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PRZEDMOWA

Ksigzka ta, w znacznej czesci bedgca pokfosiem VII Tygodnia
Biblijnego na KUL (grudzieri 1978), ukazuje biblijne podstawy
eklezjclogii. Opracowanie zostalo tak pomyslane, by ukazalo przekrojo-
we omoéwienie problemu — poczawszy od Starego Testamentu poprzez
wszystkie grupy ksiag nowotestamentalnych. po teologiczng synteze
osobowego ujecia bytu Kosciola. Niektére omdéwienia zajmujg sie
wybranymi zagadnieniami szczegéfowymi, jak eklezjologia tekstéw
eucharystycznych, rola Piotra, metafory Janowe, dzialanie Ducha
Swigtego. Te kwestie szczeg6lowe, ukazane na szerszym tle problema-
tyki nowotestamentalnej, sfuzy¢ moga pogfebieniu zasadniczego watku

pracy. _



KS. LECH STACHOWIAK

0D ,,ZGROMADZENIA JAHWE” DO KOSCIOtA

ELEMENTY EKLEZJALNE W STARYM TESTAMENCIE

Konstytucja dogmatyczna o KoSciele Lumen Gentium w rozdz. | § 2
stwierdza, ze przedwieczny Ojciec ,wierzacych w Chrystusa postanowit
zgromadzi¢ w Kosciele swietym, ktory juz od poczatku $wiata ukazany
przez typy, cudownie przygotowany w historii narodu izraelskiego i w
Starym Przymierzu, ustanowiony w czasach ostatecznych zostatl
objawiony przez wylanie Ducha, a w kofAcu wiekOw osiggnie swe
chwalebne dope*nienie"‘. Ze stow dokumentu soborowego wynika
jednoznacznie, iz zarbwno lud wybrany Starego Przymierza, jak i jego
instytucje, bazujgce na spojrzeniu teokratycznym oraz kulcie, stanowig
nie tylko prototyp, ale takze preludium i zalazek instytucji eschatologi-
cznej Kosciota. Zadaniem niniejszych refleksji bedzie przedstawié te
instytucje, formy organizacyjne i zwigzane z nimi wyobrazenia w ich
funkcjach ,eklezjalnych”. Pozwolg one ukazaé cigglo$¢, a nawet
tozsamo$é ludu Bozego Starego i Nowego Przymierza® pogtlebic¢ naszg
$wiadomos$¢ jako wezwanych przez Boga uczestnikéw Jego spote-
cznosci, zrozumieé i docenié jej wielko§é, wzniosto$é i piekno.

Zanim przystagpimy do omawiania poszczegélnych przejawdw tej
wspolnoty Bozej, jej przemian i dojrzewania ku Chrystusowi, wypada
przypomnieé¢ charakterystyczne spojrzenie starotestamentalne na jed-
nostke w ramach spotecznoéci. W dobie wspétczesnego wybujatego
indywidualizmu, siegajacego wszystkich dziedzin zycia religijnego,
wspolnotowy sposdb myslenia dawnego Przymierza wydaje sie nam

1 Sobdr Watykariski Il. Konstytucje, dekrety, deklaracje. Poznarh 1968 s. 105n.
2 Por. N. Fuglister. Alttestamentliche Ekklesiologie. W: Mysterium salutis.
Bd. 4. Tl. 1. Einsiedeln 1972 s. 24,




niekiedy obcy. A wlasnie on stanowi podioze wielu form eklezjalnych,
ktore dojrzaly w Chrystusie ku petni Jego Koéciola.

"Najpierw trzeba usuna¢ zasadnicze nieporozumienie, polegajgce na
przypisywaniu ST tendencji zdecydowanie kolektywistycznych i przed-
stawianiu indywidualizmu jako produktu pézniejszej refleksji prorockiej.
Takie rozr6znienie miedzy indywidualizmem a kolektywizmem odpo-
wiada bardziej problematyce filozoficznej i spolecznej XIX i XX w. niz
zalozeniom autoréw ksiag biblijnych. W rzeczywisto$ci, poczawszy od
najdawniejszych warstw prawodawstwa starotestamentalnego, pod-
miotem obowigzkdéw wobec Jahwe i przywilejdw narodu wybranego
jest poszczegblny jego cztonek. Zwraca sie¢ on do swego Boga jako
autonomiczna, petnoprawna jednostka. Jednak jako uczestnik Przymie-
rza wie on dobrze, ze nie istnieje dla niego mozliwo$¢ prowadzenia
sensownego zycia i osiggnigcia petnego cztowieczenstwa poza rodzimg
spoteczno$cig. Prze§wiadczenie to odziedziczyt po przodkach, prowa-
dzacych niegdy$ tryb zycia wedrowny: w tym okresie egzystencja poza
klanem czy rodzing byla praktycznie niemozliwa’. Po osiedleniu sig w
ziemi Kanaan dawne wiezy wspdlnotowe nie zaginely, przybraty jedynie
nowe wymiary. Organizacje plemienng zastgpita silna wigz wspolnoto-
wa o charakterze religijnym i kulturowym. Idealem poboznego lzraelity
bylo nadal zamieszkiwaé wspélnie, tworzyé jedna spoteczno$é rodowa,
dzieli¢ radosci i troski. , Oto jak dobrze i jak mito, gdy bracia mieszkaja
razem” — moéwi Ps 133,1, a inny natchniony pie$niarz zapewnia: ,Bedeg
glosit Twoje [tj. Boze] imie swym braciom i chwali¢ Cie bede posrod
zgromadzenia” (Ps 22,23).

Wspblnota ludu Bozego nie miata najpierw nic z tendencji polity-
cznych. Przez dlugi czas lud Bozy nie wytworzyt wlasnego organizmu
panstwowego, zadowalajgc sie systemem trybalnym, organizacjg
dwunastu pokolen. Nawet gdy pod presjq niebezpieczefistwa zgodazili
sie na ustanowienie monarchii, okazata sie ona tworem nietrwatym i
rozpadta sie po kilkudziesieciu latach istnienia na dwie praktycznie
niezalezne czesci, ktore zniknely kolejno z areny dziejobw w ciqgu
kilkuset nastepnych lat. Wiezow wspéinotowych natomiast nie mogt
rozluznié zaden wstrzas polityczny; zmienne losy umacnialy je coraz
bardziej. W miare doswiadczen, nabywanych przez wspéinie z Bogiem

odbywang droge przez historig, odczucie wspéinotowe nabralo jeszcze

3 Tamze s. 80; N.A. Dahl. Das Volk Gottes. Darmstadt 1963 s. 4.
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innych wymiaréw. Cala spoteczno$é i jej poszczegdlne ugrupowania —
dawniejsze, terazniejsze i przyszte — posiadaly zdolno$¢ dziatania na
wzor jednostki i mogly byé reprezentowane przez jednego z autoryta-
tywnych cztonkéw spoiecznoéci4. Rola tych jednostek nie wyczerpywa-
fa sie w znaczeniu ich indywidualnym (np. teokratycznego monarchy,
Slugi Panskiego, Syna Czlowieczego), ale dotyczyla w réwnym, a
nawet wiekszym stopniu calej spolecznosci, ktéra reprezentowaly. Wraz
Z nig tworzyly one cato$é i jednosé, w ktérej uczestniczyt kazdy cztonek
spotecznosci.

Przystepujac do przegladu poszczegélinych instytucji ST, ktére
mozna uzna¢ jako prototypy nowotestamentalnego Kosciota, nalezy
najpierw stwierdzi¢ ich r6znorodno$é nie tylko iloSciowq, lecz takze
jakosciowa. Nie wszystkie odgrywajg te samg role, nie wszystkie
przetrwaly przez cale dzieje narodu wybranego ST. Zadaniem naszym
bedzie wykaza¢ pewng ciggto$é mysli wspolnotowej wéréd réznorod-
noéci rozwojowej tych instytucji. Nadto postaramy sie odpowiedzieé na
‘pytanie, jakiego rodzaju jest ta ciggto$é oraz w jakim stopniu nowote-
stamentalny Kosci6t bazowal na niej.

Najogdliniejszym okresleniem spotecznos$ci jest niewatpliwie w ST
.lud Bozy” ° Sobor Watykariski Il wysunat je na pierwszy plan, a w $lad
za nim teologia ludu Bozego stala si¢ punktem wyjécia rozwazan
eklezjologicznych w ogdélnosci. Okreslenie hebrajskie am (lud) wyraza
etymologicznie pokrewienstwo lub przynalezno$¢ do rodu czy klanu, co
pociaga za sobg wspoinote losu. Stad tak zrozumiany .lud” sktada sig z
braci, powigzanych wspélnym pochodzeniem ze strony ojca. Jest on
nadto powigzany wigzami zyczliwo$ci, a zwlaszcza wspoélnota wiary w
tego samego Boga. Jezeli BOg staje sie oSrodkiem i celem wszystkich
poczynan ludu, jezeli tgczy go z Nim specjalna wiez a kazdy jego

4 0 zalozeniach ,osobowosci korporatywnej” por. zwtaszcza: J. de Fraine. /ndividu et
societé dans la religion de I'Ancien Testament. Bb 33: 1952 s. 324-355 i 445-475, nadto:
F. Spadafora. Collectivismo e individualismo nel Vecchio Testamento. Rovigo 1953.

