, stad tez starali si¢ oni nie rozprasza¢ ani nie
denerwowac¢. W zorganizowanym $rodowisku stale podejmuje si¢ refleksje nad
sfowem 1 sposobem jego przekazywania, a uzywanie mowy zawsze pozostaje
przemyslane. Podobnie tez asceci przebywajacy w cenobium z pewnoscig do-
glebnie zastanawiali si¢ zanim co$ powiedzieli.

2 A. Lepa, Pedagogia, s. 164.
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W $rodowisku zorganizowanym mniej jest ambiwalencji w dziataniu, a ra-
czej wszystko zmierza do wigkszej stabilizacji. Taka stabilizacja dawala zawsze
poczucie bezpieczenstwa i duchowego oparcia. Zycie w zorganizowanej lo-
gosferze zawsze sprzyja duchowemu rozwojowi, o czym wiedzieli takze mni-
si. Wypowiadajac si¢ tylko w okreslonym miejscu i czasie nie zaskakiwali si¢
oni nawzajem, nie wzbudzali u innych niepotrzebnej irytacji, a tym samym uta-
twiali sobie skupienie.

Streszczenie

Artykut opisuje znaczenie stowa i informacji w §rodowisku mnichow zyjacych zgod-
nie z Regula Benedykta z Nursji. Gléwnym zrodlem stowa i komunikacji jest czlowiek.
Moze on porozumiewacé si¢ z innymi ludzmi werbalnie za pomoca stowa, np. w dysku-
sji, czyli wymianie zdan lub tez niewerbalnie za pomoca gestykulacji. Milczenie i jezyk
twarzy mowi nieraz wigcej niz stowa. Mnisi zyjacy we wspolnocie starali si¢ uzywac jak
najmniej stow i wiekszo$¢ czasu milczeli. Aby zrozumie¢ sens stowa potrzebne sa do
tego odpowiednie warunki zewnetrzne, to znaczy zachowanie ciszy i eliminowanie hata-
su, czyli tworzenie srodowiska zorganizowanego. Aby jednak stworzy¢ zorganizowang
logosfere nalezy nauczy¢ si¢ skoncentrowaé mysli i opanowaé uczucia. Mnisi takze ope-
rowali stowem zorganizowanym, takim ktory miat na nich dtugotrwaty wptyw, ksztalto-
wal ich psychike oraz warunkowat postgpowanie. W zorganizowanym §rodowisku stale
podejmuje si¢ refleksje nad stowem i sposobem jego przekazywania, a uzywanie mowy
zawsze pozostaje przemyslane. Zycie w zorganizowanej logosferze sprzyja duchowemu
rozwojowi oraz skupieniu mysli. Stowo uzywa si¢ w roznych celach. Mnisi postugiwa-
li si¢ stowem, przede wszystkim w celu gloszenia chwaty Bozej. Stowo towarzyszylo
im na wspolnych modlitwach, w czasie positku, niekiedy podczas odpoczynku i pracy.
Mnisi dobrze znali warto$¢ stowa i cenili stowo wptywajace na rozwoj duchowosci. Sro-
dowisko stowa posiada tez walory wychowawcze. Pedagodzy operuja odpowiednim
stowem 1 wykorzystuja stowo w celach wychowawczych. Utrwalenie stowa nast¢puje
w wyniku nauczania i zapamig¢tywania. We wspolnocie mnichow nauczyciele przekazy-
wali mnichom nauki, a uczniowie uczyli si¢ na pamigé tekstow z Pisma Swietego oraz
je powtarzali w wyznaczonych do tego godzinach w ciagu dnia. Asceci zostali bowiem
zobowiazani do ciaglego ksztalcenia si¢ i wysitku intelektualnego.

SLOWA KLUCZOWE: stowo, srodowisko zorganizowane, reguta Benedykta z Nursji, mnisi,
komunikacja, cisza.
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Znaczenie logosfery w zyciu mnichow na podstawie reguly monastycznej Benedykta z Nursji

Summary

The importance of environmental logos in the life of the monks
adhering to the rule of Benedict of Nursia

The article describes the importance of expression and information in an environment
of monks who live according to the Rule of Benedict of Nursia. The main source of ex-
pression and communication is the man. It can communicate with other people verbally
using words, eg. in the discussion, or exchanges, or non-verbally through gestures. Si-
lence and facial language sometimes speaks more than words. The monks living in the
community have tried to use as few words and most of the time silent.To understand the
meaning of the word is needed to ambient conditions, that is, to remain silent and to elimi-
nate noise, or the creation of a structured environment. But in order to create a structured
blogging, you should learn to focus thoughts and feelings control. The monks also oper-
ated on word-organized, such that had lasting impact on them, shaping their psyche and
conditioned behavior. In the structured environment of continually strives to reflect on the
word and use a transmission, and the use of speech is always thought out. Living in an or-
ganized blogosphere promotes spiritual growth and concentration of thought. The word
is used for various purposes. The monks used the word, primarily to proclaim the glory
of God. The word accompanied them to common prayers at meal time, sometimes during
rest and work. Monks well knew the value of words, and they valued the word affecting
the development of spirituality. Environment word also has educational advantages. Edu-
cators operate and use the right word, and they use the word educational purposes. Con-
solidation of words followed by learning and memory. In the community of monks the
monks passed science teachers, and the students learn by rote the texts of Scripture and
repeat them at the designated times throughout the day. Ascetics were in fact committed
to continuous learning and intellectual effort.

KeywoRrDSs: word, organized environment, the rule of Benedict of Nursia, the monks,
communication, silence.
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Dariusz Gronowski
Rzym

Perspektywy duszpasterstwa rodzin
wedlug bpa Wilhelma Pluty

Wstep

Wilhelm Pluta urodzit si¢ w r. 1910, w 1934 r. zostat kaptanem na Slasku,
a w r. 1958 biskupem gorzowskim i pehit swa biskupia postuge az do $mierci
w styczniu 1986 r. Dlaczego mowiac o rodzinie, warto odwotac si¢ do jego oso-
by? Oto6z dlatego, ze nalezat on do prekursoréw nowoczesnego duszpasterstwa
matzenstw i rodzin w Polsce.

1. Znaczenie osoby bpa Pluty dla duszpasterstwa rodzin

Jego szczegblne zainteresowanie tematem duszpasterstwa rodzin sigga
czasow, gdy byt jeszcze ksiedzem w archidiecezji katowickiej. Na swoj egza-
min proboszczowski w 1942 r. napisat prace zaliczeniowa: Wie ist der durch
can. 1020 und 1033 vorgeschriebene Brautunterricht zu gestalten, damit
er den heutigen Zeitverhdltnissen gerecht wird? (Jak nalezy zorganizowac prze-
pisane przez kanony 1020 i 1033 przygotowanie do matzenstwa, aby odpo-
wiadalo wspotczesnym realiom?)'. Ze wzgledu na czas okupacji hitlerowskiej,
praca byta napisana w jezyku niemieckim. Obejmowata wskazowki metodycz-
ne dotyczace katechezy przedmalzenskiej oraz zarys treSci nauk w zakresie do-
gmatyki, etyki i pedagogiki.

Pozniej ks. Pluta temat poglebial, zdobywajac jednoczesnie coraz wigksze
doswiadczenie w zakresie przygotowania do malzenstwa, jako ze w parafiach,
w ktorych pracowat, prowadzit kursy przedmalzenskie, a takze spotkania z ro-
dzicami dotyczace wychowania dzieci i mtodziezy. W 1949 r. biskup katowic-
ki Stanistaw Adamski na zyczenie Komisji Duszpasterskiej Episkopatu Polski

' Archiwum Archidiecezji Katowickiej (AAK), Akta Personalne, Pluta Wilhelm, sygn. AP 651,
s. 83-136. Praca liczyla [3]+51 stron.
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wreczyl wszystkim biskupom opracowanie ks. Pluty dotyczace przygotowania
do matzenstwa, ktore spotkato si¢ z ogdélnym uznaniem. By¢ moze tez juz wte-
dy zostato w ktorej$ diecezji wykorzystane®. Ks. Wilhelm kontynuowat swoja
prace nad tym zagadnieniem, az do stworzenia obszernej rozprawy z teologii
pastoralnej, ktorg w 1951 r. przedstawit na Wydziale Teologicznym Uniwersy-
tetu Jagiellonskiego starajac si¢ o habilitacj¢. Praca nosita tytut: Przygotowanie
miodziezy do maizenstwa i rodziny jako zadanie duszpasterskie (Nauka przed-
Slubna i kursy przedmatzenskie), a liczyta 457 stron®. Cze$¢ 1 — teoretyczna li-
czyla ok. 100 stron i omawiata metodyke, zas czes¢ I, liczaca ok. 350 stron,
podawata gotowe wyktady. Habilitacji jednak nie uzyskat i trudno z dzisiejszej
perspektywy ocenié, jakie byly tego przyczyny. Faktem pozostaje jednak, ze
tre$¢ jego rozprawy nie poszta w zapomnienie. Przez dziesieciolecia wykorzy-
stywana byta jako pomoc duszpasterska, a jej fragmenty odnajdujemy w licz-
nych publikacjach bpa Wilhelma Pluty. Idee woéwczas wypracowane lezaty tez
u podstaw dalszej dzialalno$ci bpa Pluty na polu duszpasterskiej troski o rodzi-
ne¢. Jemu przeciez zawdzigczamy zbudowanie fundamentow Komisji Episkopa-
tu Polski ds. Duszpasterstwa Rodzin.

Wkrétce po swojej konsekracji biskupiej, bp Wilhelm Pluta zostat czton-
kiem Komisji Duszpasterskiej Episkopatu Polski, w ramach ktorej poczatkowo
byl opiekunem apostolatu stuzby zdrowia. Starat si¢ skupia¢ w duszpasterstwie
srodowisko stuzby zdrowia, organizowat w wielu miejscach spotkania z inteli-
gencja, lekarzami i przedstawicielami farmacji. Jego za$ praca w ramach Kon-
ferencji Episkopatu Polski od poczatku cechowata si¢ duza aktywnoscig. Czgsto
wystepowat z wyktadami i zabierat glos w dyskusjach. Np. w styczniu 1959 r.
podczas posiedzenia Komisji Duszpasterskiej Episkopatu w Zakopanem wygto-
sit referat ,,Przygotowanie mlodziezy do matzenstwa i zycia rodzinnego”, rok
pbzniej ,,Sprawa §wiadomego rodzicielstwa i regulacji poczgc¢™. Jedng z uchwat
powzigtych na Konferencji Plenarnej Episkopatu 2 kwietnia 1964 r. byto powie-
lenie i przekazanie ksigzom liczacych ok. 700 stron materiatéw bpa Pluty na
temat przygotowania do matzenstwa’. Inni biskupi dostrzegali wigc jego kom-
petencje w tym zakresie.

Wkrotce bp Pluta stangt na czele nowoutworzonej Podkomisji ds. Matzen-
stwa i Rodziny, ktéra z czasem przeksztalcita si¢ w Komisje Episkopatu do

2

Archiwum Diecezjalne w Zielonej Gorze, Archiwum bpa Wilhelma Pluty (AWP), Akta perso-
nalne okresu $laskiego, list bpa Stanistawa Adamskiego do ks. Pluty z 3 listopada 1949 r.
Archiwum Uniwersytetu Jagiellonskiego (AUJ), Wydzial Teologiczny Uniwersytetu Jagiellon-
skiego 1850-1954 (WT), Teczki akt habilitacyjnych z lat 1880-1952, WT II 56, Pluta Wilhelm,
s. 1.

AWP, Rekopisy.

Archiwum Sekretariatu Konferencji Episkopatu Polski (AKEP), Komisja Duszpasterska,
sygn. 014/11, Sprawozdanie z Konfer. Plenarnej 2./4/64.
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spraw Duszpasterstwa Rodzin. Bp Pluta przewodniczyt jej przez pierwsza ka-
dencj¢ w latach 1965-1970. W skiad komisji wchodzili m.in. kard. Karol Woj-
tyla, bp Kazimierz Majdanski, bp Stefan Bareta, bp Ignacy Tokarczuk, bp Hen-
ryk Gulbinowicz, o. Karol Meissner OSB czy ks. Franciszek Blachnicki®. Jej
zadaniem byla ,troska o ksztaltowanie zycia w matzenstwie i1 rodzinie zgod-
nie z nauka Kosciota”, co przekladalo si¢ na inspirowanie i pomoc diecezjom
w ksztatceniu kadry, upowszechnieniu kurséw przedmatzenskich, organizowaniu
poradnictwa rodzinnego w zakresie naturalnej regulacji poczg¢ i przygotowa-
nie podrgcznikow, listow pasterskich i instrukcji Episkopatu’. Inwencji i pracy
bpa Pluty komisja zawdzigczata swoja struktur¢ organizacyjng i ksztatt progra-
mowy. Z dokumentow opracowanych przez komisje w tym okresie na szczegol-
ng uwagg zashuguje ,,Pierwsza instrukcja Episkopatu Polski dla duchowienstwa
o przygotowaniu wiernych do sakramentu matzenstwa i duszpasterstwa rodzin”,
przyjeta 12 lutego 1969 r. na 113 Konferencji Episkopatu Polski w Warszawie®.
W 1970 1. bp Pluta zrezygnowal z przewodniczenia Komisji do spraw Duszpa-
sterstwa Rodzin na dalsze kadencje.

Znaczacg role w pracach komisji odgrywato wsparcie naukowego os$rodka
krakowskiego pod patronatem kard. Karola Wojtyly. Trzeba pamigta¢, ze bisku-
poéw Wojtyle i Plute taczyta przyjazn, siggajaca dnia 7 sierpnia 1958 r., kiedy to
z ust Prymasa Wyszynskiego jednocze$nie dowiedzieli si¢ o swej nominacji’.
Wiele pézniej wspotpracowali, zwlaszcza na Soborze Watykanskim II i w ra-
mach Konferencji Episkopatu Polski. Warto przy tym doda¢, ze idee bpa Plu-
ty na temat matzenstwa i rodziny nie zawieraly glebi teologicznej w stylu jego
przyjaciela kard. Karola Wojtyly. Biskup gorzowski byt pastoralistg. Nie przy-
padkiem miat w 1958 r. obja¢ katedrg teologii pasterskiej na Katolickim Uni-
wersytecie Lubelskim, co nie doszto do skutku ze wzgledu na nominacje bisku-
pia'’. Jego konkretne i wregez genialne idee dotyczyly nie budowania teologii
matzenstwa, ale wprowadzania w zycie o6wczesnej nowoczesnej mysli teolo-
gicznej, ktorg gruntownie studiowat i znal doskonale.

Bardzo znaczaca cze$¢ bogatego pismiennictwa bpa Wilhelma Pluty doty-
czy problematyki rodzinnej. Jest posrod nich kilkanascie sposrod jego stynnych

¢ Bp Pawel Socha, Biskup dr Wilhelm Pluta - wikariusz generalny, administrator i biskup die-

cezjalny, [w:] Ksigga pamigtkowa 50-lecia organizacji Kosciola katolickiego na Ziemi Lubu-

skiej, Pomorzu Zachodnim i Pélnocnym (1945-1995), [red.] bp Pawet Socha, Zielona Gora-Go-

rzo6w Wlkp. 1998, s. 103.

AWP, Korespondencja z biskupami, Pismo bpa Pluty do bpa Bronistawa Dabrowskiego

z6V1969r.

,,Gorzowskie Wiadomosci Koscielne” (1971), s. 1-7.

Jan Pawet 11, Wstancie, chodzmy!, Krakow 2004, s. 14-15, 140.

10 Ks. Dariusz Gronowski, Bp Wilhelm Pluta. Biografia, Gorzoéw Wlkp.-Zielona Goéra 2015,
s. 74-77.
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rozporzadzen duszpasterskich (,,L”), kilkanascie listow pasterskich, nie liczac
wzmianek w wielu innych listach, kilkadziesiat artykutow czy tekstow konfe-
rencji i wreszcie — najwigksze objetosciowo — kilka wydanych w maszynopi-
sie podrecznikow stuzacych duszpasterstwu rodzin. Najwczesniejszy z nich to
»~Przygotowanie mlodziezy do matzenstwa i rodziny”, potem ,,Wychowanie do
czystosci” z 1961 r. i wreszcie trzy z poczatku lat 70: ,,Materialy na kurs przed-
matzenski”, ,,Podrecznik duszpasterstwa mtodych matzenstw i rodzin” i ,,Na-
uki dla nupturientow” (,,Nauki dla nowozencow”)!!. Podreczniki te zawieraty
wprowadzenia teologiczne i metodyczne oraz gotowa tres¢ wyktadow, z ktorych
wickszo$¢ bp Pluta opracowat osobiscie.

Najwazniejsza zastugg bpa Wilhelma Pluty w omawianym obszarze jest roz-
woj wspotczesnych kursow przedmatzenskich i poradnictwa rodzinnego. Nie
chodzi przy tym o to, ze bp Pluta wprowadzit je jako pierwszy, ale ze walnie
przyczynit si¢ do stworzenia ich nowoczesnej formy.

2. Koncepcja przygotowania do malzenstwa
i troski o rodzine¢

W chwili gdy ks. Wilhelm Pluta w 1958 r. zostat biskupem gorzowskim,
mial gleboka §wiadomos¢, jak ogromne znaczenie ma rodzina dla ksztattowa-
nia zdrowego spoleczenstwa i wiary kazdego cztowieka. W swoim pierwszym
liscie pasterskim pisal: ,,Chcemy wszyscy wspdlnie pracowa¢ nad odnowieniem
zycia Bozego w rodzinie [...]. Odbudowa zycia rodziny, aby stala si¢ na nowo
pierwsza i najlepsza instytucja wychowawcza dzieci Bozych dla $wigtego zycia
na ziemi i wiecznego szczg$cia w niebie”'?. Byl rowniez przekonany, ze wy-
sitek duszpasterski wlozony w przygotowanie mlodych ludzi do zawarcia mat-
zenstwa bedzie owocowac zdrowym zyciem katolickich rodzin. Przygotowanie
do malzenstwa uregulowal w swojej diecezji juz w lutym 1960 r. specjalnym
rozporzadzeniem w sprawie kursow przedmatzenskich i nauczania przedslubne-
go, w ktorym ustalit, ze w kazdej parafii przynajmniej raz na 2 lata musi od-
bywac¢ si¢ obejmujacy co najmniej 12 wyktadow kurs przedmatzenski dla mto-
dziezy zenskiej od lat 15 1 dla meskiej od lat 18, ktory ma by¢ przeprowadzany
wedtug programu i metody nakazanej przez biskupa. Z kolei nauczanie przed-
$lubne musi obejmowac przynajmniej 3 wyktady, a w warunkach dogodnych 5
wyktadow, z tym zZe 2 ostatnie wygtaszajg osoby $wieckie — niewiasta zamgzna

1" AWP, Maszynopisy.
12 Bp Wilhelm Pluta, Aby wszyscy byli jedno. Listy pasterskie, [red.] bp Pawel Socha, ks. Stani-
staw Raba, Opole 1985, s. 18.
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i matka oraz lekarz'®. Po wydaniu w 1969 r. ,,Pierwszej instrukcji Episkopatu
Polski dla duchowiefistwa o przygotowaniu wiernych do sakramentu matzen-
stwa 1 duszpasterstwa rodzin”, bp Pluta na nowo uregulowatl to zagadnienie
w diecezji Rozporzadzeniem Duszpasterskim L5 z 20 listopada 1970 r. Wtedy
tez pojawity si¢, wspomniane powyzej, opracowane przez niego i rozprowadza-
ne w maszynopisie materiaty do prowadzenia kursu przedmatzenskiego, nauk
przedslubnych oraz duszpasterstwa mtodych matzenstw.

Bp Pluta miat w sferze przygotowania do malzenstwa dobrze przemyslang
wizj¢ strategiczng, ktorg niejednokrotnie ukazywat i wyjasnial. Uczynit to juz
w serii artykulow opublikowanych w Ateneum Kaptanskim w latach 1958-60".
W tekscie z 1965 1. Wychowanie do matzenstwa i zZycia rodzinnego — wychowa-
nie w matzenstwie i rodzinie, ktéremu nadat podtytul Diugofalowy plan pracy
nad matzenstwem i rodzing w ramach catej dziatalnosci duszpasterskiej opisat
poszczegolne elementy swojej strategii duszpasterskiej's. Ramowy plan prakty-
ki duszpasterskiej w tej materii obejmowat nastgpujace elementy:

a. Wychowanie malenkich dzieci (do lat 5, wzglednie 6). Wobec faktu, ze te
lata sa decydujace dla catego pdzniejszego zycia, nalezy pouczaé szcze-
golnie mlode malzenstwa o sztuce wychowania religijno-moralnego ma-
lenkich dzieci.

b. Wczesna Komunia §w. dzieci (okoto 6 roku zycia). Bp Pluta uwazal, ze
chociaz wczesna Komunia §w. nie bedzie obejmowala wszystkich dzieci
przedszkolnych, realizacja tej idei §w. Piusa X daje nadzwyczajng okazje
do wychowania katolickiego w calej petni, szczegdlnie do wyrabiania po-
staw istotnych dla wychowania do mitosci i do czystosci. Ta inicjatywa mo-
bilizuje bowiem cata rodzing w dzieto wychowawcze i rodzinne w ogole.

c. Wszystkie lekcje religii na wszystkich stopniach nalezy nastawic¢ asce-
tycznie. Dzieci na wszystkich stopniach nauczania winny by¢ prowadzone
ku $wiadomemu samowychowaniu, poprzez lekcje na temat ,,wyrabiania
charakteru”, autokontroli, codziennego rachunku sumienia. Do tej $wia-
domej pracy nad soba powinien tez nawigzywac spowiednik przy kaz-
dej spowiedzi dzieci. W klasach starszych katecheta powinien ukazywac
te prace nad sobg w odniesieniu do powotania w zyciu matzenskim, ro-
dzinnym, kaptanskim, zakonnym. Istotng troska wychowania winno by¢

13 Bp Wilhelm Pluta, Listy pasterskie, wskazania duszpasterskie, oredzia, komunikaty, [red.] bp
Pawetl Socha, tom 1. 1958-1969; Z okazji Jubileuszu XX-lecia pracy pasterskiej J.E. Ks. Bpa
Dra W. Pluty w Diecezji, Gorzow Wlkp. 1978, s. 52-55.

4 Bp Wilhelm Pluta, Katechizacja przedmaizenska, ,,Ateneum Kaptanskie” (1959), z. 1-3,
s. 323-335. Bp Wilhelm Pluta, Katecheza przedslubna, ,,Ateneum Kaptanskie” (1958), z. 1,
s. 92-100. Bp Wilhelm Pluta, Zadania duszpasterskie wobec matzenstw, ,,Ateneum Kaptan-
skie” (1960), z. 2, s. 246-252.

15 Bp Wilhelm Pluta, Aby wszyscy byli jedno. Listy pasterskie, s. 70-79.
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$wiadome trwanie dzieci w tasce uswigcajacej, bowiem dopiero w $wietle
$wiadomej dgznosci do zycia w stanie taski zrozumiata jest dla mtodziezy
praktyka zycia religijnego: modlitwa, rachunek sumienia, regularne zycie
sakramentalne. Bp Pluta bardzo zwracal uwage na ducha ofiary, innymi
stowy na ¢wiczenie si¢ w milosci ofiarnej, ktora uzdalnia do $wiadome;j
cnoty czystosci, co jest istotnym warunkiem wlasciwego zycia w matzen-
stwie i w kaptanistwie. Dlatego polecat w codziennym rachunku sumienia
dodawa¢ pytanie dotyczace podjecia jakiej$ drobnej ofiary, rezygnacji
z jakiego$ dobra dozwolonego.

d. Uswiadomienie jako jeden z czynnikow wychowania do opanowania do
mitosci i czystosci oraz do zdrowego zycia w matzenstwie i rodzinie.

e. Dluzsza katechizacja przedmatzenska (kursy przedmalzenskie). Trze-
ba zwroci¢ uwage, ze ten, w powszechnej percepcji, glowny postulat
bpa Pluty znajduje si¢ dopiero na pigtym miejscu. Bp Pluta zwraca uwa-
ge, by kursy przedmatzenskie byly prowadzone przez osoby odpowied-
nio przygotowane.

f. Nauka przedslubna, czyli katechizacja nupturientow (katecheza przedslub-
na). Nie nalezy utozsamia¢ nauki przeds$lubnej z katechizacja przedmat-
zenska.

g. Dni skupienia dla narzeczonych. Nie tylko kurs przedmatzenski, ale tak-
ze specjalne dni skupienia dla narzeczonych winny stawac si¢ szkotg do-
brego narzeczenstwa. Powinny one sktoni¢ narzeczonych do wzajemne-
go wychowania siebie do zycia we wspdlnocie matzenskiej. Nalezy wigc
ich uczy¢ wspolnej troski o materialne podstawy zycia w matzenstwie
(oszczednos¢, gospodarczos¢, pracowitosé); szczerej rozmowy na temat
zauwazonych u siebie wad charakteru, aby w zaslepieniu mitoscig uczu-
ciowg nie milczeli o tym, co im po6zniej utrudni wzajemne wspotzycie;
uczy¢ wspolnego praktykowania zycia religijnego, od czego ich nieraz
odwodzi fatszywy wstyd; uczy¢ ich mitosci trudnej. Te dni skupienia po-
winny mie¢ nie tylko forme¢ wyktadow, ale spotkania si¢ mtodych z Pa-
nem Jezusem we wspolnej modlitwie, w uczestniczeniu we Mszy Sw.,
w formie aktywnego w niej uczestniczenia, we wspolnym przystgpowaniu
do sakramentow $wigtych.

h. Duszpasterstwo mtodych malzenstw. Najlepiej prowadzone przygo-

towanie do malzenstwa nie uchroni przed trudno$ciami, jakie pigtrza
si¢ przed mtodymi ludzmi, gdy zaczynaja zycie matzensko-rodzin-
ne. W zwiazku z tym trzeba wiernym przyj$¢ z pomocg duszpasterska,
zwlaszcza w pierwszych trzech latach po $lubie. Na nowo trzeba omowié¢
z nimi zagadnienia: rozwoju mitosci w matzenstwie, psychologie, peda-
gogike 1 ascetyke milosci malzenskiej, naduzycia zycia seksualnego i ich
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nastepstwa dla matzenskiej wspdlnoty i trwatosci zwigzku, naturalng re-
gulacje poczet, dazenie do $wigtosci w malzenstwie, sztuke wychowania
malych dzieci.

i. Stata troska o malzenstwa i rodziny w parafii. Chodzi tu o pomoc mal-
zenstwom w rozwigzywaniu ich gtéwnych problemow. Przy czym akcent
pada na dziatanie poradnictwa rodzinnego w parafii i na wlasciwg postuge
kaptanow w konfesjonale.

j- Wszystkie wymienione poczynania powinny umozliwi¢ powstanie w para-
fii z biegiem czasu elity rodzin katolickich, $wiadomie dazacych do §wie-
tosci poprzez zycie rodzinne. Ale 1 odwrotnie: bez owych wiodacych ro-
dzin realizacja tych poczynan begdzie w dzisiejszej sytuacji do§¢ watpliwa.
Bp Pluta uwazal, ze polskie rodziny elitarne musza nieco inaczej realizo-
wac plan uswigcenia i apostotowania niz np. rodziny francuskie skupiane
w Equipes Notre-Dame. Polskie duszpasterstwo musi powoli pracowac juz
nad swoim modelem rodziny. Postrzegal to jako potrzebe naglaca i twier-
dzit, ze tej wielkiej szansy polskiego duszpasterstwa nie wolno stracic.

Bp Pluta nie tylko opracowat strategi¢ i wydat odpowiednie rozporzadze-
nia, ale i dostarczyt potrzebnych materiatow, a takze staral si¢ o przygotowanie
0s0b, ktore beda sie ta sferg duszpasterstwa zajmowaty, w szczegolnosci wygta-
szaty nauki dla przygotowujacych si¢ do malzenstwa. Chodzito zaréwno o ka-
ptanow, jak i kompetentne osoby $wieckie. Organizowat specjalne szkolenia.
Zajal si¢ rowniez tworzeniem struktur duszpasterstwa rodzin i polecil otwie-
ra¢ przy parafiach poradnie rodzinne, a od 1967 r. konkretnie i systematycznie
rozpoczat przygotowywaé $wieckich do pomocy w poradnictwie rodzinnym,
w tym do wyglaszania prelekcji w ramach katechizacji przedmalzenskiej. Za-
angazowanie $wieckich w t¢ dziedzine duszpasterstwa byto wowczas w Polsce
nowoscig obecng jedynie w prowadzonym przez kard. Wojtyte osrodku kra-
kowskim i w osrodku gorzowskim pod kierunkiem bpa Pluty. Duszpasterstwo
rodzin bylo jego stalg troska. W swoich listach ktadt akcent na caly wachlarz
problemow w tym zakresie, takich jak: dbatos¢ o mito$¢ matzenska, ofiarna mi-
1o$¢ w rodzinie, obchodzenie niedziel i §wiat, modlitwa w rodzinie, katolickie
wychowanie dzieci, troska o rodziny wielodzietne i zaniedbane czy wreszcie
obrona zycia nienarodzonych.

3. Wskazania dotyczace rozwoju duszpasterstwa rodzin

Waznym wydarzeniem dla Ko$ciota, a takze osobiscie dla bpa Wilhel-
ma Pluty byl synod biskupoéw na temat rodziny w 1980 r. Biskup gorzowski
gruntownie si¢ do niego przygotowywal. Pigte Zgromadzenie Ogdlne Synodu
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Biskupéw poswigcone rodzinie odbylo si¢ w Rzymie w dniach 26 wrze$nia
do 25 pazdziernika 1980 r. W trakcie 2. Kongregacji Generalnej 29 wrze$nia
1980 r. bp Pluta zabrat glos w auli. Mowit wtedy o duszpasterstwie rodzin, wy-
chowaniu, samowychowaniu i formacji ascetycznej malzonkow i rodzicow, czy-
li poruszat kwestie od lat przykuwajace jego uwagg.

Wychodzac od wymienionych w przedsynodalnym [nstrumentum laboris
wartosci, jakie rodzina wnosi w §wiat, pytal, w jaki sposob rodziny katolickie
beda mogtly ponies¢ §wiatu te wartosci i wskazal na konieczno$¢ duszpasterskiej
troski o formacj¢ 1 uswigcenie matzonkoéw i rodzicow, by mogli podja¢ te zada-
nia. Tlumaczyl, Ze nie mozna matzonkom i rodzicom ukazywac ich roli po pro-
stu w formie nakazow, poniewaz nieprzygotowani nie bedg zdolni wprowadzi¢
ich w zycie. Muszg by¢ oni $wiadomi koniecznosci troski o wiasne dojrzewa-
nie, o samowychowanie i pouczeni o sposobach ich realizacji. Tylko ci rodzice
i malzonkowie, ktérzy sa duchowo wyrobieni poprzez odpowiednig formacje,
moga faktycznie wnie§¢ w zycie Kos$ciola 1 spoleczenstwa te wielkie warto-
$ci rodziny, dlatego trzeba prowadzi¢ cate rodziny do zycia wewngtrznego, do
zycia w tasce. Wskazywal konieczno$¢ tego, by duszpasterze podejmowali si¢
duszpasterstwa rodzin, dbajac przy tym o wtasne odpowiednie przygotowanie
i nauczajac wiernych, jak majg dba¢ o swoja wlasna formacj¢. Bp Pluta zakon-
czyl wowczas swoje wystapienie proszac o beatyfikacje Joanny Beretty Molli'c.

Drugie wazne wystapienie bpa Pluty na synodzie miato miejsce 14 pazdzier-
nika po potudniu na 17. Kongregacji Generalnej. Stwierdzit wowczas najpierw,
iz wobec faktu, ze minie sporo czasu, zanim material opracowany na synodzie
ukaze si¢ w formie jakiego$ dyrektorium, a sprawa jest wielkiej wagi, trzeba
podja¢ jakie$ kroki od zaraz. Proponowal opracowanie w kazdej diecezji spe-
cjalnego programu duszpasterskiego. Mowit tez, ze problem tkwi w tym, jak
dotrze¢ do rodzin, a by¢ moze rozwigzaniem jest dobrze przygotowana kateche-
za dorostych przy okazji przygotowania do przyjecia sakramentow (jak wow-
czas byto to juz praktykowane w diecezji gorzowskiej). Kolejnym problemem
jest to, ze mtodziez uczgszczajaca na katecheze z trudem przyjmuje nauke do-
tyczaca matzenstwa i seksualnosci. Konieczne jest nie tyle informowanie ich
o nauczaniu Kos$ciota, ale wprowadzenie ich do dzieta samowychowania'’.

Po powrocie z synodu, na prosb¢ Komisji Episkopatu do spraw Duszpaster-
stwa Rodzin bp Pluta opracowat obszerny elaborat na temat Postulaty tyczgce

16° AWP, Maszynopisy, Bp Wilhelm Pluta, Interventio nomine proprio, 29 IX 1980, [mps]. Por.
Giovanni Caprile, I/ sinodo dei vescovi. Quinta assemblea generale (26 settembre — 25 ottobre
1980), [Roma 1982], s. 89-91.

17" AWP, Maszynopisy, Bp Wilhelm Pluta, Propositiones relationibus circulorum minorum iam pe-
ractis, 14 X 1980, [mps]. Por. Giovanni Caprile, I/ sinodo dei vescovi. Quinta assemblea gene-
rale (26 settembre — 25 ottobre 1980), [Roma 1982], s. 410-411.
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prac Komisji Duszp. Rodzin w biezgcej sytuacji, dotyczacy troski duszpaster-
skiej o juz zawarte matzenstwa'®. Tekst ten stanowi rozwinigcie idei juz wcze-
$niej pojawiajacych si¢ w jego nauczaniu. Wskazywal, ze rodzina musi by¢ za-
réwno przedmiotem jak i podmiotem duszpasterstwa, a aktywno$¢ apostolska
powigzana z wyrobieniem duchowym. W duszpasterstwie rodzin nie wystarcza
bowiem samo nauczanie (informacja) czy napominanie, ale niezbg¢dne jest wy-
chowanie i samowychowanie do $wiadomego zycia w tasce Bozej. O tym wia-
$nie mowit w swoim przemowieniu synodalnym. Chodzi o ,,wnoszenie wartosci
Bozych w zycie rodzinne”. Dziatanie duszpasterskie wobec rodzin podzielit na
trzy stopnie, wyliczajac, co na kazdym stopniu nalezy realizowac.

Stopien 1 — podstawowy:

1. Petne i radosne rodzinne obchodzenie niedzieli i $wigt w domu.

2. Radosne i $wiadome obchodzenie i pielegnowanie $wiat rodzinnych
(imieniny, rocznice itp.), powiazane ze spowiedzig i Msza Sw.

3. Obchodzenie domowych uroczystosci z racji chrztu dziecka, I Komunii
Sw., bierzmowania.

4. Pig¢ razy w roku odprawiana Msza Sw. zwigzana ze szczegdlnym wyda-
rzeniem w zyciu rodzin zaproszonych na te¢ Msze¢ Sw. (rozpoczecie roku
katechetycznego, rozpoczecie przygotowania do I Komunii Sw., rozpo-
czgcie przygotowania do bierzmowania, rocznica chrztu dzieci w parafii,
rocznica wszystkich malzenstw zawartych w minionym roku).

5. Aktywny udziat rodzin w trosce o bliznich potrzebujacych pomocy.

6. Akcja wprowadzenia do rodzin szczegoélnie wychowawczych nabo-
zenstw, np. intronizacja Najswigtszego Serca Pana Jezusa, Swigta zwig-
zane z odwiedzeniem obrazu Matki Boze;.

7. Podtrzymywanie polskich zwyczajow obchodzenia $wiat koscielnych
i narodowych.

8. Odwiedziny domoéw przez duszpasterza zwigzane z jakims$ szczegdlnym
wydarzeniem w zyciu rodziny.

9. Wspolna rodzinna modlitwa wieczorna.

10. Rachunek sumienia wg pigciu pytan opracowanych przez bpa Plutg.
11. Objasnienie pigciu pytan przez duszpasterza na pi¢ciu kazaniach.
Stopien 2 — poglebienie polegajace na dialogu i u§wiadamianiu o powszechnym
powolaniu do $wigtosci.
1. Gromadzenie mtodych matzenstw wg S$ciSle opracowanego programu
modlitewno-formacyjnego.
2. Spotkania duszpasterskie dla matzonkéw-rodzicow z racji chrztu $w.,
I Komunii Sw. i bierzmowania dziecka. Bp Wilhelm Pluta kladt duzy

8 Bp Wilhelm Pluta, Postulaty tyczqce prac Komisji Duszp. Rodzin w biezgcej sytuacji, ,,Go-
rzowskie Wiadomosci Koscielne” (1983), s. 61-70.
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akcent na wykorzystanie w formacji matzonkow i rodzin tej okazji, jakimi
jest udzielanie tych sakramentow cztonkom rodziny.
3. Spotkania — wywiadowki i konferencje dla rodzicow katechizowanych
dzieci.
Stopien 3:
Tworzenie z najlepszych rodzin w parafii grup rodzinnych (oaz, krggdéw ro-
dzin) z wyraznym apelem do apostolstwa. Uczenie ich pracy w grupach.

Z.akonczenie

Perspektywa duszpasterstwa malzenstw i rodzin roztoczona przez bpa Wil-
helma Plutg byla bardzo bogata i bardzo ambitna. Odzwierciedlata jego odwage
i determinacj¢ w realizacji tego, co rozeznawat jako wazne dla Ko$ciota, a do-
tyczylo to nie tylko spraw rodziny. W jakim zakresie faktycznie jego program
byt wprowadzany w zycie? Z relacji ksigzy dotyczacych sfery duszpasterstwa
rodzin wynikato, Ze instrukcje biskupa w wigkszosci byty realizowane, przy
pewnym dostosowaniu ich do lokalnych warunkow niektorych parafii. Najtrud-
niejsza czescia, realizowang tylko w niektorych parafiach, byto duszpasterstwo
mlodych matzenstw i tworzenie z nich grup duszpasterskich'. Bp Pluta stawiat
wysokie wymagania, jednak byt wyrozumialy w ocenie ich realizacji, wiedzac,
ze nie w kazdej parafii da si¢ zrobi¢ wszystko.

Czy pomysty bpa Pluty sa aktualne jeszcze dzi$, 30 niemal lat po jego $mier-
ci? Wydaje si¢, ze w zasadzie na to pytanie trzeba odpowiedzie¢ ,tak”. Po
pewnych dostosowaniach do warunkéw obecnego czasu, to wciaz §wietne pro-
pozycje. Rodzi si¢ jednak drugie pytanie: Czy sa to dziatania wykonalne? Tu
sktaniatbym si¢ do stwierdzenia, ze w catosci na pewno nie. Jednak po pierw-
sze, niektore ze wskazan tego wybitnego biskupa sg nieprzerwanie realizowane
po dzi$ dzien. A po drugie, przy odpowiedniej gorliwosci duszpasterskiej, moz-
na by w wielu miejscach do tego doda¢ takze niektore sposrod pozostatych.

Streszczenie

Bp Wilhelm Pluta (1910-1986) nalezat do prekursoréw nowoczesnego duszpasterstwa
matzenstw i rodzin w Polsce. Interesowat si¢ tym tematem juz jako kaptan archidiece-
zji katowickiej, opracowujac materialy zawierajace strukture i tres¢ nauk przedslubnych

19 Por. ks. Kazimierz Helon [oprac.], Realizacja rozporzqdzen duszpasterskich L.5 i L.20 w odnie-
sieniu do matzenstwa i rodziny (na podstawie pisemnych opracowan duszpasterzy), ,,Gorzow-
skie Wiadomosci Koscielne” (1979), s. 94-119.
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i kursow przedmatzenskich. Idee wowczas wypracowane lezaty u podstaw jego dzia-
falnosci jako biskupa od 1958 r. Stangt on na czele Komisji Episkopatu do spraw Dusz-
pasterstwa Rodzin, ktorej przewodniczyl przez pierwsza kadencje w latach 1965-1970,
opracowujac m.in. ,,Pierwsza instrukcje Episkopatu Polski dla duchowienstwa o przygo-
towaniu wiernych do sakramentu matzenstwa i duszpasterstwa rodzin”. Najwazniejszg
zastuga bpa Wilhelma Pluty w omawianym obszarze jest rozwdj wspolczesnych kur-
sow przedmalzenskich i poradnictwa rodzinnego.

Bp Pluta miat w sferze przygotowania do malzenstwa dobrze przemyslang wizje
strategiczna, ktora obejmowata wiele elementow, poczawszy od wychowania malenkich
i starszych dzieci, poprzez kursy przedmatzenskie i nauki przedslubne az do duszpaster-
stwa malzenstw, facznie z tworzeniem w parafiach elity rodzin katolickich, $wiadomie
dazacych do §wietosci poprzez zycie rodzinne. Nie tylko mial wizje, ale faktycznie starat
si¢ wcielac ja w zycie, m.in. opracowujac potrzebne materialy dydaktyczne i szkolac du-
chowienstwo i §wieckich, co w latach szesc¢dziesiatych XX w. byto wielka nowoscia. Bp
Pluta brat aktywny udziat w synodzie biskupéw na temat rodziny w Rzymie w 1980 r. ak-
centujac sprawe wnoszenia wartosci Bozych w zycie rodzinne. Po dzi$ dzien wigkszo$¢
jego idei 1 wskazan w sferze duszpasterstwa rodzin pozostaje aktualnych.

Stowa kLuczowk: Wilhelm Pluta, duszpasterstwo rodzin, kursy przedmatzenskie, ro-
dzina

Summary
Prospects for the pastoral care of families by Bishop Wilhelm Pluta

Bishop Wilhelm Pluta (1910-1986) was one of the precursors of the modern pastoral
care of families in Poland. He was interested in this subject already as a priest of the
Archdiocese of Katowice, developing materials containing the structure and the content
of premarital courses. The ideas developed in that period were the guidelines of his
activities as bishop since 1958. He became the first chairman of the Episcopal Commis-
sion for Pastoral Assistance to Families (1965-1970), drawing ,, The first instruction of
the Polish Episcopate for clergy about preparing the faithful to the sacrament of mar-
riage and the pastoral care of families”. The most important achievements of Bishop
Wilhelm Pluta in this area are the development of modern premarital courses and fam-
ily counseling.

Bishop Pluta presented a well-considered strategic vision in the area of marriage
preparation, which included many elements, starting from education of children, through
premarital courses up to the pastoral care of families, including the creation in parishes
of the elite of catholic families, consciously striving for holiness in their family life. Not
only had he the vision, but he actually put it into practice, by developing teaching materi-
als and training clergy and lay people, which was a great novelty in those years.
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Bishop Pluta took an active part in the Synod of Bishops on the family in Rome
in 1980, stressing the problem of bringing God’s values into family life. To this day, most
of his ideas and guidelines in the field of pastoral care of families remain valuable.

Keyworps: Wilhelm Pluta, pastoral care for families, premarital courses, family
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Janusz Lemanski
Szczecin

Balaam — pierwowzor proroka w Izraelu?