5 Por. L. Rost. Die Bezeichnungen fir Land und Volk im Alten Testament. W: Das
kleine Credo. Heidelberg 1965 s. 76-101; Fiiglister, jw. s. 25-28. Nadto: P.E. Dion.,
Dieu universel et peuple élu. Paris 1975. Zagadnieniu temu po$wigcono wiele artykutéw
w , Theologische Berichte” 3:1974: R. Schmid. /sraef als Volk Gottes von den Anfangen
bis zum babylonischen Exil s. 71-85; K. Schubert. /srael als Volk Gottes vom babyloni-
schen Exil bis zur Hasmonaerzeit s. 87-92 i C. Thoma. Das judische Volk-Gottes-Ver-
Standnis zur Zeit Jesu s. 93-117.
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cztonek czuje sie dzieckiem Boga, wspbinego Ojca, moze on pretendo-
waé¢ do miana ,ludu Boiego"a. Prehistoria ludzkosci opowiedziana
przez Ksiege Rodzaju ukazuje, ze bez tego czynnika taczacego
spoteczno$¢ ulega rozpadowi (por. Rdz 11,6). Ta podstawowa wigz
ulega umocnieniu i podkresleniu przez kolejno zawierane przymlerza
mocg ktérych Bog zobowigzuje sie do opieki nad wybrang spoiecznoé-
cig, ona za$ upatruje tylko w Nim gwaranta swojej egzystencji w
przesztoéci, terazniejszo$ci i przyszio$ci. Formuta przymierza synaickie-
go wyraza to zwiezle i niedwuznacznie: , Ja bede ich Bogiem, oni bedg
mi ludem”’ Otwiera ona wielkg karte przywilejbw i obowigzkéw
narodu; najpetniej wyraza je hesed, petna przychylno$ci taskawosé. i
wierno$¢ w obopoéinych stosunkach.

Cho¢ koncepcja ludu Bozego ulegala rozwojowi wraz z poglebiaja-
cq sie mysla teologiczng i realizujgcymi sie oczekiwaniami, a wielkie
tradycje teologiczne eksponowaly w niej coraz to nowe wartosci,
pewne cechy tradycyjne utrwalily sie na zawsze. Przede wszystkim
chodzi o ,wedrowny” charakter ludu Bozego, taczacy poczatki zycia
nomadéw bigkajgcych sie po pustyni z okresami petnej Swiadomosci
religijnej i narodowej. Stopniowo wedréwki Abrahama i jego potom-
kéw ku wskazanemu przez Boga celowi stajg sie drogg narodu ku ziemi
Kanaan, dziedzictwu Bozemu, triumfalnym powrotem z niewoli babi-
loniskiej, a wreszcie wedréwkg zyciowg w sensie zdgzania do Boga i
Jego spoczynku. List do Hebrajczykéw (4,11) powie: ,Spieszmy sie
wiec wej$¢ do odpoczynku [Bozego], aby nikt nie szedt za przykladem
niepostuszenstwa”; wskazujagc na ostateczny cel wedréwki ludu. Na
czele wedrujacej spotecznosci postepuje zawsze Bég, a Jego lud
rozumie siebie jako zastepy Boga gotowe do podjecia Jego walki (por.
Wj 7.4 i 12,41). Cala wojna zdobywecza, opisana w Ksiedze Jozuego i
czeSciowo W Ksiedze Sedziéw, prowadzona jest w imie Boga i ten
~walczacy” typ spotecznosci Bozej bedzie pobrzmiewat w pbzniejszych
formach organizacyjnych az do koncepcji ,Kosciota walczgcego”
wigcznie.

Innym charakterystycznym czynnikiem ludu Bozego wyczuwalnym
przez caly okres jego istnienia jako spoleczno$ci, jest jego zlozonoéé z

® Flglister jw. s. 26.

7 Por. Wj 6,7; Kpt 26,12; Pwt 29,12; 2 Sm 7,24; Jr 7,23; 11.4; 24,7; 30,22 itd. Na ten
temat pisza: R. Smend. Die Bundesformel. Zirich 1963; N. Lohfink. Dt 26,17-19 und
die .Bundesformel”, ZKTh 91: 1969 s. 517-553.
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dwunastu pokolen. Nie mozemy zajmowac sie tutaj interpretacja genezy
i historig poszczegolnych pokoleﬁs. Dla naszych rozwazan wazne jest
to, ze dwunastocze$ciowa struktura narodu utrwalita sie juz od
najdawniejszych czasoéw w refleksji teologicznej, popularnej, a nawet
madrosciowej. Podejmie ja Nowy Testament w samookreéleniu nowego
ludu Bozego. Swiety Pawel méwi o nadziei na wypetnienie, jakq zywi
~dwanascie naszych pokolen” (Dz 26,7), a Apokalipsa widzi na
bramach Jeruzalem niebieskiego, ojczyzny chrzescijan nieprzemijalnej,
imiona dwunastu pokolen izraelskich (Ap 21,12), symbolizujace
powszechnosé¢ Kosciola.

Nalezy podkreslié, iz przedstawiona w Wj i Lb jednolita struktura
wedrujgcego narodu Bozego jest w znacznym stopniu owocem
projekcji pdZniejszego stanu rzeczy w przeszio$é. W rzeczywistosci wiez
miedzy poszczegobinymi pokoleniami byla do$¢ luzna jeszcze w okresie
osiedlania sie na co wskazuje wyraznie Ksiega Sedziéw i sporadyczne
opisy poézniejszych ksiag historycznych. Wiez ta opierala sie na
wspoéinych genealogiach i najszerzej rozumianej wspolnocie zyciowych
interesow, zwtaszcza za$ obrony przed wspbélinymi nieprzyjaciéimi.
Najwazniejszym czynnikiem faczagcym byla $wiadomos$é wspélnoty
religijnej: wiara w tego samego Boga przodkdéw, umocniona wspélnie
zawartym w czasie wedréwki przymierzem.

Wspobiczesna biblistyka przypuszcza, iz mozna méwié¢ o bardzo
specjalnej postaci igcznosci pokrewnych pokoleft na plaszczyznie
religijnej, mianowicie o amfiktyoniig, tj. o dobrowolnym, sakralnym
zwigzku wielu rodéw czy pokole’t — najczesciej dwunastu '’ — ktérego
punktem centralnym bytlo sanktuarium. U lzraelitbw byt to

8 Por. szczegbinie zatozenia G. von Rada (Theologie des AT. 4. Aufl. Berlin 1969 s.
17-97) i M. Notha {Das System der zwo/f Stamme Israels. Stuttgart 1930), a takze pewne
uwagi Ch. Maurera w TWNT (I1X 242-243).

® Por. G. Fohrer. Altes Testament — .,Amphiktyonie” und ,Bund”? ThLZ 91:1966 s.
801-816; 893-904 (por. tenze. Geschichte der israelitischen Religion. Berlin 1969 s, 78-
83). Pojecie to zastosowal do wyjasnienia genezy narodu izraelskiego M. Noth (jw.)
Wielu wspblczesnych krytykéw zajmuje wobec jego hipotezy pozycje krytyczna, choé.
zagadnienie to dalekie jest jeszcze od definitywnego wyjasnienia. Por. takze
L. Stachowiak. Elementy eklezjalne w objawieniu biblijnym Starego Testamentu.
ZNKUL 19:1976 s. 17.

% Por. G. Fohrer. Aftes Testament — ,,Amphiktyonie” und ..Bund”. Berlin 1969 s.
101n. (por. artykut o tym samym tytule cyt. wyzej). Autor prowadzi spekulacje nad
znaczeniem i symbolikg .dwunastu”.
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pierwotrie Namiot Spotkania z Arkg Przymierza, po osiedleniu sig za$
— sanktuarium w Szilo'. Sanktuarium to spetniato wieloaspektowa role
dla specyficznej wspolnoty izraelskiej: byto nie tylko centrum religijnym
i kultowym, ale nadto sgdowniczym i w pewnym sensie administracyj-
nym, zwlaszcza w sprawach wykraczajgcych poza problemy jednego z
dwunastu pokolen. Glowa tak ukonstytuowanej spofecznosci byl Bog i
dlatego nie posiadata ona stalego, dynastycznego lub obieranego,
zwierzchnika ludzkiego. Wystepujgcy sporadycznie charyzmatyczni
przywodcy (,.sedziowie”) odmawiali zdecydowanie obigcia takiej roli w
spotecznosci. Nawet gdy w obliczu grozgcego niebezpieczenstwa
filistynskiego konfederacja dwunastu pokolen zdecydowala sie na
wybor monarchy spoérdd siebie, na wzor sasiednich monarchii, miat on
by¢ w zatozeniu jedynie reprezentantem Boga i Jego petnomocnikiem.
Préba uczynienia z ludu Bozego panstwa na wzér mocarstw staroorien-.
talnych zawiodia: ukonstytuowana w ten spos6éb monarchia Saloimona
byta krotkotrwala i jest oceniana przez autoréw biblijnych z rezerwqu;
natomiast schizmatyckie pansiwo pé6tnocnoizraelskie otrzymuje oceng
zdecydowanie negatywng w wypowiedzi deuteronomistycznego redak-
tora. Nawet zdawaloby sie idealna monarchia Dawida, wybranego przez
Boga i obdarzonego obietnicami nieprzerwanego panowania, nie
stanowi nowego etapu egzystencji ludu Bozego, lecz ma by¢ jedynie
ttem, na ktérym wyro$nie prawdziwe, niczym nie ograniczone Krole-
stwo Boga. Totez kultowy okrzyk tak zywy w Psalmach: ,Jahwe jest
krolem” lub ,Jahwe zaczat panowaé”° — niewiele ma wspélinego z
organizacjg panstwowg ludu Bozego. O wiele bardziej stanowi on
motyw rozwijajgcego sie oczekiwania krolestwa Bozego, wiecznego,
nieprzemijalnego, w ktérym wiadze osiggnie Syn Czlowieczy. Krolestwo
to jednak odziedziczy nie caty lud Bozy jako taki, lecz wybrana sposrod
niego spoteczno$é eschatologiczna: ,$wieci Najwyzszego” (Dn 7, 14.
27), ktbrzy wérdd doswiadczen okaza sie godnymi dawnego okreslenia
Jkrolestwa kaptanéw” (Wj 19, 6; 1 P 2, 9), stajgc sie najlepszg czescig
odnowionej ludzkosci.

1 Por. M. A. Cohen. The Role of the Shilonite Priesthood in the United Monarchy
of Ancient Israel. HUCA 36:1965 s. 59-98.