Wstep

Balaam, ,,widzacy”, ktorego Balak, krol Moabu wezwatl, aby przeklat sto-
jacych u granic jego krolestwa Izraelitow, to posta¢ wspominana wielokrotnie
w Biblii. Uczeni sa w zasadzie zgodni w tym, ze poczatkéw literackiej tradycji
o tej postaci szuka¢ nalezy przede wszystkim w Lb 22-24. Wszystkie pozostale
miejsca, w ktorych mowa jest o Balaamie, sg raczej jej pozniejsza reinterpre-
tacja. W biblijnych przekazach nie trudno zauwazy¢, ze na tego ,,obcego” pro-
roka patrzy si¢ na dwa rozne sposoby. Pozytywnie, kiedy opisuje si¢ go jako
postusznego Jhwh ,,widzacego”, ktéry mowi tylko to, co Jawh wlozy mu w usta
(przede wszystkim Lb 22,1-21.36-41; 23,1-24,25; by¢ moze takze Mi 6,5),
i negatywnie, gdy ocenia si¢ go jako ,,widzacego”, ktory widzi mniej niz jego
oslica (Lb 22,21-35; por. Lb 24,3.15); kogos$, kto usitowat przeklac Izraela, ale
Jhwh mu na to nie pozwolil i wregcz przymusil, aby blogostawil Izraela (Pwt
23,5-6; Ne 13,2; Joz 24,9-10); kogo$ odpowiedzialnego za batwochwalstwo
Izraelitow w Baal Peor (przede wszystkim tradycja P w Lb 31,16!, w ktorej
mowa jest tez o jego zabiciu podczas wojny przeciwko Madianitom; por. Lb
31,8 1 glos¢ harmonizujacg Joz 13,22).

Od dawna uczeni wyrazali przekonanie, ze w przypadku Lb 22-24 mamy
do czynienia z tradycja, ktora poczatkowo miata swoja wlasng droge rozwoju

! W Lb 22,4.7 pojawiaja si¢ ,,starsi sposrod Madianitow”, ale to informacja powszechnie uzna-
wana za glos¢ harmonizujaca obie tradycje. Inne nawigzania do wydarzen w Baal-Peor nie po-
twierdzaja wersji P (por. Lb 25; Pwt 4,3; Joz 22,17; Oz 9,10; Ps 106,31; potem takze M. Par-
chem, Co wlasciwie wydarzylo si¢ w Baal-Peor? Kilka uwag filologiczno-egzegetycznych na
temat Lb 25,1-18, [w: | Pan mojg mocq i piesnig [Ps 118,14]. Ksi¢ga pamigtkowa ofiarowa-
na T. Brzegowemu, [red.] S. Halas, P. Wlodyga, Krakow 2006, s. 181-194). Powigzanie Ba-
laama z wydarzeniami w Baal-Peor mogto by¢ nastgpstwem bezposredniego sasiedztwa Lb
22-24 (Balaam) i Lb 25 (Baal Peor) por. J. Lemanski, Pigcioksigg dzisiaj (Studia Biblica 4),
Kielce 2002, s. 294-295.
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i dopiero p6zniej zostala wlaczona w ramy Ksiggi Liczb?. Duze znaczenie dla
zapoznania jej korzeni miaty odkryte 17 marca 1967 r. przez duniska ekspedycje
archeologiczna (przewodzit jej H.J. Franken) teksty z Deir ‘Alla, miejsca po-
lozonego w poblizu biblijnej rzeki Jabbok (okoto 1,5 km na poédinoc od niej),
blisko jej ujscia do Jordanu’. Jeden z dtuzszych fragmentow, ktory udato sie
zrekonstruowac (tzw. Kombinacja 1), nosi tytut ,,Ksiega Balaama, syna Beora,
widzacego bogdw”. Znaczenie tych fragmentow, nie tylko dla biblijnej trady-
cji o Baalamie, wzrosto zwtaszcza po tym, jak zacz¢to korygowaé poczatkowa,
btedna interpretacje zardwno jezyka tych tekstow (aramejski), jak i czasu ich
powstania (okres perski)!. Nowe propozycje rekonstrukcyjne i interpretacyjne
rzucajg dzi§ wiele $wiatta takze na rozwdj biblijnego profetyzmu, gdyz jak to
ujal jeden z badaczy’, Balaam zaczat si¢ cieszy¢ podwojna chwala, zardwno
jako ,,pierwszy starotestamentalny prorok”, jaki i jedyny ktorego ,,wykopano”
W ojczyznie Biblii.

W kanonicznej kolejnosci — co prawda mianem — ,prorokow” okresla
si¢ wczesniej Abrahama (Rdz 20,7), potem Mojzesza (Pwt 18,15; 34, 10 —
Lb 11-12, zwt. 12,6) i czltonkoéw jego ,rodziny”, a wigc jego ,.brata” Aarona
(Wj 7,1) 1 ,siostre” Miriam (Wj 15,20). Badacze nie maja jednak watpliwosci,
ze wszystkie te identyfikacje sa owocem pozniejszej reinterpretacji tych posta-
ci. W tym gronie Balaam jawi si¢ zatem jako chronologicznie pierwszy ,,widza-
cy” w dziejach Izraela i prototyp wszystkich pdzniejszych prorokow®.

2 J. Milgrom, Numbers. The JBS Torah Commentary, Philadelphia 1990, s. 185. Na temat
wspolczesnej dyskusji o redagowaniu Ksiggi Liczb por. J. Lemanski, Ksigga Liczb jako
koncowy etap w redagowaniu Pigcioksiegu, ,,Colloquia Theologica Ottoniana” 2 (2014),
s. 125-161.

Na temat wykopalisk por. G. van der Kooij, Deir ‘Alla, Tell, [w:] The New Encyclope-
dia of Archaeological Excavations in Holy Land, t. 1, [red.] E. Stern, New York i in. 1993,
s. 338-342.

Por. H.J. Franken, Texts from the Persian Period from Tell Deir ‘Alla, ,,Vetus Testamen-
tum” 17 (1967), s. 480-481 (okres perski); J. Naveh, The Date of the Deir ‘Alla Inscrip-
tion in Aramaic Script, ,Israel Exploration Journal” 17 (1967), s. 256-258 (VIII w. przed
Chr.); F.M. Cross, Notes on the Ammonite Inscription from Tell Siran, ,Bulletin of the Ameri-
can Schools of Oriental Research” 212 (1973) s. 12-15 (VII w. przed Chr.). Pierwsze krytycz-
ne wydanie zrekonstruowanych juz fragmentoéw J. Hoftijzer, G. van der Kooij, Aramaic Texts
from Deir ‘Alla (DMOA 19), Leiden 1976. Ten etap badan i t¢ wersj¢ rekonstrukcji por. takze
J. Hoftijzer, Aramdische Prophetien, [w:] Texte aus der Umwelt des Alten Testament, t. 11/1,
[red.] O. Kaiser, Giitersloh 1986, s. 138-148 (dalej TUAT).

M. Dijkstra, Is Balaam also among the Prophets?, ,,JJournal of Biblical Literature” 114 (1995),
s. 43-64, zwt. 43.

M. Résel, Wie einer vom Propheten zum Verfiihrer wurde. Tradition und Rezeption der Bileam-
gestalt, ,,Biblica” 80 (1999), s. 506-524, zwt. 508.
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Balaam — pierwowzor provoka w Izraelu?

1. Co aktualnie wiemy o tekstach z Deir ‘Alla?

Teksty, o ktorych mowa, naleza do tzw. stratum 1X i zapisane zostaty na
tynku $ciennym za pomoca czerwonego i czarnego tuszu. Przeznaczenie bu-
dynku, do ktorego nalezaty $ciany z napisami, nie zostato do konca wyjasnio-
ne. Sam budynek jednak przypomina manufakture lub centrum dystrybucyj-
ne i polozony jest na pagorku znajdujacym si¢ 12 km na pdinoc, péinocny
wschod od zbiegu rzeki Jabbok i Jordan. Mozemy jedynie domyslac¢ sig, ze
chodzilo o pomieszczenie stuzace do jakich§ zebran’. Teksty z Deir ‘Alla
(okreslane w skrocie jako D[eir] A[lla] P[laster] T[exts] = DAPT) zachowa-
ly si¢ w bardzo ztym stanie i sa bardzo fragmentaryczne. Tynk bowiem od-
padt od wewngtrznej Sciany pomieszczenia i jego pokruszone kawatki le-
zaly porozrzucane na ziemi. Pozbierano je troskliwie, ale nie tatwo byto
przyporzadkowaé sobie poszczegélne fragmenty. Nie bylo nawet pewnosci,
czy wszystkie one naleza do jednego i tego samego tekstu. Poczatkowo ba-
dacze posegregowali wszystko na 15 grup, z ktorych udato si¢ odtworzyc¢
potem dwa, w miare koherentne teksty. Badania stratygraficzne i paleogra-
ficzne sugerowaly uczonym konieczno$¢ dokonania re-datacji w stosunku do
wspomnianej juz pierwotnej oceny tych fragmentow® i usytuowanie ich na
przelomie IX/VIII w. przed Chr., a wigc w czasach kiedy rodzit si¢ biblijny
profetyzm (tradycje o Eliaszu i Elizeuszu; Ozeasz, Amos, Micheasz, Izaja-
sz)’. Stuszno$¢ tych wnioskow potwierdzito potem réwniez badanie przepro-
wadzone za pomoca wegla C-14'°. Niewiele mozemy powiedzie¢ natomiast
o autorze inskrypcji. Nie mozna wykluczy¢, ze byt on gileadzkim Izraelitg!,
gdyz inskrypcja ma wiele wspolnego z literatura biblijna (zwt. poetyckie pro-
roctwa z Lb 24). Nie wiemy jednak jakie nieszczescie zapowiada (katastrofe
polityczno-militarng czy naturalng: por. Am 1,1)"2. Wiasciwa datacja inskryp-
cji (pomigdzy latami 880-770 przed Chr.) otworzyta droge do poglebionych
badan takze nad jezykiem tekstow. Poczatkowa identyfikacja tego jezyka jako
aramejski, zostata zarzucona. Liczne ,,kananeizmy” w sferze morfo-syntak-
tycznej i1 leksykograficznej sugerowaty uczonym, ze moze chodzi¢ o jakis$

7 R. Wenning, E. Zenger, Heiligtum ohne Stadt — Stadt ohne Heiligtum? Anmerkungen zum ar-
chdologischen Befund des Tell Dér ‘Alla, ,,Zeitschrift fiir Althebraistik” 4 (1991), s. 171-193,
zwt. 189-192.

8 Por. J. Hoftijzer, [w:] TUAT, t. I1/2, s. 138: 750-650 r. przed Chr.

® M. Résel, Wie einer, 507; E. Blum, [w:] Texte aus der Umwelt des Alten Testament Neue Folge,
t. 8: Weisheitlischetexte, Mythen und Epen, [red.] B. Janowski, D. Schwemer, Giitersloh 2015,
s. 459 (dalej TUAT NF).

10 M. Dijkstra, Is Balaam, s. 45.

' B.A. Levine, Numbers 21-36 (AB 4A), New York 2000, s. 271-274.

12 Tamze, s. 230-231.
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lokalny dialekt. Jezyk ostatecznie nie zostat do konca zidentyfikowany, ale moze
to oznaczaé, ze mamy do czynienia z dawna, lokalng odmiang jezyka hebrajskiego,
obowiazujaca na terenach Gileadu'. Znajomos¢ hebrajszczyzny biblijnej, mimo
nietypowego stownictwa uzywanego w inskrypcji, pozwala ja bowiem w miarg
sensownie odczytac. Jezyk, miejsce i czas pochodzenia inskrypcji sugeruja zatem,
ze tradycje zapisane na inskrypcji moga mie¢ lokalny, izraelski charakter.

Juz pierwsze wydanie tekstow z r. 1976 pozwolilo stworzy¢, obowiazu-
jaca do dzis$, katalogizacje znalezionych fragmentow, jako tzw. kombinacje
11 kombinacje 1I. Ta pierwsza edycja byla jednak poddawana kolejnym rekon-
strukcjom 1 nowym probom uzupehienia luk w tekscie. Juz w 1977 r. udato
si¢ wypeti¢ niektore z nich i tym samym poszerzy¢ koherentnos¢ kombinacji
I'S. Potem'® udato si¢ jeszcze umiesci¢ w tej kombinacji niektore luzne i dotad
niedopasowane fragmenty, dzigki czemu jej rekonstrukcja data jeszcze lepsze
efekty. Dalsze prace badawcze znalazty swoje odzwierciedlenie podczas waz-
nej konferencji poswigconej inskrypcji z Deir ‘Alla, ktora odbyta si¢ w Leiden
w r. 19897, Przelomowe dla dalszych badan okazalo si¢ jednak dopiero od-
nalezienie w latach 1993-1995 steli z damascensko-aramejska inskrypcja
z Tel Dan'®. Dzigki tej nowej inskrypcji uczeni zapoznali lepiej nowy, nieara-
mejski system werbalny, ktory doktadnie pokrywat si¢ z jezykiem inskrypcji
z Deir ‘Alla". Razem z potwierdzona, nowa datacja tej ostatniej, uczeni zasu-

13 Potnocno-kananejski (J.A. Hackett), peryferyjny (E. Knauf; M. Weippert), mieszanka jezykowa
(G. van der Kooij); niezidentyfikowany z licznymi niepo§wiadczonymi nigdzie indziej idiomami
(Huehnergard); por. E. Blum, [w:] TUAT NF, t. 8, 459 ze wskazaniem na H. Gzella, Deir ‘Alla,
[w:] Encyclopedia of Hebrew Language and Linguistics, Leiden i in. 2013, s. 691-693.

4 E. Blum, [w:] TUAT NF, t. 8, s. 460.

5 A. Caquot, A. Lemaire, Les Textes Araméens de Deir ‘Alla, ,,Syria” 54 (1977), s. 189-208;

J.A. Hackett, The Balaam Text from Deir ‘Alla (HSM 31), Chico 1984; E. Lipinski, Stud-

ies in Aramaic Inscriptions and Onomastics II (OLA 57) 1994; E. Blum, Die Kombina-

tion I der Wandinschrift vom Tell Deir ‘Alla, Vorschlige zur Rekonstruktion mit histo-
risch-kritischen Bemerkungen, [w:]| Beriihrungspunkte. Fs. R. Albertz (AOAT 350), [red.]

I. Kottsieper i in., Miinster 2008, s. 573-601.

E. Peuch, Le Texte »ammonite« de Deir ‘Alla: Les Admonitions de Balaam (premiéere partie),

[w:] La Vie de la parole de 1’Ancien au Nouveau Testament (offérts a Pierre Grelot), Paris

1987, s. 13-30.

J. Hoftijzer, G. van der Kooij, The Balaam Text from Deir ‘Alla Reevaluated: Proceedings of

the International Symposium Held at Leiden, 21-24 August, 1989, Leiden 1991. Ten etap badan

odzwierciedla kolejne wydanie tekstu por. B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 244-263: tekst i ko-
mentarz: B.A. Levine, Deir ‘Alla, [w:] The Context of Scripture, t. 2: Monumental Inscriptions

from the Biblical World, [red.] W.W. Hallo, Leiden, Boston 2003, s. 140-145.

8 1. Kottsieper, Texte aud der Umwelt des Alten Testaments. Ergdnzungslieferung, [red.] O. Kai-
ser, Giitersloh 2001, s. 176-179; A. Millard [w:] The Context of Scripture, t. 2: Monumental
Inscriptions from the Biblical World, [red.] W.W. Hallo, Leiden, Boston 2003, s. 161-162.

Y Na temat drobnych rozbiezno$ci leksykalnych i gramatycznych pomiedzy oboma tekstami por.
E. Blum, Die Kombination I, s. 597, przypis 113.
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gerowali takze historyczne tlo dla tradycji o Balaamie, wskazujac na okres, gdy
aramejski krol Chazael podbil te tereny podczas panowania izraelskiego krola
Jehu (845-818 przed Chr.; por. 2 Krl 10,32-33; 13,7)*. Dominacja aramejska
na tych ziemiach sukcesywnie byta potem ograniczana (pierwsza potowa VIII
w. przed Chr., Joasz, Jeroboam II; por. 2 Krl 13,25; 14,25; Am 1,3-4; 6,13). Jed-
nak, jak si¢ sugeruje, dzigki niej wilasnie asyryjskie tradycje prorockie mogly
zosta¢ przeniesione przez ludy aramejskie na tereny Izraela.

Literacki profil tekstow z Deir ‘Alla (forma i tre$¢) sugeruje, ze mogly one
powsta¢ w $rodowisku kultowym lub dworskim (wyrocznie dla kréla). Nie
mozna jednak wykluczy¢ rowniez tego, ze stanowity one czg¢$¢ dziedzictwa po-
zostawionego przez jaka$ szkote pisarska?. MielibySmy wowczas do czynie-
nia z przyktadem wysoko juz rozwinigtej kultury pismienniczej z IX w. przed
Chr., ktora wyszta daleko poza centralne o$rodki, a zarazem takze — jak wspo-
mnieliSmy — z bezcennym $wiadectwem i zarazem zrodtem lokalnej, pozabi-
blijnej tradycji starozytnego Izraela?. Problem gatunkowej klasyfikacji tek-
stow z Deir ‘Alla pozostaje nadal otwarty. Z jednej strony przyporzadkowanie
sobie narracji (kombinacja 1) 1 poetyckiego opisu $wiata chaosu (kombinacja
1) nie jest niczym niezwyklym w literaturze prorockiej Starego Testamentu
(por. Am 7,10-17; Jr 20,1-6). Majac jednak na uwadze czas powstania inskryp-
cji, mozna w literackiej tradycji z Deir ‘Alla widzie¢ poczatki literatury proroc-
kiej Izraela®. Z drugiej strony inskrypcja pod wieloma wzgledami przypomina
jednak takze tekst madrosciowy, porownywalny zwlaszcza z egipskimi tekstami
(Proroctwo Neferti, czy Pouczenia Ipu-Wera)*. Tradycja prorocka i madroscio-
wa nie musza si¢ jednak wzajemnie wykluczac.

Jak mozemy si¢ domys$la¢, nawet te nowe badania i ustalenia wskazuja,
ze nie rozwigzano wszystkich trudnos$ci. Dlatego nadal spotka¢ mozna rozne

20 M. Mulzer, Jehu, [w:] Neues Bibel-Lexikon, [red.] M. Gorg, B. Lang, t. 2, Ziirich-Diisseldorf
1995, s. 284.

2 E. Blum, Die Kombination I, s. 596-598; por. tez TUAT NF, t. 8, 460. Pewny tego ostatniego

Sitz im Leben jest B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 231.

Zwracali na to uwage m.in. G. Garbini, L Inscrizione di Balaam Bar-Beor, Henoch 1 (1979),

s. 166-188, zwt. 186; M. Weippert, Der ‘Bileam -Inschrift von Tell Dér ‘Alla und das Alte Te-

stament, [w:] Jahwe und anderen Gétter (FAT 18), Tiibingen 1997, s. 185-186.

3 M. Weippert (Der ‘Bileam -Inschrift, 174) wskazuje nawet na Am 7,10-17 jako strukturalng
paralel¢ dla tekstu z Deir ‘Alla i okresla jego literacki gatunek mianem ,,apoftegmat” (tak tekst
Amosa okreslil wezesniej H.-W. Wolff). Na temat tekstow i profetyzmu na starozytnym Bliskim
Wschodzie por. M. Nissinen [red.], Prophets and Prophecy in the Ancient Near East (SBL.
WAW 12), Atlanta 2003. Na temat rozwoju profetyzmy w Izraelu por. J. Day [red.], Prophecy
and the Prophets in Ancient Israel (LHB.OTS 531), New York-London 2010.

24 Por. argumenty zaczerpnigte z samego tekstu z Deir ‘Alla [w:] E. Blum, Die Kombination I,
S. 594. Potem zresztg autor ten kobinacje 11 (u niego B; por. TUAT NF, t. 8 zatytutuje
»Madrosciowy dialog nad przemijalnoscia i odpowiedzialnoscia”.
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alternatywne sposoby rekonstrukcji, a co za tym idzie, takze alternatywne inter-
pretacje tych tekstow?. Przyjrzyjmy si¢ jednak ogdlnie tresci inskrypcji, ktora —
co do zasadniczych kwestii — nie budzi sporow.

Tak zwana kombinacja I, to tekst narratywny, w ktorym wspomina si¢ postac
Balaam, syna Beora, widzacego, ktory zostal dopuszczony do zgromadzenia bo-
gow-Szaddaj i tam dowiedziat si¢ o nadchodzacym nieszczesciu. Taki sposob
komunikacji znany jest najstarszym tekstom zwigzanym z biblijnym profety-
zmem (por. 1Krl 22; 1z 6). W odrdéznieniu od nich, inskrypcja z Deir ‘Alla mowi
jednak o wielu bogach; tych zle nastawionych, w zgromadzeniu ktorych bierze
udzial widzacy, oraz przyjaznym ludziom otoczeniu boga El. Z inicjatywy tego
ostatniego informacja o nadchodzacym nieszczgsciu dociera do ,,widzacego”.
Balaam jest zdruzgotany tym, co zobaczyl, ptacze i posci przez dwa dni. Po-
tem informuje bliskich na temat tego, o czym si¢ dowiedzial. Ot6z zgromadze-
nie (mw ‘d; por. hebr. mé ‘éd) nieprzyjaznych wobec El bostw nakazato bogini
Szagar-Isztar (bogini §wiatta i ptodnosci) zaszy¢ niebo ciemno$cig. Sytuacja
ta grozi powaznymi konsekwencjami na ziemi. Balaam widzial stada rozszala-
tych, wrzeszczacych drapieznych ptakow i zinterpretowat to widzenia jako za-
powiedz nieszczg$cia, ktore spadnie na kraj. Ziemi¢ opanujg dzikie zwierzeta,
a wypasane stada zostang rozproszone. Od tego momentu opis jest juz mniej
jasny. Z proponowanych interpretacji wynika jednak, ze Balaam podjat si¢ za-
pobiezenia tej sytuacji, zgodnie zreszta z wolg boga El, ktory go ostrzegl. Duza
role odgrywa tu aktywno$¢ magiczna, nadajaca tekstom z Deir ‘Alla mitolo-
giczny charakter. W wyniku poczynan Balaama bogini i kraj zostaja uratowane,
a nieprzyjazni bogowie pognebieni. Dalej tekst jest coraz bardziej fragmenta-
ryczny, ale mozna domyslac sig, ze to, co byto planowane przez wrogow El, nie
doszlo ostatecznie do skutku.

Kombinacja Il jest jeszcze bardziej fragmentaryczna. Tekst przypomina sty-
lem biblijng wyroczni¢ prorocka. Nie wspomina si¢ w nim jednak imiennie Ba-
laama. Niemniej powigzaniu tej wyroczni z widzacym z kombinacji I sprzyja
fakt, ze na poczatku tej pierwszej mowa jest o ,,Ksiedze Balaama”, a to suge-
ruje, ze nalezy oczekiwa¢ kolekcji réznych proroctw i/lub wizji*. W kombina-
¢ji Il mowa jest o tym, jak El zbudowal za$wiaty, opisane tu jako ,,dom”, do
ktorego nie zachodza podroznicy, ani narzeczeni (fragment A). Potem mowa
jest o sposobie egzystencji w tych zaswiatach (fragment B). Od tego momen-
tu opis ma wiele cech wspolnych z Iz 14. Nie ma pewnosci, czy uzyte jest tu

2 Aktualny stan dyskusji oraz rekonstrukcji omawia E. Blum [w:] TUAT NF, t. 8, s. 459-474.

26 B.A. Levine, Deir ‘Alla, 141. W klasyfikacji fragmentow zgodnie z literami alfabetu przyjmuje
podziat Levine’a. Natomiast E. Blum [w:] TUAT NF porzadkuje je, numerujac jedynie kolej-
ne linie.
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stowo ,,szeol”?, ale zaciekawienie moze budzi¢ stowo opisujace ciata zmartych
(ngr por. 1z 14,19: neser). Nastgpnie (fragment C) cytuje si¢ jakiego$ medrca,
ktory utracil swoja zdolno$¢ zdobywania nadprzyrodzonej wiedzy i wypowia-
dania wyroczni. Kolejne zrekonstruowane fragmenty kontynuujg temat warun-
kow panujacych w zaswiatach (fragment D-E), opowiadaja o krolach i innych
przebywajacych tam zmartych (fragmenty F-G). Pozostate fragmenty zawie-
rajg juz mniej zrozumiale kwestie, a to ze wzgledu na hipotetyczny charak-
ter rekonstrukc;ji’®.

Pomigdzy tekstami z Deir ‘Alla oraz z Lb 22-24 istnieje niewatpliwie wiele
zbiezno$ci. Zauwazano to juz od samego poczatku. Dodatkowym impulsem do
badan poréwnawczych byt takze fakt, ze wszystko zostato napisane jezykiem
nie réznigcym si¢ az tak bardzo o biblijnego. Jak wspomnieli§my, nie zostat
on do konca zidentyfikowany, ale panuje przekonanie, ze chodzi o regionalny
lub wrecz lokalny dialekt (aramejski, kananejski). Czg$¢ idiomow zastosowa-
nych w inskrypcji ocenia si¢ dzi$ czesto jako elementy transjordanskiej odmia-
ny jezyka aramejskiego. Jak wspomnielismy, Deir ‘Alla potozone jest kilka
kilometréw na wschod od Jordanu, nad brzegiem biblijnego Jabboku (dzi§ Zer-
ka), blisko jego ujscia do Jordanu. Chodzi zatem o lokalizacj¢ pokrywajaca si¢
z biblijng miejscowoscia Sukkot (por. Rdz 33,17; Joz 13,27; Sdz 8,5-6; 9,14-16;
1 Krl 7,46). Badacze wskazuja, ze inskrypcja musiala powstac jeszcze przed in-
wazjg na tereny Gileadu asyryjskiego wiadcy Tiglet-Pilezera III (734-742 przed
Chr.), gdyz po niej ludnos¢ tych terendw zostata deportowana.

Uderzajaca jest najpierw sama geograficzna zbiezno$¢ pomigdzy miejscem
odkrycia tekstow z Deir ‘Alla i miejscem wydarzen opisanych w Lb 22-24.
Uczeni®® wskazuja potem takze na fakt, ze w obu tekstach pojawia si¢ imig¢
»Baalam, syn Beora”. W tekscie z Deir ‘Alla okreslany jest on jako ,,widzacy
bogoéw”, zas w Lb 24,3.15 opisuje si¢ go stowami ,,cztowiek o przenikliwym
wzroku” (jest to jedyne miejsce w Biblii, gdzie uzywa si¢ takiego zwrotu) oraz
»ten, ktory slyszy stowa Boga, 1 ktory oglada widzenie Wszechmogacego, ktory
pada (rodzaj ekstazy?), a oczy mu si¢ otwieraja”. Zwraca takze uwage wspolne
obu tekstom zastosowanie rdzenia czasownikowego hzh — ,,widzie¢” (w 111 IV
wyroczni Balaama; Deir ‘Alla I,1); rdzenia j's — ,,radzi¢ (Lb 24,14; Deir ‘Alla
11.9); okreslenia ,,bogowie-Sadajin” (por. Lb 24,4.16: §dj). Wspolna obu tekstom
jest tez sekwencja: noc — poranek (Lb 22,20.21; Deir ‘Alla 1.1.3) i przekonanie,
ze Balaam jest ,,obcym” prorokiem. Latwo mozna zatem sobie wyobrazi¢, ze

27 Rekonstrukcja /[§’1) dokonana zostata poprzez interpretacje kolejnych stow Ilgsh [ 'I] — ,,na kra-
wedzi szeolu”; tak B.A. Levine, Deir ‘Alla, s. 144 przypis 10. W TUAT NF, t. 8, s. 473 jednak
juz jej nie ma.

2 Por. B.A. Levine, Deir ‘Alla, s. 144-145 i TUAT NF, t. 8, s. 473-474.

2 J. Lemanski, Pigcioksigg, s. 296.
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Balaam, syn Beora byt jakim$§ znanym w regionie wieszczem, budzacym duzy
respekt otoczenia (podziw i strach zarazem). Autor biblijny, majac przed soba
tradycje o wojnach Izraelitow z Moabitami, stawiat sobie pytanie o to, jaka role
taki ,,obcy widzacy” mogt spelnic w obliczu ochraniajagcego Izraelitow Boga
Jhwh. W jego przekonaniu mogt jednie podporzadkowac si¢ woli Boga i prze-
powiadac to, na co Jhwh mu pozwolit. Pézniejsze nawigzania do tej tradycji —
jak zobaczymy — pozbawily go jednak poczatkowej estymy, czego pierwszym
widocznym $ladem jest ironiczna w wymowie scena z o$lica, w ktorej zwierze
to widzi wigcej, nie jej — uwazany za ,,widzacego” — wlasciciel.

Teksty z Deir ‘Alla, datowane dzi§ — jak wspominali$my — na przetom IX/
VII w. przed Chr., pozwalajg wskaza¢ nam region i czas z jakiego pochodzi
tradycja o Balaamie®. Nie umozliwiaja jednak tego, aby z cala pewnoscia okre-
sli¢ wiek najstarszej cze$ci biblijnej tradycji o tym ,,widzacym™'. Datowanie jej
na okres przed wygnaniem babilonskim ma jednak swoje uzasadnienie*?. Obcy
prorok, ktory ,,swemu” narodowi zapowiada nieszczgécie, nie byt w tym cza-
sie niczym nadzwyczajnym, jesli poréwnanym wypowiedzi Balaam z podobny-
mi wypowiedziami Ozeasza czy Amosa, skierowanymi do Izraela. Nie mozna
jednak przeoczy¢ zarazem kilku istotnych roznic pomigdzy Lb 22-24 i tekstami
z Deir ‘Alla®.

Pierwsza z nich jest obecnos¢ mitologicznych wyobrazen o §wiecie bo-
gow. Dowiadujemy si¢ tu o istnieniu i wrogiej wobec El dzialalno$ci pewnej
grupy bostw astralnych oraz o zenskiej bogini Szagar-Isztar, odpowiednika
biblijnej Aszery (por. 1 Krl 11,3.33). Dominujaca rolg w tekscie z Deir ‘Alla
(kombinacja 1) odgrywa magia. Balaam z Deir ‘Alla wspoldziata z El przeciw-
ko wrogim mu boéstwom panteonu. Uzycie magii jest tu istotnym i skutecznym
srodkiem w tej walce przeciwko zbuntowanym bostwom, zwtaszcza w uwol-
nieniu bogini od wyroku wydanego przez zgromadzenie bostw. W biblijnym

3 Proba datowania czasu $mierci ,historycznego” Balaama na lata pomigdzy 845 1 835
przed Chr. jest czysto hipotetyczna: to propozycja B. Margalit, Studies in NWSemitic In-
scriptions. Part II. The ‘Balaam’ Inscription from Deir ‘Alla (DPAT), Ugarit-Forschun-
gen 26 (1994), s. 282-302, zwt. 299.

Tak M. Rosel (Wie einer, s. 514), odnoszac si¢ krytycznie do propozycji H. Seebass’a i J.J. Zo-
bel’a, aby datowac¢ te tradycje na okres przed powstaniem monarchii lub na poczatkowy okres
jej istnienia.

Ten sam autor (M. Rosel, Wie einer, s. 514), za prawdopodobne uznaje podjecie tej tradycji
w Izraelu okoto 700 r. przed Chr. W tym okresie bowiem mozliwa byta bowiem pisemna kon-
solidacja prorockich wypowiedzi i potwierdzily si¢ negatywne wyrocznie wobec Izraela (Kro-
lestwo Potnocne — upadek Samarii) i zarazem pojawito si¢ poczucie wybawienia od tego sa-
mego losu Syjonu (Krélestwo Judy). Wtedy tez znaczenia nabrat stosunek do sgsiadéw (mowy
przeciwko obcym narodom u Amosa i Izajasza), ktore potwierdzaja, ze moga one jednoczes$nie
by¢ narzgdziem w reku Jhwh.

3 B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 233.
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opowiadaniu takze po czesci magia jest obecna (szukanie kontaktu z Bogiem
w sposob indukcyjny; proby rzucenia przeklenstwa), ale nieskuteczna. Osta-
tecznie deklaruje si¢, ze Jakub/Izrael nie potrzebuje szukaé Zzadnego omenu
(Lb 24,1: nahas; por. Lb 23,23), ani przepowiedni (Lb 23, 23: gesem),
a wszelka magia uzyta przeciwko niemu jest bezowocna. Biblijny Balaam
dziala wyraznie, jako kto§ postuszny, wrecz postany przez Boga zdecydo-
wanego wspomoc Izraela. Mamy tu zatem do czynienia ze stricte monote-
istycznym kontekstem wydarzen oraz przekonaniem o nieskuteczno$ci prak-
tyk magicznych.

2. Lb 22-24: kontekst i tresé

Kompleks narracyjny z Lb 22-24 wydaje si¢ stabo powigzany z kontek-
stem. Gdyby cala te sekcj¢ z niego wyjaé, to czytelnik nie zorientowalby sie
nawet, ze czego$ tu brakuje. Lb 22,2 redakcyjnie taczy Lb 22-24 z wydarzenia-
mi z Lb 21, za$ Lb 25,1 reasumuje to, o czym mowa byta w Lb 22,1 (Izraelici
znajduja si¢ w Moabie)**. Pozostate elementy taczace Lb 22-24 z reszta ksiggi
to - uznawane za glosy redakcyjne — wstawki o Madianitach (Lb 22,4.7)%. Wy-
razna jest tez zmiana perspektywy. W Lb 22-24 patrzymy na Izraelitow zagra-
zajacych Moabowi z perspektywy Moabitow. W okalajacym ten blok narracyj-
ny kontekscie prezentowany jest natomiast zawsze punkt widzenia Izraelitow?°.
W szerszym kontekscie zauwazy¢ tez mozna, ze Balak, wskazywany jako przy-
ktad daremnych prob zaszkodzenia Izraelowi, poza Lb 22-24, raz powigzany
jest jeszcze z Balaamem (np. w Joz 24,9-10 czy Mi 6,5), a innym razem nie
i wystepuje w takiej roli sam (np. Sdz 11,25). Niejasna jest potem takze zbiez-
no$¢ imienia ojca Balaama z imieniem ojca edomickiego krola Bela, syna Beora
(por. Rdz 36,32-33; 1 Krn 1,43-44). By¢ moze chodzi o przemieszanie roznych
tradycji*’.

W kanonicznym kontek$cie Izraelici odchodzac z Synaju (Lb 10), udaja si¢
w kierunku Kanaanu. Kontynuowanie drogi uniemozliwiajg im jednak Edomi-
ci (Lb 20,14-21) i wedrujacy lud musi skreci¢ na wschod, przemieszczajac sie
dalej tzw. droga krolewska. W trakcie wedrowki Izraelici musza jeszcze poko-
na¢ krolow Sichona i Oga oraz zaja¢, lezacy na terenie dzisiejszej Jordanii, kraj

3 Tamze, s. 137.

3 E. Blum, Studien zur Komposition des Pentateuch (BZAW 189), Berlin, New York 1990,
s. 116-117.

36 B.A. Levine, Numbers 21-36,s. 137.

37 Tak J.A. Hackett, Balaam, [w:] The Anchor Bible Dictionary, [red.] D.N. Freedman, t. 1,
New York 1992, s. 569 (dalej ABD).
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Amorytow. Na wie$¢ o sukcesach nowoprzybytych, krél Moabu Balak szuka
sposobu, aby zaradzi¢ grozacej teraz takze jego ziemi inwazji. Doktadnie w tym
momencie na scenie pojawia si¢ Balaam. Wedtug biblijnego przekazu pocho-
dzi on z Petor ,,blisko rzeki/nad rzeka” (Lb 22,5), kojarzonego z Pitru, lezacym
nad rzeka Sajur®®, zachodnim doptywem Eufratu (kilkanascie kilometrow na
potudnie od Karkemisz). Wspomina si¢ to miejsce jako Pedru na topograficz-
nej liscie egipskiego faraona Tutmosisa III (XV w. przed Chr.) i jako Pitru na
militarnej liscie miast asyryjskiego krola Salmanasara III (ok. 857 r. przed
Chr.). Chodzi zatem o proroka zyjacego prawie 500 km od obecnego miej-
sca zdarzen.

Spojrzmy teraz na przebieg wydarzen. Z Lb 22,2-21 dowiadujemy si¢, ze
Balak posyta po Balaama kolejno po sobie dwie delegacje. Juz pierwsza z tych
delegacji informuje widzacego, czego oczekuje od niego krol Moabu. Obiecu-
je on widzacemu wielkie bogactwa w zamian za to, ze przybedzie do Moabu
i przeklnie Izraela. Balaam w nocy szuka rady u Boga i otrzymuje wyrocznig,
ze nie wolno mu i§¢ z postancami i nie moze uczyni¢ Izraelitom tego, o co jest
proszony, gdyz lud ten jest btogostawiony. Uderzajace w tej relacji jest to, ze
Balaam nie zwraca si¢ do swoich bogoéw (Aszur lub Isztar), ale do Boga Izra-
ela®. Delegacji Moabitow wraca wigc do siebie bez widzacego. Balak posyta
wigc kolejng grupe postancoéw i daje im jeszcze wigksza zaptate dla widzace-
go. Balaam powtarza jednak, Zze nie moze uczynic¢ niczego bez wyraznej zgody
ze strony Jhwh (Lb 22,19). Tym razem Bog Izraelitow powala mu jednak na to,
aby ruszyt w droge. W tym miejscu mamy jednak niespodzianke, gdyz Jhwh
zaraz potem wydaje si¢ wyraznie rozgniewany na Balaam udajacego si¢ do Mo-
abu i stawia na jego drodze swego Aniota $mierci (Lb 22,22-35). To stynna sce-
na z oslicag Balaama, ktéra ma podtekst ironiczny. Wszak to Balaam uchodzit
za widzacego, a nie dostrzegt na swej drodze grozacego mu niebezpieczenstwa,
ktore zauwazyto jego zwierzg. Widzacy widzi zatem tylko tyle, ile Bég sam mu
pokaze. Ta czeg$¢ narracji wyraznie ma wydzwigk dyfamacyjny i nie pasuje do
ogo6lnie pozytywnego obrazu ,,widzacego” z pozostalej czgsci opowiadania.

W Lb 22,36-41 Balaam przybywa wreszcie do Moabu. Gdy stanie przed Ba-
lakiem, powtorzy mu swoje ograniczenia: moze mowic tylko to, co Bog wlozy
mu w usta (Lb 22,38). Zaraz potem rozpoczyna swa misj¢ (Lb 23,1-6). Uda-
jac si¢ na jedno z pobliskich wzgorz Balaam w obecnos$ci Balaka i jego $wi-
ty patrzy na lzraelitéw znajdujacych si¢ na rowninie Moabu. Nastepnie buduje

3 W.F. Albright, The Home of Balaam, ,Journal of the American Oriental Society” 35 (1915),
s. 386-390; M. Gorg, Die Heimat Bileams, ,,Biblische Notizen” 1 (1976), s. 24-28; S. Timm,
Moab zwischen den Mchten. Studien zu historischen Denkmdilern und Texten (AAT 17), Wies-
baden 1989, s. 150-151; J.A. Hackett, Balaam, [w:] ABD, t. 1, s. 571.

¥ M. Rosel, Wie einer, s. 509.
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siedem oftarzy, sklada ofiary i patrzac na ziemie lzraela z gory, gotow jest
wykona¢ swoje zadanie. Chodzi wokot tych ottarzy, szukajac kontaktu z Bo-
giem. Kiedy wreszcie otrzymuje to, czego szuka, slyszy, ze ma wraca¢ do cze-
kajacego nan Balaka. Kiedy wykonuje polecenie, ku zaskoczeniu obecnych,
nie przeklina jednak, lecz bltogostawi Izraelitow w czterech kolejnych poetyc-
kich wypowiedziach. Przeplatajg si¢ one z narracyjnymi opisami reakcji Ba-
laka 1 jego $wity. W pierwszej wyroczni (Lb 23,7-10) stawi si¢ potege Izraela
i okresla Izraelitow jako narod wybrany sposrod innych narodow (Lb 23,9). Bu-
dzi to zrozumialy gniew Balaka (Lb 23,11-17). Kr6l Moabu proponuje widza-
cemu przejscie na inne wzgorze, gdzie zrozumie on by¢ moze lepiej, o co cho-
dzi wiadcy. Rowniez tam Balaam buduje siedem ottarzy. W kolejnej poetyckiej
wyroczni (Lb 23,18-24) jednak ponownie wystawia on lzraelitow, deklarujac,
ze Jhwh jest z tym ludem, a El wybrat go, aby odnosil zwycigstwa 1 nie moze
juz cofng¢ swoich obietnic. Oznacza to, ze nie pozwoli On przeklac¢ tego na-
rodu. Tu tez deklaruje si¢, ze odkad Bog objawil Izraclowi przysztos$¢, nie ma
juz potrzeby szuka¢ wigcej wyroczni. El jest potgzny, a wybrany przez niego
nardd, Balaam porownuje do lwa szukajacego zdobyczy (Lb 23,24; por. Rdz
49,9). W tym miejscu mamy ponownie przerywnik narracyjny (Lb 23,25-30),
w ktorym opisuje si¢ nadziej¢ na to, ze by¢ moze Bog lzraela pozwoli na
skuteczne przeklecie Izraelitow z innego miejsca. Grupa udaje si¢ na szczyt
Peor i patrzy na pustyni¢. Raz jeszcze Balaam buduje siedem ottarzy i sktada na
nich ofiary. Potem jednak ponownie blogostawi on Izraela i po kolejnej wyrocz-
ni raz jeszcze akcentuje, ze taka jest wola Boga oraz, ze nie bedg juz potrzebne
potem tego rodzaju sposoby komunikacji z Bogiem. Kiedy patrzy na pustynicg,
zostaje pochwycony przez Ducha Bozego. W tym momencie wypowiada trze-
cig wyroczni¢ (Lb 24,3-9). Zaczyna si¢ ona jednak od uwiarygodnienia Bala-
ama w roli osoby zdolnej wypowiada¢ takie wyrocznie (Lb 24,3: kto$, kto ma
oczy otwarte). Prezentuje si¢ go tez jako kogos, kto stucha stéw El i otrzymu-
je wizje Szaddaj, dzigki czemu posiada ezoteryczng wiedze (Lb 24,4). Powraca
W niej ponownie poréwnanie Izraela do Iwa (Lb 24,9). Wystawia si¢ tu namioty
i mieszkania Izraela (Lb 24,5), zapowiadajgc jego zwycigstwo nad Amalekita-
mi (por. 1Sm 15). Bog Izraela jest potgzny, a sam Izrael silny jak lew. Ten, kto
btogostawi ten nardd, sam tez bedzie blogostawiony, a kto go przeklnie, sam be-
dzie przeklety (por. Rdz 12,2-3). Stowa te budza zrozumiaty gniew Balaka, kto-
ry zwalnia Balaama. Ten zreszta sam odrzuca nagrode i deklaruje, ze podlega
rozkazom Boga. Objawia jednak jeszcze Balakowi to, co Izrael zrobi Moabitom
w przysztosci (Lb 24,10-14).