12 Por. 1 Krl 11 orazz M. Noth. Konige. Bd.1. Neukirchen 1968 s. 239-264.

13 0 tym kultowym okrzyku zob. obszernie: E. Lipifiski. La Royauté de Yahwé dans la
poésie et le culte de I'Ancien Israél. Ed. 2. Bruxelles 1968 (por. tenze. Psaumes /. DBS IX
10-12) i J. Coppens. La royauté de Yahvé dans le Psautier. EThL 53:1977 s. 297-362.
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Omoéwione dotychczas struktury spoteczne i organizacyjne ludu
wybranego przez Boga mialy jedynie charakter ogdélny, bazujacy na
powiazaniach rodowych i na zmiennych dziejach lzraela. Poza ideg ludu
Bozego ('am jhwh) mialy one charakter przejSciowy. Konfederacja
dwunastu pokolen wkrétce sie rozpadta, monarchia Dawida przezywata
kryzysy, by wreszcie upas$¢ na pewien czas niemal catkowicie, paistwo-
wo$é ludu Bozego zanikla najpierw na pétnocy, nastgpnie w 586 r.
przed Chr. w Judzie i odrodzita sie zaledwie w kilku epizodycznych
formach okresu hetllenistycznego i rzymskiego. Ponad te wszystkie
formy organizacyjne znat jednak lud Bozy pewng wewnegtrzng organiza-
cje typu sakrainego i kuitowego.

W swoich poczatkach ta spoleczno$é sakralna byla niezalezna od
wszystkich instytuciji politycznych i pozostala taka, dzigki czemu mogta
przetrwac wszystkie katastrofy dziejowe wybranego narodu. Co wiece;j,
jej rozkwit wigze si¢ wiasnie z upadkiem tamtych instytucji. Gdy
bowiem one po upadku Jerozolimy przestaly istnie¢, dwa potezne prady
teologiczne, kaptanski i deuteronomistyczn-y”, wskazaly na wspoéinote
ludu Bozego, ktora istniala zawsze i {gczyla wspanialg przeszio$é z
oczekiwang w przyszio§ci odnowg. Ta wspélnota nosi podwdjng
nazwe: gahal’ i ‘edah’, podkreslajgce dwie etymologicznie rézne cechy
tej samej spolecznosci. Pierwsza, gahal, przedstawia jg jako $wiete

14 Charakterystyke tych Zrédel zob.: E. Sellin, G. Fohrer. Einleitung in das Alte
Testament. 11 Aufl. Heidelberg 1969 s. 180-202,

5 por. R. Kdbert. Qh/ (pal-aram.) laés—ekklesia. Bb 46:1965 s. 464-466;
Stachowiak, jw. s. 12; H.P. Mller. QAL W: E. Jenni, C. Westermann. Theologi-
sches Handworterbuch zum A.T. Bd.2. Minchen 1976 s. 609-619; G.W. Anderson
Israel: Amphictyony, ‘am, kahal, ‘edah. W: Essays in Honor of H.G. May. Nashvil-
le 1970 s. 135-151; H. Cazelles. gehal Yhwh. DBS IX 601n. Dalsze cenne uwagi
podaje W. Schrage (Synagogé B. TWNT VIl 802-806) i Faglister (jw. s. 38-
-42).

16 Qahal i ‘edah wystepuja w ST najczesciej zamiennie. Jakkolwiek ‘edah jest
specyficznie kaplariskim wyrazeniem na oznaczenie zebranego wokél Namiotu Swiadect-
wa zgromadzenia kultowego lzraela (por. Schrage, jw. s. 802), jednakze wystepuje ono
takze poza tradycja P. Qahal nalezy do stalej terminologii ksiag: Pwt, Ezd, Ne i 1-2 Krin. W
LXX termin ten jest oddawany zardwno przez ekklesia, jak i synagogé (ostatnie szczeg. w
Wij, Kpt i Lb), natomiast edah tlumacze greccy przetozyli niemal jednolicie przez synagogé.
Trudno ustali¢ poza tym wyraZzne zasady, jakimi kierowali sig tlumacze LXX, oba bowiem
terminy nie posiadajg jeszcze znaczenia zdecydowanie technicznego (por. przekiad gr. Prz
5, 14).
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.zwolanie” dokonane przez Jahwe", druga, bardziej statycznie, jako
zebrany lud, zgromadzenie, gmine wszystkich petnoprawnych cztonkéw
ludu Bozego. Co prawda obie tradycje kreélg w wielu punktach bardziej
idealny niz rzeczywisty obraz spotecznos$ci sakralnejw, jednak bazuje
ona na historycznych wydarzeniach zwigzanych z wedréwka ludu pod
kierownictwem Boga. Tradycja kaptainska widzi juz lzraela jako ‘edah,
zorganizowang spoteczno$¢ sakralng, przy obchodzie pierwszej Paschy
zwigzanej z opuszczeniem Egiptu (Wj 12,3.6.19.47)"* dla tradycji
deuteronomistycznej gehal jahweh to zwolane przez Boga zastepy Jego
ludu, zgromadzone u stép gory Synaj, gotowe do zawarcia przymierza
ze swym Bogiem (Pwt 9,10; 10,4). llekro¢ bedzie chodzito o odnowie-
nie przymierza albo wspomnienie zmierzajgce do jego aktualizacji,
podmiotem jego jest to samo Swigte ,zwotanie” lub ,zgromadzenie”
Boze. Kolejne postacie zorganizowanej spolecznosci sakralnej starajg sie
$wiadomie lub ped$éwiadomie upodobni¢ do wychodzacego z entuzjaz-
mem z Egiptu lucu Bozego czy tez zgromadzenia zawierajacego u stop
géry Synaj przymierze z Begiem. W epoce monarchii wystepuje gehal
Jisrael jako spolecznesé zgromadzona przy poswiegceniu swigtyni (1 Krl
8,14.22), ktéra cdtgd stanie sie jego duchowym osrodkiem, podobnie
jak cate $wiete miasto®. W obliczu waznych wydarzen zycia religijnego i
narodowego tutaj, wobec Jahwe, bedzie zbierala si¢ cala spotecznosc,
tutaj bedzie stuchala glosu Bozego, przemawiajgcego przez usta
teokratycznego wiadcy, kaptanéw czy upowaznionych przez Boga
prorokow. Gdy po powrccie z niewoli babilonskicj odrodzi sie zycie
religijne w kraju, Ezdrasz dokona proklamacji Prawa wiasnie w $wietym
miescie wobec zgromadzonego gahal, czyli gminy obejmujgcej mez-
czyzn i kobiety wraz z dzieémi (Ne 8,2.17), zwoianej w celu wspblnego
obchodzenia $wigta szatasdw. U progu ery chrze$cijanskiej schizmatyc-
kie ugrupowanie radykalne z Qumran, rozumiejgce siebie jako nowego,
autentycznego lzraela, przedstawi sie¢ w swoich pismach jako tradycyj-

"7 Etymologia stowa gahal nie jest jasna (por. Muller, jw. s. 610; Cazelles, jw. s.
602); podawany przez Fliglistera (jw. s. 41 przyp. 66) zwigzek z g/ nie jest oczywisty.
Nalezy jednak przytoczyé okres$lenie kaplanskie migera’ godes (Wj 12, 16; Kpt 23, 2nn; Lb
29, 1) jako ,zwotanie” ludu do celéw kultowych.

% Flaglister, jw. s. 38.

'® Por. L. Rost. Die Vorstufen der Kirche und Synagoge im Alten Testament.
Stuttgart 1938 s. 88.

20 Por. Figlister, jw. s. 42-45.
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na .gmina” lub .zgromadzenie” ('edah) powotane przez Boga do
doskonatosci kultowe;j i etycznej”. Podobnie jak historyczny gahal czy
edah w zaraniu dziej6w narodu, gmina ta uwaza¢ bedzie, iz Bég jest
obecny ws$réd zebranych cztonkdw, ze otacza ich opiekg az do
zbrojnego wystapienia w ich obronie™ |

Opisane ,zgromadzenie” sakralne mozna przedstawi¢ krétko za pomoca
czterech jego cech konstytutywnychza: 1. zawdziecza ono swoje istnienie
~wezwaniu” lub ,zwolaniu” przez Boga; 2. gromadzi sie¢ ono wokoét
.Namiotu Spotkania” lub sanktuarium w prze$wiadczeniu, ze Bég jest
obecny, mieszika wérod niego; 3. B6g objawia i wyraza swoja wole wobec
zgromadzonegoe ludu przez teofanie lub przez posrednictwo upowaznionego
przedstawicizla; 4. zgromadzenie zbiera sig¢ w celach sakralnych, btagalnych
lub pokutnych i podlega sukcesywnemu uswigceniu przez Boga.

Qczywiscie oprocz ,zgromadzenia” lub Swietego ,zwolania” przetrwaly
w $wiadomosci ludu wybranego inne obrazy, ktére posrednio wskazuja, jak
dawny lzrael rozumiat swojg role jako spoiecznoéé Boza. Wymiernmy tylko
takie okreslenia jak: ,trzoda Boza”, ktérg Jahwe zbiera, prowadzi, ustanawia
nad nig pasterzy wedlug swego upodobania (Jr 23, 3-4Y, prowadzac
lagodnie i noszgac jagnieta na swej piersi (lz 40,11)* czy winnica Boza,
podkresiajaca pieknie $cistg fgcznos$é ludu ze swoim Bogiem (lz 5; Ps 80,9-
-18) ®lub rozwinieta dopiero w NT idea spotecznoséci jako budowli Bozej ®

21 W pismiennictwie qumraiskim ‘edah jest ckre§leniem pierwszoplanowym, gaha/
natomiast wystepuje jedynie sporadycznie (por. K.G. Kuhn. Konkordanz zu den
Qumrantexten. Gottingen 1960 s. 156-157 i 190). - ,

22 W Regule Wojny (1QM) ‘edah wystepuje czesto (2,1.3.5.7.9; 3,2.4.11.13; 4,9.15;
5,1; 12,7.9; 15,9). Godnym uwagi jest okreSienie ‘edat ‘e/ (4,9) obok g€hal ‘e/ (4,10).