W czwartej wyroczni (Lb 24,15-19) wieszcz zapowiada, ze nadchodzi kto$
potezny (gwiazda/berto z Jakuba), kto zmiazdzy skronie Moabu i synéw Seta
(Lb 24,17). To proroctwo dotyczace przysztego podboju Transjordanii. Trzy
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ostatnie (Lb 24,20-24), krétkie wyrocznie dotycza losu Amalekitow i Kenitow,
oraz zawierajg zapowiedz inwazji asyryjskiej 1 syryjskiej. Catos¢ zamyka post-
scriptum (Lb 24,25). Po tych wypowiedziach Balaam powraca do domu. W ko-
lejnym rozdziale (Lb 25) opisuje si¢ w jaki sposob Izraelici popehiaja z cor-
kami Moabu akty nierzadu i czcza obcych bogoéw (Lb 25,1-2). Wydarzenia te
wspominane sg potem przez tradycje jako grzech z Baal-Peor i dopiero w na-
stepstwie jej rozwoju, zostang potaczone z osoba Balaam (Lb 31).

3. Co wiemy o warstwach redakcyjnych w Lb 22-24?

Zdaniem niektorych egzegetow Lb 22-24 moze by¢ dzielem jednego auto-
ra, ktory wykorzystat jedynie rozne, starsze tradycje®’. Wsrod wigkszosci ba-
daczy panuje jednak przekonanie o tym, ze Lb 22-24 miato jednak etapy re-
dakcyjnego wzrostu*!. Problem stanowi sposob w jaki ten wzrost si¢ wyjasnia
oraz wskazanie zrodet tej tradycji*’. Dyskusja nad powstaniem kompleksu Lb
22-24 jest do dzi§ bowiem przedmiotem szerokiej polemiki, a poszczegdlni
autorzy proponuja bardzo roézne rozwigzania. Tradycyjna krytyka zrodet do-
szukiwala si¢ tu przede wszystkim potaczenia dwoch tradycji: jahwistycznej
(22,3b.4-8.13-19.21-38aA.39.40; 23, 28; 24, 1.2-10.11-19.20-24.25) i elohi-
stycznej (Lb 22,2.32.9-12.20.38aBb.41; 23,1-17.18-26.27.29.30)**. W nowszych
analizach z zasady odrzuca si¢ taka klasyfikacje*, cho¢ cz¢$¢ niemieckich egze-
getow starszego pokolenia, z istotnymi korektami, nadal jej broni*. Niemniej,

4 Tak np.A. Levine, Numbers 21-36, s. 234, 237.

4 Trzeba jednak odnotowaé, ze wielu autoréw usitowato dowies¢ jednosci literackiej catego blo-
ku z Lb 22-24 (G.J. Wenham, T.R. Ashley, Ch. Desplaque, A. Schiile; podaj¢ za H. Seebass,
Numeri 22,2-36,13 (BK 11/3), Neukirchen-Vluyn 2007, s. 27-28).

42 M.W. Chavalas, Balaam, [w:] Dictionary of the Old Testament. Pentateuch, [red.] T.D. Alexan-
der, D.W. Baker, Downers Grove, Leicester 2003, s. 75-78, zwl. 75-76.

# AF. Cambell, M.A. O’Brien, Sources of the Pentateuch. Texts, Introductions. Annotations,

Minneapolis 1993, s. 157-158, 191-193; por. M. Noth, Das 4. Buch Mose. Numeri (ATD 7),

Gottingen 1966, s. 151-169.

Proponowane alternatywne wyjasnienie polega na tym, ze zaklada si¢ istnienie jakiej$ nieza-

leznej tradycji oraz wersji podstawowej tekstu, ktora byta potem sukcesywnie rozbudowywa-

na; por. W. Gross, Bileam. Literatur- und formgeschichtliche Untersuchung der Prosa in Nm

22-24 (StANT 38), Miinchen 1974, zwt. s. 419-421; H. Rouillard, La Péricope de Balaam

(Nombres 22-24) (EtB.NS 4), Paris 1985, zwt. s. 484-486; H.C. Schmitt, Der heidnische Man-

tiker von Num 22-24 (1994), [w:] tenze, Theologie in Prophetie und Pentateuch (BZAW 310),

Berlin, New York 2001, s. 238-254, zwt. s. 247-249.

4 L. Schmidt, Die alttestamentlichen Bileamiiberlieferung, ,,Biblische Zeitschrift” 33 (1979),
s. 234-261; tenze, Das 4. Buch Mose. Kapitel 10,11-36,13 (ATD 7,2), Gottingen 2004,
s. 122-131: J (Lb 22,3b-7*.22-34.37.39.40a; 23,28; 24,2-9*.10a*.11a*.12a.14*.15-17.25) sta-
nowi tu kontynuacj¢ Lb 21,13aA i jest starsze niz E (idea ,,ducha Bozego” w Lb 24,2 por. 1
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jak pokazuje wielu badaczy, takie powiazanie z tradycyjnymi zrodtami, jak
J czy E, jest bardzo trudne*®. Wida¢ to juz chociazby w odbiegajacym o klasycz-
nego, zastosowaniu imion Boga: Jhwh i EIohim*’. Oba imiona przeplataja si¢
w tak niekonwencjonalny sposob, ze trudno jest dokona¢ przekonujacej iden-
tyfikacji konkretnego zrodta oraz jego powiazania z poinocg lub potudniem®.
Mimo to mozna oczywiscie sadzi¢, ze autor biblijny wykorzystat tu w swojej
narracji jaka$ (ustng czy literacka?) tradycje z potnocy (elohistyczna?) i powig-
zat ja z tekstami poetyckimi z innych Zrodel, uzupeiajac cato§¢ swoimi dodat-
kami (opowiadanie o o§licy w Lb 22,22-35)%.

Juz w samym tekscie tatwo zauwazy¢, ze obraz proroka jest tu niejednolity.
Cho¢ Balaam zachowuje si¢ w istocie tak, jak dawny biblijny prorok, to nigdzie
nie jest wprost w ten sposob nazwany>’. We wprowadzeniu do dwodch (naj-
starszych?)>' wyroczni z Lb 24 okresla si¢ go natomiast mianem: ,,Wyrocznia

Sm 18,1-11*.15%). Jahwista taczy swe opowiadanie z wyrocznia z Lb 24,15b-17. Schmidt
(131) nie jest jednak pewny, ze wyrocznia o Moabie (ww.15b-17) odnosi si¢ do czasow Da-
wida. E (Lb 22,2.3a.20-21.36*.38.41 + Grundbestand w Lb 23,1-26) zaczyna si¢ w Lb 22,20
i jest jeszcze w pelni odtwarzalne. W Lb 22,2 nawigzuje do Lb 21,21-23. Jehowista (JE) (Lb
22,8-19.35.40b; 23,27.29.30; 24,1aAb.11b.12b.13) nawigzuje do istniejacego juz opowiadania
poprzez dodatki (,,i teraz”) w Lb 24,11a.14, dodajac swoje uzupetnienia w Lb 24,10b.12b.13
do J-Vorlage. Por. takze H. Seebass, Bileam/Bileamspriiche, [w:] Religion in Geschichte und
Gegenwart, t. 1, [red.] H.D. Betz, Tiibingen 1998, s. 1596-1598; tenze, Numeri 22,2-36,13,
s. 255: do E zalicza tzw. Grundschicht w Lb 22,2-24,25% oraz obie wyrocznie z Lb 23; do J zas
jedynie pozostatosci oryginalnej wersji opowiadania, obie wyrocznie z Lb 24 i epizod z oflica.
4 B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 137 ze wskazaniem na A. Rofé, The Book of Bileam, Jerusa-
lem 1981 (po hebrajsku).
47 Balaam szuka stéw Jhwh (Lb 23,3), a odpowiada mu 'Eléhim (Lb 23,4). W calej narracji brak
jest stowa ‘€l. W Lb 22,8 Balaam podkresla swe poddanie si¢ woli Boga Izraela i deklaruje (Lb
22,18), ze nie moze sprzeciwi¢ si¢ woli ,,Jhwh, mego Boga ( €lihaj)” W wyroczniach z kolei
pojawiaja si¢ w roli epitetow Boga (€l, ‘eljon, Saddaj). Niemniej Balaam zawsze prezentowa-
ny jest tu jako wierny czciciel Jhwh, ktory buduje oftarze i sktada ofiary w poszukiwaniu Jego
opinii. Por. B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 234.
Krytycznie o tym w: M.W. Chavalas, Balaam, s. 75.
Takie polaczenie trzech odmiennych zrédet w Lb 22-24 zasugerowal np. W. Gross, Bile-
am. Mozliwos¢ taka dopuszcza tez B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 137-138. Wcze$niejsze hi-
potezy w tej materii byly takze bardzo rozne. Mamy do czynienia z tradycja ustng i kombinacja
roznych nurtow, ktore maja jednak wspodlne zrodto (tj. Stary Testament); tak W.F. Albright, The
Home; tenze, The Oracles of Balaam, ,,Journal of Biblical Literature” 63 (1944), s. 207-233;
poltaczenie dwoch odmiennych nurtéw tradycji: pozytywna i negatywna; tak J.A. Hackett,
Some Observations on the Balaam Tradition at Deir ‘Alla, ,,Biblical Archacologist” 49 (1986),
s. 216-222, zwt. 218. Rozroznienie na tzw. poéinocng i potudniows tradycje spleciong w Lb
22-24 ten sam autor sugeruje takze w cytowanym juz artykule z ABD, t. 1, s. 569-572.
30 M. Rosel, Wie einer, s. 510.
Tak H.-P. Miiller, Einige alttestamentliche Probleme zur aramdischen Inschrift von Dér ‘Alla,
,Zeitschrift des Deutschen Palédstina Verein” 94 (1978), s. 58-59 (poczatki monarchii, czasy
Saula i Dawida), za nim podobnie M. Résel, Wie einer, s. 510.
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Balaam, syna Beora, wyrocznia meza, ktory wzrok ma przenikliwy, wyrocz-
nia tego, ktory styszy stowa Boga, ktory oglgda widzenie Wszechmocnego”
(Lb 24,3-4). Okreslenia tego rodzaju nie powrodca juz nigdy wiecej w Starym
Testamencie, co moze dodatkowo sugerowa¢, ze mamy do czynienia z nieza-
lezng wczesniej tradycja. Uczeni zwracajg uwage, ze w podobny sposob (hzh —
,»widzgcy”) okreslany jest potem prorok Amos (Am 7,12). Same wyrocznie II1
i IV, do ktérych odnosza si¢ te okreslenia Balaama, nie maja wiele wspolnego
z poprzedzajaca je oprawa narracyjng. Jako jedyne majg natomiast w obecnym
kontekscie swoje wiasne wprowadzenie: ,,i wyglosit swoje pouczenia, mowiac”
(Lb 24,3-4. 15-16). W nich wreszcie pojawia si¢ najwigcej zbieznosci z teksta-
mi z Deir ‘Alla. Poza wspominanymi juz powyzej rdzeniami hzh i j ‘s, podob-
nym okre$leniem bogowie-Sdjn i biblijnym $dj, mozna tu spotka¢ takze inne
stowne paralele (por. Lb 22,9.20 i Deir ‘Alla 1.3)*.

Odnosnie czg$ci narracyjnej z Lb 22-24 zauwazy¢ mozna z kolei, ze Balaam
wypelnia tu swa misj¢ na rozne sposoby>. Na poczatku wydaje si¢ on petnic¢
role specjalisty od wyroczni, do ktorego nalezy udaé si¢ z odpowiednia zapta-
ta za ustuge (Lb 22,7.17-18; por. Am 7,12: zarzut Amazjasza wobec Amosa)*.

2 Tamze, s. 511 ze wskazaniem na M. Weippert, Der ‘Bileam -Inschrift, s. 184-185; W. Gross,
Bileam, [w:] NBL, t. 1, Ziirich 1991, s. 300-301 (ten ostatni uwaza mimo to jednak wyrocz-
nie 3 i 4 za pdzniejsze uzupehienie). J.A. Hackett (Balaam, [w:] ABD, t. 1, s. 571) z kolei
sugeruje czas powstania wyroczni III i IV na okres poczatkéw monarchii (Lb 24,17-18 jako
odniesienie do zwycigstw Dawida nad Moabitami i Edomitami; Lb 24,7.20 jako aluzja do Sau-
la i jego zwycigstwa nad Amalekitami). Ten sam autor wskazuje tez, ze obie wyrocznie maja
literackie podobienstwa z plemiennymi poréwnaniami do zwierzat, znanymi z dawnej hebraj-
skiej poezji (Lb 24,9: lew por. Rdz 49,9: Juda; Pwt 33,20.22: Dan i Gad; Lb 24,8: rogi bawo-
tu; por. Pwt 33,17; Lb 24,17: berlo; por. Rdz 49,10; wprowadzenie w Lb 24,3.15 por. 2 Sm
23,1). Powiazanie dwoch ostatnich wyroczni z czasami Dawida sugerowat juz K. Seybold, Das
Herrscherbild des Bileamorakels Num 24,15-19, ,,Theologische Zeitschrift” 29 (1973), s. 1-19.
Czasy przed powstaniem monarchii sugerowali z kolei W.F. Albright, The Oracles, s. 207-233.
Krytycznie o tych propozycjach W. Gross (Bileam, [w:] NBL, t. 1, s. 300), ktory jednak sytuuje
III i IV wyroczni¢ w okresie po wygnaniu babilonskim, uwazajac ze zawieraja one przeslanie
mesjansko-eschatologiczne.

3 E. Gass, Modes of Divine Communication in the Balaam Narrative, ,Biblische Notizen”

139 (2008), s. 19-38.

Dyskusyjny jest tu termin g‘samim (od rdzenia gsm — wypowiada¢ wyrocznie; por. 2 Sm

4,10 i omoéwienie [w:] H. Seebass, Numeri 22,2-36,13, s. 15-16). Wigkszos$¢ badaczy thuma-

czy to stowo w sensie Orakellohn (tak M. Noth, Das vierte Buch, s. 146), Wahrsagerlohn (tak

L. Schmidt, Das 4. Buch, s. 117), payment for divination (tak B.A. Levine, Numbers 21-36,

s. 141); fee for divinations (tak Ph.J. Budd, Numbers [WBC 5], Waco 1984, s. 249; T.R. Ash-

ley, The Book of Numbers [NICOT], Grand Rapids 1993, s. 442; R.D. Cole, Numbers [NAC

3B], Nashville 2000, s. 378); zaplata za wieszczbe (tak S. Lach, Ksiega Liczb [PSST 11/2],

Poznan, Warszawa 1970, s. 210); wrozby (za zaplatq) (tak A. Kusmierek, Pigcioksiqg. Prze-

ktad interlinearny, Warszawa 2003, s. 621). Czg¢$¢ badaczy sadzi jednak, ze emisariusze

wzigli ze soba instrumenty powalajace uzyska¢ wyroczni¢ (Losorakel; tak H. Seebass, Nume-
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W pdzniejszej, kaptanskiej glosie z Joz 13,22 zostanie on okreslony mianem
qosem — ,,wrozbita” 1 bedzie to jedyny bezposredni sposob okreslenia jego funk-
cji*>. W tekstach z Deir ‘Alla okreslany jest jako hzh ’ltin — ,,widzacy bogow”.
Ten typ zdobywania boskiej ,,wiedzy” ma charakter indukcyjny i nalezy do za-
kresu mantyki*®. Takie zachowania Balaam prezentuje juz po przybyciu do Ba-
laka, gdy buduje dwukrotnie siedem oftarzy i sktada na nich ofiary, aby uzy-
ska¢ dostep do Boga (Lb 23,1-5.14-15)7. W Lb 24,1-2, gdy Balaam domysla
si¢ wreszcie, ze intencja Jhwh jest btogostawi¢ Izraela, ,,nie odszedl wcale, jak
przedtem, aby szuka¢ wrozb*®, lecz twarz obrocit ku pustyni...ogarngt go Duch
Bozy” (thum. BT). Obdarzeni Duchem Boga czesto opisywani sg jako ludzie
wpadajacy w rodzaj transu i ekstazy (por. 1 Sm 10,6; 1 Krl 22,10-23). W isto-
cie mamy tu wigc wyrazng korekte w zachowaniu Balaama. Zatem tym razem
(por. Lb 23,3) autor biblijny sugeruje juz bardziej intuicyjng form¢ zdobywa-
nia wiedzy od Boga i mozna to zinterpretowa¢ jako wskazéwke potwierdzajaca
redakcyjny wzrost tekstu®®. Z drugiej strony nie mozna jednak wykluczy¢, ze

ri 22,2-36,13, s. 9; por. tez J. Milgrom, Numbers, s. 187: instrumenty mialy stanowi¢ pomoc
w negocjacjach). W istocie zaplat¢ za tego rodzaju ustuge zwykle okresla si¢ mianem ,,podar-
ku” (minhd). Zabieranie instrumentéw nie miatoby jednak sensu, skoro celem misji jest przy-
prowadzi¢ Balaama do Moabu. Chodzi wigc raczej o zaplatg za wykonanie prosby krola (tak
stusznie B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 150-151).

W Starym Testamencie wrézono m.in. z pomocg wody i oliwy (Rdz 44,5.15), rzucanie lo-
sOw (1Sm 14,41-43) lub poprzez urim i tummim (1Sm 2,28; 14,3; 23,6.9; 28,6; 30,7; por. po-
tem Wj 28,30-35: cze$¢ stroju arcykaptana). Praktyki tego rodzaju zostaly jednak czasem jed-
noznacznie zakazane w Prawie (Wj 22,18; Kpt 19,26; 20,17; Pwt 18,10).

M. Rosel, Wie einer, s. 511: ,induktiver Mantiker”. Ze wskazaniem na takie rozrdznie-
nie indukcyjnej i intuitywnej mantyki [w:] K. Koch, Die Propheten 1. Assyrische Zeit, Stut-
tgart i in. 31995, s. 53-56. Porownanie indukcyjnej formy, o ktorej tu mowa, z tekstem
z Deir ‘Alla por. H.-P. Miiller, Die Funktion divinatorischen Redens und die Tierbezeichnun-
gen der Inschrift von Tell Deir ‘Alla, [w:] Aramaic Texts from Deir ‘Alla, [red.] J. Hoftijzer, G.
van der Kooij (DMOA 19), Leiden 1976, s. 185-205.

M.W. Chavalas (Balaam, s. 77) sugeruje nawet, ze Balaam moze by¢ tu postrzegany nie tyl-
ko jako ,,widzacy”, ktory recytuje wyrocznie, ale tez jako kaplan, egzorcysta i wrozbita zara-
zem. Uczeni zreszta porownywali juz Balaama z praktykami znanymi z Mari i Mezopotamii
(S.D. Daiches, Balaam — A Babylonian bari. The Episode of Nu 22,2-24,24 and Some Baby-
lonian Paralels, [w:] Asyriologische und archéologische Studien Hermann Hilprelit, Leipzig
1909, s. 60-70; R. Largement, Les oracles de Bileam et le mantique suméro-akkadienne, [w:]
Memorial du cinquantenaire 1914-1964, Paris 1964, s. 37-50. Takie taczenie rol, zdaniem M.S.
Moore (The Balaam Traditions. Their Character and Development, Atlanta 1990, s. 111), jest
jednak bardziej charakterystyczne dla srodowiska hetyckiego i syro-palestynskiego.

Stowo nahas (Lb 23,23; 24,1: w liczbie mnogiej) tu oznacza ,,omen”. Zaprzestanie jego poszu-
kiwania oznacza jednak takze koniec prob poszukiwania gesamim (por. Lb 22,7) (to technika
mantyczna znana z tekstow z Deir ‘Alla), ktora nadaje ,,lokalny koloryt” wykorzystanej tu tra-
dycji. Ostatecznie autor biblijny z nicukrywang ironia odniesie si¢ sceptycznie do tego rodzaju
praktyk i zdolnosci (Lb 23,23) i zadeklaruje, Ze Izrael nie potrzebuje takich praktyk (Lb 24,1).
% Tak M. Rosel, Wie einer, s. 511.
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wskazana powyzej zmiana, od poczatku byla elementem strategii narratywnej
przyjetej przez autora biblijnego. Teksty z Deir “Alla, jak i w ogole praktyki sto-
sowane w regionie, wigzaly si¢ z przekonaniem, ze $wiatem bogéw mozna ma-
nipulowa¢ z pomoca magii. Bog Izraela jednak nie pozwala wptywac na siebie
w ten sposob (por. 1 Sm 4,1-22: proby manipulowania Arkg Przymierza). Au-
tor biblijny mogt wigc poprzez zmiang w zachowaniu Balaama wyakcentowac
te wlasnie kwestie.

Na podstawie tych spostrzezen mozna jednak przyjac¢ takze hipoteze, ze
opowiadanie o Balaamie pierwotnie stanowilo kompozycje wprowadzajaca do
dwaoch starszych wyroczni (III i IV), a dwie kolejne (I i II) zostaly dodane jako
rodzaj korygujacego komentarza do nich®. Pobyt na pustyni i o$wiecenie Du-
chem Bozym (Lb 24,1-2), to doswiadczenie Izraelskich prorokow i sedziow,
ktore wyraznie zmienia status Balaama, czynigc zen ,,pierwszego” proroka
w Izraelu®'. We wprowadzeniu do I 1 II wyroczni wyraznie bowiem to juz Jhwh,
a nie Elohim wktada stowa w usta Balaama (Lb 23,5.16-17).

Jeszcze inny komentarz do tradycji o Balaamie mogta pdzniej stanowic
perykopa o oslicy Balaama®. Nie trudno dostrzec w niej, jak wspominalismy,
ironiczny podtekst, ktory wyraznie sugeruje, ze widzacy nie ma wcale takich
zdolnosci, jakie mu si¢ przypisuje®. Wydaje si¢ by¢ raczej ,,$lepym” a nie
»widzacym”, gdyz nie dostrzega stojacego na jego drodze Aniota $mierci, co

¢ Wyrocznia I i IT sg zrozumiate tylko razem z poprzedzajaca je narracja, za§ wyrocznia III i IV
moga by¢ czytane takze bez odniesien do prozy; por. J.A. Hackett, Balaam, [w:] ABD, t. 1,
s. 570-571. Ten sam autor wskazuje takze na zamierzone nawigzania w Lb 23,22 — 24.8; Lb
23,24 — 24.9. Z kolei B.A. Levine (Numbers 21-36, s. 232-233) jest zdania, ze 1 i Il poemat
stawig sit¢ Izraela i deklaruja, Ze nie mozna go usunaé¢ z Transjordanii. Ta sytuacja — jego zda-
niem - pasuje do okresu panowania Omriego (jeszcze przed wydarzeniami opisanymi na mo-
abickiej Steli Meszy). Levine jest tez zdania, ze tekst z Deir ‘Alla zawiera zajordanska wersje
tradycji o Balaamie, biblijne poematy I-II to pierwotna wersja biblijna, za$ narracja stanowi
wersj¢ trzecig. Przy czym wyrocznie III i IV razem z Lb 21 - w jego opinii — pochodza z Trans-
jordanii (podobnie jak tekstom z Deir ‘Alla brak w nich odniesienia do Jhwh i maja charak-
ter mitologiczny). Jak zauwaza ten sam badacz, inskrypcja Meszy (IX w. przed Chr.) wspomi-
na o $wiatyni Jawh na goérze Nebo, ale nie jest to dowodem, ze ludno$¢ catego Gileadu czcita
juz woéwczas Jhwh.

o' B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 235.

¢ H. Roulillard, L’Anesse de Balaam, ,,Revue Biblique” 87 (1980), s. 1-37, 211-224; M. Rosel,
Wie einer, s. 511.

¢ D. Moran, From Balaam to Jonah: Anti-Prophetic Satire in the Hebrew Bible (BJS 301), At-
lanta 1995. Por. jednak tez pozytywna, inna od tradycyjnej, interpretacje roli, jaka odgrywa
ta perykopa (razem z wyrocznig 11l i IV wskazywataby, ze takze poganie moga poznaé escha-
tologiczne plany Boga — okres po wygnaniu babilonskim); tak H.Ch. Schmitt, Der heidni-
sche Mantiker als eschatologische jahweprophet. Zum Verstindnis Bileams in der Endgestalt
von Num 22-24, [w:] Wer ist wie du, Herr unter Gottern? Fs. O. Keiser, [red.] I. Kottsieper,
Géttingen 1994, s. 180-198.
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widzi nawet jego oslica. Tylko dzigki ,,madrzejszemu” od siebie zwierzeciu
udaje mu si¢ unikng¢ $mierci. Mamy zatem wyrazna karykatur¢ poganskie-
go proroka, ktory probuje bez sukcesu zaszkodzi¢ Izraelowi. W tle tej sce-
ny wybrzmiewa takze pewien rodzaj watpliwosci, czy aby na pewno intencje
Balaama sa szczere (por. Lb 22,34), a zarazem potwierdza si¢ tu raz jeszcze
(Aniot), ze moze on moéwic i czyni¢ tylko to, na co Jhwh mu pozwoli (por.
Lb 22,35). Perykopa z o$lica stanowi wiec raczej pozniejszy dodatek® i robi
wrazenie posredniego stadium w reinterpretacji tradycji o Balaamie, w kto-
rym stopniowo z ,,widzacego/proroka” zmienia si¢ go w ,,przesladowce”
Izraela®.

Znacznie latwiej jest okresli¢ i datowac kolejne etapy wzrostu w ramach
Lb 22-24. Wyrocznia Il wyraznie nawigzuje do Pwt 18 (Lb 23,23 — Pwt
18,10) i z tego powodu wielu badaczy sytuuje obie pierwsze wyrocznie w okre-
sie wygnania lub po nim®. Wyrocznie z Lb 24,20-24 maja z kolei nowe wpro-
wadzenie, co wyraznie odroznia je od IV wyroczni (Lb 24,15-19). Ich tres¢ czy-
ni z Balaama proroka ,,mi¢dzynarodowego” i by¢ moze z taka intencja zostaty
one tu umieszczone®’. Egzegeci w zasadzie zgadzajg si¢ wigc z tym, ze chodzi
tu o pozniejsze uzupetnienie®®.

4. Reinterpretacja tradycji o Balaamie poza Lb 22-24

W pozniejszej reinterpretacji mamy tylko jeden pozytywny wyjatek w oce-
nie Balaama, cho¢ egzegeci ciggle dyskutuja na tym, jak prawidlowo interpreto-
wacé Mi 6,5 i czy mamy tu rzeczywiscie do czynienia z jego pozytywna ocena.
Pierwszy problem bowiem, to datowanie Mi 6,5. Dla perykopy Mi 6,1-8 pro-
ponowane s3 zaréwno daty przed- jak i powygnaniowe®. Badacze sa zgodni,
co do tego, ze Mi 6-7 to czgs¢ ksiggi, ktora poddana byla intensywnej, powy-
gnaniowej redakcji”. Mi 6,3-8 przypomina rytuat liturgiczny’', ktéry nietrudno
wpasowacé do typowych powygnaniowych dyskursow oraz kaptanskiej tradycji

% H. Seebass, Numeri 22,2-36,13, s. 28. Ten sam badacz (38) zwraca jednak uwage, ze opinie
uczonych, co do pochodzenia tego epizodu, sg bardzo rozne.

% M. Rosel, Wie einer, s. 513.

% S. Timm, Moab, s. 146, 156.

7 Por. dyskusje zob. B.A. Levine, Numbers 21-36, s. 141, 237-238.

8 L. Schmidt, Das 4. Buch, s. 123; H. Seebass, Numeri 22,2-36,13, s. 29.

® J. Wehrle, Micha (Buch), [w:] NBL, t. 2, s. 799.

" Por. J. Lemanski, ,, Szukajcie dobra, a nie zta, abyscie zyli” (Am 5,14a). Wprowadzenie do pro-
fetyzmu starotestamentalnego (SiR 31), t. 2, Szczecin 2012, s. 134.

' F.I. Andersen, D.N. Freedman, Micah (AB 24E), New York 2000, s. 522.
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kultowej, pozwalajacej regulowac¢ nadszarpniete, dobre relacje z Jhwh poprzez
ofiary za grzechy’.

W interesujacym nas wierszu czytamy: ,.Ludu mdj, wspomnij, proszg,
co zamierzal Balak, kr6l Moabu, co mu odpowiedzial Balaam, syn Beora...”
(tt. BT). Mamy tu do czynienia z krotkim podsumowaniem wydarzen z Lb
22-24 i bez odwolania si¢ to tego tekstu wypowiedz bylaby niezrozumiata™.
Nawet czasownik ,,odpowiedzial” (‘nh) jest ten sam, co w Lb 22,18. O tym,
co Balaam odpowiedzial Balakowi takze mozemy dowiedzie¢ si¢ jedynie
z Lb 22,18; 23,12.26. Tylko w tych miejscach bowiem cytowane sa odpowiedzi
»widzgcego”. Ocena wydaje si¢ zatem pozytywna, gdyz Balaam — jak mozna
wnioskowaé — zostat ustawiony w tej samej linii, co Mojzesz, Aaron i Miriam
(Mi 6,4). Pomigdzy w. 4 i w. 5 jest jednak takze wyrazna, podwojna cezura: po-
wtarza si¢ raz jeszcze wezwanie ,,ludu moj (w. SaA; por. w. 3aA) oraz akcentuje
si¢ aktualno$¢ wspomnienia, do ktorego odwotuje si¢ prorok™. Warto jednak za-
uwazy¢, ze wymienione postaci (w. 4) wraz z Abrahamem zostaly potem — jak
o tym juz wspominali$my - okreslone jako ,,prorocy” poprzedzajacy Balaama.
W wypowiedzi Micheasza mamy do czynienia z gatunkiem literackim okresla-
nym jako ,,spor (hebr. 7ib) prorocki”, w ktérym Bog prowadzi rodzaj procedury
sadowej, majacej na celu uwydatnienie btgdow Izraela, aby sktoni¢ go do re-
fleksji 1 nawrocenia, a co za tym idzie, zapobiec wtasciwej procedurze sadowe;j,
ktora musiataby skonczy¢ si¢ wydaniem wyroku (skazujacego!). W ramach
argumentacji majacej do tego doprowadzi¢, Bog przypomina swoje dzialania
zbawcze na rzecz Izraela. Z jednej strony posta¢ Balaama wydaje si¢ wigc na-
leze¢ do sfery takich witasnie dziatan zbawczych Boga, a z drugiej, autor/redak-
tor tego tekstu akcentuje jednak, Ze nie byt on pierwszym (prorokiem?), ktérym
postuzyt si¢ Jhwh.

4.1. Autorzy kaplanscy

Autor biblijny w Lb 24,25 poinformowat juz swojego czytelnika, ze Bala-
am po wykonaniu swego zadania powr6cit do swojego kraju. Niedlugo potem
(Lb 31) mamy jednak znowu do czynienia z Balaamem. Dowiadujemy si¢ wow-
czas, ze lIzraelici pokonali i zabili Madianitow, a wraz z nimi takze Balaama,

2 R. Kessler, Micha (HThKAT), Freiburg-Basel-Wien 1999, s. 261.

 Wspomnienie w dalszej czgsci wiersza (w. 5b) o Szittim (por. Lb 25,1: jedyny raz w Pigciok-
siggu; por. Lb 33,49) i Gilgal (Joz 2,1; 3,1: pierwsze obozowisko w Ziemi Obiecanej po opusz-
czeniu Szittim) sugeruje znajomo$¢ catego Hexateuchu i tym samym mozliwy powygnaniowy
charakter analizowanej tu wypowiedzi Micheasza.

7 R. Kessler, Micha, s. 265.
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syna Beora (Lb 31,8). Oskarza si¢ go tam potem takze o to, ze doradzil on ko-
bietom madianickim, aby uwiodly Izraelitow i doprowadzity ich do grzechu
popelnionego w Baal-Peor (Lb 31,16). Wedtug Lb 25, gdzie mowa jest o tym
grzechu, chodzi jednak o kobiety moabickie, a nie madianickie i nie ma mowy
o Balaamie. Takze inne nawigzania do tego wydarzenia nie wspominaja Bala-
ama (por. Pwt 4,3; Joz 22,17; Oz 9,10; Ps 106,28-31). Odpowiedzialnos¢ Ma-
dianitow za te wydarzenia sugeruje dopiero Lb 25,16-18, uznawane przez
wielu badaczy za p6zne uzupelnienia w ramach Pigcioksiggu”. Prawdopo-
dobnie z tego samego nurtu reinterpretacji pochodzi, powszechnie uznawana
za pozniejsza glosg, informacja o ,,starszych sposrod Madianitow”, zawarta
w Lb 22,4.77. Informacja o wyniszczeniu calego ludu w Transjordanii wigze
si¢ jednak z osiedleniem tam trzech plemion Izraela. Za tym idzie wigc prze-
konanie, ze kraj byl calkowicie pusty, a wigc pozbawiony zagrozen czy pokus,
sktaniajacych Izraela do oddawania czci obcym bogom. Takie przekonanie do-
brze wpisuje si¢ w sytuacje po wygnaniu i uwarunkowanie zbawczych dziatan
Boga kultowa czystoscig Izraela”. Z drugiej strony w przekonaniu wigkszo-
$ci badaczy stuszng jest teza o tym, ze Izrael zawdzigcza swoja wiar¢ w Jhwh
wspomnianym Madianitom (por. Wj 3; 18)’®. Gdyby wigc zaliczono ten lud
do narodow startych definitywnie z powierzchni ziemi, oznaczatoby to unice-
stwienie swoich wlasnych korzeni. Wlasna tozsamo$¢ zatem powinna w tym
wypadku zosta¢ uksztattowana poprzez technikg¢ wyodrebnienia. Z jej pomoca
odkrywa si¢ zarazem obce pochodzenie wlasnych poczatkow, jak i pozniejszy,
odrebny juz bieg relacji z Jawh™. W tym konteks$cie Balaam nie moze juz by¢
oceniany jako obcy widzacy, ktéry wypowiada btogostawienstwo nad Izra-
elem, ale jako ,kusiciel” usilujacy sprowadzi¢ Izraela na zte drogi*’. Ten kie-
runek reinterpretacji dostrzegalny jest takze w innych wypowiedziach dotycza-
cych Balaama.

5 Tak juz M. Noth, Das 4. Buch Mose, s. 198-199; por. tez W. Gross, Bileam, s. 114.

% Juz M. Noth (Numeri, s. 195) zauwazal, ze jest ona do§¢ luzno powigzana z aktualnym
kontekstem.

77 M. Rosel, Wie einer, s. 516.

8 Por. E.A. Knauf, Midian und Midianiter, [w:] NBL, t. 2, Ziirich 1992, s. 802-804, zwt. 803;
K. Koch, Jahwiis Ubersiedlung vom Wiistenberg nach Kanaan. Zur Herkunft von Israels Got-
tesverstindnis, [w:] Und Mose schreibt dieses Lied auf. Fs. O. Loretz, [red.] M. Dietrich, 1.
Kottsieper (AOAT 250), Miinster 1998, s. 437-474; M. Leuenberger, Jhiwhs Herkunft aus dem
Siiden. Archiologische Befunde — biblische Uberliefeungen — historische Korrelationem, ,,Zgit-
schrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft” 122 (2010), s. 1-19.

7 M. Rosel, Wie einer, s. 516.

8 E.A. Knauf, Midian. Untersuchungen zur Geschichte und Nordarabiens am Ende des 2. Jahr-
hunderds (ADPV), Wiesbaden 1988, s. 160-168.
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4.2. Autorzy (post-)deuteronomistyczni?

Wyraznie negatywng ocen¢ tej postaci znajdujemy natomiast w kontekscie
deuteronomistycznym. Pwt 23,2-9 to sekcja zawierajagca wskazania na temat
wlaczeni lub wylgczenia obcych do wspdlnoty kultowej Izraela®'. Tekst byé
moze podlegal redakcyjnym uzupetlnieniom i do pierwotnego negatywnego
zbioru (ww.2.3a.4a), dodano potem pozytywne wskazania (w. 8)%2. W tym ostat-
nim przypadku, pozytywne nastawienie do Edomitow moze sugerowac cza-
sy poprzedzajace wydarzenia z 586 r., a wigc okres przed inwazja babilonska.
Podwojna argumentacja w interesujacym nas przypadku (w. 5a: niegoscinnos¢;
ww. 5b-6: wezwanie Balaama) tez bywa traktowana jako efekt redakcyjnego
wzrostu®. Argumenty uzasadniajgce wykluczenie wigzg sie z wadami ciele-
snymi (Pwt 23,2), niewlasciwym pochodzeniem (Pwt 23,3) i wreszcie nega-
tywnymi doswiadczeniami historycznymi (Pwt 23,4.7). W tych ostatnim (Pwt
23,4-6) wspomina si¢, ze Balaam zostal zaangazowany w celu wypowiedzenia
przeklenstwa nad Izraclem. Z kontekstu wynika, ze w istocie wypowiedziat
on takie przeklenstwo, ale Bog przemienit je w blogostawienstwo. Mamy wiec
do czynienia, albo z alternatywna tradycjg wzgledem Lb 22-24%, albo z nega-
tywng korekta pierwotnie pozytywnej tradycji o Balaamie. Kontekst tej wypo-
wiedzi, jak wspomnieli§my, stanowi kwestia, ktore z obcych narodow moga
wejs¢ do wspdlnoty (kultowej) Izraela. Ammonici oraz Moabici w zadnym
wypadku nie mogg by¢ do takiej wspolnoty dopuszczeni (Pwt 23,4), gdyz nie
przyjeli Izraelitéw podczas ich drogi przez pustynie¢, famigc tym samym zasa-
dy goscinnosci (Pwt 23,5a). Dodatkowo jednak przeszkadzali im takze w do-
tarciu do Ziemi Obiecanej, wynajmujac przeciw nim Balaama (Pwt 23,5b)%.
Rola Balaama w kazdym razie wyraznie jest tu oceniana negatywnie. Podobna

ocena powraca potem takze w historycznym podsumowaniu z Joz 24,9-10. By¢

81 Rzeczownik gahal zwykle odnosi si¢ do zgromadzenia, wspélnoty kultowej. W Pwt jest
on jednak takze synonimem wspolnoty narodowe;j Izraela.

82 R.D. Nelson, Deuteronomy (OTL), Louisville, London 2002, s. 277-278. W klasycznym juz
dzi$§ studium K. Galling’a (Das Gemeindegesetz in Deuteronomium 23, [w:] Fs. A. Bertholet,
Tiibingen 1950, s. 176-191), autor sugerowat, ze negatywne (w. 4) lub pozytywne (w. 8) wska-
zania pochodza z r6znych sanktuariow, stad tez wyrazaja rozne perspektywy, zaleznie od miej-
sca potozenia danego sanktuarium. Im dalej od granicy (np. ww. 2-3a), tym bardziej wyrazne
sa tendencje do wykluczenia.

8 Por. E. Nielsen, Deuteronomium (KAT 1/6), Tiibingen 1995, s. 218-219: rdzen perykopy to Pwt
23,2-4; w. 5a pochodzi z redakcji deuteronomistycznej (por. niezgodno$¢ z Pwt 2,28-29), za$
ww. 5b-6 z duzym prawdopodobienstwem sa owocem redakcji post-deuteronomistycznej.

8 D. Frankel, The Deuteronomic Portayal of Balaam, ,,Vetus Testamentum” 46 (1996), s. 30-42.

8 Pwt 23 zaklada wydarzenia opisane w Lb 21-24, ale nie wspomina si¢ tu Madianitow. Z tego
faktu m.in. mozna wnioskowaé, ze Lb 22,4.7 i Lb 31, gdzie jest o nich mowa, to pozniejsze
uzupehnienia w tekscie.
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moze zreszta obie wypowiedzi pochodza z tej samej redakcji post-deuterono-
mistycznej®®. Wielu badaczy uwaza t¢ wzmianke o Balaamie (ww. 9b-10) za
pozniejsza glose w tek$cie. Mamy w niej bowiem najpierw odwolanie do wer-
sji znanej z Lb 22-24 (Joz 24,9a: wspomina si¢ Balaka), a nie do wypowiedzi
z Pwt 23,5-6 (brak wzmianki o Balaku). Dalsza wypowiedz (ww. 9b-10) pasuje
juz jednak do Pwt 23,5-6. Mamy tu np. ten sam czasownik opisujacy zlorze-
czenie (gll), podczas gdy w wersji z Lb 22-24 stosuje si¢ czasowniki 77 (Lb
22,6.12; 24,9) i gbh (Lb 22,11.17; 23,8.11.13.25.27; 24,10). Nastepnie poczatek
w. 10a stanowi niemal literalng cytacj¢ z Pwt 26,6, dla ktorej brak paraleli w Lb
22-24%7,

4.3. Dalsza reinterpretacja w tekstach biblijnych

W Joz 13,22 raz jeszcze wspomina si¢ Balaama w kontekscie mowy doty-
czacej Ammonitéw 1 Madianitéw (por. Pwt 18,12). Autor tej glosy wspomina
o $mierci Balaama zadanej przez Jozuego, nie mowiac jednak wprost jakie byty
jej przyczyny i czym na nig zastuzyl. Ma wigc na uwadze tradycje znang juz
z Lb 31. Z tego wzgledu wigkszo$¢ badaczy widzi tu glos¢ P lub post-P, gdyz
autor faczy podobnie jak P, dwie rozne tradycje (por. Lb 21,21-26; 31,1-12)%.

W powygnaniowej wypowiedzi z Ne 13,2 wybrzmiewa z kolei wprost cy-
towany tekst z Pwt 23,5-6, w ktorym mowa byta o tym, ze Balaam zostal wy-
najety przez obce narody i faktycznie chcial przeklaé Izraelitow®. Stanowi to
argument za tym, aby wylaczy¢ sposrod Izraelitow wszystkich ,,obcych” (Ne
13,3) i oczyS$ci¢ z nich kraj (Ne 13,30). Balaam staje si¢ wigc tu juz nie tyle pro-
totypem proroka, ile przyktadem zagrozenia.

4.4. Dalsza reinterpretacja w tekstach pozabiblijnych
i Nowym Testamencie

W literaturze pozabiblijnej pierwsze odniesienia do Balaama znajdujemy
w tekstach z Qumran®. Wspomina si¢ go na tzw. Liscie falszywych proro-
kéw (4Q339)°! dziatajacych w Izraelu. Podaje si¢ tu zatem ogdlng klasyfika-

8 Tak E. Nielsen, Deuteronomium, s. 221. Podobna, powygnaniowa datacj¢ Joz 24 sugeruje tak-
ze J.L. Sicre Diaz, Giousue, Roma 2004, s. 392.

8 J.L. Sicre Diaz, Giousué, s. 398.

8 Tamze, s. 260.

% Por. K.D. Schunck, Nehemia (BK XXIII/2), Neukirchen-Vluyn 2003, s. 374.

% M. Rosel, Wie einer, s. 519-520.