23 Za Fuglisterem (jw. s. 41n.).

24 Sens tego obrazu zob.: K. Elliger. Jesaja //. Neukirchen 1970 s. 37 n.

2 Por. H. Junker. Die literarische Art von /z 5,1-7. Bb 40:1959 s. 259-266;
F. Schreder. Wazniejsze metafory eklezjologiczne w Pismie $w. RBL 15:1962 s. 323n.;
S. Pezzella. La parabofa della vigna Is 5.1-7. .Bibbia e Oriente” 5:1963 s. 5-8;
H. Wildberger. Jesaja 7 (7-72). Neukirchen 1972 s. 163-174. Ponadto: E. Jacob. Du
premier au deuxiéme chant de la vigne du prophéte Esaie. Réflexions sur Ez. 27,2-5. W:
Festschr. W. Eichrodt. Ziirich 1970 s. 325-330; W. Schottroff. Das Weinberglied Jesajas
(Jes 5,1-7). Ein Beitrag zur Geschichte der Parabel. ZAW 82:1970 s. 68-91; D. Lys. La vigne'
et le double je. Exercise de style sur Esaie V,1-7. W: Studies on Prophecy. Leiden 1974 s. 1-
-16; L. Neve. Le chant de /a vigne (Is 5). AssSeign 58:1974 s. 4-10; O. Loretz. Weinberglied
und prophetische Deutung im Protest-Song Jes 5,1-7. ,Ugarit-Forschungen” 7:1975 s. §73-
-576; A. Strus. Funkcja obrazu w przekazie bibliinym : obraz winnicy u /2 5,1-7. STV 15:1977
z. 2 s. 25-54; J. T. Willis. The Genre of Isaiah 5, 1-7. JBL 96:1977 s. 337-362.

26 par. J. Pfamatter. Die Kirche als Bau. Rom 1960.
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Okres niewoli babiloriskiej byt punktem zwrotnym w rozwoju
wyobrazer protoeklezjalnych. Naréd wystawiony na Smiertelne niebez-
pieczefistwo asymilacji religijnej i narodowej nie tylko uswiadomit sobie
swg jedno$é i spoistos$é sakraing, ale nadat jej nowe wymiary. Nauczyt
sie odrywaé je od rzeczywistoéci historycznej i geograficznej. Naréd.
pozbawiony wilasnej panstwowosci, z dala od kraju, na obczyznie, moze
byé& réwniez autentycznym ,.zgromadzeniem” Bozym. Wzrok wybranego
ludu utkwiony ustawicznie w wizji' nowej przyszioSci zaczyna tez
wyzwalaé sie z kategorii czasowych. Na tle nadziei na powr6t do kraju i
nowego zycia, zaczyna zarysowywac sie zwolna przyszto$¢ eschatolo-
giczna, poprzedzona zasadniczg interwencja Boga. Te zmiane nastroju
mozna stwierdzi¢ na przykladzie innej grupy typu .eklezjalnego”,
mianowicie , $wietej Reszty” 7 Pierwotnie bylta to ta czesé narodu, ktérg
Bég zachowuje wérdéd walk i kiesk, by stata sie rdzeniem nowego etapu
wedréwki narodu. Wkrétce staje sie ona najlepszg cze$cig ludu Bozego,
jak np. wybrana grupa wygnancéw babiloinskich decydujgca sie na
powr6t do Ziemi Bozej i na podjecie trudnego dzieta odbudowy (por.
Ezd 9,8.13; Ne 1,2-3). Ta ,Reszta” stanowi w okresie judaizmu
autentyczng spoleczno$é Boza, lud eschatologiczny .definitywnie
uratowanych”, zgromadzony woko6t Mesjasza w czasach wypetnienia
(por. 1211,10 nn. i Jr 23,3 nn.). Apokaliptycznie zorientowana literatura
mowi o ,reszcie” oczyszczonych przez sad i uswieconych, ktéra stanie
sie godna utworzy¢ przy koncu wiekédw spotecznos¢ Swigtych, nowote-
stamentalny Koscidt triumfujgcy.

Innym akcentem okresu judaizmu jest idea zgromadzenia rozproszo-
nego wéréd réznych narodéw ludu, czyli ,diaspory” *® Juz Ezechiel
méwi o .rozproszeniu” ludu ,na pustyni narodéw” (Ez 20,35)” i
zapowiada przyszte zgromadzenie diaspory, ktérego dokona wielki
potomek Dawida: ,Zgromadze was na nowo spo$réd obcych narodow,
sprowadze was z krajéw, po ktérych zostaliécie rozproszeni i-dam wam
ziemie lzraela” (Ez 11,17). Pragnienie to jest jeszcze zywe w NT (np. Dz
2,5-12), ktéry jako specjalne przedstawia zadanie Jezusa Chrystusa, by
~rozproszone dzieci Boze zgromadzi¢ w jedno” (J 11,52). Dla mysli

27 por. J. Hasel. The Origin and Early History of the Remnant Idea in Ancient Israel.
Berrien Springs 1972; Fuglister, jw. 31-34,

28 Por. H. Lubsczyk. Die Diaspora im Alten Testament. Lebendiges Zeugnis 1966 s.
2-4, 5-17, R. Mosis. Exil—Diaspora—Ruckkehr. Disseldorf 1977. .

2 por. W. Zimmerli. Ezechiel 1. Neukirchen 1969 s. 455 n.

18



eklezjalnej ST wazne jest to, ze wlasnie w rozproszeniu starano sie
usilnie o zewnetrzne formy ,zgromadzenia” Bozego. Tam powstaty
pierwsze miejsca spotkan, pdzniejsze synagogiao, tam podtrzymywano
nadzieje przetrwania i realizacji odwiecznych planéw Bozych.
Waznym ogniwem wreszcie, tgczagcym tradycyjne formy eklezjalne
ST z rzeczywisto$cig Kosciota Nowego Przymierza, byly wielkie osrodki
diaspory hellensko-zydowskiej jeszcze z innego powodu. Tam powstaly
dwa nowe okres$lenia eklezjalne greckie, majgce odpowiada¢ dawnym
gahal i ‘edah. Pierwsze z nich otrzymato w oficjalnym przekiadzie
greckim Biblii ST brzmienie ekklesia’, drugie natomiast synagogeé”
Oprécz tego, oczywiscie, uzywano dawnej terminologii, wzbogaconej o
nowe poznozydowskie okre$lenia: k€neset i k€nista’, uzywane, byc
moze, w potocznej mowie przez Jezusa i Jego uczniow . Najpierw nie
rozumiano ani terminu ekk/esia, ani synagogé technicznie, stopniowo
jednak drugim z nich — synagogé — zaczeto okreslaé powszechng lub
lokalng gmine zydowskg i tak jest w NT. Ekk/esia natomiast, etymologi-
cznie oznaczajgce zgromadzenie obywateli greckich w sensie polity-
cznym lub ustawodawczym, bylo wolne od skojarzen zwigzanych z
judaizmem i jego ekskluzywnoscia; to zadecydowato zapewne, ze NT
wybrat je na oznaczenie wolnych dzieci Bozych zjednoczonych w
Kosciele, jakze r6znym od zamknietych spotecznoséci synagogalnych.

30 Geneze i rozwdj synagog zydowskich przedstawia doktadnie W. Schrage
(Synagoge C Il. TWNT VIl 810-826).

31 Por. tamze. B 1-7. VIl 802-806.

32 Oba okre$lenia — ekklesia i synagogé — nie posiadaja jeszcze znaczenia
technicznego (wystepuja np. w sensie zgromadzenia lub nieokre$lonej gromady), ktére
dla synagogé zaczyna wystepowaé tam, gdzie termin ten {aczy sie z .ludem” (/ads — por.
Wj17,1-2; Lb 14,1), .lzraelem” (np. Lb 16,33-34), ,synami lzraela” (np. Lb 14,27). Stad
powstaje wyrazenie typu: pasa synagoge hyion Israel (cate zgromadzenia synéw lzraela)
— por. Kpt 413; 22,18. Tak ukonstytuowane ,zgromadzenie narodu” spetnia rdwniez
funkcje prawodawcze (por. Joz 20,6.9, takze Lb 35,12.24-25). Juz w Wj 35,1 zbiera si¢
synagogé w celu stuchania przepisébw o spoczynku sobotnim. W niektérych przekiadach
greckich daje sie wyczué¢ wplyw wspoélczesnej ttumaczom instytucji synagog w diasporze
na interpretacje wyrazenia hebr. ‘edah (bardziej niz gahal). W literaturze miedzytestamen-
talnej techniczne znaczenie gminy indywidualinej przewaza juz zdecydowanie (np. PsSal
10,7); dobrze wyczuwalne jest ono tez w ostatnich ksiggach kanonicznych (np. 1 Mch
2,42; 7,12; Syr 16,6; 21,9).

3 Oba wyrazenia zwracajg bardziej uwage na zewnetrzng strone (organizacyjng)
zgromadzenia i sa uzywane dos$¢ szeroko w nomenklaturze rabbinicznej. Zob. K. L.
Schmidt. Ekklesia. TWNT [l 528-535; StrBill | 734-736. Nalezy wymieni¢ nadto
poinozydowski termin sibbér, praktycznie synonimiczny z tamtymi.
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Przeprowadzony przeglad najwazniejszych form ,,ekl'ezjalnych" w ST
wykazal dobitnie, ze trudno znalezé w wypowiedziach Starego Przy-
mierza odpowiednik przyblizony, choéby zakresem i zna.czenie.m, do
nowotestamentalnego ,Kosciota” Chrystusowego. Poszczegbine posta-
cie wspolnoty sakralnej okazaly sie wspdizalezne i czeSciowo $cidle
powigzane ze sobga. Odstonily one r6zne aspekty tej samej rzeczywistos-
ci .eklezjalnej”, réwnolegtej do uwarunkowan historycznych narodu,
Amfiktyonia wigzata sie z wedrownym trybem zycia, ,reszta” i diaspora
z sytuacja niewoli, a nawet gahal i edah bytyby nie do pomys$lenia bez
wyjécia z Egiptu i przymierza synaickiego. Bytoby bledem przyznawaé
jednemu z wymienionych czynnikéw priorytet i wskazywaé na niego
jako .prototyp Kosciola”. Nie wolno tez zapomina¢, ze starotestamen-
talne instytucje to jednocze$nie rzeczywisto$¢ i zapowiedz petni
eklezjalnej: rzeczywisto$é wielowarstwowa, wieloaspektowa — sto-
sownie do dziejéw i zycia wykranego narodu. Jako zapowied?
wskazujg one jednoznacznie na petnig, jakg przyniést Jezus Chrystus, i
jaka przyniosta z konieczno$ci dezaktualizacje i przewarto$ciowanie
wielu dawnych form. Migdzy rzeczywistoscig eklezjalng ST i NT istnieje
jedno$é wyrazajaca sie nie tylko w podobienstwie terminologii czy form
organizacyjnych. Przeciez chrze$cijanie to nowych dwanascie pokolen,
wyprobowana w ogniu prze§ladowan , Reszta”, to zwotane z wszyst-
kich stron $wiata dzieci Boze zyjace w rozproszeniu, to lud, ktéry ma
tworzy¢ i tworzy doskonatg spoteczno$é Boia“. Kosciét Chrystusowy
jest — podobnie jak dawny lud Bozy — jednocze$nie instytucjq boskq i
ludzka, ziemskq i ponaddoczesng, historyczng i eschatologiczng. Jak
dawniej, oczekuje z ufno$cig ostatniego wypetnienia: zgromadzenia
wszystkich zbigkanych do jednoséci, dzieciectwa Bozego i zapowiedzia-
nej przez Chrystusa chwaty.

34 Nalezy tu wymienié dwie wspolczesne prace na ten temat: S. Safrai. Das judische
Volk im Zaitalter des zweiten Tempels. Neukirchen 1978 (punkt widzenia zydowski)
i C. Molari. Die kirchliche Gemeinschaft als hermeneutisches Subiekt der aus der
judisch-christlichen Erfahrung erwachsenen Tradition, Conc 14:1978 s. 187-194 (punkt
widzenia katolicki).
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RYSZARD RUBINKIEWICZ SDB

KROLESTWO SYNA CZLOWIECZEGO

- Krolestwo Boze stanowi jeden z centralnych tematéw Ewangelii
synoptycznych, ukazywany przez Ewangelistbw w r6znych aspektach.
Gdy bowiem Marek pojmuje.je jako rzeczywisto$é nadprzyrodzong,
wkraczajacg w ludzka historie, to tukasz akcentuje obecnos$é¢ owej
Bozej rzeczywistoéci w dziejach. .

Ewangelia’ Mateusza wyrdznia si¢ dwoma cechami. Zamiast pow-
szechnego u pozostatych synoptykdéw terminu ,krélestwo Boze”,
spotykamy w niej okre$lenie ,krolestwo niebieskie”. R6znica nie jest
-istotna, gdyz w czasach Chrystusa wyrazem ,niebo” zastepowano imie
Boze, ktérego z szacunku nie wymawiano. Wazniejsze jest natomiast
uzycie okreslenia ,krélestwo mego Ojca” (Mt 13,41; 26,29 por.
6,10.13) oraz ,krolestwo Syna Czlowieczego” (Mt 13,41; 16,28 por.
20,21). Czy jest ono identyczne z pojeciem Kosciét Chrystusowy, czy
tez sie od niego r6zni? W czym przejawia sie specyfika idei ,krolestwa
. Chrystusa” w Ewangelii wedfug $w. Mateusza? Na te pytania postara-
my sie w niniejszym artykule odpowiedzieé, przeprowadzajac nasze
rozwazanie w trzech punktach: krélestwo Boze a krdlestwo Mesjasza w
ST i literaturze apokryficznej; krolestwo Boze w Ewangelii Mateusza;
Syn Czlowieczy i Jego krolestwo.

1. Krélestwo Boze i krélestwo Mesjasza
Dokonujac przegladu tekstéow biblijnych i pozabiblijnych ST,

zauwazamy, ze krélestwo Boze i krélestwo Mesjasza nie sg terminami
zamiennymi i ze nie wolno myli¢ jednego okreslenia z drugim. Krotki ich
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Oopis uzmystow! nam, na Czym wspomniana rozniCa miguzy nimi po-
lega.

a) Krélestwo Boze

L. Stachowiak, analizujgc wypowiedzi ST na ten temat, zauwaza, ze
Jrefleksje nad godnoscig krolewska Jahwe wystgpuja w ST dosé
rzadko, a w najdawniejszych tradycjach teologicznych pojawiaja sie
niemal marginesowo” . Faktycznie niewiele jest tekstow zawierajacych
wyrazenie ,krélestwo Boze”. Pojawia sie ono w Psalmach (Ps
145,11.12) oraz w miodszych ksiegach ST (Tb 13,1, Mdr 10,10; Dan
3,100). Bardziej powszechne jest nazwanie Boga krolem. Samo
wykorzystanie tytutu ,krél” (hebr. melek) W odniesieniu do Boga znane
bylo powszechnie w $rodowisku kulturowym lzraela. Swiadczg o tym
chociazby imiona bogow (Melkart, Milkom, Kamoszmelek) czczo-
nych przez otaczajaca nardd izraelski ludnosé.

Chronologicznie rzecz biorgc, mozemy stwierdzié, ze teksty méwiace
o Jahwe-Kr6lu pochodza w wigkszosci wypadkdéw z epoki monarchii.
Jednakze juz w najstarszych tradycjach, pochodzacych z epoki poprze-
dzajacej zbudowanie $wiatyni Salomona, pojawia sie idea Jahwe-Kréla,
zasiadajgcego na cherubach (1 Sm 4,4; por. 2 Sm 6,2; Jr 3,16-17; Ps
99,1)"

Tematycznie teksty mowigce o krélewskiej witadzy Jahwe mozemy
podzieli¢c za G. Von Radem na trzy grupya. Jedna z nich méwi o
powszechnym panowaniu Jahwe poprzez wszystkie czasy, obejmujace
swym zasiegiem przeszio$é, terazniejszosé i przysztosé¢ (Wj15,18; 1 Sm
12,12; Ps 145,11n.; Ps 146,10). Druga grupa tekstéw ktadzie akcent na
oczekiwanie idealnego panowania Jahwe, ktére urzeczywistni sig
dopiero na koncu czaséw. Nie znaczy to, ze rzecznicy tych wypowiedzi
uwazali, ze Bog jeszcze nie zaczat panowaé. Sadzili oni, ze Boze
panowanie juz teraz ma miejsce, tylko ze petna jego realizacja nastgpi
dopiero w przysztosci, gdy B6g pewnego dnia objawi sie¢ w mocy i
chwale (lz 24,23; 33,22; So 3,15; Abd 21; Za 14.16n). Trzecia grupa
tekstdw wyrdznia sig tym, ze stanowi proste stwierdzenie: ., Pan kréluje”

' L. Stachowiak. Krélestwo Boze w najstarszych tradycjach Starego Testamentu.
W: Krélestwo Boie w Pismie $wigetym. Red. S. tach, M. Filipiak. Lublin 1976 s. 11.

2 Tamze s. 12n.

3 Melek und malkut im AT. TWNT | 567-568.
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(Ps 47; 93; 96, 97; 99). Wypowiedzi tego rodzaju nie zapowiadaja
okre$lonego eschatycznego wydarzenia, ale jedynie stwierdzajg fakt, ze
B6g panuje nad $wiatem. Pierwsza i trzecia grupa tekstéw wyraza wiare
ludu Bozego w suwerenng wiadze Boga, druga akcentuje nadzieje na
nastanie w czasach ostatecznych jego powszechnego panowania. Obie
te koncepcje, istniejgce poczatkowo oddzielnie i niezaleznie, beda sie
pbzniej wzajemnie przenika¢ i uzupetnia¢, jak to ma miejsce w Ksiedze
Kronik.

Gdybysmy sobie zadali pytanie, czy wspomniane teksty moéwia o
krélewskim panowaniu Jahwe w odniesieniu jedynie do lzraela czy
rowniez do calego $wiata, trudno byloby daé precyzyjna odpowiedz.
Wystarczy przyjrzeé sie z bliska takim tekstom, jak Jr 46,18; 48,1: Dn
4,34 i innym. Nie ulega watpliwosci, ze w epoce przedwygnaniowej
przewazajg teksty méwigce o panowaniu Jahwe nad lzraelem (Lb
23,21; Jr 8,19; So 3,15; Mi 2,11n,, 4,6), gdy tymczasem po wygnaniu
nie brak akcentdbw moéwigcych o powszechnym krolewstwie Bozym (Jr
10,7.10n.; Za 14,9.16n.; Ml 1,14; Ps 22,29; 47,3.8).

Ogolnie rzecz biorgc, nalezy powiedzieé, ze ST nie definiuje w
sposoOb $cisly istoty krolestwa Bozego. Okreslenie ,Krél” stosowane do
Jahwe ma na celu wyrazié moc, wielko$¢ i Boze mitosierdzie. Jednakze
cechy te nie sg zwigzane wyliacznie z epitetem ,krol”, lecz réwniez z
innymi metaforami, takimi jak .pasterz”, ,.stworca” czy ,zbawca”. Jedno
jest pewne: Krblestwo Boze pojmowane jest zawsze jako rzeczywisto$é
immanentna.

b) Krélestwo Mesjasza

Idea Mesjasza-Krola posiada swoj terminus a quo w przepowiedni
Natana danej Dawidowi: ,Przed moim obliczem dom twoj i twoje
krolestwo bedzie trwaé na wieki. Na wieki bedzie twoja stolica” (2 Sm
7.16). Wedtug tej przepowiedni dynastia Dawida miala zachowac
ciagto$é panowania na zawsze. Historia jednak dowiodta, ze zapowiedz
ta nie speinita sie w czasach obecnych. Z drugiej strony bylo rzecza
wiadoma, ze obietnica Boza musi sie spetni¢. Refleksja nad tq prawda
zrodzita przekonanie, ze proroctwo dotyczylo nie tyle czaséw obecnych,
ile przysztych, kiedy to w okreslonym momencie B6g wzbudzi z dynastii
Dawida potomka, ktéry wprowadzi petnie prawa Bozego na ziemi.
Nadzieja, ze pewnego dnia Bog .podniesie szatas Dawida upadty,
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zamuruje jego szczeliny, ruiny jego podzwignie i jak za dawnych dni go
zbuduje” (Am 9,11), wyraza posrednio mys$l, ze proroctwo Natana
jeszcze si¢ nie spetnilo, ze czas jego realizacji ma dopiero nastgpic.