I P. Muchowski, Rekopisy znad Morza Martwego, Krakoéw 2000, s. 272.
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cje: ,,fatszywi prorocy, ktorzy wstapili w Izraelu”. Jeszcze wazniejsze wydaje
si¢ by¢ jednak przywotanie tej postaci w tzw. Testimoniach (4Q175)°%. Cy-
tuje si¢ tu czwartg wyroczni¢ Balaama, w ktorej mowa byla o wschodzace;j
gwiezdzie z Jakuba. Tekst zbiera jednak razem rézne wypowiedzi mesjanskie
i jego autor w mniejszym stopniu interesuje si¢ samymi osobami, ktorych
wypowiedzi cytuje. Zwraca jednak uwage fakt, ze nie ma w nim zadnych za-
rzutow wobec Balaama, ktorego zreszta imiennie si¢ nawet nie wspomina.
Akcent pada tu na samo ,,proroctwo” (Lb 24,17), ktére wyraznie interesowa-
to cztonkow wspolnoty (por. CD 7,18-19; 1QM 11,6-7)%. Mesjanska inter-
pretacja tej wypowiedzi jest pdzniejsza niz ttumaczenie zawarte w LXX, kto-
re jg jedynie posrednio sugeruje. Zamiast o berle/lasce (tak tekst masorecki),
mowa jest w greckim ttumaczeniu o cztowieku i zamiast o pokonaniu Moabi-
tow, wspomina si¢ o skruszeniu ich wodzow: ,,Wzejdzie gwiazda z Jakuba,
powstanie maz z Izraela, pokruszy wodzé6w Moabu, ograbi synéw Setha”*.
W wypowiedziach tych wida¢ nowy kierunek reintepretacji tradycji o Bala-
amie.

W pochodzacym prawdopodobnie z konca II w. przed Chr. Testamencie
Dwunastu Patriarchow (TestJud 24,1)° ponownie cytuje si¢ Lb 24,17 w po-
zytywnym sensie. Tendencja jest wigc taka, aby przyja¢ proroctwo, a odrzu-
ci¢ prorokujgcego. Takie tendencje wyraznie wida¢ takze w greckiej wersji
Lb 22-24 (LXX), ktora jest mniej przychylna Balaamowi niz tekst hebrajski
(TM)*. Ta linia podjeta jest potem rowniez przez Filona z Aleksandrii”’. Ten zy-
dowski filozof okresu hellenistycznego zastanawial si¢ na problemem, jak obcy
prorok, ktory dodatkowo doprowadzit Izraelitéw do grzechu, mogt by¢ jedno-
cze$nie prawdziwym prorokiem? Jego rozterki powodowal przede wszystkim
biblijny tekst z Rdz 12,3, w ktorym btogostawionym mogt by¢ tylko ten obcy,
kto blogostawil Izraela. Balaam wydawal mu si¢ wyjatkiem od tej zasady. Filo-
zof uznaje z jednej strony, ze Balaam stworzyt ,,najdostojniejsze z wszystkich
piesni” (De migr. Abr. 113), a z drugiej, poniewaz potaczyl si¢ on z wrogami,
uznany musi by¢ za bezboznego i przekletego (asebés kai aparatos). Wydaje si¢

2 P. Muchowski, Rekopisy, s. 122-123.

% Podobnie potem pomija si¢ jego imi¢ i cytuje jedynie stowa proroctwa z Lb 24,8 w 1QM
XII,11. Na temat mesjanskiej reinterpretacji w 4Q175 por. J.A. Fitzmyer, The One Who Is To
Come, Grand Rapids 2007, s. 103.

% [Thum.] R. Popowski, Septuaginta, Warszawa 2013, s. 198.

% A. Paciorek, Testament Dwunastu Patriarchoéw, [w:] Apokryfy Starego Testamentu, [red.]
R. Rubinkiewicz, Warszawa 1999, s. 43-81, zwt. 44-45 (datacja) i 60 (tekst).

% Przyktady [w:] J.W. Wevers, Notes on the Greek Text of Numbers (SBL.SCSS 46), Atlanta

1998, s. XXIX.

J.T. Greene, Balaam: Prophet, Diviner, and Priest in Selected Ancient Israelite and Hellenistic

Sources (SBL.SP), Atlanta 1989, s. 57-106.
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zatem, ze medrzec interpretuje tu Lb 22-24 w $wietle Pwt 23,5%. Potem uzna-
je zreszta, ze Balaam zostat obdarzony duchem prorockim (Vit. Mos 1,277) i to
dzigki niemu — wbrew swojej woli — blogostawil Izraela. Nie powstrzymato
go to jednak przed namowieniem pigknych kobiet do tego, aby skusity Izraeli-
tow do upadku i zdrady wobec Boga Izraela. W ten sposob wypetnit on zatem
ostatecznie to, do czego zostal wynajety (Vit. Mos 1, 294-300) i1 okazal si¢ pro-
rokiem pozbawionym ducha (De conf. Ling. 159: kai gar mataios erménetai Ba-
laam). Pseudo-Filon traktowatl go nawet jako posta¢ tragiczng, przypisujac mu
skarge, ze dat si¢ zwies¢ (LAB 18). W roli kusiciela wystapit tu Balak, ktory
zwiodt go swoimi podarunkami. W ten sposob, cho¢ przetrwaty jego stowa blo-
gostawigce Izraela, on sam takiego blogostawienstwa nie do§wiadczyt (LAB 18
§ 12)”.

Ta sama tradycja reinterpretacyjna pojawia si¢ u Jozefa Flawiusza w jego
Antiquitates, z konca I w. po Chr. (IV.6). Jozef postrzega jednak Balaama jako
nieswiadome narzedzie w reku Boga (IV.6,3-5) oraz wspomina, ze Mojzesz da-
rzyt go wielka czcia, skoro wspomnial o nim w swojej Torze. Po negatywne;j
ocenie Balaama nie ma tu zatem juz zadnego $ladu'®. Powodem takiej prezen-
tacji byt by¢ moze fakt, ze Jozef Flawiusz miat na celu zyskanie pozytywnej
oceny judaizmu w oczach Rzymian'®!. Wymowne jest bowiem koncowe zdanie
z jego prezentacji: ,,O wszystkim za$, co tu opowiedzialem, niech czytelnicy
taki maja sad, jaki uwazaja za stuszny” (IV.6.13)'%%,

Nowy Testament wspomina Balaama w trzech miejscach (2 P 2,15; Jud
11; Ap 2,14) i w duchu po6zniejszych pism, prezentuje go jako typ zwodni-
czego nauczyciela, zagrazajacego miodej wspolnocie chrzescijanskiej. War-
to jednak zwroci¢ uwage, ze dla autorow nowotestamentalnych pochodzenie
Balaam nie odgrywa juz zadnej roli, gdyz mlody Kos$cidt rozrozniat jedynie
wierzacych i niewierzacych, za$ etniczne pochodzenie jego czlonkéw nie mia-
o znaczenia.

% M. Rosel, Wie einer, s. 520-521.

% Tamze, s. 521.

100 K.G. Kuhn, Balaam, [w:] TWNT, t. 1, Stuttgart i in. 1990 (reprint), s. 521-523.

100 M. Résel, Wie einer, s. 521 ze wskazaniem na Chr. Gerber, Ein Bild des Judentums fiir Nicht-
Jjuden von Flavius Josephus. Untersuchungen zu seiner Schrift Contra Apionem (AGJU 60),
Tiibingen 1997.

102 Zob. ttum. Dawne dzieje Izraela, [red.] Z. Kubiak, J. Radozycki, Warszawa 21993, s. 223. Na
temat recepcji tradycji o Balaamaie w pdzniejszym judaizmie por. P. Schifer, Bileam, II. Ju-
dentum, [w:] TRE, t. VI, (1980) s. 639-640; G. Vermes, Deux Traditions sur Balaam. Nom-
bres XII. 2-21 et ses interpretations midrashiques, ,,Cahiers Sioniers” 9 (1955), s. 289-302;
A. Kus$mirek, Balaam i jego wyrocznie (Lb 22-24) w tradycji targumicznej (RiSB 42), Warsza-
wa 2011.
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Z.akonczenie

Aktualne badania nad tekstami z Deir ‘Alla oraz poréwnanie tych tek-
stow z Lb 22-24, pozwalaja sadzi¢, ze oryginalne Sitz im Leben tradycji o Ba-
laamie stanowia potudniowo-zachodnie rubieze zajordanskiej czesci Krolestwa
Izraela (okolice biblijnego Sukkot). Czas powstania tekstow z Deir ‘Alla z duza
doza prawdopodobienstwa, to okres panowania w Izraeclu Omridéw. Trady-
cja o Baalamie wydaje si¢ stanowi¢ odzwierciedlenie pamigci o jakim$ proro-
kéw wywodzacym si¢ z Mezopotamii (wzorce asyryjskie), ktory przepowiadat
zblizajaca si¢ katastrofe tego regionu. Tekst z Deir ‘Alla ma jeszcze charak-
ter politeistyczny i mitologiczny. Wazna role w aktywno$ci Balaama odrywaja
wizje i praktyki magiczne. W tym wzgledzie przypomina ona poczatki trady-
cji prorockich w Izraelu (od mezow Bozych: Eliasza i Elizeusza, do pierwszych
prorokow pisarzy: Amosa, Ozeasz, Izajasza). Nie wykluczone, ze tradycja pro-
fetyczna w Izraelu ksztattowala sie¢ pod wptywem zapozyczen mezopotamskich,
a tradycja o Balaamie byla jedna ze $ciezek, jakimi dotarty one na ziemie Izra-
ela. Biblijna wersja z Lb 22-24 wyraznie oczyszcza t¢ tradycj¢, nadajac calemu
wydarzeniu charakter monoteistyczny, a z Balaama czynigc proroka postuszne-
go woli Jhwh. Nie mozemy definitywnie rozstrzygnac, czy obecna wersja zo-
stata zredagowana przez jednego autora, ktory polaczyt ze sobg cze$¢ narratyw-
ng z dwiema poetyckimi wyroczniami z Lb 24, dodat do nich dwie pierwsze
wyrocznie z Lb 23 i koncowe wyrocznie wynoszace Balaama do roli proroka
migdzynarodowego, a potem opatrzyl jeszcze cato$¢ swoim ironizujacym ko-
mentarzem, poprzez dodanie sceny z oslica, czy tez raczej wzrost tekstu prze-
biegal sukcesywnie. Druga propozycja wydaje si¢ nam jednak bardziej przeko-
nujaca. Majac na uwadze chronologi¢, mozna jednak przypuszczaé, ze Balaam
byl pierwsza postacia prorocka w tradycji Izraela i poczatkowo stuzyt jako swo-
isty paradygmat proroka. Dopiero pozniejsza redakcja Piecioksiegu spotkanie
z nim poprzedzita informacjami o prorockich zdolno$ciach Abrahama, Mojze-
sza, Aarona i Miriam, czynigc jednoczes$nie z Balaama posta¢ negatywng. Oce-
na jego roli w Izraelu ulegata potem dalszej reinterpretacji. Akcentowano jego
pozytywne dla Izraela proroctwa, ale negowano jego dobra wole i samo znacze-
nie Balaama.

Streszczenie

Najnowsze badania nad tekstem inskrypcji o Balaamie pochodzacej z Tell Deir ‘Alla
w Jordanii (identyfikacja jezyka, rekonstrukcja tekstu, czas powstania, kontekst histo-
ryczny) w zestawieniu z analizg diachroniczng tej tradycji w Biblii Hebrajskiej pozwalaja
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sadzi¢, ze jej zrodet szuka¢ nalezy w izraelskim $rodowisku z Transjordanii z przetomu
IX/VIII w. przed Chr. Balaam wydaje si¢ uciele$nia¢ poczatki tradycji prorockich w Izra-
elu zwiazane z kontaktem z ludami pochodzacymi z Asyrii i praktykami wywodzacymi
si¢ tego kregu kulturowego. Najstarsza biblijna wersja z Lb 22-24* stanowi wyrazna,
monoteistyczng re-lekture tradycji o Balaamie. Widzacy prezentowany jest tu jako obcy
wrozbita 1 ,,prorok” podlegly woli Jhwh. Zaznacza si¢ tez jego przejscie od dziatan in-
dukcyjno-magicznych (szukanie Boga, proba przeklenstwa Izraela) do intuicyjnych zdol-
nos$ci prorokowania (Duch Bozy, blogostawienstwo Izraela). W koncu przedstawia si¢
tu takze (epizod z oslica) jego karykaturg, watpigc zarowno w jego dobre intencje, jak
i same zdolnosci ,,widzenia”. W kolejnych reinterpretacjach (kaptanska, deuteronomi-
styczna i pozniejsze) ocena samego Balaama jest juz (poza Mi 6,5) wyraznie negatywna.

StowA KLUCZOWE: Deir ‘Alla, Balaam, pierwszy prorok w Izraelu, reinterpretacja

Summary

Balaam — an archetype of prophet in Israel?

The recent studies on the text of inscription about Balaam coming from Tell Deir ‘Alla
in Jordan (identification of language, reconstruction of text, time of creation, historical
context) compared to the diachronic analysis of this tradition in the Hebrew Bible sug-
gest that its sources should be sought in the Israeli environment in Trans-Jordan at the
turn of the 9th-8th centuries B.C. Balaam seems to embody the beginnings of prophetic
traditions in Israel associated with the contact with the people from Assyria and the prac-
tices being derived from this cultural area. The earliest Biblical version from the Book
of Numbers 22-24* is a clear monotheistic re-reading of the tradition about Balaam. The
Seer is presented here as a foreign diviner and a ,,prophet” being subordinate to the will
of Jhwh. His transition from inductive and magic activities (search for God, attempt to
curse Israel) to intuitive prophesying abilities (Spirit of God, blessing of Israel) is also
noted. Finally, his caricature is also presented here (she-ass episode), doubting both in his
good intentions and his very abilities to ,,see”. In next interpretations (Levitical, Deutero-
nomic and later), the evaluation of Balaam himself is clearly negative (except the Book
of Micah 6:5).

KeywoRrDS: Deir ‘Alla, Balaam, first prophet in Israel, re-interpretation
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Personalistyczny wymiar — ogloszonego przez Jezusa —
bliskiego panowania Boga

Wstep

Papiez Jan Pawel I w encyklice Redemptoris missio nazwat krélestwo Boze
osobg Chrystusa, doktadnie: ,,jest ono osobg Jezusa Chrystusa”'. Tymczasem
w najbardziej rozpowszechnionej opinii, ogloszone przez Jezusa bliskie pano-
wanie Boga (Mk 1,15), to przede wszystkim struktura. Je$li nawet niepodob-
na, roznigca si¢ od znanych monarchicznych urzeczywistnien, to jako$ do nich
nawigzujaca, chocby przez ich krytyke, zwigzane z nimi do$wiadczenia lub
oczekiwania, nadziej¢, wreszcie zapowiedZ czego$ nowego, innego, lepsze-
go. Wprawdzie takze w osobie mozna wskaza¢ na pewng strukturg, niemniej
wspomniane sformutowanie na pierwszy rzut oka musi dziwi¢, przynajmniej
zastanawia¢ 1 prowokowa¢ do zadania pytania: w jakim sensie krolestwo Boze
jest osobg? Poza tym co z tego wynika; jakie rodzi to konsekwencje i z jakimi
problemami pozwala nam si¢ szybciej uporac?

Mimo ze w Starym Testamencie z pojeciem krolestwa Bozego spotykamy
si¢ stosunkowo rzadko, stanowi ono centralny problem nauczania Jezusa Chry-
stusa, oglaszajacego w ten sposob spetnienie starotestamentowych obietnic. Je-
zus nie glosit krolestwa ziemskiego o doskonatych stosunkach spotecznych, ale
glosit panowanie Boga jako wladcy (Pana) catego $§wiata’. Moze warto w tym
miejscu wspomnieé, ze dokonujac filologicznej analizy tego zagadnienia eg-
zegeci grecki termin basilea thumacza jako krolestwo Boze, ktoremu w jezyku
aramejskim odpowiada stowo malkuta, co w nieco bardziej dynamicznej inter-
pretacji, wolno ttumaczy¢ jako panowanie Boga, lepiej — ich zdaniem — odda-

! Jan Pawel I, Redemptoris missio, pkt 18, Wroctaw 1995, s. 29.
2 R. Bartnicki, Krélestwo Boze w wypowiedziach Jezusa, [w:] Scripturae Lumen, [red.]
A. Paciorek, A. Czaja, A. Tronina, Lublin 2009, s. 172.
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jace sens oryginalnego pojecia biblijnego®. Niemniej wielu autoréw dopuszcza
mowienie o krolestwie Bozym, jak i o panowaniu Boga, cho¢ jedno i drugie
niesie pewne odmienne konsekwencje i skojarzenia®. Biblijne oredzie o krole-
stwie Bozym w wielorakich aspektach studiowane jest permanentnie, o czym
$wiadczy przebogata literatura na ten temat réznych szkot teologicznych, kto-
rych wypowiedzi mniej lub bardziej koresponduja z Magisterium Kosciota, za-
wartym w Katechizmie Kos$ciota Katolickiego i nauczaniu papiezy. Inspiracja
do podjecia tego zagadnienia stalo si¢ nowe, personalistyczne ujecie krolestwa
Bozego, wlasciwe nauczaniu Jana Pawtla II, ktorego $lady znajdujemy miedzy
innymi we wspomnianej encyklice Redemptoris missio, poswigconej statej aktu-
alnosci powolania misyjnego.

1. Starotestamentalna interpretacja krolestwa Bozego jako idei
panowania Boga

Od poczatku w dziejach narodu wybranego idea panowania Boga, pojmo-
wana w kategoriach politycznych, obrosta licznymi podobienstwami do na-
rodéow osciennych o ustroju wylacznie monarchicznym, do ktorego w koncu
Izrael sam si¢ dostosowat. W blizszym i dalszym jego otoczeniu uzasadniano
godnos¢ krolewska w sposob religijny az do apoteozy i pokrewienstwa ze §wia-
tem bostw wiacznie®’. W okresleniu ,krolestwo Boze” dawny lud Jahwe wyra-
zat tesknote ku realizacji zbawczego planu Bozego. Idea ta, oczyszczona przez
prorokow z ideologicznych naleciatosci i politycznych wyobrazen, objawita
si¢ w czasach upadku i niewoli babilonskiej, kiedy krolestwo potomkoéw Da-
wida stato si¢ dla wygnancoéw tylko wspomnieniem®. Mysl o krolestwie Bozym
poglebiala si¢ wraz z realizujaca si¢ ekonomig zbawienia, co pokazato nie tyl-
ko wielko$¢ Boga i zdazajacego na $wiat Jego Syna, ale rowniez nietrwatos¢
wszelkiej wladzy poza Jahwe, wzbudzajac jednoczesnie tgsknote za tym co
trwate 1 wieczne’. W pierwotnym judaizmie idea panowania Boga byla $cisle
powigzana z ideg krolestwa narodowego, a nawet nacjonalistycznego. Kiedy
ulegata ona oczyszczeniu z socjalnych oraz politycznych watkow, coraz wigk-

3 G. Lohfink, Jezus z Nazaretu. Czego chcial. Kim byt, ,,W Drodze” (2012), s. 47- 49.

4 E. Sienkiewicz, Wspdlnota Kosciola, Szczecin 2013, s. 159.

5 L. Stachowiak, Krolestwo Boze w najstarszych tradycjach Starego Testamentu, [w:] Krolestwo
Boze w Pismie §Wi9tym, [red.] S. Lach, M. Filipiak, Lublin 1976, s. 15.

¢ A. Paciorek, Biblijne oredzie o Krdlestwie Bozym, Zarys problematyki, [w:] Scripturae Lumen,
s. 8.

7 L. Stachowiak, Krolestwo Boze w najstarszych tradycjach Starego Testamentu, s. 15.
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sze nadzieje poktadano w Jahwe, oczekujac Jego krolestwa®. Ewolucja pojecia
krolestwa Bozego zaczyna si¢ wraz z konstytuowaniem si¢ monarchii Dawida
w Jerozolimie i centralizacja kultu Jahwe w $wiatyni na Syjonie. Po niewoli ba-
bilonskiej nadzieja na ostateczne, krolewskie panowanie Boga rozumiana jest
przez prorokéw jako oczekiwanie przysztego transcendentnego czasu zbawie-
nia, mimo wilasciwego w tym czasie Izraelowi kultu panowania krola Jahwe’.
Jednak eschatologiczne i apokaliptyczne znamiona, podobnie jak stopniowe
uwalnianie si¢ z elementéw doczesnych!?, sg jej coraz bardziej wlasciwe.

Wraz z wprowadzeniem monarchii w Izraelu powstat problem stosun-
ku wiladcy ziemskiego do Jahwe, a teologiczne jej uzasadnienie zawiera si¢
w przekonaniu: ,,Jahwe bedzie mu ojcem, on za$ begdzie Mu synem” (2 Sm
7,14). Przyjmujac niejako godnos¢ krolewska, przez akt wolnego wyboru,
Bog wystepuje sam jako najwyzszy wiadca i krol'. Poza tym jako panujacy
nad czasem i historiag, bedac gwarantem porzadku religijnego i etycznego, sta-
wiajac przed swoim ludem postulat wiary z perspektywa nagrody lub kary.
W dalszej ewolucji pojecia krolestwa Bozego dochodzi do pojawienia si¢ teo-
logii krolewskiej godnosci Bozej, ktorej wymiary przekraczajg wszelkie formy
lokalne, gdzie krolewski tron Bozy nie ma ograniczenia co do miejsca. Pano-
wanie Boze rozciaga si¢ nad calg ziemig (Ps 47, 3), a krolewska wladza Boga
zapewni Izraclowi oraz catemu $wiatu zbawienie'?. To spojrzenie na owoc
krolewskiego panowania Jahwe, z wlasciwa sobie eschatologiczng wymowa,
ukierunkowujace idee Boga zywego i Krola wiecznego, podjete bedzie przez
prorokow po niewoli babilonskiej, ale juz z wyraznym dazeniem ku apokali-
ptycznej wizji wiecznego krdlestwa, istniejacego od zatozenia $wiata. Pelniej-
sza charakterystyke pojecia krolestwa Bozego, jako uniwersalnego krolestwa
Jahwe, zawiera proroctwo o Jerozolimie, gdzie bedzie On sprawowat wladze
nie tylko nad Izraelem, ale takze nad narodami poganskimi, ktore dobrowolnie
przyjma Jego panowanie, gdy zapanuje powszechny pokdj i bron zamieniona
zostanie na narzg¢dzia rolnicze, kiedy juz nikt nie bedzie si¢ uczyt sztuki wojen-
nej (Mi 4, 1-4; 1z 2, 2-4).

Na uwage zastuguje idea krolestwa Bozego w Ksiedze Daniela, gdzie mowi
si¢ 0 nim, ze jest rzeczywistos$cia zupetnie nowa, ktora zacznie istnie¢ na gru-
zach starego porzadku dzigki nieoczekiwanej interwencji Bozej, istniejac

8 Tamze.

® A.A. Napiorkowski, Krolestwo Boze jest (i nie jest) Kosciolem, [w:] Krélestwo Boze a Kosciot,
[red.] M. Chojnacki, J. Morawa, A.A. Napiorkowski, Krakow 2012, s. 84.

10" Tamze.

L. Stachowiak, Krdlestwo Boze w najstarszych tradycjach Starego Testamentu, s. 13.

12 J. Synowiec, Jerozolima stolicq uniwersalnego krélestwa Jahwe, [w:] Kréolestwo Boze w Pi-
Smie §Wi9tym, [red.] S. Lach, M. Filipiak, Lublin 1976, s. 15.
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rownoczesnie z rzeczywistoscia doczesng!®. Krolewskie panowanie Boga jest
jednym z jej glownych tematow teologicznych, jest niezniszczalnym, wiecz-
nym, pojawia si¢ nagle i niespodziewanie, jest powszechne, uniwersalne i osta-
teczne." Prawdziwi czlonkowie tego krolestwa sa $wigtym zaczynem tej rze-
czywisto$ci Bozej, majacej obja¢ w przyszitosci eschatologicznej wszystkie
narody ze $wigtymi Najwyzszego, na czele z wladcg ustanowionym przez Nie-
go, Synem czlowieczym o znamionach wybitnie transcendentnych'. Prorok
Daniel zapowiada nadejscie krolestwa Bozego, ktore Bog ustanowi i przekaze
Synowi Cztowieczemu. Bedzie ono pochodzi¢ z nieba i bedzie miato moc zni-
weczyC 1 zetrze¢ wszystkie inne krolestwa (Dn 2,44)!6, Zto ostatecznie zosta-
nie pokonane, a $wiat i historia osiaggna szczes$liwo$¢ w przysztosci rozumia-
nej jako zdecydowane wkroczenie Boga w dzieje §wiata, rozpoczynajace nowy
etap zbawienia'’. Wizja Daniela o krélestwie Bozym uwidocznita si¢ w naucza-
niu Jezusa, ktory przyjat tytul Syna Cztowieczego i przedstawiat ja tak, ze po-
jeli je uczniowie, gloszac ludziom: ,,Przyblizyto sie do was krolestwo Boze”
(Lk 10,9).

Krdla i wspaniatosci Jego krolestwa wychwalaja takze psalmy hymniczne
(47; 93; 96-99). Natura tegoz nie zostala jeszcze w pelni odczytana przez bi-
blistow. Nie ma bowiem zgodnosci co do tego czy jest to przyszte eschatolo-
giczne krolestwo Boze, czy przeszte juz, historyczne; terazniejsze, czy wreszcie
wszystko razem. Niemniej stworzone dla potrzeb kultu formuty ucza, ze jedy-
nym krolem Izraela i calego $wiata jest Jahwe, ktory wybrat ten nardd i stwo-
rzyt $wiat". A krolewskos$¢ nad cala ziemia, moc i wiadze nad narodami, okazat
podbijajac rozne ludy i oddajac je pod rzady Izraela. Jest jedynym Panem, kto-
ry nad wszystkimi ma wtadze i ktéremu nikt nie zdota si¢ oprzec. Jego krole-
stwo bedzie krolestwem pokoju; Jahwe potozy kres wojnom?. Krélestwo to jest
w psalmach krolestwem uniwersalnym, rozciaga si¢ na caly §wiat, na wszystkie
narody i na ich bostwa, ale glownie dotyczy Izracla w kontek$cie uwolnienia
z niewoli, nadania ziemi, wybrania Syjonu i sadu nad wszystkimi narodami,

3 J. Homerski, Idea krélestwa Bozego w ksigdze Daniela, [w:] Krolestwo Boze w Pismie

Swietym, s. 60-61.

M. Parchem, Wiadza Boga a imperia ziemskich krolow, Pojecie Krolestwa Bozego w Ksiedze
Daniela, [w:] Scripturae Lumen, s. 14.

J. Homerski, Idea krélestwa Bozego w ksiedze Daniela, [w:] Krolestwo Boze w Pismie
Swietym, s. 60.

J. Neumann, Idea panowania Boga w $wietle Jezusowego oredzia o krolestwie Bozym, ,,Studia
Warminskie” XXXVIII (2001), s. 83.

E. Sienkiewicz, Wspdlnota Kosciota, s. 137-138.

Tamze, s. 83.

S. Lach, Krélestwo Boze w psalmach, [w:] Krélestwo Boze w Pismie Swigtym, s. 63.

Tamze, s. 69.
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a reguta prawa i sprawiedliwosci jest wyrocznig nad niepostusznymi posrod
ludu, ktorzy zostang pozbawieni mitosci Boga i jego zbawienia®'.

Niezwykle ,krolestwo pokoju”, wprowadzone i umocnione prawem i spra-
wiedliwoscig (Iz 9, 6), przedstawia prorok Izajasz, zgodnie z pradawng tradycja
religijng jego ludu, oczekujacego od dawna Zbawiciela — Mesjasza. Ta mesjano-
logia w interpretacji §w. Mateusza jest realizacja wypowiedzi proroka w zyciu
i dziatalno$ci Chrystusa, ktory wyprowadzit dusze z ciemnosci grzechu i usta-
nowit swoje duchowe krolestwo pokoju, obejmujace calg ludzkosc¢?. Historia
narodu zydowskiego w Starym Testamencie objawia si¢ jako przygotowanie do
Wocielenia, kiedy to na rézne sposoby — zwlaszcza w tradycji prorockiej — Bog
w sposob nieodwotalny i przez siebie zamierzony wskazywat kierunek wcho-
dzenia — zstgpowania w rzeczywisto$¢ ludzka®. Ksiega Izajasza zawiera w so-
bie teologi¢ nadchodzacych czaséw Bozego panowania jako krola swiata, ktory
staje si¢ szczegdlnym wiadca narodu wybranego®.

Podsumowujac pojecie krolestwa Bozego tak definiuje je psalmista: ,,Jahwe
jest krolem! Niech si¢ weseli ziemia, niech radujg si¢ liczne wyspy! Chmury
i ciemnos$ci wokoto Niego, sprawiedliwos$¢ 1 prawa sg fundamentem Jego tronu”
(Ps 97, 1-2). Tak rozumiane krolestwo jest ostateczng rzeczywistosciag zbawcza
niepozbawiong apokaliptycznej wizji pozaziemskiej przysztosci®®. Zrédet staro-
testamentalnej idei krolestwa Bozego nalezy doszukiwaé si¢ w rozwoju oczeki-
wan zwigzanych z monarchia Dawidowa oraz w ideologii towarzyszacej pano-
waniu tej dynastii®.

Mimo Ze idea panowania Boga nalezala do jednej z gtownych prawd juda-
izmu nie miata teologicznego uzasadnienia. Zadna ksigga Starego Testamentu
nie wyjasnia czym jest i w czym si¢ przejawia ,,krolestwo Boze”, natomiast
bylo ono przedstawiane w opozycji do konkretnych form ludzkich badz histo-
rycznych schematow sprawowania wiadzy?’. Polityczne formy rzadzenia ba-
zujace na ucisku, wszelkiej niesprawiedliwosci i przemocy miaty, doprowa-
dzi¢ do krytycznej sytuacji w narodzie i na $wiecie, gdy w koncu sprawowania
wladzy podejmie si¢ sam Bog. Tak wigc nadzieja na Boze krolestwo siggneta

glebi politycznej nadziei®®. W takim rozumieniu panowania Boga zawiera si¢
2 T. Brzegowy, Krolestwo Boze w Psalmach, [w:] Scripturae Lumen, s. 115,128.

2 E. Zawiszewski, Ksigze Pokoju w krélestwie Dawida, [w:] Krélestwo Boze w Pismie Swietym,
s. 40-41.

E. Sienkiewicz, Wspdlnota Kosciota, s.120.

J. Neumann, Idea panowania Boga w $wietle Jezusowego oredzia o krolestwie Bozym, s. 82.

H. Langkammer, Krolestwo Boze w przepowiadaniu Jezusa, w: Krolestwo Boze w Pismie
Swietym, s. 136.

J. Lemanski, Krolestwo Boze w Starym Testamencie, [w:] Scripturae Lumen, s. 30.

J. Neumann, Idea panowania Boga w $wietle Jezusowego oredzia o krolestwie Bozym, s. 84.
Tamze, s. 84.
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jego strukturalny, zewnetrzny porzadek, ktéry upodobnia je do ziemskich kro-
lestw majacych swoje miejsce w pamieci narodu wybranego, z ich rozkwitem
i upadkiem. Poza tym porzadek obejmujacy nie tylko nardd wybrany, a nawet
inne narody, ale caty, stworzony przez Boga $wiat. Stad na poziomie Starego
Testamentu trudno jest moéwi¢ o osobowym charakterze tej rzeczywistosci, po-
niewaz problem cztowieka wpisany jest i rozumiany przez konkretne wydarze-
nia dotyczace catego narodu. Niemniej juz w tym wymiarze, zwlaszcza u proro-
kow Izraela, wyraznie akcentowane sg odnoszone do panowania Boga dziatania
dotyczace bardziej wewnetrznej sfery cztowieka; jego wyborow, decyzji, przede
wszystkim nawrocenia.

2. Krolowanie Boga w Nowym Testamencie

Proroctwa mowiace o Mesjaszu, a dotyczace krolowania Boga, ukazuja Jego
uniwersalny charakter, gdzie Przedwieczny Doradca, Bog Mocny, Odwieczny
Ojciec, Ksigze Pokoju (Iz 9,5), jawi sie jako Jezus Chrystus, Syn Bozy, oczeki-
wany Mesjasz, Bog — Cztowiek. Na Mesjasza Panskiego oczekiwali powszech-
nie Izraelici, czemu wyraz dal starzec Symeon (Lk 2,26), ale takze prorok
Jan Chrzciciel gloszacy bliskie nadejscie krolestwa Bozego (Mt 3,1), ktore sta-
nowi centrum nauczania Jezusa.

Rozpoczynajac swa dziatalnos$¢ Jezus glosi krolowanie Boga, nawigzujac do
zydowskich oczekiwan, cho¢ nie bylo to nauczanie o doskonatych stosunkach
spolecznych czy politycznych. Jezus nie przywracat bowiem kroélestwa Dawida.
Gtlosil panowanie Boga jako wladcy $wiata. W nim skupilo si¢ w pelni krole-
stwo Boze, ktore juz realnie nadeszto, wypekily si¢ eschatologiczne zapowie-
dzi i oczekiwania (Mk 1,15, £k 11,20)*. Od Jezusa bierze poczatek dobra nowi-
na, ktora $cisle zwigzana jest z krolestwem Bozym, taczy si¢ z przepowiedniami
mesjanskimi, ktorym nada eschatologiczne oblicze i nowe cechy, polegajace
na nawroceniu si¢, porzucenie dawnej drogi i obraniu zupetnie nowej*’. Wsrod
wielu autorow wida¢ polaryzacje co do tego czy Jezus glosit panowanie Boga
jako co$, co ma nadej$¢, jak w Modlitwie Panskiej (przyjdz Krolestwo Twoje),
czyli dopiero po spelieniu warunkéw przez Niego okreslonych, czy krolestwo
Boze juz nadeszto (,,szczgsliwe oczy, ktore widzg to, co wy widzicie. Bo mowie
wam: Wielu prorokow i krolow pragneto ujrzeé to, co wy widzicie, a nie ujrzeli,
i ustysze¢ to co, styszycie, a nie ustyszeli” Lk 10,23-24), zaistnialo w Jezusie,
jest wigc terazniejszoscig. Pan Jezus nie zdefiniowat wyraznie swego krolestwa.
¥ C. H. Dodd, Przypowiesci o Krolestwie, Warszawa 1981, s. 35.

3 H. Langkammer, Krolestwo Boze w przepowiadaniu Jezusa, [w:] Krolestwo Boze w Pismie
Swietym, s. 136.
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Odnosi si¢ zarowno do terazniejszosci jak i1 do przysztosci. Krolestwo wedlug
Niego juz si¢ rozpoczeto, wraz z przyjsciem — pojawieniem si¢ Jezusa, ma cha-
rakter duchowy i rzutuje w przysztos¢, nalezac do niej.

Te rzeczywisto$¢ zbawcza, w ktorej ujawnia si¢ wszechmoc Boza oraz mi-
losierdzie i mito$¢ Jezus ukazywatl stopniowo w przypowiesciach, przygotowu-
jac intelektualnie swoich uczniéw na jej przyjecie. Jezus glosit krolestwo Boze,
objawiajac stuchaczom Boga w konwencji starotestamentowej i wprowadzajac
w swoim nauczaniu nowe elementy®'. Panowanie Boga jest tajemnica, ktora
rozjasnia si¢ jedynie w dzietach, stowach i czynach Jezusa z Nazaretu, ktory
objawia to misterium za pomoca przeno$ni i alegorii w przypowiesciach®. Sta-
wiajg one uczniow (shuchaczy) przed wysitkiem zwigzanym z poznawaniem
nowych tresci o rozwoju krolestwa Bozego, jego wzroscie: w obrazie zasiewu
ziarna (Mk 4,1-9, Mt 13,1-9, Lk 8,4-8), jego dynamika wzrostu (Mk 4,30-32,
Mt 13,31-33) i jego wielkg warto$ciag w poréwnaniu do drogocennej perty
(Mt 13,45-46). Przypowiesci naktaniajg do wysitku koniecznego do osiaggnigcia
krolestwa (przypowiesci o minach i talentach Mt 25,14-30; £k 19,11-28; o ob-
rotnym rzadcy £k 16,1-13); stanowia swoisty nakaz pracy i wspolpracy z taska
w tym celu®.

Sw. Mateusz sformulowanie ,krolestwo Boze” zastgpuje w pewnych
wypadkach okresleniem ,,zycie wieczne”, a wejs¢ do krolestwa to tyle co by¢
zbawionym. Do takich ludzi odnosi si¢ nazwanie ,,btogostawiony” z Kazania na
Gorze (Mt 5, 3-12). Aby je osiggna¢ konieczne jest spelnienie warunkow, ktore
tak jak wiara i nawrocenie sg podstawa przemiany czlowieka, odwrdcenia sig
od siebie i zaakceptowania Boga. Petnienia sprawiedliwosci czyli postgpowania
zgodnie z wola Boza, podobnie i zachowywanie Prawa w nowej interpretacji
Chrystusa jest elementem konstytutywnym krélestwa Bozego*. Jednym z za-
sadniczych znakéw obecnosci dynamicznej rzeczywistosci krolestwa Bozego
jest egzorcystyczna dziatalno$¢ Chrystusa, gromadzenie rozproszonych (Jr 23,3;
Za 14,2; Mi 2,12), przezwyci¢zanie dotychczasowego, zlowrogiego panowa-
nia szatana przez objawiajace si¢ nieustannie Mitosierdzie Pana, milosierdzie
dla blizniego, co nazwane zostato , krolewskim przykazaniem” (Jk 2,8)%. Wia-
$nie egzorcyzmy (Lk 11,20) i uzdrowienia na poczatku dziatalno$ci Jezusa sg
proklamacja i urzeczywistnianiem panowania Boga, co oznacza koniec ery

31 J. Kudasiewicz, Ewangelie synoptyczne dzisiaj, Zabki 1999, s. 285-286.

32 A. A. Napiorkowski, Krolestwo Boze jest (i nie jest) Kosciolem, [w:] Krolestwo Boze a Ko-
sciol, s. 86.

A. Jankowski, Krolestwo Boze w przypowiesciach, Poznan-Warszawa 1981, s. 114-117.

M. Bednarz, Warunki osiggniecia Krolestwa Niebieskiego wedlug Ewangelii Mateusza, [w:]
Krélestwo Boze w Pismie Swigtym, s. 150.

J. Flis, Krolestwo Boze w §wietle egzorcyzmow Jezusa, [w:] Scripturae Lumen, s. 243-244.
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panowania szatana i jednoczes$nie zapowiedz nowego krolestwa i czas Kosciota,
nowej ery zbawienia®.

Na eschatologiczny charakter krolestwa Bozego, mimo ze trwa posrod wie-
rzacych w Chrystusa, wskazuje $w. Pawet (1 Kor 15,1-58), gdy w dniu paru-
zji ostatecznie pokonane zostang zte moce i $Smieré, a wszystko zostanie pod-
porzadkowane panowaniu Chrystusa i panowaniu Ojca’’. Do krolestwa wejda
ochrzczeni przyjmujacy fakt zmartwychwstania Chrystusa, wsparci faskg
odziedzicza je postepujac w sposob godny Boga, wezwani do chwaly i krole-
stwa, ktore ,,przejawia si¢ nie w stowie lecz w mocy” (Kor 2,20)**. Krélestwo to
przedstawiane jest w listach §w. Pawla jako przyszta nagroda za trudy, doswiad-
czenia, cierpienia, przeciwnosci i przesladowania wiernych, ktore beda sprawie-
dliwie ocenione przez zbawiajacego Boga.

Nowotestamentalna idea panowania to obraz wielobarwny, pulsujacy w ow-
czesnej terazniejszosci Bogiem — Czlowiekiem, ktory z moca i wladza dziatat
we wspolnocie wierzacych, zakladajac krolestwo Ducha, ktory bedac wszyst-
kim dla wszystkich do konca nas umitowat. Przez swoje wcielenie Jezus sta-
nowi centrum zbawczego planu, ktory urzeczywistnit si¢ w Kosciele jako eko-
nomia Boza, kontynuujac ekonomi¢ Starego Przymierza, jest rzeczywistoscia,
ktora jawi si¢ w terazniejszosci, i dazy do petni w przysztosci. Dlatego tez w ta-
kim samym sensie jak mowimy o kontynuacji w Nowym Testamencie idei pa-
nowania Bozego, nalezy mowi¢ o nowosci, rozumianej jako coraz wyrazniejsze
kierowanie Dobrej Nowiny w stron¢ osoby, jej osobistych decyzji oraz we-
wnetrznej struktury, ktorej najbardziej zagraza panowania szatana, a najskutecz-
niej ja z tego wyzwala i zabezpiecza panowania Boga.

3. Bliskie panowanie Boga

Kluczem do zrozumienia wielokrotnie gloszonego przez Jezusa bliskie-
go panowania Boga jest jego proklamacja bedaca zapowiedzig wobec catego
Izraela, ze ,,czas si¢ wypehil i przyblizylo si¢ panowanie Boga, nawrdccie sig
i uwierzcie w radosng nowing!” (Mk 1,15)*. Obietnice prorokéw wypeknia-
ja sie w osobie Jezusa, tu (fopos) i teraz (kairos) ale jeszcze nie w pehi, gdyz

3¢ M. Rusecki, Krolestwo Boze w funkcji eklezj@rczej w $wietle Lumen Gentium, [w:] Scriptu-
rae Lumen, s. 344.

37 M. Rosik, Rysy eschatologicznego Krolestwa Bozego w Pawlowej nauce o zmartwychwstaniu
(IKor 15,1-58) [w:] Scripturae Lumen, 248-264.

3 K. Romaniuk, Elementy eklezjologiczne w soteriologii $w. Pawla, [w:] Krélestwo Boze w Pi-
$mie Swietym, s. 195.

¥ G. Lohfink, Jezus z Nazaretu. Czego chcial. Kim byt, ,,W Drodze” (2012), s. 56-57.
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Lud Bozy nie nawrdcit si¢ mimo zaoferowanego mu panowania Boga, ktore
jest w jego zasiggu, wrecz na wyciagnigcie reki, dlatego weiaz trzeba si¢ mo-
dli¢ o jego przyjscie*. W rozumieniu Jezusa panowanie Boga ma nie tylko swoj
czas. Ma ono takze swoje miejsce, widzialne i uchwytne, jest nim Lud Bozy*'.
»Jeszcze nie” bliskiego panowania Boga nie zalezy zatem od wahania Boga,
lecz zalezy od op6zniajacego si¢ nawrdcenia czlowieka*.

Mimo zapowiedzi Jezusa o bliskim nadejsciu panowania Boga nie zaistnialo
jego speknienie, ale nastgpit jego poczatek. Decyzja Boga o ukonstytuowaniu go
juz zapadta z widocznym skutkiem; panowanie szatana zmierza nieodwracalnie
do swego kresu®. Jeszcze bardziej konkretnos¢ Jezusa ukazana jest w Jego sto-
wach i czynach ,,Jesli ja palcem Bozym wypedzam demony, to przyszto juz do
was panowanie Boga (Lk 11,20)”. Wypedzanie demonoéw zapowiada nadejscie
wlasciwego wiadcy krolestwa. Sg to nie tylko wskazania czy zapowiedzi bli-
skosci krolestwa, lecz jego rzeczywiste znaki, ktore mozna naocznie zobaczy¢,
gdyz Jezus sam realizuje milos¢, przebaczenie, solidarnos¢ przez co pozwala
przez siebie rozpoznac i doswiadczy¢ Boga. Do tej idei Boga wyzwalajacego,
troszczacego si¢ o ubogich, co jest w trudnym potozeniu narodu radosng no-
wina, nawigzuje Jezus rozpoczynajac swoja publiczng dzialalno$¢, przejawia-
jaca si¢ w zaopatrywaniu cztowieka w wartosci pozyskujace go dla krolestwa,
otwierajace go na przyjecie dobra i eksponowanie tegoz w swoich czynach*.