Prorccy, tacy jak Micheasz (5,1 n.), Jeremiasz (23,5 n.) czy Ezechiel
(17,22-23), zapowiadali przybycie idealnego kréla, ktéry bedzie
pasterzem lzraela: .Stuga moj, Dawid, bedzie krélem nad nimi i wszyscy
oni beda mie¢ Pasterza, i zy¢ bedg wedlug moich praw, i moje
przykazania zachowywaé beda i wypetnia¢” (Ez 37,24 por. 34,23-24).
Krolestwo Mesjasza, jak stusznie nalezato sie tego spodziewaé,
podporzadkowane jest Bogu. To B6g daje potomkowi Dawida pano-
wanie nad lzraelem. On tez zapewnia trwalo$é i pomysinosé jego
krélestwu.

W literaturze péznego judaizmu, a przede wszystkim w literaturze
apokryficznej ST, r6wniez zawarta jest nauka o krélestwie Bozym®,
Oznacza ono, podobnie jak w ST, sfere dziatania potegi Jahwe. Boze
panowanie jest celem wydarzein dziejacych sie w $wiecie. Jest ono
ukoronowaniem Bozego planu realizowanego w historii $wiata. Uczu-
cia religijne lzraelity sg na wskro$ teocentryczne. Wierzono, ze krolem
jest tylko Bog, nikt inny w $wiecie. Jak podaje Jozef Flawiusz, istniata
nawet sekta filozoficzna, zalozona przez Jude Galilejczyka, ktorej
~Wyznawcy we wszystkim zgadzajg sie z pogladami faryzeuszéw, lecz:
fanatycznie mitujg wolnos$é, a tylko. Boga samego uznajg za swojego
Pana i Witadce” (Ant 18,23). Ksiegi apokryficzne ST ilustrujg to
przekonanie bardzo wyraZznie. Bog jest krélem kroldw i jego panowanie
jest wieczne (1 HenEt 9,4; 84,2), jest On krolem nieba (TestBen 10;
PsSal 2,30) i catego $wiata (1 HenEt 85,2; WnbMz 4,2) oraz calego
stworzenia (Jub 12,19; ApAbr 1-8). W szczeg6lny sposdb Bog jest
krolem lzraela (PsSal 5,19; 17,1). On sam jest jego wielkg ,.Chwalg”
(1 HenEt 14,20), a jego moc, krolestwo i wielko$¢ pozostaje poprzez
wszystkie pokolenia (1 HenEt 84,2). Wprawdzie Boze panowanie nad
$wiatem w obecnym eonie jest jeszcze zakryte, ale juz nieliczni wybrani
w ezoterycznych wizjach mogg ujrzeé caly majestat jego wiadzy.

Nadzieje na petna realizacje krolestwa Bozego tgczyly sie z wyczeki-
waniem na czasy eschatyczne. W owych to czasach Bég' ustanowi

4 Szerzej na ten temat zob.:. R. Rubinkiewicz, Krdélestwo Boie a spoleczno$é
lzraela w literaturze apokryficznej Starego Testamentu. W. Krélestwo Boze w Pismie
Swietym s, 123-133.
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swoje panowanie nad wszystkimi narodami. Bedzie to krbiestwo
szczeécia i powszechnego pokoju. Nie trzeba tez przypominaé, ze w
epoce panowania obcych mocarstw nad lzraelem popularne nadzieje
ludu oczekiwaty przede wszystkim wyzwolenia narodowego spod
zalezno$ci politycznej.

W pojeciu krblestwa Bozego miesci si¢ réwniez i krélestwo
mesjanskie, choé¢ nie jest ono identyczne z krélestwem Bozym, gdyz to
ostatnie wymieniane jest rbwniez bez Mesjasza. Na og6t spodziewano
si¢ petnej realizacji krolestwa Bozego w czasach ostatecznych, ale
spotykamy idee, ktére wyrazaly nadzieje na ustanowienie krdlestwa
czasowego, pojetego na sposéb ziemski, w ktérym zapanuje szczescie i
pokéj az do ostatecznego momentu, kiedy to w dniu sagdu pozostang
juz tylko sprawiedliwi, a grzesznicy zostang ukarani. Nie koniecznie
jednak owo posrednie krélestwo zwigzane jest z osobg Mesjasza. Wielu
autorOw z tego okresu widzi jedynie realizacje samego krdlestwa
Bozego.

Nie mozna zatem utozsamiaé krolestwa Bozego z mesjanskim.
Mozna jedynie powiedzie¢, ze zarbwno w ksiegach biblijnych, jak i w
literaturze po6Znego judaizmu stale zywe jest oczekiwanie na ostateczne
objawienie sie Bozego panowania na $wiecie oraz nadzieja zwigzana z
przyj$ciem idealnego kréla-Mesjasza. Te dwie idee istmialy niezaleznie
jedna od drugiej i dopiero w Nowym Testamencie otrzymaly swg peing
synteze.

2. Kréolestwo Boze w ,,Ewangelii wedlug sw. Mateusza”

Jak juz powiedzieli§my, jedng z charakterystycznych cech Ewangelii
wedfug $w. Mateusza jest zastapienie wyrazenia ,.krélestwo Boze”
terminem ,krbélestwo niebieskie”. Ten sam ewangelista woli takze
widzie¢ w wypowiedziach Jezusa zwrot ,krélestwo mego Ojca” anizeli
.krélestwo Boga”, uzywany przez pozostalych Synoptykéw".

W zadnej z Ewangelii nie znajdzie sie tekstu, w ktérym Pan Jezus
podawalby, co rozumie przez pojecie , Boze krolestwo”. Jest.to dowéd,
ze jego tre$¢ znana byta stuchaczom i jakiekolwiek wyjasnienia pod tym
wzgledem byly zupelnie zbedne.

5 Por. Mt 13,32,33; 12,50 (Mk 3,35 .Krblestwo Boga”).
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.a) Inauguracja Bozego panowania

Poczatek dziatalno$ci Pana Jezusa w Galilei streszcza sig w stowach
przekazanych przez tradycje Mateuszowaq: ,Nawrdcécie sie, bo krélestwo
‘niebieskie juz nastato” (4,17). ldentyczny apel styszymy réwniez z ust
Jana Chrzciciela (Mt 3,2), ale wiemy, ze jest to redakcyjny zabieg
autora pierwsze| Ewangelii, majacy podkresli¢, ze dziatalno$¢ prekurso-
ra Chrystusa przygotowywata w sposéb doskonaly ludzi na przyjscie
tego, ktéry zapoczatkuje i w pelni urzeczywistni Boze panowanie na
$wiecie”

Znakiem wskazujagcym na to, ze przepowiednie prorockie weszly
juz w zycie i sie aktualizujg jest dziatalno$¢ zbawcza Jezusa, ktory
.[...] obchodzit catg Galilee, nauczal w synagogach, ogtaszat Dob-
rg Nowine krélestwa i leczyl wszelkie choroby i wszystkie ludz-
kie niemoce” (Mt 4,23). Poprzez Jezusa objawila sie $wiatu moc
Boza, a wraz z tym wydarzeniem krdlestwo szatana, bedace przeci-
‘wienstwem krélestwa Bozego, zaczyna ustepowaé miejsca temu
-ostatniemu.

Dobitnie ilustruje te prawde fakt wyrzucania zlych duchéw przez
Jezusa; .Jeéli Ja wyrzucam zie duchy przez Ducha Bozego, to
rzeczywiscie juz przyszto do was krolestwo Boze” (Mt 12,38)7. Owo
-doéwiadczenie ,mocy Bozej” objawiajgcej sie w dziatalnosci Zbawcy
miato stanowi¢ wystarczajagcy dowod na to, ze z Jego przyjsciem
rozpoczyna sie era krolestwa Bozego, natomiast postannictwo Jana
Chrzciciela ktadto kres epoce Prawa i Prorokéw (Mt 11,12.13). Poprzez
znaki i cuda Jezus objawit sie ludziom jako nosiciel Mocy Bozej,
dowody za$ panowania nad sitami przyrody miaty uzmystowié stu-
chaczom, ze w materialnym $wiecie zaczeta dziata¢ nowa, nadprzy-
rodzona sfera taski. Dzieki niej juz niektérzy sg w posiadaniu Bo-
zego krolestwa (Mt 5,3), ktore stoi otworem dia wielkich i matych
(Mt 11,11; 18,1.3), dla grzesznikéw (Mt 21,31 n.) i dla sprawiedli-
wych.

Nic wiec dziwnego, ze cala dziatalno$é Jezusa zmierza do tego, by
szerzy¢ i rozpowszechnié krblestwo Boze po calej ziemi.

8 Zob. na ten temat: P. Gaechter. Das Matthaus Evangelium. Insbruck 1963 s. 84 n.
7 Zob. O. Cullmann. Christus und die Zeit. Die urchristliche Zei- und Geschicht-
sauffassung. Zirich 1948 s, 61-62.
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b) Rozwdj krélestwa

Krélestwo Boze zostato przygotowane dla sprawiedliwych juz od
zalozenia $wiata (Mt 25,34), weszlo w zycie z chwilg przyjscia
Chrystusa (Mt 4,17), w pelni zostanie urzeczywistnione w czasach
ostatecznych. Pomiedzy nastaniem krélestwa a jego realizacjq jest okres
tajemniczego wazrostu i rozwoju. Wiasnie na t¢ mysl Mateusz polozyt
szczegdlny akcent.

Caly rozdz. 13 jego Ewangelii po$wigcony jest przypowiesciom, ktore
obrazujg stopniowy wzrost krolestwa Bozego®. Niektdre z nich, takie jak
przypowiesé o ziarnku gorczycy (Mt 13,13 par.), przypowie$¢ o kwasie
(Mt 13,33 par.), majg swe paralele u pozostalych Synoptykéw. inne,
takie jak przypowie$¢ o kakolu (Mt 13,24-30), o skarbie ukrytym w roli
(Mt 13,44), o kupcu poszukujgcym drogocennych peret (Mt 13,45 n.),
o sieci zarzuconej w morze (Mt 13,47 n.), jak rbwniez interpretacja
przypowiesci o siewcy w odniesieniu do krolestwa Bozego (Mt
13,19.38), stanowig wilasno$é Ewangelii Mateusza.