Konkretne wartosci krolestwa Bozego precyzuje Jezus w przypowiesciach,
w ktorych ukazuje Boga zainteresowanego poszczegdlnymi ludzmi, ich we-
wnetrznymi do$wiadczeniami 1 przezyciami, rzeczywistos$cig ich ludzkiego
wnetrza, autonomig osoby. Tak jak dobro wiasciciela winnicy jest zdarzeniem,
tak bedzie rowniez urzeczywistnione krolestwo Boze (Mt 20,1-15). Jak daro-
wanie win i mito$¢ wzgledem marnotrawnego syna w przypowiesci o kochaja-
cym ojcu (Lk 15,11-32), tak urzeczywistnia swoja moc mitosci krolestwo Boze.
Jak przypowie$¢ o milosiernym Samarytaninie ukazuje opiekujacego si¢ po-
zbawionymi pomocy (Lk 10,25-37), tak zauwazalna staje si¢ pomoc krolestwa
Bozego™®. Jezus przemawial, nauczat rzesze Izraela i innych mieszkancow Pa-
lestyny, a Jego stowa trafialy na rozmaitg glebe, na droge i skaty, do indywidu-
alnych stuchaczy — do osob. Ewangelie ukazuja srodowisko, w ktorym dziatat
Jezus i1 bynajmniej nie byta to jakas nisza ekologiczna, sprowadzona do grupki
uczniéw i sympatykow. Przemierzajac ziemi¢ Izraela Jezus byl w drodze, nie

40 Tamze, s. 56-58.

Tamze, s. 72.

Tamze, s. 63.

J. Neumann, Idea panowania Boga w $wietle Jezusowego oredzia o krolestwie Bozym, s. 88.
Tamze, s. 89.

4 Tamze, s. 89-90.
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majac gdzie glowy sktoni¢ — jak mowit — domem Jego jest caly $wiat, wszy-
scy ludzie i kazda ludzka osoba z jej soma i psyche. Panowanie Boga to sfe-
ra i sprawa poszczegdlnego ludzkiego wnetrza jak widzimy to w przypowie-
$ciach, z jego doswiadczeniami i przezyciami, poza zewngtrznym porzadkiem
rzeczy. Bog — krol poprzez swoje krolewskie panowanie tworzy nowa osobo-
wa rzeczywistos¢ aby ,,wszystkich przyciagna¢ do siebie”. Pojecie ,krolestwo
Boze” jest w tym sensie okresleniem osobowym — personalnym *6. Ten osobowy
wymiar krolestwa objawia Jezus w proklamacji eschatologicznej ,,Kazania na
Gorze”, gdzie ukazuje glebi¢ swej Bozej empatii, zwracajac si¢ do przezywa-
jacego konkretng nedze i ubostwo narodu. Krolestwo Boze jako bliskie pano-
wanie Boga uobecnito si¢ podczas chrztu Jezusa w Jordanie. Od tego momentu
bowiem Lud Bozy lzraela, pokutujac i nawracajgc si¢ stawat si¢ jego posiada-
czem, obdarowanym synostwem, blogostawionym. W bliskim panowaniu Boga
Jezus oczekiwat od sobie wspotczesnych natychmiastowej odpowiedzi, ktorg
powinno by¢ nawrocenie i wiara w Ewangelie®’.

Izrael nie przyjat w pemi zaproszenia do udzialu w panowaniu Boga. Je-
zus wigce, gdy ,,swoi go nie przyjeli”, pragnie pozyskac dla krolestwa Bozego
,»nowy” nardéd wybrany, gdzie kazdy bedzie mogl do niego przylaczy¢ sie, nikt
nie zostanie odsunigty, chyba ze kto$ sam nie zechce do niego wejsc.

4. Panowanie Boga jako rzeczywistos¢ religijna w prawdzie

Dokument Soboru Watykanskiego Il Apostolicum actuositatem przypomina
chrzescijanom, ze maja by¢ aktywnie obecni w $wiecie i jednoczes$nie odpo-
wiedzialni za porzadek spoleczny, szukajac przede wszystkim sprawiedliwosci
krolestwa Bozego*®. Obecno$¢ ta powinna urzeczywistniaé¢ si¢ wedtug wiasci-
wego kryterium teologiczno-spotecznego, ktore nie pomija i nie przecenia wy-
miaru aspektu doczesnego. Jezus podaje fundamentalng zasade budowania na
ziemi porzadku spotecznego, opartego na braterstwie, sprawiedliwo$ci, pokoju
i godnosci na $wiecie: ,,Starajcie si¢ naprzod o krolestwo Boga i o Jego spra-
wiedliwo$é, a to wszystko bedzie wam dodane (Mt 6,33)”%. Papiez Franciszek
podkresla w Evangelii Gaudium, ze nasza obecno$¢ w §wiecie to proponowanie
krolestwa Bozego w aspekcie mitowania Boga, ktore doprowadzi do oczekiwa-
nych konsekwencji spotecznych. Jego przykazanie mitosci obejmuje wszyst-
kie wymiary egzystencji, wszystkie osoby, wszystkie $rodowiska wspotzycia
4 Tamze, s. 84.

A. Jankowski, Krolestwo Boze w przypowiesciach, s. 7-26.
Sobor Watykanski 11, Apostolicum actuositatem, pkt 7.
Franciszek, Adhortacja Apostolska Evangelii Gaudium, pkt 180, Czgstochowa 2013.
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i wszystkie narody®. Tak pojmowane panowanie Boga dalekie jest od radyka-
lizmu gtosicieli teologii wyzwolenia i wbrew pozorom nie ma w nim wyizo-
lowania spoteczno$ci wierzacych z zycia spotecznego. Krolestwo ogloszone
przez Jezusa to wprowadzenie woli Boga w rzeczywisto$¢ obejmujaca wszyst-
kie wymiary ludzkiej dziatalnosci. Nie wolno przenosi¢ go w zaswiaty, w odle-
gla eschatologiczna przysztos¢. Nie nalezy tez ulega¢ pokusie zrealizowania go
w pelni w doczesnosci na ziemi. Mimo ze religijny wymiar krolestwa nie jest
pozbawiony kontekstu spotecznego, a nawet politycznego, nie mozna tak rozu-
mianego panowania Boga ogranicza¢ tylko do tego aspektu, uzna¢ za najwaz-
niejszy w zapowiadanej przez Jezusa rzeczywistosci.”!

Rysem charakterystycznym, przewodnim, rzeczywisto$ci panowania Boga
jaki znajduje si¢ w nauce Jezusa jest spotggowany do maksimum aspekt zycia
w prawdzie i dla prawdy. ,,Ja jestem droga, prawda i zyciem” (J 14,6), ,,Ja si¢
na to narodzilem i na to przyszediem na $wiat, aby dac¢ swiadectwo prawdzie”
(J 18,37). Przed Pitatem doszto do konfrontacji krolestwa Bozego z prawda,
ktéra domaga si¢ konkretnej osobowej odpowiedzi, z ktorej nie zwalnia i nie
utatwia jakakolwiek zewngtrzna struktura, czego Pitat i Sanhedryn sa najlep-
szym przyktadem*. Jezus angazuje si¢ w spor o prawde, ktory staje si¢ sporem
o konkretnego cztowieka i w wymiarze spolecznym, o jego najwicksze dobro,
o ludzkie zycie. Waga tego sporu polega na dowiedzeniu nie jakichkolwiek in-
teresOw czy taktyki, ale na ukazaniu warto$ci prawdy: ,,Kazdy, kto jest z praw-
dy, stucha Mojego glosu” (J 18,37)*. Stosunck cztowicka do prawdy jest
kanwa, na ktérej tworzy on swoja postawe, osobowos¢, swiadczac nastepnie
o stosunku do zycia, do relacji z Jezusem w bliskosci panowania Boga, Jego
Krolestwa™.

Rzeczywistos¢ dookota nabrzmiata problemami spotecznosci réznych od-
cieni, wptywow 1 interesow, dzisiaj podobnie jak w czasach Jezusa potrzebu-
je ewangelizacji na nowo, gloszenia panowania Boga w konkretnym $§wiecie,
z wlasciwymi mu niecierpigcymi zwtoki, palacymi rozwigzaniami. Jezus uczy,
ze nie nalezy unika¢ sporu o warto$ci w imi¢ prawdy i dla prawdy. Prawdy,
ktora wyzwala, prawdy ktorg jest Jezus obecny w rzeczywisto$ci doczesnej,
w strukturach i porzadku spotecznym budowanym przez cztowieka, tak aby od-
powiadaty one jego ostatecznemu przeznaczeniu.

0 Tamze, pkt 181.

S A. Paciorek, Biblijne oredzie o Krdlestwie Bozym, Zarys problematyki, [w:] Scripturae Lumen,
s. 8.

E. Sienkiewicz, Wspolnota Kosciota, s. 221.

3 Tamze, s. 224-225.

3 Tamze.
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Ogloszone przez Jezusa panowanie Boga dokonato si¢ w bardzo konkret-
nym kontekscie historycznym i spotecznym, co oznacza, ze Srodowisko i wy-
miar kulturowy majg istotne znaczenie w kazdym czasie 1 w kazdym dziele
gloszenia Ewangelii. Istotne jest zatem poznanie relacji, w jakich do panowania
Boga znajduja si¢ wspotczesne nam struktury spoleczne i jaka jest ich ocena
w historii narodu w §wietle ich razacej niesprawiedliwo$ci. Chodzi o panowanie
Boga, ktore nie poddajac si¢ zadnym zewngtrznym, spotecznym czy politycz-
nym ograniczeniom, obejmuje kazdy moment i kazdy wymiar naszej rzeczywi-
stosci, kazde nalezace do niej wydarzenie, dlatego chrzescijanie zobowigzani
do gloszenia Dobrej Nowiny, zobowiazani sg rowniez do rozwigzywania w jej
kontekscie nabrzmiatych probleméw spotecznych®. Owo spoleczne wychylenie
ogloszonego przez Jezusa panowania Boga tylko potwierdza jego osobowy cha-
rakter. Spoleczny bowiem wymiar nie jest do osoby ludzkiej czyms$ tylko doda-
nym, oboje¢tnym, tym bardziej ucigzliwym lub zbednym. Przez relacje do dru-
gich osob, ktore stanowia podstaweg spolecznych struktur, osoba si¢ wyraza na
zewnatrz, ubogaca i realizuje. Pozwala ujac si¢ tematycznie, opisywac, definio-
wac; podlega ocenie. Na relacje spoteczne przenosi si¢ takze dobro, za ktorym
cztowiek podaza, wybiera, ale i zlo, ktdre go zniewala.

5. Kroélestwo Boze w encyklice Redemptoris missio

W nauczaniu Jana Pawla II krolestwo Boze stanowi kanwe wielu dokumen-
tow koscielnych i zwyczajnego nauczania. I trzeba przyznac, ze problem ten ma
bardzo dtuga, bogata i do$¢ ztozong historig, na ktora wspomniany papiez sig¢
powotuje i do ktorej odnosi si¢ w swoich wypowiedziach na ten temat. I tak
podejmowali go Ojcowie Kosciota. Sw. Augustyn w swoim ,,Civitas Dei” pisze
o ostatecznym triumfie krolestwa Bozego mimo ziemskich zagrozen, akcentuje
spoteczny jego wymiar, budowanego jedynie na prawie mitosci Boga, w ktorym
nastgpi ostateczne jego spetnienie®. Wedtug Orygenesa Jezus jest najdoskonal-
szym urzeczywistnieniem idei krolestwa Bozego, jej personifikacja i petia, bo-
wiem wcielony Syn Bozy jako Bog-Cztowiek reprezentuje je w pelni, jest wiel-
kim znakiem tego Krolestwa®’. Nie moze by¢ ono rozumiane jako terytorium
ani tez jako struktura, sposob sprawowania wtadzy na wzor swieckich krolestw,
ale jako osoba Jezusa Syna, w ktérym Krolestwo Boze jest obecnoscia samego

5 P. Goralezyk, O wigkszq sprawiedliwos¢ w ekonomii i polityce, ,,Communio” 20 (2000) nr 5,
s. 110-129.

% P. Szczur, Krolestwo Boze i Kosciol w pierwszych wiekach chrzescijanstwa, [w:] Krolestwo
Boze a Kosciol, s. 62.

57 M. Rusecki, Krolestwo Boze w funkcji eklezjotworczej w swietle Lumen Gentium, s. 345.
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Boga®®. Orygenes wskazuje tez bezposrednio na Chrystusa, ze jest krolestwem
niebieskim (Bozym) i porownuje Go do skarbu ukrytego w roli*.

Przetomowa w rozumieniu i ksztaltowaniu idei Chrystusa Kroéla i Jego po-
wszechnego Krolestwa byta encyklika Annum Sacrum Leona XIII, ogloszona
z okazji Roku Jubileuszowego 1900, ktéra zainaugurowata systematyczne na-
uczanie papieskie na ten temat (Pius XI, Pius XI1)%. Idea ta zaczgta by¢ wciela-
na w praktyke poboznosci Kosciota jako powszechne krolowanie Chrystusa, co
doprowadzito do ustanowienia $§wigta encyklika Quas primas w 1925 r., ktore
stato si¢ przypomnienie uznaniem zwierzchnictwa Syna Bozego nad ludzko$cia
i nad $wiatem®'. Jest to praktyczne odnowienie przekonania, ze Kosciot trwa
w erze mesjanskiej, a eschatologiczne krolestwo Boze nieprzerwanie narasta
i pilna staje si¢ wcigz aktualna decyzja wiary.

Wielu autorow sktania si¢ do tego, ze krolestwo Boze jest rzeczywisto$cia
juz w pelni 1 definitywnie zrealizowang w osobie Jezusa Chrystusa, utrzymu-
jac, ze jest ono permanentnie realizowane w historii zbawienia. Wedtug na-
uczania soborowej Konstytucji dogmatycznej Lumen gentium krolestwo Boze
jest eklezjotworcze. Kosciot zas postany jest do catego $wiata i wszystkich na-
rodow z misja niesienia Ewangelii zbawienia®.” Jezus bowiem zapoczatkowat
Kosciot gtoszac radosng nowing, a mianowicie nadejscie krolestwa Bozego,
obiecanego od wiekéw w Pismie: ,,Wypehit si¢ czas i przyblizylo si¢ krole-
stwo Boze” (Mk 1,15, por Mt 4,17), a Krolestwo to zajasniato ludziom w sto-
wie, obecnosci Chrystusa”®. Pielgrzymujacy lud Bozy, jakim jest Kosciot, kto-
rego celem jest krolestwo Boze, zapoczatkowane na ziemi przez samego Boga,
jest zobowiazany do odpowiedzialnosci za $wiat, do zaangazowania si¢ w ak-
tualng rzeczywistos¢ ziemska, do wspotpracy w rozszerzaniu krolestwa Chry-
stusowego .

Wriasénie to zaangazowanie ludu Bozego w rozszerzaniu Kroélestwa Chrystu-
sowego jest tematem encykliki Redemptoris missio, w ktorej Jan Pawet 11 caty
rozdziat II po$§wigca przyblizeniu jego natury, jego znamionom i wymogom. Juz
na wstepie mowi, ze zbawienie polega na uwierzeniu i przyjeciu tajemnicy Ojca
i Jego mitosci. W ten sposob bowiem wypehnia si¢ krolestwo Boze ziszczone
przez Chrystusa i w Chrystusie, a Ko$ciot modli si¢ o to, aby urzeczywistnito

% E. Sienkiewicz, Wspdlnota Kosciola, s. 163.

% P. Szczur, Krélestwo Boze i Kosciol w pierwszych wiekach chrzescijanstwa, s. 53.

J. Walkusz, Idea Chrystusa Krola i Jego Krolestwa w dziejach Kosciola, s. 455.

o' Tamze, s. 463.

2 M. Rusecki, Krélestwo Boze w funkcji eklezjotworczej w $wietle Lumen Gentium, [w:] Scriptu-
rae Lumen, s. 348.

Konstytucja dogmatyczna o Kosciele ,,Lumen Gentium”, pkt 5, Poznan 2002, s. 35.

Tamze.
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si¢ w sposob doskonaty i ostateczny®. Doprowadzajac plan Bozy do spehnie-
nia Chrystus uobecnia kroélestwo, gloszac Dobra Nowine i wyjasniajac uczniom,
ze na to zostat postany (Lk 4,43), aby glosi¢ ja ubogim (Lk 4,18) i poganom
(Mk 1,15). Konsekwentnie wynika z tego, ze krolestwo Boze jest przeznaczo-
ne dla wszystkich ludzi, wszyscy bowiem sga powotani do bycia jego czlonkami
i otrzymali zadanie przeksztatcania stosunkow spolecznych opartych na mitosci,
przebaczaniu i stuzbie wzajemnej®. Papiez wskazuje jeden z wymogdéw tego
krolestwa; pracy dla jego realizacji przez uznawanie i popieranie Bozego dy-
namizmu, ktory przeksztatca ludzka historie, pracy na rzecz wyzwolenia od zta
we wszelkich jego formach. ,,Krélestwo Boze wypetnia si¢ i zostaje ogloszo-
ne w Zmartwychwstatym Chrystusie, a uczniowie zdaja sobie sprawe, ze jest
ono juz obecne w Jego osobie i jest budowane stopniowo w cztowieku i §wie-
cie poprzez tajemniczg wi¢z z Jego osobg”®’. Rozwijajac dalej t¢ mysl Jan Pa-
wet I powotuje si¢ na encyklike Lumen gentium. ,,Przede wszystkim Krole-
stwo ujawnia si¢ w samej osobie Chrystusa, Syna Bozego i Syna Czlowieczego,
ktory przyszedt aby stuzy¢ i odda¢ dusz¢ swoja na okup za wielu (Mk 10,45)”.
Przypomina tez oryginalng tez¢ Orygenesa, ze ,,krolestwo Boze nie jest koncep-
cja, doktryng, programem, ktoére mozna dowolnie opracowywac, ale jest przede
wszystkim osobg, ktora ma oblicze i imi¢ Jezusa z Nazaretu, bedacego obrazem
Boga niewidzialnego™®®. Ta wigz Krolestwa z Jezusem jest tak szczegdlna, ze
gdy odrywa si¢ je wzajemnie powstaje dychotomia tozsamosci Chrystusa i kro-
lestwa Bozego. ,,Dochodzi do wypaczenia zarowno sensu krolestwa, ktoremu
zagraza przeksztatcenie si¢ w cel czysto ludzki czy ideologiczny, jak i tozsamo-
$ci Chrystusa, ktory nie jawi si¢ juz jako Pan, ktoremu wszystko ma by¢ pod-
dane”®. Dalej papiez pisze, ze podobnie nie mozna odtacza¢ krolestwa od Ko-
Sciota, ktory obdarzony zostal pelnig dobr i srodkéw zbawienia, a szczegdlna
relacja, wiez pomiedzy Chrystusem, Kosciolem i ewangelizacja urzeczywistnia
wsrdd ludzi zywy obraz krolestwa.

,Krolestwo Boze jest ,,0s0bg, ktoéra ma oblicze i imi¢ Jezusa z Nazaretu”,
to signum fidei, ktore jest poza wszelka dowolng interpretacja, poza wszelki-
mi panelowymi dywagacjami, migdzykulturowym dialogiem z inspiracji r6z-
nych filozoficznych szkot. Jan Pawet I wskazujac na krolestwo, wskazuje na
Chrystusa-Boga, ktory jest czym$ wiecej niz stata w matematyce, nie podle-
ga koncepcjom, doktrynom, programom; Ten sam od poczatku, dzi$ i na wie-
ki. Papiez ukazujac krdlestwo Boze uobecnione i wypetnione w osobie Jezusa
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zwraca uwage na pojawiajace si¢ koncepcje zbawienia i misji nie zawsze zgod-
ne z sensus Ecclesiae, ktore klasyfikuje jako ,antropocentryczne” i ,.teocen-
tryczne””. Te pierwsze wypaczaja pojecie krolestwa Bozego, skupiajac si¢ na
ziemskich potrzebach cztowieka, sprowadzajac je do rzeczywistosci calkowicie
ludzkiej i ze§wiecczonej, zawezajacej horyzont warto$ci transcendentnych, do
walki o wyzwolenie spoteczno-ekonomiczne, polityczne jak rowniez kulturalne.
Mimo niekwestionowanych ogdlnie, korzystnych wartosci, koncepcje te spro-
wadzaja krolestwo Boze do wyjalowionego z naleznego czlowiekowi otwarcia
na sprawy Boze, eliminujg autentyczny gleboki wymiar ludzkiej godnosci i po-
grazaja w ideologii postepu na wskro$ ziemskiego.

Drugi rodzaj koncepcji to ,,teocentryczne”, poddajace zawoalowanej wiwi-
sekcji krolestwo Boze, oddzielajace je od Chrystusa, ukierunkowujace swoje
dziatanie na ,,Ko$ciot dla drugich”, odnajdujace si¢ w pracy dla pokoju, spra-
wiedliwos$ci, wolnosci, braterstwa w dialogu miedzykulturowym, miedzyreli-
gijnym, o odnowe $wiata. Ocena takich postaw w krolestwie Bozym i takiego
dzialania jest jednoznaczna w encyklice. Ojciec $w. widzi w tych koncepcjach
niedocenianie 1 spychanie na margines Chrystusa i Kosciota, argumentowane
brakiem zrozumienia przez ludzi dialogu wiary chrzescijanskiej, a mogacych
tylko porozumie¢ si¢ w wigkszosci na bazie przekonan deistycznych. One to
bowiem otwarte sa na r6znorodno$¢ wierzen i kultur sprowadzanych do nad-
rzednej umownej Boskiej rzeczywistosci, calkowicie niezdolne do przyjecia
tajemnicy odkupienia. W konkluzji papiez mowi ,,nie jest to Krolestwo Boze,
jakie znamy z Objawienia: Kroélestwo, ktorego nie mozna odlaczy¢ od Chry-
stusa, ani od Kosciota, gdyz otrzymuje on postannictwo gloszenia i krzewienia
Krolestwa™"!.

Z.akonczenie

Poznanie znaczenia idei bliskiego panowania Boga jest podstawa do inter-
pretacji calej dziatalnosci Jezusa. Wystepuja tu dwa wyobrazenia krolestwa Bo-
zego: jedno przedstawiane i nauczane przez Jezusa, drugie podjete przez Jego
ucznidow zmieniajace si¢ stopniowo w historii Kosciota. Tak, ze teologowie mo-
wig o kontrascie migdzy Jezusem historycznym a nauczaniem uczniow. Ide¢
przychodzacego panowania Boga zastgpuje oczekiwanie na ostateczne Jego
przyjscie. W tekstach apokaliptycznych Starego Testamentu jawi si¢ pragnie-
nie jak najszybszego konca dziejoéw i nadzieja na rozpoczecie ostatecznego

70 Tamze, s. 17.
7 Tamze, s. 17-18.
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panowania Boga. Dziatanie czlowieka jest drugoplanowe, w krytycznych mo-
mentach historii Bég sam wkracza z konkretng pomoca, w tym sensie Jego pa-
nowanie jest od poczatku postanowione, nie zalezy od dziatan ludzi.

Jezus objawia panowanie Boga przez samo swoje przyjscie, a Jego naucza-
nie o krolowaniu Boga dostosowane jest do roznych sfer odbiorcow, ujawniajac
stopniowo charakter Bozego panowania. W przypowiesciach odstania prawde
o rozwoju krolestwa Bozego, o warunkach wejscia do niego i jego dziedzicze-
nia. Uczniowie otrzymuja nakaz gloszenia krolestwa Bozego, a odpowiedzig na
pytanie i znaki jego nadej$cia jest osoba Jezusa i Jego czyny. Powotanie krole-
stwa Bozego, jego objawienie przez Jezusa Boga osobowego, skierowane zosta-
fo ku cztowiekowi i nauczane i rozumiane w relacji do osoby ludzkiej. Panowa-
nie Boga w rzeczywisto$ci ziemskiej ukazuje si¢ ludziom poprzez histori¢ jako
podtrzymywanie $wiata w istnieniu.

Jezus uczy, ze panowanie Boga to duchowa przestrzen w ktorej kroluje
Jego Ojciec jako jedyny Pan. Dlatego jest ono obecne tam gdzie jest Syn pe-
ten Ducha Swietego, jest miejscem peienia woli Ojca i ten kto ja wypetnia
wchodzi do krolestwa. Jest ono rzeczywistoscia wolnosci i prawdy, przede
wszystkim jednak panowanie Boga ujawnia si¢ w samej osobie Chrystusa,
Syna Bozego i Cztowieczego. Jan Pawel II krolestwo Boze widzi w osobie
,»Ktora ma oblicze i imi¢ Jezusa z Nazaretu, bedacego obrazem Boga niewi-
dzialnego”, stawiajac warunek istnienia krolestwa; nie ma krolestwa Bozego
bez Niego. W nim zogniskowane jest centrum postugi Jezusa. Chrystus jest
panowaniem Boga, jest sensem krolestwa, ktore przyblizylo sie; ,jest juz
w drzwiach”, jest bliskie dla tych co nawrdca si¢ i podejma pokute. Bliskie pa-
nowanie Boga w czasach obecnych jest dla ludzi tak samo bliskie jak podczas
ziemskiej obecnos$ci Jezusa i pod takimi samymi warunkami jest osiggalne. Po-
stawione na poczatku tego rozwazania pytania o bliskie panowanie jako o oso-
be Jezusa zawieraja w odpowiedzi cala Jego ziemska historie, od Wcielenia —
po Wniebowstapienie.

Streszczenie

Temat krolestwa Bozego, zakorzeniony w Starym Testamencie wskazuje na orygi-
nalno$¢ oredzia Jezusa, odnoszacego si¢ do panowania Boga. Jezus glosit bliskie nadej-
Scie krolestwa Bozego, wyktadajac jego idee w przypowiesciach kieruje ja ku swojej
osobie, ukazujac Boga zainteresowanego poszczegolnymi ludzmi, rzeczywisto$cia osob,
sprawami ich ludzkiego wnetrza. Ten personalistyczny wymiar przedstawia migdzy in-
nymi encyklika Redemptoris missio, w ktorej wedlug Jana Pawla II panowanie Boga
jest osoba, osoba Jezusa Chrystusa. Zaréwno spoteczny jak i jednostkowy, osobowy

98



Personalistyczny wymiar — ogloszonego przez Jezusa — bliskiego panowania Boga

wymiar Krolestwa Bozego sktania do uaktywnienia mozliwosci drzemigcych w osobie
i ich konfrontacji z prawda o Bogu i cztowieku.

SLOWA KLUCZOWE: krolestwo Boze, panowanie Boga, Biblia

Summary

Personalistic dimension of God’s reign announsed by Jesus

The fact that the ,,Kingdom of God” issue is rooted in Old Testament, indicates the
originality of the kerygema by Jesus concerning the God’s lordship. Preaching about the
imminent arrival of the ,,Kingdom of God”, Jesus directs this idea towards himself, to
show the God’s interest in each human individual — the person’s world and the deepest
concerns. For instance, John Paul II addresses this personal dimension in the encyclical
letter ,,Redemptoris missio”, where the God’s lordship means the person — and the per-
son is Jesus Christ. Both social and personal-individual dimensions of the ,,Kingdom of
God” provides inspiration for activating dormant resources and possibilities in a person to
be confronted with the truth about God and man.

Keyworps: Kingdom of God, God's lordship, Bible
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Taumaturgiczna postuga Mesjasza milosierdzia i Jego
uczniow

Wstep

Dziatalno$¢ cudotwoércza w zyciu i postudze Jezusa odgrywata niewatpli-
wie, obok nauczania, znaczacg role. Piotr Apostot w jednej ze swoich mow,
podsumowujac cate zycie Nauczyciela, powie nawet, ze ,,przeszedt On do-
brze czyniac i uzdrawiajac wszystkich” (Dz 10,38). Liczne opisy czynionych
przez Jezusa cudow nie pozostawiaja zadnych watpliwosci, ze On naprawde
ich dokonywal'. W dokumencie przygotowujacym Kosciot do Wielkiego Ju-
bileuszu Roku 2000 czytamy wrecz, ze ,,uzdrowicielska dziatalno$¢ Jezusa
znajduje si¢ wsrod pierwszych i najlepiej udokumentowanych stron Nowego
Testamentu: »I obchodzit Jezus cata Galileg [...] gloszac Ewangeli¢ o kro-
lestwie i leczac wszelkie choroby i wszelkie stabosci wsrod ludu. A wies¢
o Nim rozeszta si¢ po catej Syrii. Przynoszono wi¢gc do Niego wszystkich
cierpigeych, ktorych dreczyty rozmaite choroby i dolegliwosci, opetanych,
epileptykow i paralitykow, a On ich uzdrawiat« (Mt 4,23-24; 9,35; 14,34-36;
15,30-31).

W badaniach prowadzonych nad postuga taumaturgiczng Jezusa na
rozne sposoby dokonuje si¢ podzialu czynionych przez Niego cudow. J.

! Pewne watpliwosci egzegetyczne, wynikajace z redakcji Ewangelii oraz filozoficzne, gtoszone

w roznych epokach, a takze argumenty przemawiajace za prawdziwoscia istnienia cudow Je-
zusa omawiaja m.in.: H. Langkammer, Wprowadzenie do ksigg Nowego Testamentu, Wro-
ctaw 1982, s. 24; J. Kudasiewicz, Jezus historii a Chrystus wiary, Lublin 1987, s. 109-116;
Tenze, Zycie ukryte i dziatalnosé Jezusa Chrystusa, [w:] W Granat i E. Kope¢ [red.], Jezus
Chrystus. Historia i tajemnica, Lublin 1988, s. 148-153; M. Rusecki [red.], Cud, [w:] Leksy-
kon Teologii Fundamentalnej, Lublin 2002, s. 274-278; G. Lohfink, Przeciw banalizacji Jezu-
sa, Poznan 2015, s. 58.

Papieski Komitet Obchodow Wielkiego Jubileuszu Roku 2000, Jezus Chrystus, jedyny Zbawi-
ciel swiata, wezoraj, dzis i na wieki, Katowice 1996, s. 90.
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Kudasiewicz wyr6znia 36 cudoéw i 12 wzmianek o dziatalnosci cudotwor-
czej, ktore znajdujemy w ewangelicznych opisach. Wskazuje on na trzy gru-
py: uzdrowienia i wskrzeszenia, wypgdzanie ztych duchow, cuda nad zywio-
tami natury’. Wydaje si¢, ze w wielu przypadkach problemy psychiczne, czy
tez dzialanie ztego ducha, sg na tyle mocno zwigzane z fizyczng choroba, ze
trudno bytoby je od siebie sztucznie oddzieli¢ (por. Mt 12,22)*. Duzo tatwiej
jest natomiast odrozni¢ uzdrowienie od wskrzeszenia, cho¢ i one w opra-
cowaniach naukowych czgsto bywaja traktowane razem’. W zwigzku z tym
w niniejszym artykule® punktem odniesienia bedzie dziatalno$¢ cudotwor-
cza w szerokim tego stowa znaczeniu, cho¢ z pomini¢gciem cudéw nad zy-
wiotami natury, za§ ze szczegélnym uwzglednieniem postannictwa Jezu-
sa uzdrawiajacego.

Na poczatku artykutu, jako wprowadzenie do gldéwnego tematu, zostang
omowione starotestamentalne zapowiedzi Mesjasza-Uzdrowiciela’, a dopiero
p6zniej ich spemienie w dokonywanej przez Jezusa postudze uzdrawiania. Je-
zus jest bowiem realizatorem starotestamentowych oczekiwan na Mesjasza®. To
On znajduje si¢ w centrum Nowego Testamentu’.

Do Jezusa przychodzity liczne ttumy, a On uzdrawiat ich chorych, wypo-
wiadajac przy tym do cztowieka swoje stowo, stowo mitosci. Wypowiedziat je

3

Zob. J. Kudasiewicz, Zycie ukryte, s. 148.

Wigcej na ten temat zob. G. Lohfink, Przeciw banalizacji, s. 59.

Pewne watpliwosci moze budzi¢ scena, w ktorej Jezus przychodzi do domu Jaira (Mt
9,18-19.23-26; par.), gdzie optakiwano zmarla corke tego przetozonego synagogi. Nauczyciel
powie: ,,Dziewczynka nie umarla, tylko $pi” (Mt 9,24), co mogloby wskazywaé, ze mamy tu
do czynienia z uzdrowieniem, a nie wskrzeszeniem. Wydaje si¢ jednak stuszniejszym uznac,
ze mialo tam miejsce wskrzeszenie, o czym $wiadczy uzycie czasownika gyeipo (Mk 5,41;
Lk 8,54), uzywanego przez ewangelistow w odniesieniu do przywracania zycia umartym (por.
Mk 12,26; Lk 7,22). Ponadto sen jest czgsto w Biblii eufemistycznym okresleniem i metafora
$mierci, jak np. w Ps 13,4; Hi 14,12; 1 Tes 4,14, zob. M. Ernst, Sen/Wyjasnianie snow, [w:]
F. Kogler, R. Egger-Wenzel, M. Ernst [red.], H. Witczyk [red. nacz. wyd. pol.], Nowy Leksy-
kon Biblijny, Kielce 2011, s. 675.

Inspiracja do powstania niniejszego artykutu byta napisana przeze mnie w 2007 r. praca magi-
sterska, zatytutowana ,,Miejsce i rola charyzmatu uzdrowienia w procesie ewangelizacji”, z za-
kresu teologii pastoralnej. Z perspektywy ukonczonych w 2014 r. studiéw z teologii biblijnej
podejmuj¢ raz jeszcze powyzsza tematyke, nadajac jej bardziej biblijny charakter i uzupetnia-
jac o nowsza bibliografie.

Osobnym watkiem, wykraczajacym poza tematyke niniejszego artykutu jest spojrzenie na
uzdrowienie w szerszym kontekscie, rowniez pozabiblijnym, takze na tle innych kultur. Wigcej
na ten temat pisze H. C. Kee, Medicine, Miracle and Magic in New Testament Times, Cam-
bridge 1986.

J. St. Synowiec, Oto Twoj krol przychodzi. Mesjasz w pismach starego Przymierza, Kra-
kow 1992, s. 235.

H. Langkammer, Wprowadzenie, s. 17.
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calym swoim zyciem, zarowno przez gloszong nauke, jak i przez czyny, posrod
ktorych znaczace miejsce zajmujg cuda, a wérod nich dokonywane uzdrowie-
nia. Stad w dalszej czg$ci nasza uwaga zostanie skupiona na motywacji troski
Mesjasza o chorych, jaka jest milosierna mito§¢. Ostatnim zagadnieniem begdzie
proba spojrzenia na to jak uczniowie Jezusa podjeli si¢ realizacji powierzone;j
im misji wobec ,,dotknig¢tych rozmaitymi chorobami” (por. Mk 1,34). Jezus bo-
wiem zlecil kontynuacj¢ postugi gloszenia i uzdrawiania chorych swoim Apo-
stotom (Mt 28,19-20; Mk 16,15-18). Misja ta ma by¢ podejmowana w Kosciele
az do powtornego przyjscia Pana.

1. Starotestamentalne zapowiedzi Mesjasza
jako uzdrawiajacego

W Starym Testamencie odnajdujemy wiele tekstow mowiacych o cudach do-
konywanych przez Boga'®. Psalmista stawi ,,Jahwe za Jego taskawos¢, za Jego
cuda dla synéw ludzkich” (Ps 107,15). W innym miejscu znajdujemy pochwale
Boga, ktory odpuszcza winy i ,,leczy”!! wszystkie niemoce (por. Ps 103,3), daje
prawo uci$nionym i chleb glodnym, uwalnia jencow i przywraca wzrok niewi-
domym (Ps 146,7-8). On sam powiedziat do ludu w czasie wedrowki przez pu-
styni¢ ,,Ja, Pan, chce by¢ twym lekarzem” (Wj 15,26)'.

Obok tekstow mowigcych o JHWH czynigcym cuda, odnajdujemy takze
wiele zapowiedzi mesjanskich o podobnym charakterze. Wszystkie proroctwa,
mowigce o Mesjaszu, rysujg calosciowy obraz Jego osoby, a takze czasow i od-
nowy, jaka ma On przynies¢. Wérdd tych zapowiedzi sg rowniez takie, ktore
wskazuja konkretnie na dzieto uzdrowienia. Ma wigc ono znalez¢ si¢ w Jego
postannictwie jako istotny komponent.

10 Szerzej na ten temat pisze R. Bogacz, Cuda w Starym Testamencie, Krakow 2013.

' Autor umieszcza w tym wersecie czasownik TR, ktory w Starym Testamencie przyjmuje
przede wszystkim znaczenie ,,uzdrawiac”, ,,wyleczy¢” (Rdz 20,17; Pwt 32,39; 2 Krl 20,5; Ps
30,3; Jer 17,14). Wyjatek stanowi tekst 1 Krl 18,30, gdzie Eliasz ,,naprawit” (czy tez ,,wznidst
na nowo” —119% ) rozwalony ottarz Panski (tu czasownik uzyty jest w Pi‘elu); w innych miej-
scach mowa jest takze o ,,ocaleniu” kraju (zob. 2 Krn 7,14) oraz o ,,przebaczeniu” ludowi
(2 Krn 30,20). W ST pojawia si¢ takze czasownik mon, ktory w Hifilu, jako jedno ze znaczen,
przyjmuje ,,przywraca¢ do zdrowia” (Iz 38,16); zob. L. Koehler, W. Baumgértner, J. J. Stamm,
998, [w:] P. Dec [red. nauk.], Wielki stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testa-
mentu, t. 2, Warszawa 2008, s. 304.306-307.

Takze w tym zdaniu, na okreslenie lekarza, znajdujemy imiestow od czasownika ,,98” (X1
M 9R]).
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Wykaz tekstow mesjanskich przedstawia si¢ nastepujaco's:

Nazwa Ksiegi Sigla biblijne
Ksigga Rodzaju 49,8-12
Ksiega Liczb 24.3-9; 24,15-19
Ksigga Powtdrzonego Prawa 17,14-20
Druga Ksigga Samuela 7,1-16
Pierwsza Ksigga Kronik 17,1-14
Ksigga Nehemiasza 6,6-7

Ksigga Psalméw

2,1-12;72,1-20; 89,4-5; 110,1-7; 132,11-12

Ksigga Izajasza

7,10-16; 8,23b-9,6; 11,1-9; 11,10; 16,4b-5; 32,1-5; 42,1-9;
44,24-45.8; 49,1-12; 50,4-11; 52,13-53,12; 55,1-11; 61,1-11

Ksigga Jeremiasza

23,1-6; 30,8-9; 30,18-21; 33,14-26

Ksigga Ezechiela 17,1-21; 21,23-29; 29,17-21; 34,1-31; 37,21-27
Ksigga Daniela 2,1-49; 7,1-28

Ksigga Ozeasza 3,5

Ksigga Amosa 9,11-15

Ksigga Micheasza 5,1-5

Ksigga Aggeusza 2,21-23

Ksigga Zachariasza

3,8-10; 4,1-14; 6,9-15; 9,9-10; 12,7-8; 12,9-13,1; 13,7-9

Sposrod powyzszych zapowiedzi Mesjasza, ktore w szerokim kontekscie
zarysowuja obraz Jego samego i majacych nastaé nowych czasow, na szcze-
g6lng uwage zastuguja wyroznione teksty, ktore bezposrednio wskazuja na po-
stannictwo wobec stabych i chorych, ktorzy doznaja cierpienia. Pomazaniec
YHWH przyniesie im zmitowanie i wolno$¢ (Ps 72,12-14), sprawi, ze oczy
bedg prawidlowo widziaty, uszy styszaly, a jezyk mowit (Iz 32,3n), a takze
opatrzy skaleczonych i wzmocni chorych (Ez 34,4.16). Jak prawdziwy Pasterz
pochyli si¢ nad poranionymi owcami, ktore zostaty porzucone i zostawione sa-
mym sobie.

Waznym zagadnieniem, ktore dotyczy nadejScia Mesjasza, a ktore wy-
brzmiewa w powyzszych tekstach, jest ustanowienie krolestwa Bozego. Jego
urzeczywistnienie ma polega¢ na osiagnigciu doskonalego planu zbawienia,
w ktorym glebokie zto czynigce czlowieka niewolnikiem bedzie ostatecznie
zwyciezone. Nastanie wowczas era pokoju, sprawiedliwos$ci, przyjazni czlo-
wieka z Bogiem i szczg$liwoscei, a wszystko to, co sprawia, ze zycie ludzkie
staje si¢ doling tez, przestanie istnie¢ (por. Iz 25,8)". Niewatpliwie tym, co od

13 Por. J. St. Synowiec, Oto Twdj krol, s. 265-266.
4 L. Rubio Moran, Chrystus w historii zbawienia, Warszawa 1985, s. 137.
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zawsze byto wielkim problemem czlowieka, a w Starym Testamencie byto rozu-
miane takze jako konsekwencja grzechu, jest ludzka choroba'>. Mesjasz, majacy
ustanowi¢ krolestwo Boze, przyniesie wolnos¢ od choroby i $mierci'. Krole-
stwo Boze bedzie znakiem Jego zwycigstwa.

W zapowiadanym krolestwie Bozym Mesjasz, ktory mial otworzy¢ wiezie-
nia 1 zapewni¢ narodom pomyslnos¢, byl utozsamiany z krolem. Do obowigz-
kow krolewskich nalezata troska o sprawiedliwos¢ i pomys$lno$¢ poddanych (por.
Ps 72; 110,1nn; Iz 61,1n)"". Oczekiwania te najpierw spetnig si¢ dla Izraela po-
przez powrdt z niewoli babilonskiej. Przebywanie na wygnaniu bgdzie domagaé
si¢ konieczno$ci zgromadzenia na nowo ludu rozproszonego fizycznie i ducho-
wo. To jednak nie wyczerpuje mesjanskiej misji. Niezwykle wazne jest, ze ma
ona takze wymiar uniwersalny — Mesjasz przyniesie $wiattos¢, czyli prawdeg,
wszystkim narodom. Wypehienie tego zadania dokona si¢ gldwnie przez upoko-
rzenie i cierpienia Mesjasza, cho¢ owocem tego bedzie dane od Boga wywyzsze-
nie i chwata'®.

Obraz Mesjasza rysowany jest takze przez cztery Pie$ni Stugi JHWH'. Ten,
ktory ma nadejs¢, przyniesie zbawienie i uzdrowienie. Dokona si¢ to przede
wszystkim za sprawa samego Boga. JHWH wspiera 1 obdarza Shuge swoim
Duchem (Iz 42,1)%, udzielajac Mu petni Jego dardéw, i to w sposob trwaly?!.
Zostanie On ustanowiony ,,przymierzem dla ludzi” i ,,$wiatlo$cig narodow”
(42,6; 49,8), ,,by otworzy¢ oczy niewidomych, wyprowadzi¢ wiezniéw z lochu,
mieszkancow ciemnosci z wieziennego domu” (42,7), by przynies¢ zbawienie
(49,6)%.

Mesjasz, ktorego zapowiadali prorocy, postany zostal, by wi¢zniom po-
wiedzie¢: ,,Wyjdzcie!”, tym co sg w ciemnosci: ,,Pokazcie si¢!” (Iz 49,9). To
On sprawi, ze ludzie ,,nie bedg juz takng¢ i pragna¢, i nie uderzy w nich pia-
sek pustyni ani zar slonca, bo poprowadzi ich Ten, co si¢ nad nimi lituje, i po-
wiedzie ich do zrodet tryskajacych woda” (Iz 49,10). Wezwany, by pocieszac
utrudzonych, przyjdzie do stabych duchowo, dokonujac odnowy religijno-mo-

5°W. Urbanz, Choroba, [w:] Nowy Leksykon Biblijny, s. 109.

Na temat relacji pomigdzy cudami a krélestwem Bozym oglaszanym przez Jezusa zob. G. H.
Twelftree, The Miracles of Jesus: Marginal or Mainstream?, ,,Journal for the Study of the His-
torical Jesus” 1 (2003), s. 104-124.

17 J. St. Synowiec, Oto Twdj krél, s. 151.

Por. J. Pasciak, Izajasz wieszczem Chrystusa, Katowice 1987, s. 111.

Y 1z 42,1-4; 49,1-6; 50,4-9; 52,13-53,12; na temat delimitacji Pie$ni zob. F. V. Reiterer, Piesni
Stugi JHWH, [w:] Nowy Leksykon Biblijny, s. 582.

Por. J. St. Synowiec, Prorocy Izraela, ich pisma i nauka, Krakow 1999, s. 405.

21 J. Pasciak, Izajasz, s. 103-104.

22 Por. J. St. Synowiec, Oto Twdj krél, s. 150.
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ralnej. Obok tego waznego zadania, zostanie takze postany, by wspomaga¢ sta-
bych fizycznie®.

Z misjg Stugi JHWH wigzano ogromne nadzieje. Miala ona przynie$¢ wiele
dobra dla ludzi, a takze niejeden cud, w tym przede wszystkim uzdrowienie cho-
rym i wyzwolenie jencom®. Ten, ktorego oczekiwano, nazwany zostat ,$wiatto-
$cig” (Iz 49,6), co byto kojarzone z zyciem, a co z tego wynika, ze szczgsciem
i radoscig®. Ciemno$¢ natomiast, w rozumieniu biblijnym, oznacza niepowodze-
nie, cierpienia, nieszczes$cia (Zob. Hi 10,21-22; 1z 9,1)*. Fizycznie doswiadczali
jej niewidomi, ale wielu bylo pograzonych w duchowej niezdolnosci widzenia.
W S$lepocie i niedoli najbardziej ujawnia si¢ nedza czlowieka potrzebujacego
zbawienia ze strony Boga (por. Lk 7,22; J 8,12; 9)?. Stuga Jahwe ma by¢ tym,
ktory przyniesie wolnos¢ od $lepoty, od kajdan, od wszelkich zniewolen. Bedzie
to wolno$¢ przede wszystkim od zta, od grzechu, ale Jego zbawienie zaklada tez
wolnos¢ catego cztowieka, w tym wolnos¢ od choroby?. Dlatego Stuga JHWH,
»0swojony z cierpieniem” (53,3), ,,obarczyt si¢ cierpieniem naszym i dzwigal na-
sze bolesci” (54,4). Chilosta, ktora na Niego spadta okazata si¢ ,,zbawienna dla
nas, a w Jego ranach jest nasze zdrowie” (53,5).

Wszystkie zapowiedzi mesjanskie, wszelkie przepowiadania prorokow,
znalazly swoja odpowiedz w jednej osobie — Jezusie Chrystusie, Synu Bozym,
Synu Dawida. Stato si¢ tak, mimo iz Chrystus przyniost krolestwo inne niz to,
ktorego si¢ spodziewano (por. Lk 24,21). Potwierdzit On jednak swoja mesjan-
ska tozsamos$¢ przez stowa i czyny, eliminujac jednoczesnie wszystkich pseu-
domesjaszy, ktorzy gloszac nadejscie nowych czaséw skupiali si¢ jedynie na
swoich osobistych przekonaniach co do tego, jak ma wyglada¢ realizacja me-
sjanskiego postannictwa®.

2 U proroka Ezechiela czytamy, ze Bog odbierze troske o swoj lud niegodziwym pasterzom
i sam bedzie mial piecz¢ nad owcami, co wyraza w szczegdlnej trosce o najbardziej potrze-
bujace: ,,Zagubiong odszukam, zabtgkang sprowadz¢ z powrotem, skaleczona opatrzg, chora
umocni¢, a thusta i mocng bede ochraniat. Bede past sprawiedliwie” (Ez 34,16).

Por. J. Pasciak, Izajasz, s. 108.

Zob. M. Ernst, Swiatlos¢, [w:] Nowy Leksykon Biblijny, s. 733. Obraz Mesjasza jako ,,$wiatho-
sci” podejmuje w Nowym Testamencie szczegdlnie czwarty ewangelista (J 1,4-9; 3,19; 8,12;
9,5; 11,9; 12,35n.46).

26 Por. M. Stubhann, Ciemnos¢, [w:] Nowy Leksykon Biblijny, s. 118.

27 J. St. Synowiec, Oto Twdj krol, s. 150.

2 Wspolczesng mysl na temat uzdrowienia duchowego i fizycznego (cielesnego) omawia G. Loh-
fink, Przeciw banalizacji, s. 61.

W czasach Jezusa byli to glownie Zeloci. Wigcej na ich temat pisza S. Brandon, Jesus and the
Zealots, Manchester 1966; F. Loftus, The Anti-Roman Revolts of the Jews and the Galileans,
Jewish Quarterly Review” 68 (1977/78), s. 78-98; M. Hengel, Zealots: investigations into the
Jewish freedom movement in the period from Herod I until 70 A.D., Edinburgh 1989; A. Von-
ach, Zeloci, [w:] Nowy Leksykon Biblijny, s. 467.

106

24
25

29



Taumaturgiczna postuga Mesjasza mitosierdzia i Jego uczniow

Konkludujac, mozna powiedzie¢, ze misja Mesjasza bedzie zbawcza i mi-
fosierna dla ludzi. On wykona swe dzieto mesjanskie — odkupi ludzi z grze-
chow i niewoli zta poprzez swoja meke, cierpienia i $mier¢ (Iz 49,6-7; por. Iz
53, 2-12)*. Mesjasz, ktorym jest Jezus Chrystus, wypelni swe postannictwo po-
przez stowa i czyny, za$ swoistym novum bedzie przekroczenie granic $mierci
i zmartwychwstanie. W ten sposob pokona On wszelkie zto, stajac si¢ na za-
wsze zwyciezcg choroby i $mierci, grzechu i szatana. Niewinne cierpienie Chry-
stusa Bog wynagrodzi Jego wieczng chwata?'.

2. Jezus jako uzdrawiajacy Mesjasz

Autor listu do Hebrajczykow piszac, ze ,,wielokrotnie i na rézne sposo-
by przemawial niegdy$ Bog do ojcow przez prorokow, a w tych ostatecznych
dniach przemoéwit do nas przez Syna” (Hbr 1,1-2), wskazuje w tych stowach
na dziatalno$¢ publiczng Jezusa jako kontynuacje¢ ,,Bozego przemoéwienia’?.
Jezus realizuje obietnice 1 zapowiedzi mesjanskie starotestamentalnych proro-
kow 1 sam jest ich wypethieniem.

Przekonanie, ze JHWH wzbudzi proroka wsrod ludu byto wciaz zywe, po-
czawszy od obietnicy sformulowanej w stowach: ,,Pan, Bog tw¢j, wzbudzi ci
proroka sposrdd braci twoich, podobnego do mnie. Jego bedziesz stuchal”
(Pwt 18,15), a takze ,,Wzbudz¢ im proroka sposrod ich braci, takiego jak ty,
i wloze w jego usta moje stowa, bedzie im mowit wszystko, co rozkazg” (Pwt
18,18). Chociaz teksty te nie maja charakteru przepowiedni mesjanskiej, to jed-
nak ozywiaty ciggle mys$l o pojawieniu si¢ proroka, z ktérym pozniej taczono
mesjanskie nadzieje*. Do tych zapowiedzi odwota si¢ takze Piotr Apostot po
uzdrowieniu chromego, wskazujac na spelienie tych stow w osobie Mesjasza,
Jezusa (Dz 3,12-26).

Jezus swoimi stowami i czynami prowokowat ludzi, by stawiali sobie pyta-
nie: ,,Czyz On nie jest Mesjaszem?” (J 4,29; 7,40-42), albo, co zreszta na jedno
wychodzi, ,,Czyz nie jest to Syn Dawida?” (Mt 12, 23). Naciskano na Niego,
by jednoznacznie wypowiedzial si¢ w tej kwestii (zob. J 10,24). Wobec postu-
gi Jezusa stworzyly si¢ nawet dwie grupy ludzi. Do pierwszej nalezaly przede
wszystkim wtadze zydowskie, gotowe wykluczy¢ kazdego, kto odwazylby sig

J. Pasciak, Izajasz, s. 121.
31 Por. Papieski Komitet Obchodow Wielkiego Jubileuszu Roku 2000, Jezus Chrystus, s. 111.
H. Langkammer, Wprowadzenie, s. 25.
3 T. Hergesel, Jezus cudotworca, Katowice 1987, s. 226-227.
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uzna¢ Go za Mesjasza (J 9,22)*. Do drugiej za$ nalezeli ci, ktorzy odwolywa-
li si¢ do Jego cudotworczej mocy, otwarcie nazywajagc Go Synem Dawida (Mt
9,27; 15,22; 20,30-31; J 7,42-43). Znaczna czg$¢ 0sob przynalezacych do wy-
znawcow Jezusa, niezaleznie od reakcji Jego oponentdw, nie bala si¢ odwaznie
wyznawac wiary w Jego godnos¢ mesjanska, o ktorej byli przekonani®’.

Rowniez Jan Chrzeiciel, gdy zostal uwigziony, otrzymywal od swoich
uczniow wiele informacji, budzacych przekonanie, ze Jezus moze by¢ Mesja-
szem. Dla rozwiania wszelkich watpliwosci, za posrednictwem swoich uczniow,
stawia Mu wigc pytanie: ,,Czy Ty jeste§ Tym, ktory ma przyjs¢, czy tez innego
mamy oczekiwac?” (Mt 11,3)*. Osadzony w areszcie mogt zywi¢ nadzieje, ze
jezeli komu, to przede wszystkim jemu Mesjasz przyniesie uwolnienie (por. 1z
58,6; Lk 4,18). Tymczasem dziatalno$¢ Jezusa z Nazaretu nie realizuje programu
mesjanskiego zapowiadanego, czy tez oczekiwanego, przez tych, ktorzy chcieli
mie¢ w nim wyzwoliciela politycznego. Jan odczuwat wigc potrzebe postawienia
stosownego pytania Jezusowi. W spotkaniu jego uczniow z Jezusem nie ma wigc
miejsca na zbedne dociekania, niepotrzebne tematy. Pytaja oni w imieniu swego
nauczyciela tak, by odpowiedz nie pozostawiala cienia watpliwosci. Stowa Jezusa
(Mt 11,2-6; Lk 7,18-23) to nie tylko przekaz informacji, ktéra ma zaspokoi¢ czy-
jes oczekiwania. T. Hergesel wskazuje raczej na ukryte w nich streszczenie calej
dziatalno$ci Jezusa, cudotworcy i nauczyciela:

niewidomi wzrok odzyskuja (por. 1z 29,18; 35,5)

chromi chodza (por. 1z 35,6)
tredowaci doznaja oczyszczenia

glusi stysza (por. 1z 29,18; 35,5)
umarli zmartwychwstaja (por. 1z 26,19)

ubogim glosi si¢ Ewangeli¢ (por. 1z 61,1; por. 29,19)*".

Reakcja Jezusa nie jest wiec przypadkowa. Znajac oczekiwania Jana Chrzci-
ciela, siggnat On po argument nie do odparcia. Jego czyny $wiadczg o urzeczy-
wistnieniu mesjanskich proroctw Izajasza®*. Jezus objawia si¢ jako Zbawiciel
i Mesjasz poprzez swoje niezwykle jednoznaczne dzialanie’”. Dla tych, kto-
rzy znali starotestamentowe zapowiedzi i obietnice zwigzane z nastaniem cza-
soOw mesjanskich, stowa i czyny Jezusa mogly wzbudzaé pytania, a moze nawet

Na temat uzytego w tym wersecie stowa dnocvvaywyog zob. M. S. Wrdbel, Synagoga a ro-
dzgcy sig Kosciol. Studium egzegetyczno-teologiczne Czwartej Ewangelii (J 9,22; 12,42; 16,2),
Kielce 2002; tenze, Antyjudaizm a Ewangelia wedtug sw. Jana, Lublin 2005.

3 Por. X. Léon-Dufour [red.], Mesjasz, [w:] Tenze, Stownik, s. 470.

Por. T. Hergesel, Jezus, s. 53.

Por. tamze, s. 51.

Por. tamze, s. 54.

C. Lesquivit, P. Grelot, Zbawienie, [w:] Léon-Dufour X. [red.], Stownik teologii biblijnej,

s. 1120-1121.
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watpliwosci, ale tez dla wielu byly odpowiedzig nie pozostawiajaca zadnych
zhudzen. Szczeg6lnym znakiem nowych czasow bylto spelnienie obietnic wobec
chorych. Jezus przywraca im zdrowie, troszczac si¢ nie tylko o ich ciata, ale
przede wszystkim o ich odrodzenie duchowe. Patrzac calosciowo na postuge
Mesjasza-Uzdrowiciela, uwzgledniajac jej opis przez poszczegdlnych ewangeli-
stow, mozemy ukazac¢ jg nastepujaco®:

Opis Mateusz Marek Lukasz Jan*!
1. | Opgtany 1,21-28 4,31-37
2. | TeSciowa Piotra 8,14-15 1,30-31 4,38-39
3. | Tlumy 8,16-17 1,32-34 4,40-41
4, | Wiele demondw 1,39
5. | Tredowaty 8,2-4 1,40-42 5,12-13
6. | Paralityk 9,2-8 2,3-12 5,17-26
7. | Cztowiek z uschtg reka 12,9-14 3,1-6
8. | Tlumy 12,15-16 3,10-11
9. | Opetany Gerazenczyk 8,28-34 5,1-17 8,26-39
10. | Corka Jaira 9,18-19.23-26 |5,22-24.35-43 | 8,40-42.49-56
11. | Kobieta cierpigca na krwotok |9,20-22 5,24b-34 8,42b-48
12. | Kilku chorych 13,58 6,5-6
13. | Thumy 14,34-36 6,54-56
14. | Syrofenicjanka2 15,21-28 7,24-30
15. | Gluchoniemy 7,31-37
16. | Niewidomy 8,22-26
17. | Epileptyk 17,14-18 9,14-27 9,38-43
18. | Niewidomy Bartymeusz 20,29-34 10,46-52 18,35-43
19. | Stuga setnika 8,5-13 7,1-10
20. | Dwoch niewidomych 9,27-31
21. | Opgtany niemowa 9,32-34
22. | Opgtany niewidomy i niemy | 12,22 11,14
23. | Ttumy 4,23 6,17-19
24. | Thumy 9,35
25. | Ttumy 11,4-5 7,21-22
26. | Ttumy 14,14 9,11 6,2

40 Por. J. Wimber, K. Springer, Uzdrawianie z mocg, Wroctaw 1993, s. 256-257.
4 Na temat dziatalno$ci taumaturgicznej Jezusa w czwartej Ewangelii zob. m.in. D. Muszy-
towska, Jezus jako uzdrowiciel w Ewangelii sw. Jana, ,,Ateneum Kaptanskie” 160/1 (2013),
s. 27-36.
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Opis Mateusz Marek Lukasz Jan
27. | Wielkie ttumy 15, 30
28. | Wielkie tlumy 19,2
29. | Niewidomi i chromi 21, 14
w $wiatyni
30. | Syn wdowy z Nain 7, 11-17
31. | Maria Magdalena i inni 8,2
32. | Opetana kobieta 13,10-173
33. | Chory na wodng puchling 14,1-64
34. | Dziesigciu tredowatych 17,11-19
35. | Malchus 22,49-51
36. | Ttumy 5,15
37. | Syn dworzanina 4,46-53
38. | Chromy 5,1-95
39. | Niewidomy od urodzenia 9,1-76
40. | Lazarz 11,1-44

Szczegdtowy przeglad postugi uzdrawiania Jezusa prowadzi do wnioskow,
ze sposrod 3774 wersetow, ktore zawierajg cztery Ewangelie, 484 odnoszg si¢
bezposrednio do uzdrowien z choréb fizycznych i umystowych oraz wskrzeszen
z martwych. Bardziej znaczacy czynnik to 484 wersety, opisujace uzdrowienia
dokonane przez Jezusa, ktore stanowig 38,5% z 1257 wersetoOw narracyjnych
Ewangelii. Poza ogo6lnym opisem cudéw, uwaga poswigcona uzdrawianiu jest
wiec dalece wieksza niz inne przejawy dziatalno$ci Jezusa®.

Liczby te pokazuja, ze jednym z gtownych tematéw Ewangelii jest uzdro-
wienie. Nalezy jednak w tym miejscu zaznaczy¢, ze dokonywanie wszelkich
cudow, takze uzdrowien, stuzy Jezusowi do wyzszych celow*. Nie uzdrowit
On bowiem wszystkich i — jak chce G. Lohfink — ,,nie mogt tego uczyni¢”*.
Celem Jezusa jest bowiem przywrdci¢ §wiatu jego pierwotny, pelen harmonii,
fad. Ponadto cuda shuza takze odbudowaniu ludu Bozego, ktory dostrzega spet-
nienie obietnic wypowiadanych przez prorokoéw. Sg one takze znakami przycho-
dzacego krolestwa Bozego. Wreszcie, dziatalno$¢ taumaturgiczna ma takze wy-
miar eschatologiczny, zapowiadajac nowe stworzenie®. Wszystko to dokonuje

42 Zob. J. Wimber, K. Springer, Uzdrawianie, s. 55.

4 M. Rusecki wyrdznia nastepujace funkcje cudu: objawieniowa, chrystologiczna, soteryczna,
eklezjotworcza i wiarotworcza; zob. Funkcje cudu, Sandomierz-Lublin 1997.

4 G. Lohfink, Czy Bdg potrzebuje Kosciota?, Poznan 2005, s. 240.

4 Tamze. Na pytanie o cele Jezusa w Jego taumaturgicznej postudze odpowiedzi szukaja takze
inni autorzy; zob. m.in. J. Lach, Funkcja cudow w Ewangelii Lukaszowej, ,,Collectanea The-
ologica” 55 (1985), s. 39-44; M. Mcvann, Baptism, Miracles, and Boundary Jumping in Mark,
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sie¢ w milosci 1 poprzez mitos¢, ktora Jezus objawia $wiatu, wypowiadajac ja
wobec konkretnego cztowieka.

3. Milosierna milo$¢ jako motyw uzdrawiania

Ludzie przez wieki oczekiwali na Zbawiciela, ktory wybawi ich od wszel-
kiej choroby. Bog, ktory jest mitoscig (1 J 4,8b), postal swego Syna na $wiat
do cztowieka dotknigtego bolem i cierpieniem, zaréwno duchowym, jak i fi-
zycznym. Jezus przyszedl na $wiat przynies¢ cztowiekowi zbawienie, a takze,
by objawi¢ mu Ojca, ktéry — jak czytamy w dokumencie przygotowujacym do
Wielkiego Jubileuszu Roku 2000 — ,,nie jest ojcem-panem, ktory uciska, kaze
i poniza. Jest dobrym, mitosiernym i opatrznosciowym Ojcem. Jest Ojcem, kto-
ry kocha i ochrania najstabszych: »Tak tez nie jest wola Ojca waszego, ktory
jest w niebie, zeby zgineto jedno z tych matych« (Mt 18,14)™.

Mitose, ktora Ojciec najpetniej wypowiedzial przez swojego Syna, wyraza
si¢ wobec cztowieka w sposob szczegolny w mitosierdziu’. Jezusowe naucza-
nie przeniknigte jest ta ideg. Wskazuja na to cho¢by odkrywane przez bibli-
stow logia Jezusa dotyczace tej tematyki, wsrod ktorych J. Kudasiewicz wymie-
nia nastepujace:
wezwanie do nasladowania mitosierdzia Ojca (Lk 6,36),
pierwszenstwo miltosierdzia przed ofiara (Mt 9,13; 12,7),

— blogostawieni mitosierni (Mt 5,7),
przypowiesci mitosierdzia (Mt 18,23-35; £k 10,30-37; 15,11-32)%,

,,Biblical Theology Bulletin” 21 (1991), s. 151-157; J. Lach, Dlaczego Jezus dokonywat cu-
dow?, [w:] W. Chrostowski [red.], ,,Bog jest mitoscig” (I J 4,16). Studia dla Ksiedza Profesora
Jozefa Kudasiewicza w 80. rocznice urodzin, Warszawa 2006, s. 267-277; M. Wojciechowski,
Cuda Jezusa, Czgstochowa 2010.

4 Papieski Komitet Obchodow Wielkiego Jubileuszu Roku 2000, Jezus Chrystus, s. 107.

47 Na temat obrazu Boga w Starym Testamencie, w tym takze o Jego mitosierdziu zob. S. Grzy-
bek, Obraz Boga w Starym Testamencie, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 30 (1977), s. 2-18; H.
Witczyk, ,, Wez, prosze, twego syna, idz i zt6z go w ofierze!” (Rdz 22,2). Biblijny obraz Boga
i Abrahama, [w:] Fs. M. Golebiewski, ,,Stworzyl Bog czlowieka na swoj obraz”, Warsza-
wa 2002, s. 441-456; S. Hatas, Bog laskawy i milosierny. Pismo Swiete o milosierdziu, Kra-
kéw 2003; P. Briks, Sprawiedliwosé czy mitosierdzie Boga?, [w:] W. Chrostowski [red.], ,, Mi-
tos¢ wytrwa do konca”. Ksigga pamigtkowa dla Ksigdza Profesora Stanistawa Pisarka w 50.
rocznic¢ $Swigcen kaptanskich i 75. rocznice urodzin, Warszawa 2004, s. 82-95; W. Popielew-
ski, Milosierdzie a sprawiedliwos¢ — pytanie o Boga w swietle Starego Testamentu, ,,Studia
Pelplinskie” 34 (2004), s. 33-50.

4 J. Kudasiewicz, Ewangelie synoptyczne dzisiaj, Warszawa 1986, s. 323. Na temat tych przy-
powiesci zob. m.in. A. Paciorek, Wola Boga i rados¢ pasterza. Interpretacja Jezusowej przy-
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Ponadto Jezus $wiadczy o mitosierdziu swoimi czynami. Ono jest motywacja
Jego dzialania. Jezusowe cuda, jak pisze T. Hergesel, objawiaja wielkos$¢ Jego
milosierdzia: tredowatego uzdrowit On ,,zdjety litoscia” (Mk 1,41), a kiedy uj-
rzal wielki thum, idacy za Nim, ,,zdjeta Go lito§¢ nad nimi” (Mk 6,34). Natomiast
tekst podsumowujacy cata dziatalnos¢ Jezusa — ,,dobrze uczynit wszystko” (Mk
7,37) — jest tylko potwierdzeniem, ze czynit On dzieta mitosierdzia Bozego®.

W Ewangeliach, gdy mowa jest o czynach-cudach Chrystusa, inspirowanych
mitosierdziem, znajdujemy teksty, w ktorych albo ludzie odwotujg si¢ do tego
przymiotu — btagajac o ratunek (Mt 9,27; 15,22; 17,15; 20,30-31) — albo tez
sam Jezus, widzac ich nedzg, lituje si¢ nad nimi (Mt 8,2; 9,36; 14,14-15; 15,32;
Mk 1,41; 6,34; 9,22; £k 7,13) i udziela pomocy™*. W pierwszym przypadku
prosba wyrazana jest poprzez czasownik éheéw®', ktory przyjmuje znaczenie
Hlitowac si¢ [nad kims$]”, ,,mie¢ lito§¢ [nad kims], ,,okazywac mitosierdzie [ko-
mus]™2. Wzywajacy litosci odwotuja si¢ takze do mesjanskich tytutow Chry-
stusa, takich jak Mistrz, Syn Dawida, Pan. Wotanie o lito$¢ rodzi si¢ z przeko-
nania, iz w Jezusie obecne jest milosierdzie Boze, ze On jest wcieleniem tego
mitosierdzia. J. Kudasiewicz powie nawet, iz ,,mozna Go nazwa¢ Mesjaszem
mitosierdzia”. Podobnie wotali do Boga o pomoc, a szczeg6lnie o Jego mito-
sierdzie, bohaterowie Starego Testamentu. W Septuagincie, zwlaszcza w Psal-
mach, znajdujemy ten sam czasownik €éieém, ktory jest thumaczeniem hebraj-
skiego mi1**. W tekstach opisujacych inicjatywe Jezusa wystepuje natomiast
czasownik omlayyvifopat, ktérego znaczenie to ,,czué litos¢”, ,litowac sig”,
»wzrusza¢ si¢ [nad kims]”, ,,wspotczu¢ [komus$]”. Czasownik ten charak-
teryzuje samego Jezusa, w ktérym obecne jest milosierdzie Boze®. On, wi-

powiesci o zagubionej owcy (Q 15,4.7 Mt 18,12-14; Lk 15,3-10), [w:] D. Dziadosz [red.], Od
Melchizedeka do Jezusa — Arcykaptana. Biblia o kaptanstwie, Lublin 2010, s. 137-151.
T. Hergesel, Jezus, s. 186.
Por. J. Kudasiewicz, Ewangelie, s. 331-333.
Uzyty w formie imperativus aoristi activi: é\éncov. Wigcej na ten temat zob. J. Czerski, Nowo-
testamentalna terminologia mitosierdzia, ,,Ruch Biblijny i Liturgiczny” 1 (1987), s. 19-26.
R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski Nowego Testamentu. Wydanie z petna lokalizacja
greckich hasel, kluczem polsko-greckim oraz indeksem form czasownikowych, Warszawa
31997, s. 190.
J. Kudasiewicz, Ewangelie, s. 333-335.
* Ps 6,3; 9,14; 24,16; 25,11; 26,7; 30,10; 40,5.11; 50,3; 55,2; 56,2 [2 razy]; 85,3.16;
118,29.58.132; 122,3 [2 razy] — numeracja Psalméw podana jest wg Septuaginty; 1z 30,19;
33,2. Czasownik 3, uzyty w formie imperatywu z sufiksem 1 os. I. poj. M, oznacza w Qalu
faworyzowac kogos” lub tez (z dwoma dopelnieniami) ,taskawie czyms$ kogo$ obdarzac”,
zob. L. Koehler, W. Baumgirtner, J. J. Stamm, 27 [w:] Wielki stownik hebrajsko-polski, s. 317.
R. Popowski, Wielki stownik grecko-polski, s. 561.
% Mt 9,36; 14,14; 15,32; Mt 20,34; Mk 1,41; 6,34; 8,2; Lk 7,13. W Mk 9,22 ojciec chlopca, kto-
ry mial ducha niemego, prosi Jezusa o litos¢ (omhayyvicOeic ¢ Mudc). W innych przypad-
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dzac ludzka niedole, lituje si¢ nad cztowiekiem i w konkretny sposob udziela
mu pomocy.

Powyzsza analiza taumaturgicznej postugi Mesjasza, pozwala wyciagnac
wniosek, ze uzdrawianie przez Chrystusa nigdy nie bylo celem samym w so-
bie. Mysl te rozwija Ph. Madre, piszac o uzdrowieniach Jezusa jako dowo-
dzie potgznej mitosci Ojca, ktorg Jezus przyszedt objawi¢ swiatu. Cuda Jezu-
sa majg by¢ potwierdzeniem Jego stow, ktore sg stowami Prawdy, jaka Zywe
Stowo objawia $wiatu. Uzdrowienia dokonywane przez Mesjasza, a opisane
przez ewangelistow, miaty na celu zwroci¢ uwage ludzi chorych, a takze gro-
madzacych si¢ wokot Niego thuméw. Ich wzrok nie miat jednak by¢ utkwio-
ny w cudach, ani w czymkolwiek innym, ale tylko w odkrywaniu Boga mito-
$ci, Boga Ojca, Boga mitosiernego, ktory realizuje swoje obietnice w osobie
Mesjasza®’.

4. Kosciol Apostolski — kontynuator taumaturgicznej
postugi Jezusa

Jezus postal Apostoldéw, aby glosili krélestwo Boze i niesli chorym uzdro-
wienie (Mt 10,7-8; Mk 16,15-17; £k 9,2; 10,9), i tych dwdch zadan stanowia-
cych jedno postannictwo nie nalezy rozdziela¢. Dobrze rozumieli to Apostoto-
wie, ktorzy szli przez miasta i wsie, gdzie z potezng mocg przepowiadali stowo
Boze i uzdrawiali chorych (Mk 6,13; Lk 9,6). Ludzie patrzac na ich postugi-
wanie mogli dostrzec w nim kontynuacje tego, co czynit Jezus. Co wigcej, ci
ktorzy stuchali nauki Jezusa i widzieli jak dokonywat cudéw, mogli teraz za-
sSwiadczy¢, ze Apostolowie kontynuuja Jego taumaturgiczng dziatalno$é, nie
zmieniajac jej istoty?®.

Gdy jednak pojmano i zabito Jezusa, zmienit si¢ obraz postugi Aposto-
low. Razem z ciatem Jezusa niektdrzy z ucznidow pogrzebali swoje nadzieje
mesjanskie®. Zanim jeszcze dowiedzieli si¢ o objawieniu Zmartwychwstatego,
dwaj z nich opuszczaja Jerozolime¢ z uczuciem doznanego zawodu: ,,A mySmy
si¢ spodziewali, ze On wiasnie miat wyzwoli¢ Izraela” (Lk 24,21). W przywo-

kach Jezus przyjmuje t¢ postawe bez niczyjej interwencji. Ponadto czasownik ten jest uzyty
w trzech przypowiesciach o mitosierdziu (Mt 18,27; Lk 10,33; 15,20).

57 Ph. Madre, Modlitwa o uzdrowienie, bmirw, s. 125; por. F. Mickiewicz, Ewangelia wedfug
Swigtego Lukasza. Rozdzialy 12-24, t. 111, Czgstochowa 2012, s. 92.

% Por. R. DeGrandis, Postuga uzdrawiania, Warszawa 1995, s. 11; zob. takze. G. Lohfink, Czy
Bog potrzebuje Kosciola?, s. 249-250.

% T. Hergesel, Jezus, s. 64.
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tywanym juz jubileuszowym dokumencie papieskim zostala opisana sytuacja
uczniow, dla ktorych $mierc¢ Jezusa ,,spowodowata tak wielki bol, ze zniszczy-
fa calg nadzieje. Aby odzyskac ich zaufanie, niezbedna byta dtuga droga spo-
tkan 1 do$wiadczen, ze Chrystus rzeczywiscie zmartwychwstal, np. wlozenie
ragk przez Tomasza (J 20,27), wspdlna podréz (Lk 24,15) i wspolny positek
(Lk 24,42-43; 7 21,10-12)"%.

Uczniowie mieli inne oczekiwania wobec Jezusa. Mimo iz On wielokrot-
nie zapowiadat swoja meke i $mier¢, oni widzieli Go w swoich planach, od-
miennych od tych, ktore Jezus miat wypehic¢ (por. Mk 9,30-37). Dopiero zmar-
twychwstanie sprawi, ze w Jego uczniach dokonajg si¢ nicodwracalne zmiany,
co zostanie umocnione i potwierdzone w dniu Pigédziesigtnicy. Jezus po zmar-
twychwstaniu musiat wyjasni¢ im Pisma, zeby odczytali je na nowo i dostrzegli
wypehienie obietnic Bozych (Lk 24,44-49).

Gdy na Apostotéw zstapit Duch Swiety — Ten, ktéry mial ich wszystkie-
go nauczyC (por. J 14,26) — wiele ich znakow zapytania zostato rozwianych,
réowniez te, ktore skumulowaty si¢ po $mierci Jezusa. Posrod wielu zmian,
szczegOlnie wazng byta ich ponowna wiara w mesjanskie postannictwo Chry-
stusa. Jak juz zostato wspomniane, uczniowie wracajacy do Emaus nie rozu-
mieli wlasciwie misji Mesjasza, oczekujac jedynie politycznego wyzwolenia.
Poza tym, nie dostrzegali tez wypelnienia si¢ mesjanskich proroctw w Chry-
stusie. Dla nich to wszystko nie miato logicznego zwiazku. Gdy jednak otrzy-
muja w darze ,,obietnice Ojca” (Lk 24,49; Dz 1,4), sam Piotr wyrzuca innym
brak wiary i zaswiadcza, ze juz prorok Dawid zapowiadal zmartwychwstanie
Mesjasza (Dz 2,31). Apostot méwi rowniez do tych, ktorzy przyczynili si¢ do
ukrzyzowania Jezusa, ze Jego wiasnie ,,uczynit Bog i Panem, i Mesjaszem”
(Dz 2, 36).

Waznym potwierdzeniem prawdziwosci misji dla Apostolow i calego
pierwotnego Kosciota bylo ich uzdrowicielskie postannictwo. Cudotwor-
cza moc, jaka towarzyszyla gloszeniu Ewangelii, utwierdzala wszystkich
uczniéw w przekonaniu, ze Jezus naprawde¢ zmartwychwstal i wspomaga ich
wysitki®'. Wyrazit to takze $w. Marek w zakonczeniu Ewangelii: ,,Oni za$ po-
szli 1 glosili Ewangeli¢ wszgdzie, a Pan wspotdziatal z nimi i potwierdzal nauke
znakami, ktore jej towarzyszyly” (Mk 16,20)%2. Tym samym stali si¢ oni konty-
nuatorami postugi Mesjasza.

¢ Papieski Komitet Obchodow Wielkiego Jubileuszu Roku 2000, Jezus Chrystus, s. 121-122.

1 T. Hergesel, Jezus, s. 64.

2 Biblisci raczej nie przypisuja autorstwa tego tekstu $w. Markowi. Nie jest to jednak istotne dla
tego opracowania. Na ten temat zob. np. D. J. Harrington, Komentarz do Ewangelii wedlug
Swigtego Marka, [w:] R. E. Brown, J. A. Fitzmyer, R. E. Murphy [red.], W. Chrostowski [red.
nauk. wyd. pol.], Katolicki Komentarz Biblijny, Warszawa 2001, s. 1033.
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Dziatalno$¢ taumaturgiczna uczniéow Jezusa — z uwzglednieniem powolania
i postania do tej misji, a takze dokonywania przez nich znakow i cudow jeszcze
za zycia Nauczyciela — przedstawia si¢ nastepujaco®:

Opis Mateusz | Marek |Lukasz Dz.Ap.

1. | Powotanie i rozestanie Dwunastu 10,1-42  |3,13-19 |9,1-6.10

2. | Moc zwigzywania i rozwigzywania 16,13-20

3. | Uczniowie probuja wyrzuca¢ demony 17,14-21(9,14-29 | 9,37-45

4. | Rozestanie siedemdziesieciu dwoch 10,1-16

5. | Wielkie postanie 28,16-20 |16,15-18 1,1-11

6. | Znaki i cuda dokonane przez Apostotow 2,43

7. | Uzdrowienie chromego 3,1-107

8. | Modlitwa z wiarg i znaki uzdrowienia 4,23-33

9. | Znaki i cuda dokonywane przez 5,12-16

Apostotow

10. | Otwarcie bram wi¢zienia 5,17-19
11. | Poshuga Szczepana 6,8
12. |Dziatalno$¢ Filipa 8,4-13
13. | Ananiasz i Szawet 9,10-19
14. | Piotr uzdrawia Eneasza 9,32-35
15. | Piotr wskrzesza Tabite 9,36-43
16. | Mag razony $lepota 13,6-12
17. | Pawel i Barnaba w Ikonium 14,1-7
18. | Uzdrowienie kaleki z Listry 14,8-188
19. [Niewolnica z Filippi 16,16-18
20. | Pawel w Efezie 19,8-20
21. | Wskrzeszenie Eutycha 20,7-12
22. | Pawel przypomina spotkanie z Ananiaszem 22,12-16
23. | Pawet na Malcie 28,1-10

[lo$¢ opisow taumaturgicznej postugi uczniéw Jezusa potwierdza, ze to,
co On zapowiedzial, rzeczywiscie si¢ dokonato. Ewangelie i Dzieje Apostol-
skie zawieraja liczne opowiadania i summaria o znakach i cudach, zwlaszcza
o uzdrowieniach®. Apostotowie byli przekonani, ze nie dokonujg tego sami. To-
warzyszyta im swiadomos$¢, ze dzieje si¢ to dzigki mocy Boga i w imi¢ Jezusa
¢ Por. J. Wimber, K. Springer, Uzdrawianie, s. 258.
 Interesujagcym zagadnieniem, wartym osobnej analizy, sa nieliczne wzmianki o cudotwoérczej

dziatalno$ci zaréwno Jezusa, jak i Jego uczniow, w pozostatych ksieggach Nowego Testamentu
(zob. 1 Kor 2,4; 2 Kor 12,12; Gal 3,5; 1 Tes 1,4-5; Hbr 2,4). Nalezaloby zapyta¢ o przyczyny
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(Dz 3,6.16; 4,10; 16,18). On wciaz dokonywat dzieta swojego mitosierdzia®. Ta
misja, zapoczatkowana przez pierwotny Kosciol zostala podjeta takze przez ko-
lejne pokolenia wyznawcow Chrystusa i realizowana jest w Kosciele po dzien
dzisiejszy. Bog bowiem w dalszym ciggu dziata posréd wydarzen ludzkich
przez Chrystusa, gdyz ,,Jego misja si¢ kontynuuje”®.

Cuda, ktére majg miejsce w Kosciele, sa kontynuacja zbawczego dziatania
Boga wobec czlowieka. E. Szymanek wskazuje na jeszcze inny wymiar uzdro-
wien dokonywanych przez Jezusa piszac, ze ,,znaki te sprowadzaja taske, kto-
rg symbolizuja, a jednocze$nie zapowiadaja sakramenty, ktore oznacza¢ beda
Chrystusa dziatajacego w Kosciele po wniebowstgpieniu™®’. To interesujace za-
gadnienie moze stanowi¢ przedmiot dalszych naukowych badan.

Z.akonczenie

Jezus objawil si¢ $wiatu jako Mesjasz, postany przez Boga, ktory od po-
czatku okazywal mitosierdzie cztowiekowi. I wlasnie w Synu Bozym ta ,,wy-
powiedz” Boga i Jego dziatanie osiagnety punkt kulminacyjny. Od tego czasu
Stowo, ktore stato si¢ ciatem (por. J 1,14), mowito o milosierdziu Boga dajac
tez mozliwo$¢ doswiadczania Jego mocy. Poprzez cuda i znaki, ktorych do-
konywal Jezus, z jednej strony objawial mitosierng mitos¢ wobec cztowieka,
a z drugiej przygotowywat swoich uczniow do podjgcia postugi taumaturgicznej
w Jego imi¢. Jezus, ktoéry wypetnit wszystkie obietnice mesjanskie, przekazat
swoim uczniom nowe obietnice, zwigzane z postaniem do niesienia uzdrowie-
nia chorym. Umocnit swoich ucznidow, kierujac do nich stowa zapewnienia: ,,Ja
jestem z wami przez wszystkie dni, az do skonczenia $wiata” (Mt 28,20), czy
tez ,,Zaprawdg, zaprawde, powiadam wam: Kto we Mnie wierzy, bedzie takze
dokonywat tych dziet, ktérych Ja dokonuje, owszem, i wigksze od tych uczyni,
bo Ja ide do Ojca” (J 14,12). Caty Koscidt jest wige dzisiaj wezwany, by spetnié

tego niewielkiego, choéby wzgledem Dziejow Apostolskich, materiatu. Zagadnienie to czg-
sciowo podejmuje J. Lach, Dlaczego Jezus, s. 276-277.

W Dziejach Apostolskich nie znajdujemy terminologii mitosierdzia, ktora obecna jest w Ewan-
geliach. Jedyna sytuacja, w ktorej wyrazona jest wprost prosba o uzdrowienie znajduje si¢
w opisie uzdrowienia (wskrzeszenia) Tabity (Dz 9,36-43). Niewatpliwie jednak uczniowie Je-
zusa przepowiadajac Ewangeli¢ i niosac uzdrowienie chorym chcieli da¢ innym to doswiadcze-
nie milosierdzia, ktore stato si¢ i ich udziatem.

E. Szymanek, Wykiad Pisma Swietego Nowego Testamentu, Poznaf 1990, s. 228. Na ten temat
zob. takze G. Lohfink, Czy Bdg potrzebuje Kosciota?, s. 232-251.

E. Szymanek, Wykiad, s. 93. Na temat relacji cudow (znakow) do sakramentow w czwar-
tej Ewangelii zob. S. W. Hahn, Temple, Sign, and Sacrament:. Towards a New Perspective
on the Gospel of John, ,Letter and Spirit: A Journal of Catholic Biblical Theology” 4 (2008),
s. 107-143.
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Boze stowo, aby zanies¢ je takze chorym i cierpigcym, ktorzy potrzebuja uzdro-
wienia, by Ewangelia mitosierdzia rowniez dzisiaj stawatla si¢ ,,moca Boza ku
zbawieniu dla kazdego wierzacego” (Rz 1,16).

Streszczenie

Taumaturgiczna postuga Jezusa stanowi niematg czes$¢ catej Jego publicznej dziatal-
noS$ci. Zastanawiajaca jest jej relacja wzgledem proroctw mesjanskich, a takze odniesie-
nie do samego JHWH i Jego czynéw. Pytanie o miejsce cudow i znakdw — szczegdlnie
uzdrowien — w mesjanskiej postudze Jezusa, a takze uzasadnienie ich wykonywania staty
si¢ przyczyna podjecia badan nad tymi zagadnieniami. Nie bez znaczenia pozostaje takze
kwestia kontynuacji postugi Jezusa uzdrawiajacego przez Jego uczniow.

W artykule zostaly przedstawione starotestamentalne zapowiedzi Mesjasza, ze
szczegdlnym uwzglednieniem tych, ktore wskazuja, ze On ma przynies¢ uzdrowienie.
Zaprezentowana jest takze sama poshuga taumaturgiczna Jezusa, przez ktdrg spelnia
On starotestamentowe obietnice. Zaakcentowana jest rowniez mito$¢ jako motywacja
Jezusa litujacego si¢ nad chorymi. Ostatnia cz¢$¢ po§wigcona jest uczniom Jezusa, ktorzy
staja si¢ kontynuatorami Jego misji poprzez gltoszenie Ewangelii, ktorej towarzysza znaki
i cuda.