Przypowie$é¢ o skarbie ukrytym w roli (Mt 13,44) oraz o kupcu
poszukujgcym peret (Mt 13,45) uznawane sg przez krytykébw za
autentyczne stowa Jezusa' Ich sens stre$ci¢é mozna nastepujaco:
poniewaz z chwilg przyjécia Jezusa Chrystusa Boze panowanie
objawito sie w $wiecie, dlatego cztowiek musi nalezycie ocenié warto$¢
i znaczenie tego wydarzenia. Juz teraz powinien zdecydowa¢, czy chce
naleze¢ do sfery Bozego panowania, czy tez nie, czy opowiada si¢ za
Chrystusem, czy przeciw Niemu. Jednocze$nie przykiady podane w obu
przypowiesciach uczg, ze trzeba by¢ gotowym nawet na najwiekszg
ofiare, by wej$é¢ do krbélestwa Bozego i ze wyboru nalezy dokonaé
natychmiast.

Przypowiesé o sieci (Mt 13,47-50) uczy, ze krolestwo Boze w swej
fazie rozwojowej obejmuje wszystkich ludzi bez wzgledu na ich stan
moralny. Dopiero przy koncu $wiata nastgpi definitywne oddzielenie
sprawiedliwych od bezboznych.

Dwie nastepne przypowie$ci o ziarnku gorczycznym i kwasie
uwypuklajg kontrast istniejgcy pomiedzy poczatkowym, ledwie dostrze-

8 Na temat przypowiesci w 13 rozdz. Ewangelii wedlug sw. Mateusza zob. J. D.
Kingsbury. The Parables of Jesus in Matthew 13. A Study in Redaction-Criticism.
London 19689.

9 Gaechter, jw. s. 457.
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galnym stadium krolestwa a jego ostatecznym rozwojem. Poczatek jest
znikomy, ale koniec wspanialy. Tak jak dynamika malenkiego ziarnka
czy kwasu dziala w sposdb ukryty, tak w réwnie tajemniczy sposéb
rozpowszechnia sie Boze panowanie w $wiecie. Wzrasta ono stcpnio-
wo wérdd ludzi dzieki swej wewnetrznej, boskiej mocy.

c) Pelnia krélestwa

Trzecia grupa tekstow dotyczacych Bozego panowania mdwi o
nastaniu petni Krolestwa Bozego w czasach eschatycznych. Nastanie
bowiem moment, w ktorym Boze panowanie zostanie zaprowadzone
definitywnie. Stanie sie to wtedy, gdy przyjdzie czas..zniw”, ktoéry
pozwoli oddzieli¢ kakol od pszenicy (Mt 13,30), czas, gdy przy koncu
$wiata zjawig sie aniotowie, ,oddzielg ztych od sprawiedliwych i wrzucg
do rozpalonego pieca” (Mt 13,49-50), sprawiedliwi za$§ wejda do
Jkrélestwa ich Ojca” (Mt 13,43). Wtedy tez wielu przybylych ze
wszystkich zakatkow swiata (biblijne wyrazenie ,ze wschodu i zacho-
du”) zasigdzie ,na uczcie wspblnie z Abrahamem, lzaakiem i Jakubem
w krélestwie niebieskim” (Mt 8,11).

Przeglad tekstéw dotyczacych krolestwa Bozego daje nam obraz
Bozego panowania w $wiecie zainaugurowanego pizez Jezusa Chry-
stusa, ktore przechodzi swa faze rozwojowg na ziemi w aktualnej
historii ludzkoséci a swéj punkt szczytowy osigga przy koncu $wiata,
kiedy to Bog Ojciec w pelni urzeczywistni swa wiadze.

3. Syn Cztowieczy i jego krodlestwo

O krélestwie Syna Czlowieczego wyraznie méwig dwa teksty:

Przy koncu $wiata ,,.Syn Czlowieczy wysle swoich anio-
tébw, a ci zgromadzg z Jego krélestwa wszystkie zgorsze-
nia i wszystkich, ktorzy sie dopuszczaja nieprawosci”
(13,41).

.Zaprawde mowig wam, sg wérdd tu obecnych tacy, ktorzy
nie zaznaja $§mierci, poki nie zobacza Syna Cztowieczego
zstgpujacego razem z krélestwem swoim” (16,28).
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Ponadto wzmianke o krélestwie Jezusa znajdujemy w prosbie matki
synéw Zebedeusza: ,,Oto dwaj moi synowie. Spraw, zeby zasiedli w
Twym krélestwie obok Ciebie, jeden po prawej stronie, a drugi po
fewej” (20,21).

P. Vielhauer wykaza!, ze potaczenie idei Syna Czlowieczego z ideg
Jego krolestwa nalezy przypisaé pracy redakcyjnej Mateusza'® Musimy
sie jednak zastanowi¢, jak autor pierwszej Ewangelii rozumiat oba
pojecia.

a) Syn Czlo W/'eczy11

Semicki termin ,syn czlowieczy” w mowie potocznej znaczy tyle co
.cztowiek” i nie zawiera sam w sobie jakiejkolwiek teologicznej tresci.
Jednakze w Ewangeliach jest on jednym z czgsto stosowanych tytutéw
Jezusa. U Synoptykdéw wystepuje on az 69 razy, podczas gdy w
czwartej Ewangelii tylko 12 razy. Rzecz tym bardziej godna uwagi, ze
pojawia sie to wyrazenie jedynie w wypowiedziach samego Jezusa
Ogoblnie dzieli sie teksty zawierajgce wspomniany tytutl na trzy grupym.
W pierwszej mieszczg si¢ te wypowiedzi, ktére mdwig o koniecznosci
cierpienia Syna Cztowieczego (Mk 8,31; 9,31; 10,33 n. itd). Druga
grupa tekstéw dotyczy ziemskiej dziatalnosci Syna Cziowieczego (Mk
2,10 par.; 2,28 par. itd.). Wreszcie trzecia seria zwigzana jest z tematykg
przyjécia Syna Czlowieczego (Mk 13,26 par.; Mk 14,62 par itd.).

Sam tytut ,Syn Czlowieczy” zaczerpniety zostat z Ksiegi Daniela
7,13. Autor tego tekstu opisuje jezykiem apokaliptyki zydowskiej
zagrozenie ludu Bozego ze strony czterech wielkich mocarstw symboli-
zowanych przez cztery zwierzeta. Wyraza jednak przekonanie, ze Bég

0 P, Vielhauer. Gottesreich und Menschensohn in der Verkundingung Jesu. W:
Festschr. G. Dehn. Neukirchen 1857 s. 51-79. Zob. tez: tenze. Jesus und der
Menschensohn. ZThK 60:1963 s. 133-177. ‘

" Na temat terminu ,Syn Czlowieczy” zob. doskonaly artykut H. Langkammera: Syn
Czlowieczy w Ewangeliach Synoptycznych. W: Mesjasz w biblijnej historii zbawienia.
Lublin 1974 s. 329-344. Por. tegoz: U podstaw chrystologii Nowego Testamentu.
Wroclaw 1976 s. 31-46. W pierwsze] z wymienionych pozycji podana jest obszerna
literatura przedmiotu, do ktérej odsylamy czytelnika.

12 Wyjatek stanowig Dz 7,56.

'3 Zob. R. H. Fuller. The Mission and Achievement of Jesus. London 1954 s. 9 n.;
tenze. The Foundations of N. T. Christology. London 1965; H. Conzelmann. Grundriss
der Theologie des Neuen Testaments. Minchen 1968 s. 153-156.
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dokona sadu nad tymi narodami poprzez kogo$ podobnego .do Syna
Cztowieczego”. Otrzymuje on od Starowiecznego ,panowanie, chwalg i
krolestwo tak ze wszystkie narody, ludy i jezyki bedg mu stuzyé. Jego
panowanie jest panowaniem wiecznym, ktore nie przeminie, a krdle-
stwo Jego nigdy nie ulegnie zniszczeniu” (Dn 7,14). Zastanawiano sig,
czy ., Syn Czlowieczy” z Dn 7,13 reprezentuje jaka$ konkretng osobe,
czy raczej spotecznosé. O ile sam tekst Dn 7,13 pozwala zarbwno na
jedng, jak i na drugg interpretacje”, o tyle pbzniejsza egzegeza
zydowska opowiedziata sie za pierwszg alternatywas Widaé to wyraznie
w 4 Ezd 13,3n., ktéry utozsamia Syna Czlowieczego z Dn 7 z
Mesjaszem, jak robwniez w Przypowiesciach Henocha (1 Hen 37-71) "
Tytut .Syn Czlowieczy” uzywany we wspomnianych tekstach pozba-
wiony jest kolorytu politycznego, od ktorego nie byly wolne mesjanskie
wypowiedzi Ksiegi /zajasza. Byt to ponadto tytut z istoty swej
eschatyczny i duchowy, wyrazajagcy w sposéb dobitny boski charakter
postannictwa Jezusa . Stad tez Pan Jezus wolal okreélaé siebie raczej
tym terminem, anizeli np. tytutem ,Mesjasz”.

Nie wszystkie jednak logia zawierajgce termin Syn Cziowieczy”
naleza do najstarszych warstw Ewangelii synoptycznych. W wielu
wypadkach mamy do czynienia z redakcyjng przerébkg Ewangelisty i
takie teksty zaliczamy do grupy tekstow drugorzednych. Do tych
ostatnich nalezg wtasnie wypowiedzi Mt 13,41 i 16,18, w ktdrych
termin ,Syn Czlowieczy” wprowadzony zostat przez ostatniego redak-
tora Ewangelii Mateusza' .

W pierwszej Ewangelii tytut ,Syn Czlowieczy” wystepuje trzydziesci
razy, co stanowi prawie potowe wszystkich miejsc u Synoptykoéw, ktore
zawierajag wspomniany termin. Jest to jeden z sygna{éw' wskazujacych
na to, ze Mateusz przywigzywal don wiecej wagi, anizeli pozostali
ewangelisci. Swiadczy o tym rowniez fakt, ze w o$miu wypadkach (Mt
13,37.41,16,13.27.28; 17,12; 24,39; 26,2) zostat on wykorzystany tam,

4 Zob. P. Grech. Le idee fondamentali del Nuovo Testamento. Modena 1970 s. 85.
M. Delcor. Le livre de Daniel. Paris 1971 s. 154,

' Mimo ze J. T. Milik datuje te cze$é Ksiegi Henocha na Il w. po Chr., to jednak
opowiadamy sie za opinig tych autorbw, kt6rzy uwazajg, ze Przypowieéci Henocha
powstaly w | w. po Chr. Zob, J. T. Milik. The Books of Enoch. Aramaic Fragments-of
Qumran Cave 4. Oxford 1976 s. 89 n.