Cuda Jezusa, a szczeg6lnie uzdrowienia, majg swoje zroédto w dziataniu Boga. To
On posyta swojego Syna jako Mesjasza, by wypehit Jego dzieto mitosierdzia wobec
cztowieka dotknigtego fizycznym — ale 1 duchowym — cierpieniem. Syn Bozy jest wierny
w spelnianiu swojej misji. To samo postannictwo przekazuje swoim uczniom i catemu
Kosciotowi, ktory jest wezwany do niesienia uzdrowienia chorym.

SLOWA KLUCZE: postuga taumaturgiczna, cud, uzdrowienie, Mesjasz, mito$¢, milosier-
dzie, misja, uczniowie

Summary

Thaumaturgic ministry of the Messiah of Mercy and His disciples

Thaumaturgic ministry of Jesus is a considerable part of the whole of His public min-
istry. The relation between Jesus thaumaturgic ministry and the Messianic prophecies is
thought-provoking, as well as is the reference to the YHWH and His deeds. The reason of
undertaking the above research is an attempt to answer the question about the place of
miracles and signs - especially healings - in the messianic ministry of Jesus and the jus-
tification for their execution. Moreover, very remarkable is the matter of Jesus healing
ministry continuation by His disciples.

The article presents the Old Testament’s announcements of the Messiah, with special
attention to those that indicate that He is to bring healing. Jesus thaumaturgic ministry is
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also presented here. Through this ministry He fulfills the Old Testament promises. The love
is emphasised as the motivation for Jesus to have mercy for the sick. The last section of
the article is dedicated to Jesus disciples who become continuators of His mission through
the Gospel proclamation, accompanied by signs, wonders and various miracles.

Jesus’ miracles, especially healings have their source in God’s activity. It is Him who
sends his Son as the Messiah to fulfill His work of mercy to a man afflicted with physical -
but also spiritual — suffering. The Son of God is consistent in fulfilling His mission, which
He passes to His disciples and the entire Church called to heal the sick.

KeywoRrDS: thaumaturgic ministry, miracle, healing, the Messiah, love, mercy, mission,
disciples
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Nowy rodzaj stratyfikacji spolecznej w kontekscie
zjawiska wykluczenia cyfrowego

Wprowadzenie

Internet nie jest juz dzisiaj dobrem luksusowym, poniewaz w dobie spote-
czenstwa wiedzy dostep do informacji za pomocg technologii informacyjnych
1 telekomunikacyjnych stat si¢ koniecznoscig. Posiadanie informacji wykorzy-
stywanej do racjonalnego i efektywnego dzialania w konkretnych sytuacjach
stalo si¢ wyznacznikiem wspotczesnego spoleczenstwa. Obok kapitalu, pra-
cy 1 surowcow, informacja odgrywa dzi§ decydujaca rolg, dzieki czemu sieé
komputerowa staje si¢ podstawowym S$rodowiskiem codziennego zycia, pracy,
a przede wszystkim narzedziem zdobywania wiedzy'.

Zdaniem Jozefa Olenskiego wraz z dynamicznym postepem technicznym,
organizacyjnym i cywilizacyjnym stale powigksza si¢ luka informacyjna mig-
dzy posiadanymi informacjami a zasobami wiedzy, jakie s3 konieczne do co-
dziennego zycia i pracy. Genezy luki informacyjnej — wedlug Magdaleny Szpu-
nar — nalezy szuka¢ w zréznicowanych umiejetnosciach komunikacyjnych
pomiedzy warstwami o wyzszym i nizszym statusie’. W opinii Adama Gorskie-
go ludzie o wyzszym statusie nie tylko znaja dzi§ wazniejsze informacje, ale
potrafig je takze selekcjonowa¢ do wihasnych potrzeb’. W wielu panstwach po-
dejmuje si¢ dziatania, ktore majg na celu ograniczenie, a przynajmniej kontro-
le luki informacyjnej. Stuzy temu rozw6j nowoczesnych technologii informa-

' Por. A. Toffler, Trzecia fala, Warszawa 1997; J. Naisbitt, Megatrendy. Dziesie¢ nowych kierun-
kow zmieniajgcych nasze zycie, Poznan 1997.

2 M. Szpunar, Digital divide, a nowe formy stratyfikacji spolecznej w spoleczenstwie informa-
cyjnym — proba typologizacji, [w:] K. Wodz, T. Wieczorek [red.], Spoleczenstwo informacyjne,
Dabrowa Goérnicza 2007, s. 39.

3 A. Gorski, Polityka i informacja, [w:] A. Szewczyk [red.], Dylematy cywilizacji informatycz-
nej, Warszawa 2004, s. 200.

121



Lukasz Marczak

cyjnych, wykorzystywanych do generowania informacji, ich przechowywania
i udostepniania®.

W kontekscie widocznego nierownego dostgpu do informacji, technologii in-
formacyjnych i telekomunikacyjnych’ (ITC) w latach 90-tych XX w. w Stanach
Zjednoczonych pojawito si¢ zjawisko wykluczenia cyfrowego. Jest to fenomen,
ktory stat si¢ przyczyng nowego podziatu spotecznego. Celem opracowania jest
ukazanie wykluczenia cyfrowego jako czynnika warunkujacego nowy rodzaj stra-
tyfikacji spotecznej. Na poczatku wyjasnia si¢ wielowymiarowos¢ wykluczenia
spotecznego w celu zestawienia go ze zjawiskiem wykluczenia cyfrowego i uka-
zania, jak nalezy odnosi¢ te zjawiska wzgledem siebie. Nastepnie przedstawia sig
definicj¢ zjawiska wykluczenia cyfrowego i w kontek$cie czynnikow stratyfika-
cyjnych spoteczenstwa wymienia si¢ stopien wykluczenia cyfrowego jako nowg
ceche réznicujaca spoteczenstwo. W dalszej czesci przechodzi si¢ do ukazania
wymiarow zjawiska wykluczenia cyfrowego. Opracowanie konczy si¢ przedsta-
wieniem dziatan zmierzajacych do przeciwdziatania temu zjawisku.

Wydaje sie, ze sposrdd zasad etyczno-spotecznych w zréznicowanym do-
stepie do technologii cyfrowych najbardziej wskazane jest zastosowanie zasa-
dy pomocniczo$ci. Dostrzezenie i ocena zjawiska wykluczenia cyfrowego jest
istotne ze wzgledu na procesy integracji spotecznej, ktére decyduja o jakosci
zycia i stabilno$ci panstwa®.

1. Wykluczenie spoleczne a wykluczenie cyfrowe

Wiekszos¢ badaczy uznaje wykluczenie spoteczne jako dynamiczny, wielowy-
miarowy proces, ktory pozbawia jednostki i grupy spoleczne zasobow niezbed-
nych do uczestnictwa w zyciu spolecznym, ekonomicznym i politycznym’. Roz-
norodne formy ekskluzji wystgpuja rownolegle i maja tendencje do kumulowania
si¢ w pewnych lokalizacjach geograficznych. Uznaje si¢, ze wykluczenie spotecz-
ne przebiega etapami — rozpoczyna si¢ najczesciej od ostabienia wiezi z rynkiem

4 J. Olenski, Infrastruktura informacyjna panstwa w globalnej gospodarce, Warszawa 2006,
s. 52.

Independent Television Commission (ITC) - technologie informacyjne i telekomunikacyjne.
Termin stosuje si¢ do okreslenia wiedzy i1 umiejetnosci zwigzanych z obstuga aplikacji infor-
matycznych, sprzetu komputerowego i telekomunikacyjnego, klasyfikacji grupy technologii
zaliczanych do obszaru informatyki i telekomunikacji. H. Sobocka-Szczapa [red.], Wykluczenie
cyfrowe na Mazowszu. Wyniki badan, Warszawa 2011, s. 10.

Por. J. Chwaszcz, 1. Niewiadomska, S. Fel, M. Wiechetek, A. Palacz-Chrisidis, Innowacyjne
narzedzia do diagnozy potencjatu readaptacyjnego 0sob zagrozonych wykluczeniem spotecz-
nym i zawodowym, Warszawa 2015, s. 102-105.

7 J. Pierson, Tackling Social Exclusion, Routledge, London-New York 2002, s. 7-8.
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pracy, a konczy si¢ zerwaniem wigzi ze spoleczenstwem. W dobie spoleczenstwa
informacyjnego brak dostepu do $rodkow komunikacji pogarsza pozycje jednost-
ki w spoteczenstwie i w konsekwencji moze prowadzi¢ do wykluczenia spotecz-
nego. Wykluczenie z jednej sfery integracji grozi wykluczeniem z innych sfer.
Jednak, jak podaje Lukasz Arendt, o wykluczeniu spotecznym mozna mowic tyl-
ko wtedy, gdy jednostka jest wylaczona z wigkszosci sfer integracji®.

W debacie, czy wykluczenie cyfrowe nalezy bezposrednio wigza¢ z wyklu-
czeniem spolecznym, brakuje zgodnosci. Dla Magdaleny Szpunar wykluczenie
cyfrowe jest bezposrednio zwigzane z wykluczeniem spotecznym’. Inni uzna-
ja, ze rzeczywisto$¢ internetu nie tworzy nowych nierownosci cyfrowych, lecz
jedynie uwypukla juz istniejace nierownosci spoteczne'’. W zwiazku z podzie-
lonymi zdaniami zauwaza si¢ jednak, ze wykluczenie cyfrowe ma wiele cech
wspolnych z wykluczeniem spotecznym. W niniejszym opracowaniu przyjmu-
je si¢ za Lukaszem Arendtem, ze wykluczenia cyfrowego nie nalezy traktowac
jako elementu sktadowego (wymiaru) wykluczenia spotecznego, lecz jako zja-
wisko, ktore stanowi jego determinantg''.

Zagadnienie wykluczenia cyfrowego kompleksowo definiuje Wspolnota
Wspotpracy Gospodarczej i Rozwoju (OECD). Uznaje ona zjawisko wyklucze-
nia cyfrowego za roéznice¢ miedzy osobami, gospodarstwami domowymi, pod-
miotami gospodarczymi i regionami geograficznymi, ktéra wystgpuje na rozma-
itych poziomach spoleczno-ekonomicznych i odnosi si¢ zarowno do mozliwosci
uzyskania dostgpu do technologii informacyjnych i telekomunikacyjnych, jak
rowniez wykorzystania internetu do réznych celow'?. Z tej definicji wynika, ze
zjawisko wykluczenia cyfrowego dotyczy wszystkich trzech pozioméw struktu-
ry spolecznej: makro, mikro i mezzo.

2. Stratyfikacja cyfrowa. Model normalizacji i stratyfikacji

Ryszard Adam Podgorski uwaza, ze spoleczenstwo zawsze bylo zrdz-
nicowane ze wzgledu na rozny dostep do dobr spotecznych!®*. Wedlug Jana

8 L. Arendt, Wykluczenie cyfrowe w sektorze matych i $rednich przedsigbiorstw, Warszawa 2009,
s. 61-64.

® M. Szpunar, Digital divide, a nowe formy stratyfikacji spolecznej w spoleczenstwie informacyj-
nym — proba typologizacji, s. 38-48.

10 Por. K. Pietrowicz, Nowa stratyfikacja spoleczna? ,Digital Divide” a Polska, [w:] L. H.

Haber [red.], Spoleczenstwo informacyjne — wizja czy rzeczywistosé, t. 2, Krakow 2004,

s. 255-260.

L. Arendt, Wykluczenie cyfrowe w sektorze matych i Srednich przedsigbiorstw, s. 65.

Organization for Economic Cooperation and Development (OECD), Understanding the Digital

Divide, Paris 2001, s. 5, http://www.oecd.org/sti/1888451.pdf (2.03.2015).

13 R. A. Podgorski, Socjologia. Makrostruktury, Poznan 2011, s. 164.
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Turowskiego pojecie zréznicowania spotecznego dotyczy elementarnych fak-
tow odmiennosci i1 r6znic wystepujacych posrod cztonkéw danego spoteczen-
stwa'®. Obok roznic biologiczno-fizycznych, demograficznych i psychicznych
wymienia on takze roéznice spoleczne. Stopien wykluczenia cyfrowego pojawia
si¢ dzi$ obok posiadania, wyksztatcenia czy zawodu jako kolejna cecha spotecz-
na, dlatego wydaje si¢, ze mozna dzi§ mowic nie tylko o strukturze klasowe;j,
warstwowej czy zawodowej, lecz takze o strukturze cyfrowej. W taki sposob
zjawisko wykluczenia cyfrowego, rozumiane jako istotny czynnik wykluczenia
spolecznego, rdznicuje spoteczenstwo.

Poczatkowo w literaturze w kontekscie zjawiska wykluczenia cyfrowego
postugiwano si¢ koncepcja ludzi informacyjnie biednych i informacyjnie bo-
gatych. W pozniejszym czasie Urzad Stanow Zjednoczonych ds. Telekomuni-
kacji i Informacji spopularyzowal koncepcje podziatu cyfrowego (digital di-
vide). W znaczeniu ogélnym zjawisko wykluczenia cyfrowego odnosi si¢ do
nierownosci w dostepie do technologii informacyjnych i telekomunikacyjnych
i jest zwigzane z dyfuzjg informacji i komunikacji technologicznej, ktore moze
przebiegac¢ na podstawie modelu normalizacji i stratyfikacji. Model normalizacji
zaktada, ze w miar¢ rozwoju nowej technologii jej zastosowanie wymaga na-
ktadu coraz mniejszych $rodkéw, co w konsekwencji doprowadzi do nasycenia
rynku, spadku kosztow i mniejszego popytu. W ostatecznosci, wedtug modelu
normalizacji, po poczatkowym zroéznicowaniu nowa technologia stanie si¢ do-
stepna dla wszystkich ludzi. Z kolei model stratyfikacji przewiduje, ze w miare
rozwoju nowej technologii zr6znicowanie w stopniu jej uzytkowania i stoso-
wania stale bedzie si¢ utrzymywato. Zdaniem Lukasza Arendta dotychczasowe
badania zdajg si¢ potwierdza¢ powszechnos¢ wystgpowania modelu stratyfika-
cyjnego zjawiska wykluczenia cyfrowego'®. Wydaje si¢, ze te dwa modele $ci-
sle si¢ ze soba tacza i uzupelniaja, bowiem w spoleczenstwie zauwaza si¢ cig-
gly proces zastgpowania starych technologii nowymi's. I mozna tu wroci¢ do
poczatkowego stwierdzenia, ze spoteczenstwo zawsze bylo zréznicowane ze
wzgledu na r6zny dostep do szeroko pojmowanych dobr.

3. Wymiary wykluczenia cyfrowego

Poczatkowo w analizie nad zjawiskiem wykluczenia cyfrowego domino-
waty jednowymiarowe analizy. Z perspektywy demograficznej skupiano si¢ na

14 J. Turowski, Socjologia. Wielkie struktury spofeczne, Lublin 2000, s. 167-168.

5 L. Arendt, Wykluczenie cyfrowe w sektorze malych i Srednich przedsigbiorstw, s. 67-69.

16 1. Arendt, Wykluczenie cyfrowe — zagadnienia teoretyczno-empiryczne, [w:] E. Krynhska,
L. Arendt [red.], Wykluczenie cyfrowe na rynku pracy, Warszawa 2010, s. 28.
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podziale cztonkow spoleczenstwa ze wzgledu na posiadanie komputera, a na-
stepnie na dostgp do internetu. Geografowie koncentrowali si¢ na przestrzen-
nej perspektywie lokalizacji taczac wptyw miejsca zamieszkania ze zjawiskiem
wykluczenia cyfrowego. Przedstawiciele nauk politycznych rozwazali wyklu-
czenie w kategoriach zarzadzania i uczestnictwa w procesach demokratycz-
nych. Ekonomisci interpretujg zjawisko wykluczenia cyfrowego w spojrzeniu
na dochody, wystepowanie biedy i bogactwa, a takze na mozliwos$ci zarabiania
przez firmy na sprzedazy internetowej. Perspektywa socjologiczna faczy w so-
bie wiele spojrzen i skupia si¢ na socjoekonomicznym statusie, klasie spotecz-
nej, mniejszosciach etnicznych i przynaleznosci rasowej. Kazdy z przedstawio-
nych pogladow jest tylko uproszczonym spojrzeniem na fenomen wykluczenia
cyfrowego. W zwiazku z tym konieczna jest proba integracji wszystkich wy-
miarow wykluczenia cyfrowego, z uwzglednieniem istotnych wzajemnych
relacji'’.

Catosciowe spojrzenie na wszystkie wymiary wykluczenia cyfrowego Ma-
nuel Castells okresla jako opis relacji sktadajacych si¢ na istotny rodzaj stra-
tyfikacji spotecznej'®. Roznice w dostepie do technologii teleinformatycznych
przektadaja sie nie tylko na nierownosci spoleczne, ale wywotuja spoteczne
uposledzenia. Dla Castellsa odtaczenie od sieci internetowej lub powierzchow-
ne polaczenie jest rOwnoznaczne z marginalizacja w globalnym systemie siecio-
wym. Wykluczenie cyfrowe jest ilustracjg nieréwnosci spotecznych. Dochody
i wyksztalcenie maja w warunkach rynkowych elementarne znaczenie dla moz-
liwosci korzystania z nowoczesnych technologii komunikacyjnych i informa-
cyjnych. Zdaniem Jana Krefta podziat cyfrowy nie jest nowym zjawiskiem, ale
silnym stymulatorem istniejacych juz procesow, poniewaz brak dostepu do in-
ternetu wzmacnia i modyfikuje istniejace podzialy, natomiast jego upowszech-
nienie moze zmniejszy¢ ich skalg'. Wydaje sig, ze dzi$§ range misji uzyskuje
zadanie popularyzacji technologii teleinformatycznych oraz ksztattowanie $wia-
domosci koniecznos$ci wykorzystania tych technologii, poniewaz w coraz wigk-
szym stopniu staja si¢ one warunkiem uczestnictwa w zyciu spotecznym. Roz-
nice w dostepie do nich oraz stopien znajomosci wykorzystania internetu moga
mie¢ istotne konsekwencje spoteczne.

W literaturze poruszajacej zagadnienie wykluczenia cyfrowego najczesciej
wystepuja wymienione ponizej klasyfikacje stratyfikacji spoteczne;.

17 J. Kreft, Wymiary i model wykluczenia cyfrowego, [w:] C. Hales, B. Mikula [red.], Spofeczeni-
stwo informacyjne. Gospodarka, technologia, procesy, Krakow 2011, s. 73-74.

8 M. Castells, Galaktyka Internetu. Refleksje nad Internetem, biznesem i spoleczenstwem, Poznan
2003, s. 275-301.

Y J. Kreft, Wymiary i model wykluczenia cyfrowego, s. 75.
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3.1. Wykluczenie cyfrowe: mentalne, materialne, umiejetnosci
i wykorzystania

Pierwotna dychotomia mig¢dzy ludZzmi informacyjnie biednymi a informa-
cyjnie bogatymi jest wciaz aktualna, jednak juz dzi$ nie wystarcza. Dla Robina
Mansella i Wilhelma Edwarda Steinmuellera stratyfikacja wykluczenia cyfro-
wego przebiega dzi$ wedtug podziatu na osoby i gospodarstwa domowe, ktore:

— nie majg zadnego dostepu do technologii i ustug,

— wykorzystuja jedynie podstawowe technologie i ushugi (telewizja, tele-

fon),

— maja dostgp do wigkszosci technologii i ustug,

— wykorzystuja najnowsze technologie i ustugi®.

Taki model stratyfikacji znajduje odzwierciedlenie w klasyfikacji barier ogra-
niczajacych dostep do technologii teleinformatycznych. Jan Van Dijk wymienit
cztery wymiary wykluczenia cyfrowego, ktore skupiajg si¢ na aspekcie men-
talnym, materialnym, umiej¢tnosci i wykorzystania. Na podstawie tej klasyfi-
kacji van Dijk stwierdza, ze w przysztosci dzieki upowszechnieniu technologii
informatycznych wymiar mentalny i materialny straca na znaczeniu, a zostanie
uwydatniony wymiar umiejg¢tnosci i wykorzystania®!. Stanowisko Van Dijka po-
twierdzaja badania, w wyniku ktoérych zauwaza si¢, ze aspekt umiejgtnosci i wy-
korzystania bardziej wiaze si¢ z poziomem wyksztatcenia i kreatywnosci. Blisko
95% 0s6b uczacych si¢ korzysta z komputera w przeciwienstwie do 7% 0s6b po-
siadajacych wyksztatcenie podstawowe lub jego brak®.

Trzeba przy tym zaznaczy¢, ze aspekt mentalny i materialny skupia si¢ na
zroznicowaniu w dostepie jednostek do technologii i informacji. W zwigzku
z tym wykluczeniem zagrozeni sa ludzie nieposiadajacy srodkéw dostepu do
sieci 1 komputeréw, bezrobotni i osoby w zaawansowanym wieku. Wyklucze-
ni cyfrowo gtdwnie nalezg do pokolenia, ktorego wigkszo$¢ zycia zawodowe-
go przypada na czasy pozbawione komputerow i globalnych sieci informacyj-
nych?. Wedlug badan tylko 14% os6b w wieku powyzej 65 lat uzywa internetu.

20 R. Mansell, W.E. Steinmueller, Mobilizing the Information Society. Strategies for Growth
and Opportunity, Oxford 2000, s. 49, za: L. Arendt, Wykluczenie cyfrowe w sektorze matych
i $rednich przedsigbiorstw, Warszawa 2009, s. 69.

L. Arendt, Wykluczenie cyfrowe w sektorze matych i srednich przedsigbiorstw, s. 75.

D. Batorski, Cyfrowe wykluczenie i bariery upowszechnienia korzystania z internetu, s. 26,
http://witrynawiejska.org.pl/data/INWprezentacje/1.pdf (14.03.2015); J. Czaplinski, T. Panek
[red.], Warunki i jakos¢ zycia Polakéw. Raport z badan, Warszawa 2014, s. 370-378, http:/
analizy.mpips.gov.pl/images/stories/publ_i_raporty/DS2013/Raport_glowny Diagnoza Spo-
leczna_2013.pdf (14.03.2015).

M. Lubanski, Spofeczenstwo informacyjne a cywilizacja informatyczna, [w:] A. Szewczyk
[red.], Dylematy cywilizacji informatycznej, Warszawa 2004, s. 24.
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Jest to bardzo niski odsetek zwlaszcza w zestawieniu go z 97% o0sob w wieku
16-24 lat korzystajacych z internetu®, ktorzy bez dostgpu do niego sprawiaja
wrazenie 0sob jakby zagubionych w $wiecie. W skomputeryzowanej rzeczy-
wistosci najwicksza przeszkoda w komunikacji migdzypokoleniowej dla ludzi
starszych wydaje si¢ by¢ brak znajomosci kontekstow wirtualnego $wiata. Trud-
nosci we wzajemnym zrozumieniu i innym sposobem komunikowania si¢ moga
prowadzi¢ do wykluczenia.

Aspekt umiejetnosci i wykorzystania technologii i ustug dotyczy bardziej
zycia zawodowego, w ktorym komputeryzacja usprawnita pracg lub wykre-
owata nowe zawody. Juz nie tylko brak posiadania podstawowych umiej¢tno-
$ci komputerowych, ale brak specjalistycznej wiedzy dotyczacej technologii
informatycznych staje si¢ czynnikiem wykluczajacym. Dzisiaj projektant postu-
gujacy sie tylko linijka 1 otdéwkiem nie podbije rynku pracy. Podobnie ksiggo-
wa pracujgca tylko z wykorzystaniem kalkulatora wydaje si¢ mie¢ niewielkie
kompetencje. Podobnie w dziedzinie nauki. Specjalista, ktory potrafi korzystac
z informatycznych zasobow bibliotecznych prestizowych uczelni §wiatowych,
bez wychodzenia z domu moze poznawa¢ najnowsze rozwigzania i koncepcje.
Natomiast nieumiejetno$¢ wykorzystania technologii informatycznych odcina
go od zasobow wiedzy, do ktorej w swoim zyciu ze wzgledu na ograniczonos¢
fizyczng mogtby w ogoéle nigdy nie dotrzec.

3.2. Netokracja i konsumtariat

W spoteczenstwie informacyjnym wyrazniej stawia si¢ akcent na zdolno$ci
intelektualne i nawigzywanie kontaktow. Pochodzenie i status materialny zosta-
je wypierany przez sie¢ kontaktow i zdobywanie informacji. Wedtug Magdale-
ny Szpunar w warstwach spotecznych pojawia si¢ nowa dychotomia: netokracja
i konsumtariat. Do konsumtariatu zorientowanego na konsumpcje moze naleze¢
kazdy, kto posiada srodki materialne. Pojecie to dotyczy odgornie sterowane-
go procesu, w ktorym pragnienia wywotywane sg przez reklame. Na szczycie
nowej piramidy stratyfikacyjnej znajduje si¢ netokracja, ktéra oznacza przy-
nalezno$¢ do waskiej grupy posiadajacej najistotniejsze informacje, eksklu-
zywng wiedzg, ktorej nie da si¢ kupic¢ za pieniadze. T¢ wiedze mozna jedynie
osiggngé za pomoca nawigzywania kontaktow przy wykorzystaniu inteligencji
spotecznej®.

24 J. Czaplinski, T. Panek [red.], Warunki i jakos¢ zycia Polakéw. Raport z badan, s. 368-369.
2 M. Szpunar, Digital divide, a nowe formy stratyfikacji spolecznej w spoleczenstwie informacyj-
nym — proba typologizacji, s. 43.
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3.3. Proletariusze, drobnomieszczanstwo, nomenklatura

Zdaniem Uniberto Eco, do ktérego odwoluje si¢ Mieczystaw Lubanski
i Magdalena Szpunar, przyszte spoteczenstwo informacyjne zostanie uksztat-
towane wedlug technologii, ustlug i wiedzy. Przyszle spoteczenstwo cyfrowe
zroznicuje si¢ wedhug: klasy proletariuszy, ktéra nie ma dostepu do internetu
1 jest catkowicie uzalezniona od przekazu wizualnego (klasa najnizsza); drobno-
mieszczanstwa, ktore bedzie potrafito korzystac tylko biernie z komputera (kla-
sa $rednia); nomenklatury, klasy potrafigcej zuzytkowaé komputer do skompli-
kowanych analiz (klasa najwyzsza).

3.4. Digitariat, proletariat

Jeszcze inng stratyfikacje podaje Ryszard Tadeusiewicz wprowadzajgc po-
jecie digitariatu rozumianego przez uprzywilejowang grupe, ktora ma kontrole
nad proletariatem sieciowym?’. Wedtug niego spotecznos¢ sieciowa jeszcze bar-
dziej stwarza dzi$ warunki do zaistnienia ekskluzywnego klubu niz rowne szan-
se dla wszystkich uzytkownikow.

Patrzac na powyzsze klasyfikacje stratyfikacji spotecznej wydaje si¢ coraz
bardziej, ze idea egalitarnej e-rzeczywistosci jest dzi$ po prostu utopijna.

4. Przeciwdzialanie zjawisku wykluczenia spolecznego

Wobec obserwowanego rozwoju ustug elektronicznych nastepuje rozwoj
powszechnej edukacji informatycznej, ale dotyczy on gtownie ludzi mtodych.
Mankamentem wspotczesnego spoteczenstwa jest duza liczba ludzi dorostych
i starszych nieobjetych edukacja nie tylko informatyczng, ale takze informa-
cyjng. Brak motywacji wérdod ludzi jest wciaz kluczowa bariera wykorzystania
komputera i internetu oraz podnoszenia kompetencji cyfrowych?. Ryzyko wy-
kluczenia spolecznego w tym wymiarze jeszcze bardziej potgguje niedostep-
nos$¢ do technologii teleinformatycznych. Jakie dzialania wobec tego nalezy
podjac¢? Konieczne sg programy wsparcia w ramach systemu pomocy spolecz-
nej, ktore datyby mozliwos$¢ gospodarstwom domowym korzystanie z ustug

26 U. Eco, Nowe $rodki masowego przekazu a przysziosé ksigzki, [w:] M. Hopfinger [red.], Nowe media
w komunikacji spotecznej XX wieku, Warszawa 2002, s. 538-543; M. Lubanski, Spofeczenstwo infor-
macyjne a cywilizacja informatyczna, s. 36.

27 R. Tadeusiewicz, Spoleczenstwo internetu, Warszawa 2002, s. 285.

28 J. Czaplinski, T. Panek [red.], Warunki i jakos¢ zycia Polakoéw. Raport z badan, s. 380-381.
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teleinformatycznych. Rownolegle tym programom wsparcia powinna towarzy-
szy¢ edukacja informatyczna i szeroko rozumiane ksztaltowanie §wiadomo-
$ci cyfrowe;j.

Im bardziej stopien wykluczenia cyfrowego jest powodem zrdéznicowa-
nia spolecznego, tym bardziej to zjawisko staje si¢ problematyczne, poniewaz
dzieli ludzi, ktoérzy powinni mie¢ zapewnione prawo do rzetelnej i aktualnej in-
formacji, jaka jest im potrzebna do zycia i funkcjonowania w spoteczenstwie
i w sprawiedliwym panstwie?’. Samo zapewnienie dostepu do komputera i in-
ternetu nie rozwiazuje problemu wykluczenia cyfrowego, chociaz jest punktem
wyjécia w przezwycigzeniu nierownosci cyfrowych w spoleczenstwie infor-
macyjnym. Przeciwdziatanie wykluczeniu cyfrowemu powinno skupia¢ si¢ na
pomocy w zdobywaniu umiejetnosci wykorzystania technologii teleinforma-
tycznych. Trafne jest stwierdzenie Lukasza Arendta, ze dzisiejszy rozwoj spo-
feczno-gospodarczy bez internetu i umiejgtnosci wykorzystania technologii
cyfrowych mozna byloby przyréwnac¢ do procesu industrializacji, ktory odby-
walby si¢ bez elektrycznosci! W swiadomosci spotecznej nadal dominuje prze-
konanie, ze problem wykluczenia cyfrowego mozna rozwigza¢, gdy wszyscy
uzyskaja dostep do komputeréw i internetu®®. W takim rozumieniu podkresla
si¢ tylko dziatanie w wymiarze materialnym, natomiast mniej uwagi poswigca
si¢ wymiarowi ksztattowania umiejetnosci wykorzystania technologii teleinfor-
matycznych, §wiadomosci informatycznej, co z punktu widzenia socjologii jest
bardzo wazne.

Priorytetowym celem rozwoju infrastruktury informacyjnej panstwa jest
nie tylko przeciwdziatanie wykluczeniu cyfrowemu, ale przede wszystkim za-
bezpieczenie informacyjne kraju, spoteczenstwa i gospodarki narodowej?'.
Najwigkszym zagrozeniem dla harmonijnego rozwoju gospodarki opartej na
wiedzy i spoleczenstwa informacyjnego jest wykluczenie niektorych grup spo-
tecznych z dostgpu do informacji. Brak przeciwdziatania wykluczeniu cyfro-
wemu, czy poglebiajacego si¢ zrdznicowaniu cyfrowego, moze wywolaé ne-
gatywne konsekwencje nie tylko w sferze spolecznej, ale takze ekonomiczne;j,
poniewaz zjawisko zréznicowania cyfrowego nie tylko zmniejsza produktyw-
nos¢, ale takze ogranicza innowacyjno$¢ gospodarki®.

Problem wykluczenia cyfrowego zostat przedstawiony przez Zespot Do-
radcow Strategicznych Prezesa Rady Ministrow w raporcie Polska 2030. Za
glowng przyczyne wykluczenia cyfrowego uznaje si¢ brak odpowiednich kom-

petencji zwigzanych z wykorzystaniem technologii cyfrowej. Za glowny cel
2 J. Olenski, Infrastruktura informacyjna panstwa w globalnej gospodarce, s. 50-51.

30}, Arendt, Wykluczenie cyfrowe w sektorze malych i srednich przedsigbiorstw, s. 77.

J. Olenski, Infrastruktura informacyjna panstwa w globalnej gospodarce, s. 700.

L. Arendt, Wykluczenie cyfrowe w sektorze matych i srednich przedsigbiorstw, s. 66-67.

31

32

129



Lukasz Marczak

przeciwdziatania temu zjawisku przyjmuje si¢ rozbudowe i modernizacj¢ infra-
struktury spoleczenstwa informacyjnego w postaci rozwoju szerokopasmowe-
go dostepu do internetu. Gtowng przeszkoda w realizacji tego celu jest niska
konkurencyjno$¢, a co za tym idzie wysokie ceny, niskie predkosci ustug oraz
maly zasigg odpowiednich technologii. Kluczowe znaczenie w przeciwdziata-
niu wykluczeniu cyfrowemu ma wcigz edukacja zmierzajaca do podniesienia
kompetencji uzytkownikow technologii teleinformatycznych, a wraz z nimi
stopnia i jakosci korzystania z tych technologii**. Koniecznos$cia dzisiejszych
czasow jest ksztaltowanie kultury cyfrowej poprzez budowanie $wiadomosci in-
formatycznej spoteczenstwa.

Streszczenie

Artykut ukazuje wykluczenie cyfrowe jako czynnik warunkujacy nowy rodzaj stra-
tyfikacji spotecznej. Na poczatku wyjasnia si¢ wielowymiarowos¢ wykluczenia spo-
lecznego w celu zestawienia go ze zjawiskiem wykluczenia cyfrowego i ukazania, jak
nalezy odnosi¢ te zjawiska wzgledem siebie. Nastepnie przedstawia si¢ definicje zjawi-
ska wykluczenia cyfrowego i w kontekscie czynnikéw stratyfikacyjnych spoteczenstwa
wymienia si¢ stopien wykluczenia cyfrowego jako nowa ceche réznicujaca spoteczen-
stwo. W dalszej czgsci przechodzi si¢ do ukazania wymiardw zjawiska wykluczenia
cyfrowego. Opracowanie konczy si¢ przedstawieniem dziatan zmierzajacych do prze-
ciwdziatania zjawisku wykluczenia cyfrowego.

SLOWA KLUCZOWE: stratyfikacja spoteczna, wykluczenie spoteczne, wykluczenie cyfro-
we, technologie informacyjne i telekomunikacyjne

Summary

A new kind of social stratification in the context of the digital
exclusion

The article shows the digital exclusion as the key factor influencing a new kind of
social stratification. At the beginning the multidimensionality of social exclusion is ex-
plained in order to compile it with the phenomenon of the digital exclusion and to show
how these phenomena should be related to each other. It then provides a definition of

3 J. Mirostaw, A. Smoder, Spoleczenstwo informacyjne_i wykluczenie cyfrowe w dokumentach
Polski i Unii Europejskiej, [w:] H. Sobocka-Szczapa ( Q Wykluczenie cyfrowe na Mazowszu.
Wyniki badan, Instytut Pracy i Spraw Socjalnych, Warszawa 2011, s. 31; J. Czaplinski, T. Pa-
nek [red.], Warunki i jakos¢ zycia Polakow. Raport z badan, s. 386.
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Grzegorz
Notatka
[red.]


Nowy rodzaj stratyfikacji spotecznej w kontekscie zjawiska wykluczenia cyfrowego

the digital exclusion in the context of the society stratification factors, where the digital
exclusion is then mentioned as a new feature differentiating society. Later on the dimen-
sions of the digital exclusion are illustrated. The paper concludes with a presentation of
measures aimed at tackling the problem of digital exclusion.

KEYwORDS: social stratification, social exclusion, digital exclusion, information techno-
logy and telecommunications
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Marcin Napadto
Szczecin

»C0 wspolnego maja Ateny z Jerozolima?”,
czyli filozofowa¢é, aby zrozumie¢ teologie...

»l...] kryzys teologii posoborowej jest w duzej mierze kryzysem jej
podstaw filozoficznych. [...] Kiedy podstawy filozofii nie sg jasne,
teologii zaczyna brakowac gruntu pod nogami. Nie wiadomo wte-
dy, jak dalece cztowiek poznaje naprawde rzeczywisto$é, a co za tym
idzie, jakie sa podstawy, na ktérych moze si¢ on oprze¢ w mysleniu

]

1 moéwieniu™!.

Kiedy stajemy wobec ogromnego gmachu teologii chrzescijanskiej, to na-
lezy uswiadomi¢ sobie, ze opiera si¢ on na dwoch gtéwnych filarach: Biblii
(objawienie) oraz filozofii greckiej. Mozna wigc pyta¢ o zwiazki filozofii i teo-
logii (religii), ich wzajemne przenikanie si¢, wplywy; kresli¢ modele wzajem-
nych relacji; z roznej perspektywy pyta¢ o adekwatnos$¢ przyjmowanych roz-
strzygnig¢ filozoficznych czy tez teologicznych?. Niestety wydaje si¢, ze jednak
czesciej wobec tego faktu pojawia si¢ wérdd stuchaczy studiow teologicznych
(przynajmniej na poczatku) postawa, ktorg mozna sparafrazowac¢ pytaniem Ter-
tuliana: ,,Co wspdlnego maja Ateny z Jerozolima?””. Z pewnoscia trzeba pytac
0 przyczyny takiej sytuacji, aby szuka¢ odpowiednich $rodkoéw zaradczych.
Wymaga to osobnego namystu. Mozna rowniez przewidywac zte owoce takiego
mys$lenia. W dluzszej perspektywie moze skutkowac to m.in. brakiem wiedzy

! Benedykt XVI — Joseph Ratzinger, Jan Pawel II. M6j umitowany poprzednik, [thum.] R. Lobko,
Czgstochowa 2007, s. 20-21.

2 Zob. np. Wspdlna perspektywa filozofii i teologii, [red.] R. Misiak, Szczecin 2006.

3 Zob. Tertulianus, De praescriptione 7, 9, podaj¢ za: D. Kartowicz, Sokrates i inni $wigci. O po-
stawie starozytnych chrzescijan wobec rozumu i filozofii, Warszawa 2005. Niestety potoczna in-
terpretacja tej i innych podobnych wypowiedzi Tertuliana zmierza w kierunku stanowiska: an-
tyracjonalizmu i antyfilozoficznosci. W rzeczywistosci ojciec tacinskiej teologii sprzeciwiat
si¢ filozofii (rozumowi), ktora fatlszowata prawdg, obraz natury i przekonywala, Ze jest on nie-
zgodny z Objawieniem. Por. D. Karlowicz, Sokrates i inni $wigci, s. 35-56; zob. takze R. H.
Ayers, Tertulian’s ‘Paradox’ and ‘Contempt For Reason’ Reconsidered, The Expository Times
July 1976, s. 308-311.
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na temat pewnych kluczowych poje¢ i koncepcji filozoficznych, co znaczaco
ostabia rozumienie istotnych kwestii teologicznych. To tylko jeden, intelek-
tualny aspekt tego problemu (pomijam tu kwestie formacyjne, wychowawcze
zwigzane z filozofig). Okazuje si¢ bowiem, ze wiedza filozoficzna pozwala nam
w zasadzie gleboko doceni¢ sens niemal kazdego waznego sformutowania dok-
trynalnego, czy tez kazdego waznego teologa.

Inspirujgc si¢ przytoczonymi w motcie stowami Benedykta X VI, chcialbym
wskaza¢ na rzeczy najbardziej fundamentalne, ktére mozna z cala pewnoscia
zaliczy¢ do ,,podstaw filozoficznych”. Bedzie to proba ukazywania znaczenia fi-
lozofii dla lepszego, glebszego rozumienia teologii. Swiadomie zatem przyjmu-
je perspektywe ogodlnosci, bowiem nie tyle chodzi tu o poglebienie szczegoto-
wej wiedzy w jakim$ waskim temacie, ile pokazywanie my$lenia filozoficznego
i jego wplywu na chrzescijanskie rozumienie prawd teologicznych. Aby umoz-
liwi¢ dostrzezenie tego, chcg przywotac jedna z podstawowych tez biblijno-teo-
logicznych i w jej $wietle, na drodze analizy, probowac¢ ukazywac przynajmniej
niektore aspekty filozoficznego myslenia w kontekscie teologii®.

1. ,,Swiat zostal stworzony...”

Biblijna teza o stworzenia catego uniwersum jest dla nas na tyle oczywista,
ze czasami by¢ moze nie dostrzegamy jej fundamentalne;j roli dla teologii chrze-
Scijanskiej. Rozni si¢ ona bowiem w sposob istotny od wizji wszystkich staro-
zytnych filozofow. Zapytajmy wigc jakie zalozenia mozemy odkry¢, rozwazajac
powyzsza teze 1 jakie implikacje pociaga za sobg jej przyjecie?

Historia stworzenia z ksiggi Rodzaju pokazuje jasno, ze $wiat ma poczatek,
wigc nie jest wieczny, a w zwiazku z tym nie jest tez czym$ fundamentalnym,
najwyzszym i ostatecznym. To Bog — Stworzyciel, ktory nie ma poczatku i kon-
ca, jest najwyzszy i ostateczny.

Catkowicie odmienne zdanie na ten temat prezentuje Arystoteles. Dla niego
wszech$wiat nie ma poczatku. Istniat od zawsze i bedzie istniat na zawsze. Sta-
giryta wskazuje na istnienie pierwszej przyczyny czy Pierwszego Poruszyciela,
ktory jest stojacym najwyzej w hierarchii i najbardziej doskonalym bytem we
wszechswiecie. Trzeba podkresli¢, ze dla Arystotelesa jest on bytem ,,w $wie-
cie” — jest cze$cig catego uniwersum. Jego istnienie jest wywnioskowane z fak-
tu zmiany, ruchu, ktory po prostu zwyczajnie obserwujemy”.

4 Inspiracjg dla tych rozwazan jest dla mnie przyktad i propozycja, ktore znalaztem
w pracy D. Allen, E. O. Springsted, Philosophy for Understanding Theology, Louisville — Lon-

don 2007 (e-book).
5 Zob. Arystoteles, Metafizyka, [thum.] K. Le$niak, Warszawal983, s. 312-316.
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Ten , filozoficzny” kontrast ujawnia nam dwa fundamentalne sposoby, w ja-
kich Arystoteles odroznia si¢ od pozornie prostego opisu z ksiegi Rodzaju. To
réznica: ontologiczna i epistemologiczna. Aby zrozumie¢ rozmiar i znaczenie
tych roznic przyjrzyjmy si¢ tym dwom filozoficznym pojeciom.

1.2. Podstawy ontologii w kontekscie ksiegi Rodzaju

Ontologia jako nauka o bycie jest dyscypling akademicka, ktérg zawdzigcza-
my Grekom. (Za ,,0jca” ontologii uwaza si¢ Parmenidesa.) Jednakze zawsze, kie-
dy zaktadamy czy twierdzimy, ze jaka$ rzecz jest szczeg6lnym rodzajem rzeczy-
wistosci — na przyktad widzimy, ze posta¢ stojagca w witrynie sklepowej jest to
manekin, a nie realna osoba, albo przewidzenie — to zawsze w takim momencie
dokonujemy ontologicznego rozréznienia. Albo kiedy rozwazamy kolor stotu lub
krzesta do pokoju, to widzimy, ze stot jest tego rodzaju rzeczg, ktora moze by¢
kolorowa. Natomiast absurdem jest twierdzenie odwrotne. Poznajemy, ze kolo-
ry sa wlasno$ciami (cechami) rzeczy takich jak krzesto czy stot. Meble nie sa
wlasno$ciami jako takimi, wigc stot nie moze by¢ cechg koloru. Réznica miedzy
stotem i kolorem jest takze rozréznieniem ontologicznym. Dochodzimy wigc do
tego, ze czynigc badz zakladajac ontologiczne réznice nie oznacza od razu, iz
uprawiamy ontologi¢ jako dyscypling akademickg. Raczej jest przeciwnie. Dys-
cyplina ta zaktada, ze potrafimy dokonywac takich rozréznien w sposob natural-
ny. Okazuje si¢, ze jest to naturalna zdolno$¢ naszego rozumu.

Ot6z podobnie jest w ksigdze Rodzaju. Kiedy czytamy, ze na poczatku Bog
stworzy! niebo i ziemig, to poznajemy ontologiczne rozréznienie, ktore autor na-
tchniony, nie uprawiajac ontologii jako nauki, czyni migdzy Bogiem a $§wia-
tem. Autor ksiegi Rodzaju wskazuje nam, ze kosmos (uporzadkowany $wiat) ma
poczatek; nie jest wigc wieczny, a w konsekwencji nie jest czym$ najwazniej-
szym, fundamentalnym i ostatecznym. Bog nie ma poczatku, lecz jest wieczny.
Jako Stwoérca wszechswiata, Bog nie jest czg$cig uniwersum, ani $wiat nie jest
czescig Boga. Kreacja zalezy wiec w swej istocie od Boga, od Jego istnienia. Tak
oto odkrywamy, ze status ontologiczny catego uniwersum (czyli rodzaj rzeczy-
wisto$ci jakim jest) radykalnie r6zni si¢ od ontologicznego statusu Boga.

1.3. Podstawy epistemologiczne w kontekscie ksiegi Rodzaju

Warto réwniez przyjrze¢ si¢ zatozeniom epistemologicznym przywotanej bi-
blijno-teologicznej tezy, aby zobaczy¢, jak roznig si¢ one od tych, ktore przyj-
muje Arystoteles.
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Mowiac bardzo ogoélnie, kazde twierdzenie badz sad przez nas wypowie-
dziany musi mie¢ swoja podstawe. (Jezeli sad jest bezpodstawny, wowczas jest
odrzucany.) Podstawg, na ktorej mozna zbudowaé dane twierdzenie moze by¢
na przyktad co$, co widzimy badz styszymy. Dyscyplina filozoficzna, ktora pyta
o podstawy, na ktorych opieraja si¢ nasze sady to epistemologia badz inaczej
teoria poznania. To nauka interesujgca si¢ poznaniem ludzkim, podejmujaca
szeroki zakres problemow z nim zwigzanych (np. zagadnienie zroédel poznania,
granic (przedmiotu) poznania, czy tez prawdy i jej kryteriow itd.)°.

Na czym zatem opierajg si¢ teza biblijna i poglad Arystotelesa? Okazuje sie,
ze r6znica mig¢dzy nimi jest rowniez radykalna. Przede wszystkim Stagiryta za-
interesowany jest wyjasnieniem porzadku $wiata, ktory postrzegamy. W zwigz-
ku z tym, nie twierdzi, ani nie postuluje niczego, co nie jest potrzebne do tego
wyjasnienia. Zaskakujace by¢ moze jest to, ze Arystoteles, jeden z najwigk-
szych umystow w historii, nigdy nie postawil pytania: dlaczego §wiat w ogole
istnieje?’ Istnienie §wiata przyjmuje jako oczywiste i nie jest dla niego proble-
matyczne. Wedlug niego najwazniejsza jest potrzeba odkrycia principiow natury
i dziatania §wiata. To angazuje go do badania rdznych rodzajow bytow (tak ro-
dzi si¢ filozofia pierwsza, metafizyka) i prowadzi do wniosku, ze istnieje pierw-
szy, nieporuszony poruszyciel jako najwyzszy i najbardziej doskonaly rodzaj
bytu. Przyjecie tego twierdzenia zaktada wigc cigg skomplikowanych rozr6z-
nien i argumentow, ale ostatecznie cate rozumowanie opiera si¢ na podstawowe;j
zasadzie epistemologicznej: stwierdzamy tylko to, czego domaga si¢ wyjasnie-
nie dziatania $wiata®. Inaczej mowigc, pragnienie odkrycie pryncypiow dzia-
fania calego uniwersum, jest tym, co motywuje Arystotelesa. Zas$ to, co upra-
womocnia jego twierdzenia, to ich efektywno$¢ w wyjasnieniu tego dziatania.
Natomiast religijne wyrocznie i poezja, rzekomo napisane pod boskim natchnie-
niem, sg odrzucone jako podstawa dla twierdzen wyjasniajacych natur¢ dziata-
nia $wiata.

W przeciwienstwie do Arystotelesa, zupetnie inne podstawy epistemologicz-
ne odnajdziemy w ksiedze Rodzaju, jak i w innych ksiegach Pisma Sw. Przede
wszystkim trzeba zauwazy¢, ze starozytny Hebrajczyk (autor natchniony ksie-
gi Rodzaju) nie szuka odkrycia zasad dziatania §wiata, ani nie szuka wyjasnien
jego istnienia. Wiara w Stworce nie jest wiec afirmowana dlatego, ze Izraelici
maja pragnienie wyjasni¢ istnienie i porzadek catego uniwersum. Jego istnie-
nie oraz porzadek nie stanowia podstaw dla ich wiary w Boga. Wierza w Boga,

¢ Por. J. Wolenski, Epistemologia, [w:] Stownik filozofii, [red.] J. Hartman, Krakow 2004,
s. 50-51; Por. takze J. Wojtysiak, Stownik wybranych terminow filozoficznych, [w:] A. B. Ste-
pien, Wstep do filozofii, Lublin 2001, s. 422.

7 Por. D. Allen, E. O. Springsted, Philosophy for Understanding Theology, loc.101.

8 Por. tamze, loc. 111.
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poniewaz przyjmuja i akceptuja, ze Bog sam si¢ im objawit. Uczynit to naj-
pierw Abrahamowi, potem kolejnym patriarchom: 1zaakowi, Jakubowi itd. Za-
tem ich wiara w boskg rzeczywistos¢ jest raczej odpowiedzig na Bozg inicjaty-
we, niz wynikiem poszukiwan wyjasnien poczatku i porzadku natury.

W tym $wietle wida¢, ze Nieporuszony Poruszyciel Arystotelesa, ktory jest
czescig catego wszechswiata, od biblijnego Stworcy uniwersum rozni sie rady-
kalnie nie tylko swoim statusem ontologicznym. Takze podstawa epistemolo-
giczna, na ktorej opiera si¢ twierdzenie o Pierwszym Poruszycielu jest radykal-
nie odmienna od tej, ktora motywuje twierdzenie o istnieniu Boga Stworcy.

3. ,,Co wspolnego maja Ateny z Jerozolimg?”

Czy wszystko, co zostalo do tej pory powiedziane usprawiedliwia t¢ lekce-
wazgcg uwage Tertuliana? Moze si¢ tak wydawac, ale w rzeczywistosci tak nie
jest! Jakkolwiek Izraelitom brakowalo ciekawos$ci dotyczacej pryncypiow na-
tury, w pordwnaniu z greckimi filozofami, to jednak chrzescijanska teologia
jest z natury hellenska. I nie chodzi tu tylko o to, co dokonato si¢ w poczat-
kach pierwszego gloszenia Ewangelii, kiedy uczniowie Jezusa, chcac oglosi¢
Jego nauke, musieli siggna¢ do zrozumiatego jezyka owczesnej kultury, czyli
jezyka greckiego oraz podda¢ Objawienie nietatwym zabiegom interpretacyj-
nym. Zwrdcono si¢ wowczas w strone filozofii, ktoéra mogta juz poszczyci¢ sig
pewnymi osiggni¢ciami w rozwigzywaniu tajemnicy istnienia, religii oraz uka-
zywaniu drég wychowawczych cztowieka zdobywajacego madrosc¢, aby prowa-
dzi¢ zycie szczes$liwe®. Badano wigc, ktora z wersji filozofii najlepiej ,,nadaje
si¢” do wyrazenia tre$ci Objawienia. Juz chocby tylko to mogloby $wiadczy¢
o $cistym ,,zwigzku Aten z Jerozolimg”. Jednakze chrzescijanska teologia jest
z natury swej hellenska dlatego, iz nie moglaby zaistnie¢ jako dyscyplina na-
ukowa, bez tego rodzaju ciekawosci intelektualnej, ktora byta wtasciwa staro-
zytnym Grekom. Starozytni Egipcjanie mawiali o Grekach, ze sg jak dzieci,
ktore nieustannie pytaja: ,,dlaczego?”. Nie oznacza to, ze inne starozytne kul-
tury, wlaczajac w to kultur¢ hebrajska, cechowat brak pytan poszukujacych
wyjasnien rozmaitych rzeczy. Znamienne jest raczej to, ze w starozytnej Grecji

* Wspomniana madro$¢ i drogi do szczgscia mogly by¢ réznie rozumiane w zalezno-
$ci od danej tradycji czy szkoty filozoficznej. Por. J. Sochon, Filozofia jako mgdrosé
kierujgca ludzkim zyciem (Wyznania zarliwego filozofa), [w:] Studia z filozofii Boga,
religii i czlowieka, [red.] P. Mazanka, Warszawa 2001, t. 1, s. 225-226; J. Sochon, Ja-
kiej filozofii potrzebuje wspolczesna teologia? Watpliwosci i propozycje, [w:] Studia
z filozofii Boga, religii i czlowieka, [red.] J. Sochon, J. Grzybowski, Warszawa 2007,
t. 4,s. 159-160.
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praktyka ta stata si¢ sprawg zasadniczg. Z pewnoscig Grecy nie wymyslili kaz-
dego znaczacego pytania, jakie kiedykolwiek byto stawiane. Ich zastuga jest to,
ze stawiali jakie$ pytanie w sposob wytrwaly, systematyczny jako celowy, $wia-
domy program, az doszli do rozwini¢cia idei nauki jako takiej — dyscypliny, ob-
szaru wiedzy teoretycznej okreslanej przez pewien zbior twierdzen oraz zespot
czynnos$ci poznawczych stosowanych w sposob uporzadkowany i metodyczny
(metoda)'?.

Systematyczne poszukiwanie przyczyn badz pytanie o logosowg struktu-
re (racjonalnos¢) czegokolwiek i wszystkiego w ogole, jest dla wspodtczesnego
cztowieka czym$ oczywistym. Stanowi to cze$¢ naszego ,,umystowego wyposa-
zenia”''. Obecne w cztowieku pragnienie ciaglego przesuwania granicy obszaru
tego, co nieznane i odstaniania wszelkich tajemnic, nabrato nowego dynami-
zmu, w polaczeniu z odziedziczong po starozytnych Grekach koncepcja nauki,
z jej charakterystycznymi zasadami i metodycznym badaniem.

Taka byla rowniez postawa wczesnych Ojcow Kosciota, ktorzy ksztatto-
wali doktryng chrzescijanska w pierwszych wiekach. Z jednej strony dazyli do
kontemplacji i zachowania wlasciwego sensu tajemnicy do$wiadczenia wiary,
z drugiej za$ wytrwale 1 konsekwentnie pytali o prawde objawiong: ,,dlaczego
i jak co$ jest?”. Bylo to myslenie hellenskie do takiego stopnie, ze doprowa-
dzito do stworzenia dyscypliny teologii. Ich wptyw nie ogranicza si¢ wigc tyl-
ko do wyboru takiej, czy innej koncepcji filozofii greckiej, ktora miataby stac
si¢ ancilla theologiae. Wazniejsza raczej wydaje si¢ by¢ owa charakterystyczna
postawa umystu — perspektywa spojrzenia, w ktorej nacisk ktadzie si¢ na pyta-
nie ,,dlaczego i jak?” jako zasade generalng; w ktorej ceni si¢ spojnos¢, porza-
dek w poszukiwaniach principiéw naszej rzeczywistosci i poznania. Nie byto-
by oczywiscie chrzescijanskiej teologii, gdyby nie byto Objawienia biblijnego
i wspolnoty wierzacych. Podobnie jednak nie bytoby tej dyscypliny, gdyby nie
byto takiego hellenskiego nastawienia w chrzescijanach, ktore zmuszato ich
do stawiania pytan o Objawienie oraz relacj¢ Objawienia Biblijnego do innego
rodzaju wiedzy. Niedostrzeganie wigc roli filozofii w teologii albo, co gorsze,
nonszalanckie potraktowanie jej, jest w istocie podkopywaniem jednego z jej
filarow. Natomiast pytanie o konkretng koncepcje¢ filozofii dla teologii pozosta-
wiam w tej chwili otwarte'.

10°Zob. S. Kaminski, Nauka i metoda. Pojecie nauki i klasyfikacja nauk, Lublin 1992.

' D. Allen, E. O. Springsted, Philosophy for Understanding Theology, loc. 131.

12 Zob. J. Sochon, Jakiej filozofii potrzebuje wspolczesna teologia? Watpliwosci i propozycje,
s. 159-160; B. Wald, Filozofia w studium teologii, Lublin 2006.
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4. Filozofowa¢, aby zrozumie¢ teologig...

Powro¢my teraz do przywotanej na samym poczatku biblijno-teologicznej
tezy. Nasladowanie umystowej postawy Grekow, a zatem systematyczne i me-
todycznie uporzadkowane stawianie pytan i poszukiwanie odpowiedzi, prowa-
dzi nas do zwrdcenia uwagi na bardzo wazny aspekt w kwestii naszej wiedzy
o Bogu. Wyrasta on wlasnie z teologicznego przekonania (wiary), ze $wiat zo-
stat stworzony, a zatem Bog nie jest czg$cig naszego uniwersum. Chodzi o to, ze
nie poznajemy, czym Bog jest w swej istocie. Istota Bozego bytu jest ostatecz-
nie niepoznawalna. Wynika to z biblijnej koncepcji stworzenia i jak wida¢ ma
glebokie i daleko idace konsekwencje.

Bog Stworca, ontologicznie ani nie jest czesScig Swiata, ani $wiat nie jest czg-
$cig Boga. Mamy wigc tutaj zdecydowane rozrdznienie miedzy Bogiem a §wia-
tem. Jest to bardziej fundamentalne i radykalne niz jakakolwiek rdéznica migdzy
dwiema rzeczami, ktore sg czescig tego $wiata. Niezaleznie od tego, jak wiel-
ka mogtaby by¢ ontologiczna roznica tych rzeczy, jest ona w rzeczywisto$ci
niewielka w poroéwnaniu z réznicg ontologiczna, jaka istnieje migdzy Stworca
a stworzeniem'.

Roznica migdzy Stworcg a stworzeniem jest czasami wyrazana w postaci
podziatu na byty przygodne i byt konieczny. Historia stworzenia z Ksiggi Ro-
dzaju pokazuje nam, ze §wiat ma poczatek. Rzeczy, ktore sg przygodne, zaczy-
naja sie i koncza. Byt konieczny jest wieczny (trwa na wieki).

Roéznica ontologiczna migdzy Bogiem, ktory zgodnie ze swoja naturg jest
wieczny, a wszystkimi innymi bytami, ktore sg przygodne, jest jeszcze bardziej
podkreslona w twierdzeniu, ze Bog stworzyl §wiat w sposob wolny. Bog nie mu-
sial stwarza¢ catego uniwersum. Nie odczuwal zadnego wewnetrznego lub ze-
wnetrznego przymusu do aktu kreacji. Skoro jest zrodlem wszystkiego, nic nie
moze by¢ zewngtrznie wezesniejsze wzgledem Boga, aby zmusi¢ Go do stwa-
rzania. Mozna by mowi¢ o jakim$ wewnetrznym przymusie, jezeli natur¢ Boga
pojmowac jako ekspansywna, dynamiczng jak w systemie emanacyjnym Ploty-
na. Istniatby rowniez taki przymus, gdyby w Bogu bylo jakie$ pragnienie czy
tez potrzeba kompletnosci, jak zdaje si¢ sugerowac filozofia i teologia procesu.
W takich przypadkach stworzenie wszech$wiata byloby wynikiem albo nacisku
wewnetrznych sit swego rodzaju niestabilnej natury, albo potrzeby wzbogacenia,
uzupetnienia natury Boga czyms, co w istocie swej nie jest boskie.

Jednakze Bog Biblii dziata w sposob catkowicie wolny! Zatem méwimy
o naturze pelnej, tzn. stabilnej, kompletnej, jednym stowem moéwiac — doskona-
fej. Akt stworzenia jest wigc aktem czystej wielkodusznosci i szczodrosci Boga.

13 Por. D. Allen, E. O. Springsted, Philosophy for Understanding Theology, loc. 183.
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Wtasnie Boza wolnos¢ w stwarzaniu jest powodem tego, ze stworzenie
$wiata rozpoznajemy jako akt czystej hojnosci, ale jest ona rowniez przyczyng
tego, ze Bog jest niepoznawalny w swej istocie czy byciu. Skoro $wiat ma swoj
poczatek, 1 skoro Bog stworzyt go w sposéb wolny — oznacza to, ze Boég moze
istnie¢ bez $wiata. Relacja migdzy Bogiem i $wiatem (relacja Stworca — stwo-
rzenie) jest czym$ wtoérnym (mniej podstawowym) wzgledem Boga, ktory jest
jednym z czlonow tejze relacji. Innymi stowy, Bog jest bardziej fundamentalny
niz relacja miedzy Nim a §wiatem; sam w sobie — w swojej najglebszej istocie
czy byciu — pozostaje On bez jakiejkolwiek relacji do czego$ na zewnatrz sie-
bie. Dopiero przez akt stworzenia w petni ustanawia On taka relacje. Tak wigc
Bog nie jest ,,czym$ wiecej” ze §wiatem niz bez $§wiata; nie jest On niekom-
pletny bez bytéw stworzonych. Jakkolwiek zabrzmi to nieprzyjemnie (brutal-
nie): Bég nie potrzebuje §wiata. Tylko dlatego, ze go nie potrzebuje, mozemy
powiedzie¢, ze istnienie calego uniwersum jest wynikiem aktu czystej wielko-
dusznosci czy taski. Jednakze chce podkreslic, ze to wszystko nie oznacza, ze
Bog si¢ o nas nie troszczy. Jest wrecz przeciwnie!

Byt, ktory w swej naturze jest kompletny, niewyczerpalnie bogaty, ktore-
mu niczego nie brakuje, przekracza nasze mozliwosci zrozumienia. Wszech-
$wiat sktada si¢ z rzeczy, ktore klasyfikujemy wedtug ich podobienstw i roz-
nic, w rozmaite kategorie bytow. Jednak Bog nie jest bytem nalezacym do
tego $wiata. Bosko$¢ nie jest jednym sposrod wielu bytow, jest raczej zrodtem
wszystkich innych bytow. Zatem pojecia, koncepcje poprzez ktdre rozumie-
my rézne rodzaje rzeczy w tym $wiecie, nie pozwalaja nam obja¢ nimi Boga,
poniewaz Bog nie podpada pod Zadng klasyfikacje czy rodzaj, wedlug ktorego
porzadkujemy rzeczy istniejace wokot nas. Niemniej, posiadamy pewne pozna-
nie i rozumienie Boga. Dlatego, ze §wiat ma poczatek, a Bog nie, i poniewaz
Bog stwarza go w sposob wolny — poznajemy, ze Bog jest wewnetrznie bogaty
i pelny. Boska doskonatos¢ nie jest czyms, co poznajemy przez porownywanie
miedzy sobg stworzonych rzeczy doskonatych. Rzecz w tym, aby zrozumie¢,
ze Bog jest doskonaly (kompletny i pelny w swej naturze), poniewaz stworzyt
$wiata w sposob wolny. Mozemy to poja¢, pomimo tego ze nie obejmujemy
rozumowo doskonato$ci Boskiego bytu. Boze dzialanie umozliwito relacje,
poprzez ktora posiadamy jaka$ wiedzg o Bogu. Z aktu stworzenia poznajemy
pemos¢ 1 kompletnos¢ natury Boga, cho¢ nie obejmujemy owej pelnosci i kom-
pletnos$ci, tzn. tego, czym jest Bog w swej istocie. Zatem poznajemy Go, nie
w istocie, ale tylko w relacji do nas'.

14 Bog pozostaje w relacji z nami na dwa gtéwne sposoby. Pierwsza to: relacja Stworca-stworze-
nie. Druga, zwiazana jest z Jego samoobjawieniem si¢ ludowi Izraela, a nastgpnie Nowemu
Izraclowi — Kosciotowi chrzescijanskiemu. Poprzez pierwsza poznajemy hojno$¢ 1 wielkodusz-
nos$¢ Boga, z pewnoscig jednak akt stworzenia nie wyczerpuje catego zakresu Bozej szczo-
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5. Objawienie i tajemnica

Zrozumienie radykalnej ontologicznej r6znicy miedzy Bogiem i stwo-
rzeniem prowadzi nas do waznej implikacji epistemologicznej. Rozpoznajac
to, iz rzeczywisto$¢ Boga przekracza nasze intelektualne zdolnosci pojmo-
wania, wielu autorow w swoich pracach dostrzega istotne znaczenie tajem-
nicy Boga. Znajduje to swoje odbicie cho¢by w dyskusjach nad pojeciem
objawienial®.

»Objawienie” (tac. revelatio, manifestatio, gr. apokdlypsis, epifaneia, délo-
sis) — w jezyku potocznym oznacza tyle, co ujawnienie, ogloszenie, oznajmie-
nie, o§wiecenie, odkrycie, odstoniecie, zdjgcie zastony, uczynienie czego$ jaw-
nym, wyjawienie, ukazanie si¢, darowanie'®. Bardzo tatwo wigc o upraszczajace
pojmowanie Objawienia, jako przede wszystkim zdobycie zbioru informacji
(prawd), dzieki ktorym czlowiek posiada wiedze o Bogu i Boskich sprawach,
tak jak zdobywa si¢ i posiada wiedze o wszystkich innych przedmiotach ludz-
kiego poznania.

W tym kontek$cie mozna wskaza¢ na protestanckiego filozofa i teologa Pau-
la Tillicha (1886-1965), ktory w swojej koncepcji objawienia mocno podkreslat
aspekt tajemnicy'’. Tillich przede wszystkim zwraca uwagg, ze stlowo ,tajem-
nica”, pochodzace od stowa muein (,,zamknigcie oczu” lub ,,zamkniecie ust”),
wskazuje na przekraczanie normalnego poznania. Nie jest wigc tajemnicg cos,
co aktualnie nieznane, w przysztos$ci zostanie poznane w procesie normalne-
go poznania (np. okolicznos$ci jakis wydarzen ujawnione przez §wiadkow czy
odkrycie czego$ za pomocg wiasciwej metody naukowej). W koncepcji Tilli-
cha — tajemnica, z definicji, pozostaje ukryta. Wiasnie owa ,,skryto$¢” (hidde-
ness) jest zwana ,.tajemnica”, a ,,objawienie jest szczegolna i niezwykla ma-
nifestacja, ktora zdejmuje zastone z czegos, co jest w szczegolny i niezwykty

drosci. Na drugiej drodze relacji z nami dowiadujemy si¢, ze Bog stworzyt nas aby$my zyli
z Nim we wspolnocie. Ostatecznie wigc jestesmy powotani do tego, aby dzieli¢ boskie zycie,
ktére pozostaje poza naszym sposobem istnienia. Boska hojnos¢ i taska jest zatem duzo wigk-
sza niz mogliby$my sadzi¢ na podstawie relacji Stworca-stworzenie. Tylko widzac w Bogu
Odkupiciela, faktycznie rzecz biorac jako Odkupiciela w Chrystusie, mozemy naprawde
uswiadomi¢ sobie najwigksze glebiny Boskiej hojnosci. Por. D. Allen, E. O. Springsted, Phi-
losophy for Understanding Theology, loc. 183.
W kwestii interpretacji objawienia istnieje wiele stanowisk teologicznych i filozoficznych.
Typologi¢ wspodtczesnych koncepcji Objawienia zob. M. Rusecki, Traktat o Objawieniu, Kra-
kow 2007, s. 103-118.
Zob. np. Stownik jezyka polskiego, [red.] M. Szymczak, t. 2, Warszawa 1992, s. 412. A. Jou-
gan, Stownik koscielny tacinsko-polski, Warszawa 1992, s. 405 i 589. Stownik grecko-polski,
[red.] Z. Abramowiczowna, t. 1, Warszawa 1958, s. 2701 514 oraz t. 2 1960, s. 283.
Zob. szerzej cale zagadnienie M. Napadto, Pytanie o Boga. Filozofia religii Paula Tillicha,
Plock 2015, s. 59-60.
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sposob ukryte”'®, jednoczesnie — trzeba doda¢ — pozostaje ukrytym. ,,Tajemnica
jest wiec tym, co si¢ odkrywajaco skrywa”!®. To rzeczywistos¢, ktora nigdy do
konca nie moze by¢ odgadniona, do konca zglebiona. Bowiem, ,,wszystko, co
ze swej istoty tajemnicze, nie moze utraci¢ swej tajemniczosci, nawet gdy jest
objawione”?. Wiasnie taki pozorny paradoks wystepuje na gruncie religii. Gdy
wigc religia glosi, ze ,tajemnica” zostata objawiona, stwierdza tylko tyle, ze
rzeczywistos¢ tajemnicy i nasza do niej relacja stala si¢ kwestig do§wiadczenia.
Sw. Jan Pawet I w Encyklice Fides et Ratio pisat: ,[...] poznanie wiary nie
usuwa tajemnicy, a jedynie bardziej ja uwypukla i ukazuje jako fakt o istotnym
znaczeniu dla zycia cztowieka™'.

Moze warto jeszcze przywota¢ katolickiego filozofa Gabriela Marcela
(1889-1973) oraz jego powszechnie znang dystynkcje na problem i tajemnicg®.
Dla francuskiego egzystencjalisty problemem jest cos, co napotkane, staje jakby
obiektywnie przed cztowiekiem. To inaczej méwigc przedmiotowy stan rzeczy,
ktory mozna podda¢ racjonalnej analizie, w celu odkrycia jakiego$ rozwigza-
nia, ktore z kolei stanie si¢ powszechnym dobrem czlowieka (wiedza intersu-
biektywnie komunikowalna). Natomiast tajemnica jest czyms, w co czlowiek
jest zaangazowany 1 dotyczy obszarow, w ktorych struktura podmiotowo-przed-
miotowa traci znaczenie. Marcel zauwaza zbiezno$¢ tego, co tajemnicze, z tym,
co ontologiczne. Redukowanie tajemnicy do problemu jest w jego mniemaniu
pewnego rodzaju skazeniem umystu. W tym $wietle trzeba postawi¢ retoryczne
pytanie: czy Bog jest dla nas ,,problemem” — teoretycznym zagadnieniem, przed-
miotem dyskusji, czy raczej stanowi ,,tajemnice”, ktora wota o zaangazowanie
irelacje?

Z.akonczenie

Zaprezentowana refleksja miata by¢ przede wszystkim przyktadem tego, jak
sigganie do filozofii czy tez innych dziedzin nauki moze poszerza¢ zrozumie-
nie jakiej$ prawdy wiary. Okazuje si¢ jednak, ze przygoda filozoficzno-teolo-
gicznego myslenia potrafi zaskakiwac. Rozpoczynajac bowiem od ,,suchych”,
pojeciowych analiz porownawczych, finalnie stajemy wobec pytania, ktore za-
skakuje — o niczym nie przesadzajac, domaga si¢ jakiego$ ,,poruszenia serca”.

8 P. Tillich, Teologia systematyczna, [thum.] J. Marzecki, t. 1, Kety 2004, s. 105.

9 K. Mech, Logos wiary. Migdzy boskoscig a racjonalnoscig, Krakow 2008, s. 427.

P. Tillich, Teologia systematyczna, s. 105.

2l Jan Pawetl 11, Fides et Ratio, nr 13.

2 Zob. G. Marcel, By¢ i mie¢, [thum.] D. Eska, Warszawa 2001, s. 144-146 oraz G. Marcel, Ta-
Jjemnica bytu, [thum.] M. Frankiewicz, Krakow 1995, s. 221-228.
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,, Co wspolnego majg Ateny z Jerozolimq?”, czyli filozofowa¢c, aby zrozumiec teologie...

W ten sposob by¢ moze udaje nam si¢ troch¢ wyrazniej dostrzec intuicj¢ tego,
czym jest filozofia w swym ,,pierwotnym powotaniu™*, tj. madroscia kierujaca
ludzkim zyciem; madro$cia rozumu czytajacego stworzong rzeczywistosc, kto-
ra ma nie tylko charakter pojgciowy, ale takze docierajgcy®: ,[...] umie wyjs¢
poza dane doswiadczalne, aby w swoim poszukiwaniu prawdy odkry¢ co$ abso-
lutnego, ostatecznego, fundamentalnego™.

Na koniec moze warto pokusi¢ si¢ o jeszcze jeden wniosek, a raczej pyta-
nie, do ktorego przynagla mnie przebyta powyzsza droga myslenia filozoficzno-
-teologicznego. Zastanawiam si¢ nad wlasnym postrzeganiem teologii jako na-
uki 1 pytam siebie: co wspdolnego majg Ateny z Jerozolimg dla mnie? Madros¢
Aten (filozoficzna) na rézne sposoby przekonuje mnie, ze rzeczywisto$¢, ktorg
spotykam w Jerozolimie (teologia/wiara) przekracza nasze zdolnosci intelek-
tualne. Nie jest to jednak powodem do zwatpienia w moc intelektu cztowieka;
nie rodzi sceptycyzmu. Odkrywam bowiem jego druga — ,,mocna” strone. Za-
pisat $w. Tomasz z Akwinu: ,,Pojmowanie catego Boga jest niemozliwe dla ja-
kiegokolwiek intelektu stworzonego: «dotarcie do Boga w jakikolwiek sposob
dzieki umystowi (duchowo), pozostaje wielkim szcze$ciem», jak powiada Au-
gustyn”?. Zauwazam wiegc jak od pewnego czasu teologia (a moze skromniej
mowigc: pewne prawdy wiary) przestaje by¢ tylko zbiorem uporzadkowanych
intelektualnych tez, a staje si¢ drogg — procesem, ktory w ,,dialektyce widzenia
1 nierozpoznania, rozpoznania i niewidzenia, obecno$ci i nieobecnosci”’, po-
zwala zwroci¢ si¢ w strong tajemnicy Boga, ktorego ludzki rozum nie ogarnia
a jednoczesnie w jakis sposob do Niego dociera.

Streszczenie

W artykule zostaje podjeta problematyka z zakresu relacji filozofii i teologii. Gtowna
mysla, bedaca w zasadzie osnowa catego wywodu, jest przekonanie, ze wiedza filozoficz-
na pozwala nam gteboko doceni¢ sens niemal kazdego waznego sformutowania doktry-
nalnego, czy tez kazdego waznego teologa.

Wskazujac zatem na ,,fundamenty” filozoficzne, czyli podstawy ontologiczno-epi-
stemologiczne teologicznego myslenia oraz myslenia w ogole, praca probuje ukazywaé

3 Por. Fides et Ratio, nr 6.

2 Por. J. Sochon, Filozofia jako mgdros¢ kierujgca ludzkim zyciem (Wyznania zarliwego filozo-
fa), s. 233.

» Fides et Ratio, nr 83.

2 STh,1,12. a. 7, cyt. za: J. Sochon, Filozofia jako mgdrosé¢ kierujgca ludzkim zyciem (Wyznania
zarliwego filozofa), s. 233.

27 Intuicj¢ tej metafory zawdzigczam: A. Draguta, Emaus. Tajemnica dnia ésmego, Warszawa
2015, s. 7-8.
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znaczenie 1 koniecznos$¢ filozofii dla lepszego, glebszego rozumienia teologii. Aby umoz-
liwi¢ dostrzezenie tego, zostaje przywotana jedna z podstawowych tez biblijno-teolo-
gicznych (,,$wiat zostat stworzony...”) 1 w jej $wietle, na drodze analizy, przedstawia si¢
przynajmniej niektore aspekty filozoficznego myslenia w kontekscie teologii.

Stowa KLUCZOWE: relacja filozofii i teologii, podstawy ontologiczne i epistemologiczne,
stworzenie $wiata, objawienie

Summary

“What indeed has Athens to do with Jerusalem?” — to philosophise to
understand theology...

The article addresses the issue of the relationship between philosophy and theology.
The main point, being also the underlying idea of the whole argument, is a belief that
philosophical knowledge enables us to appreciate the meaningfulness of almost every
important doctrinal statement or every significant theologian.

The following article attempts to prove the necessity and significance of philosophy
for the better and deeper understanding of theology by pointing out philosophical ‘foun-
dations’, e.i. ontological and epistemological bases of theological thinking and thinking
in general. To demonstrate this importance, the article refers to one of the basic bibli-
cal and theological theses, namely “the world was created”, and, in view of it, presents
through analysis some aspects of philosophical thinking in the context of theology.

KEYwoRrbDs: relationship between philosophy and theology, ontological and epistemolo-
gical bases, creation of the world, revelation
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Andrzej Ochman
Lublin

Medialna sfera publiczna wedlug Jiirgena Habermasa

Dla Jiirgena Habermasa najdoskonalsza formg sfery publicznej jest jej
mieszczansko-obywatelski charakter uformowany w XVIII w. Ta najznakomit-
sza jej forma nie trwata jednak dtugo, poniewaz juz z poczatkiem XIX w. po-
jawiaja si¢ pierwsze oznaki kolejnych przeksztatcen, w ktorych Habermas za-
uwazyt jej powolny upadek. Najbardziej znany wspoélczesnie przedstawiciel
teorii krytycznej zwraca wiele uwagi na wymiar medialny sfery publicznej,
ktory ja rozproszyt, zatomizowat i doprowadzil do powstania substytutow, ktore
nie spetniajg zaktadanych zadan tej sfery.

Celem opracowania jest przedstawienie najistotniejszych cech medialnej
sfery publicznej. Najpierw wybiera si¢ 1 opisuje jej dwie istotne cechy: pseudo-
-publicznos¢ 1 pseudo-prywatnos¢. Nastgpnie przechodzi si¢ do ukazania jej
komercyjnego charakteru, ktory wptynat na publicznos¢ czynigc jg sfera wpty-
woOWw 1 obszarem manipulacji. W ostatniej czesci artykutu probuje si¢ zaprezento-
wac wspodlczesng sfere publiczng i jej zwiazek z procesami demokratycznymi.

1. Pseudo-publicznos¢ i pseudo-prywatnos¢

Habermasowski model sfery publicznej uwzgledniat rozdzial miedzy zyciem
prywatnym a publicznym. Jednoczesnie jednak sfera publiczna jest dla niego
obszarem zapo$redniczenia. Wychodzacy ze sfery prywatnej ludzie czerpigc
z niej tematy 1 problemy gromadza si¢ jako publiczno$é, by te kwestie dyskuto-
wac. Jednak w medialnie uksztaltowanej przestrzeni zycia publicznego docho-
dzi do krzyzowania si¢ tego, co z zatozenia winno by¢ rozdzielne. Ich zacho-
dzenie na siebie powoduje, ze model Habermasa traci zastosowanie. Tego, co
powstaje nie da si¢ juz zaszeregowaé do porzadku publicznego lub prywatne-
go. Na sceng wkraczajg instytucje zastgpcze. Z jednej strony mamy stowarzy-
szenia, ktore reprezentuja interesy prywatne i probuja je upolityczni¢, z drugiej
za$ partie, ktore bedac niegdy$ narzedziami wlasciwej sfery publicznej teraz
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stawiajg si¢ ponad nig. Publiczno$¢, juz jednak nie w sensie Scistym, lecz raczej
teatralnym, wciggana jest w te relacje tylko dla celow aklamacyjnych i bier-
nych, bedac odbiorcami przekazu medialnego'. W taki sposob kreuje si¢ co$
nowego w formie quasi twordw spotecznych, jakimi jest pseudo-publicznos¢
i pseudo-prywatnos¢. Kiedys$ uczestnicy zycia publicznego byli $wiadomi swo-
jej podwajnej roli jako bourgeois i homme, obecnie zastgpiono je biernoscia.

Tradycyjna arystotelowska koncepcja polityki obejmujaca spoteczenstwo
i panstwo przetrwata do XIX w. Potem nastgpito niejako rozwarstwienie spo-
teczne. Wytonity si¢ dwa odrgbne systemy: prawno-prywatne stosunki ekono-
miczne oddzielity si¢ od porzadku panowania. Nastgpit w nauce rozpad na teo-
ri¢ spoteczenstwa i teori¢ panstwa?. Zanikt gdzies po drodze naturalny rezonans
miedzy tymi sferami. Nie ma publicznos$ci. Jest panstwo, prywatny interes sto-
warzyszen i masa.

W miar¢ komercjalizacji istniejacy dotad prég na linii prywatny-publiczny
zostaje przetamany. Powoduje to, ze juz jedynie polityczne gwarancje zapew-
niajg niezaleznos¢ sferze publicznej, nie jak dotad, gdy swoje uprawomocnienie
miala w przestrzeni prywatnej. Jak zauwaza stusznie Habermas ,,wytworzony
przez masowe media §wiat tylko na pozor jest sferg publiczng; ale ztudzeniem
jest rowniez integralno$¢ sfery prywatnej, jaka zarazem zapewnia swoim kon-
sumentom’™. Dzieje si¢ tak, gdyz w sferze publicznej okresu mieszczansko-
-obywatelskiego obszar prywatny mial zapewniony intymny charakter,
a obecnie jest on pustoszony przez publiczng jawnos¢. Kultura upowszechnia-
nia integruje prywatno$¢ z publicznoscig. Tematy intymne zostaja wyciggane
na $wiatlo publicznoséci. Kultura masowa taczy przekaz z dziwnymi formami
beletrystyki przerabianej w formy rozrywki i quasi-pomocy w zyciowych roz-
terkach. Media kreuja siebie jako adresatow indywidualnych klopotow, jako
autorytety w trudnych sprawach. Ta sfera wysysa niejako prywatny obszar pro-
bleméw pod $cisty nadzor przekazu publicznego®. Takie ujawnianie stwarza jed-
nak co$ w rodzaju wtdérnej intymnosci, gdyz wyrywanie tematéw prywatnosci
uswiadamia konieczno$¢ istnienia tego obszaru.

Silna sfera intymna byta ukierunkowana na publicznos¢, staba stata sie
brama przez ktora wdzieraja si¢ sity spoteczne w postaci mediéw. Abstynen-
cja literackiego i politycznego dyskursu zostata zastapiona innymi formami
wspolnotowosci w postaci telewizji czy kina. W sferze literackiej kazdy czy-
tal w obrebie wlasnej prywatno$ci, by nastepnie te ,,wyczytane” tematy prze-
dyskutowac¢. W sferze zmediatyzowanej, gdy wspoélnie oglada si¢ telewizj¢ nie

' J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia sfery publicznej, Warszawa 2007, s. 331-332.
2 J. Habermas, Filozoficzny dyskurs nowoczesnosci, Krakow 2000, s. 50.

3 J. Habemas, Strukturalne przeobrazenia, s. 323.

4 Tamze, s. 325-326, 330, 339.
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ma potrzeby, by si¢ spotyka¢ na dyskusji’. Aktywny obywatel zostal zamie-
niony, jak to okresla Seyla Benhabib, na ,,obywatela konsumenta obrazowych
i informacyjnych pakietow™®. Jest to zdaniem Habermasa kolonizacja $wiata
zycia prywatnej jednostki. Media podbijaja domen¢ tego $wiata i interweniu-
ja w proces nadawania sensOw 1 znaczen. Pozbawia to jednostki pewnych ram
interpretacji rzeczywisto$ci czynigc je podatnymi na manipulacje. Indywidual-
na przestrzen traci gwarancje wolnosci prawnie urzeczywistniane w sferze pu-
blicznej. Ta przestrzen nie stuzy rozwojowi, ale jedynie schronieniu. Sprawnie
dziatajgca sfera publiczna byta zapleczem jednostkowych wolnos$ci, do ktorych
nalezala wolnos¢ stowa i debaty. Brak sfery publicznej czyni prywatny ob-
szar niepewnym. Bez silnej i sprawnej sfery publicznej jednostka jest konfron-
towana sama z panstwem i $wiatem mediow.

Wzajemne przenikanie si¢ spoleczenstwa i panstwa prowadzi do zanikania
sfery prywatnej. Zapewniata ona ogdlno$¢ praw i deliberacyjne zatatwianie
spraw. Konsekwencja tego jest rowniez wdzieranie si¢ do sfery publicznej zor-
ganizowanych interesoOw prywatnych. Rezultat czgsto jest forsowany, a nie dys-
kutowany, a wynikte z takiego ,.kompromisu” prawa nie moga juz pretendowac
do rangi og6lnej prawdy, ktora miata si¢ broni¢ w parlamentarnym horyzoncie’.

Sfera publiczna traci w ten sposob funkcje posredniczace. Ostabienie po-
zycji parlamentu powoduje wzmocnienie innych ptaszczyzn mediacyjnych.
Od strony panstwa tworzy ja administracja, za$ od strony spoleczenstwa par-
tie i zwigzki. Kazda ze stron forsuje swego rodzaju jawnos$¢, ktéra jednak ma
nie tyle sta¢ si¢ miejscem dysput, co przysporzy¢ prestizu i zjedna¢ aklamacje
w klimacie opinii o nie-publicznym charakterze. We wcze$niejszych strukturach
publicznos$ci jawnos¢ miala zapewni¢ ciggtos¢ dyskusji na poziomie parlamen-
tarnym, jak i poza nim. Parlament byt osrodkiem i czgsécig publicznosci. Media
prezentujgce obrady tego gremium nie shuzg jawnosci, wreez przeciwnie. Pre-
zentujg nie debatg, a wypaczenia istniejacego systemu, gdyz istota obrad prze-
niosta si¢ do klubow i komisji parlamentarnych. Media nie pokazujg deliberacji,
ale pewng forme¢ dokumentu stylizowang na spektakl. Staje si¢ on karykaturalng
demonstracja, zamiast racjonalnej krytyki®.

Habermas powotuje si¢ na C. Wright-Mills’a, ktory dokonuje rozr6z-
nienia na publiczno$¢ i mase. Publiczno$¢ charakteryzuje si¢ czterema ce-
chami: (1) prawie tyle samo ludzi opini¢ odbiera i ja wyraza; (2) informacja
publiczna jest w taki sposob zorganizowana, ze w zasadzie od razu mozna od-
powiedzie¢ na wygloszong opinig; (3) opinie tatwo przeksztatcaja si¢ w dziala-

Tamze, s. 310-311.
S. Benhabib, Trzy modele przestrzeni publicznej, ,,Krytyka polityczna” (2003) 3, s. 87.
J. Habermas, Strukturalne przeobrazenia, s. 337.
Tamze, s. 337-338.
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nie, nawet w opozycji do wla