6 Zob. szerzej: Grech, jw.

17 Zob. J. Jeremias. Die alteste Schicht der Menschensohn-Logien. ZNW 58:1967
s. 167.
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gdzie paralelne teksty go nie posiadajg. W pigciu z wymienionych wyzej
tekstbw (Mt 13,37.41; 16,13.27.28) zauwazy¢ mozna charakterysty-
czny lancuch wypowiedzi, stanowigcy wlasno$é¢ Ewangelii Mateusza.
Znajduje si¢ on pomigdzy dwoma logiami o Synu Czlowieczym (Mt
12,40/17,9), posiadajgcymi swe paralele u innych Synoptykow (tk
11,30/Mk9,9). Pierwsze dwie wypowiedzi wspomnianej serii znajdujq
sie w ttumaczeniu przypowiesci o kakolu (Mt 13,37-41). Dwie ostatnie
(Mt 16,27.28) wprawdzie majg swe paralele u pozostalych Synopty-
kéw, ale w odrdznieniu od nich zawierajg tytul ,Syn Czliowieczy”. W
centrum natomiast znajduje sie pytanie Jezusa skierowane do aposto-
téw: ,Za kogo majg ludzie Syna Czltowieczego” (Mt 16,13)? Roéwniez i
w tym wypadku znajdujemy teksty paralelne u Synoptykéw (por. Mk
3,27; £tk 9,18), ale zaden z nich nie mbéwi o Synu Cztowieczym. Mamy
zatem prawo przypuszczaé, ze chodzi tutaj o przemyslany zabieg
literacki Mateusza. Graficznie owe pigé kolejnych wypowiedzi mozna
przedstawié nastepujaco:

1. Syn Czlowieczy jest Siewcg 2. Svn Czlowieczy wysle swoich.
dobrego ziarna (13,37). aniotow, ktorzy ukarajg niepra-
wych (13,41).

3. Kim jest Syn Czlowieczy (16,13)?

4. Syn Czlowieczy przyjdzie w 5. Obecni zobaczq Syna Czlowie-
chwale z aniotami swymi (16,27). c¢zego zstepujacego razem z Krole-
stwem swoim (16,28)

Pierwsza i pigta wypowiedz s3g treéciowo do siebie zblizone, gdyz
obie moéwiag o dzialalnosci. Syna Czlowieczego w obecnym biegu
historii. Jest On tym, ktéry sieje dobre ziarno, oznaczajgce zgodnie z
wyijasnieniem w Mt 13,38 , Synéw krélestwa”, czyli innymi slowy —
Kosciét Chrystusowy. On réwniez objawia swag mnc w obecnych
dziejach historii: ,Sa wéréd tu obecnych tacy, ktérzy nie zaznaja
$mierci, poki nie zobacza Syna Czlowieczego zstgpujacego razem z
krélestwem swoim” (Mt 16,28). Jest to -paralelny tekst do Mt 10,23, w
ktérym nie tyle chodzi o paruzje Chrystusa przy koricu §wiata, ile raczej
o wydarzenia z roku 70 po Chr. (zburzenie Jerozolimy przez Tytusa).".

18 Zob, Gaechter, jw. s. 651 n.

31



Uruga 1 czwarta wypowiedz majg natomiast cechy wyraznie
eschatyczne, przy czym zauwazyé mozna jakby dwa etapy sadu
przeprowadzanego przez Syna Cziowieczego. W pierwszym posyia On
swoich aniotéw (Mt 13,41), by speinili Jego wole, w drugim
przychodzi osobiscie, by da¢ zaptate zgodnie z postepowaniem.
cziowieka (Mt 16,27 por. 25,31; 26,64). Dotychczas mato jest zbadany
ewentualny wplyw apokaliptyki zydowskiej na tekst Mt 13,41 (por.
24,30-34), w ktérym mowa jest o postaniu aniotdw majacych wymie-
rzy¢ karg na grzesznikéw. W Ba 6,5-6, Drabinie Jakuba 5,6, w
Apokalipsie Abrahama 27,3 jak rowniez w Ap 7,1-3 mowa jest o
czterech aniotach postanych przez Boga celem wymierzenia kary. W
pierwszych trzech z wymienionych tekstow, chodzi wyraznie o zburze-
nie Jerozolimy, ktére w oczach autorOw wspomnianych apokalips bylo
spowodowane grzechem lzraela. Je$li udowedniloby sie wplyw tej idei
na wypowiedzi Mt 13,41, wéwczas mozna by powiedzie¢, ze tekst ten
nawiazywat w sposob posredni do zburzenia Jerozolimy w r. 70 po Chr.
i stanowi jeszcze jeden obraz objawienia sie mocy i wiadzy Syna
Cztowieczego w obecnym biegu dziejéw ludzkosci.

Jakikolwiek jednak bedzie wynik badan pod tym katem, to juz na
podstawie wynikOw wspoéliczesnej egzegezy mozna powiedzieé¢, ze
Mateusz, redagujgc ostatecznie swojg Ewangelie, wyeksponowat dzigki
specjalnym zabiegom literackim postaé Syna Czlowieczego, ktéry po
zniesieniu cierpien i upokorzen (Mt 19,28, 26,64) wplywa na losy
ludzko$ci az do ostatecznego ukoronowania swego dzieta w powt6r-
nym przyjéciu w czasach eschatycznych.

b) Synowie krélestwa

Najwazniejszy dla naszych rozwazan jest tutaj tekst Mt 13,41, ktéry
znajduje sig¢ w konteks$cie wytlumaczenia przypowiesci o kakolu (Mt
13,36-46). Jest on oddzielony od samej przypowiesci (Mt 13,24-30)
tekstem o ziarnie gorczycznym (Mt 13,31-32) i o kwasie chlebowym
(Mt 13,33-35). Gruntowna analiza Mt 13,36-43 dokonana przez
J. Jeremiasa'® wykazata niezbicie, ze redaktorem wspomnianego
wyjasnienia przypowiesci jest -sam. Mateusz. Wiersze 24-30 podaja
siedem pojeé: siewca, rola, nasienie, kakol, nieprzyjaciel, zniwo,

' J. Jeremias. Die Gleichnisse Jesu. 6 Aufl. Géttingen 1962 s. 81-84,
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zniwiarze, ktoére otrzymujg swego rodzaju ,.stowniczek” w wyjasnieniu
przypowieéci podanym w ww. 37-39. | tak siewca oznacza Syna
Czlowieczego, rola — $éwiat, nasienie — syndw krélestwa, kakol —
synow ztego, nieprzyjaciel — diabta, zniwo — koniec $wiata, zniwiarze
— aniclow.

Samo wyjasnienie przypowieéci o kakolu mozna podzieli¢ na dwa
paragrafy. Pierwszy (ww.' 36-39) jest alegorycznym wytlumaczeniem
Mt 13,24-30, drugi mdéwi o sadzie ostatecznym (ww. 40-43). Ten
ostatni zgadza sie pod wzgledem tre$ci z przypowiescig o sieci
zarzuconej w morze (Mt 13,47-50). W obu znajdujemy prawie te same
wyrazenia (por. w. 40 i 49 oraz w. 42 i 50). W odréznieniu jednak od
Mt 13,47-50 wytlumaczenie przypowiesci wnosi nowe idee. Jezeli
bowiem w przypowiesci o kakolu sam Bég przedstawiony jest jako
najwyzszy sedzia, to juz w jej wyjasnieniu urzad ten peini Syn
Czlowieczy, a aniolowie sg wykonawcami Jego woli (ww. 39.40).
Okres trwania krolestwa Syna Czlowieczego zamyka sie pomiedzy
siewem dobrego ziarna (w. 24) a ,czasem zniw” (w. 30). Zgodnie z
wytlumaczeniem podanym w w.38 ,dobiz nasienie” to nie ,stowo o
krélestwie”, jak to mamy w wyjasnieniu przypowiesci o siewcy (Mt
13,18-19), ale ,synowie krélestwa”.

Zasadniczo dwa pojecia ,rola—s$wiat” i ,dobre ziarno—synowie
krélestwa” wymagajg tutaj szerszego objasnienia.

,Swiat” przedstawiony w przypowieéci poprzez obraz ,roli” oznacza
sfere dziatalno$ci Syna Czlowieczego, ktory zgcdnie z interpretacja
podang w w. 37 ,zasiewa dobre ziarno”. Jest on wlasno$cig Chrystusa,
podobnie jak rola jest wiasnos$cig siewcy. Jego wiladzy podlegajg
wszyscy mieszkancy ziemi bez wzgledu na ich pochodzenie czy
postawe moralng. On ma petng wiladze nad ludzmi i w dniu sgdu osadzi
kazdego wedtug jego uczynkéw (w. 41-43).

Kim sg synowie krélestwa? Sam termin jest zwrotem typowo
semickim (zob. Talmud b. Taanit 22a). Wystepuje on réwniez u M*
8,12, gdzie oznacza nardd izraelski. Nie znaczy to jednak, ze taki sam
sens znajduje sie rbwniez u Mt 13,38. Tutaj .synowie krélestwa”
wywodza sie z dzieta Syna Cztowieczego i 0znaczaja tych wszystkich,
ktorzy uwierzyli i poszli’za Chrystusem. Analogiczne wyrazenie ,syno-
wie oblubienca” znajduje si¢ u Mt 9,15, ktére oznacza tam najblizsze
grono przyjaciét Jezusa. Oni rdwniez podlegajg wtadzy Chrystusa, ktora
jednak dotyczy nie tylko ich samych, ale calego $wiata. W omawianym
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kontekscie ,synowie krélestwa” mogg oznaczac tylko i wylgcznie zastep
wierzacych w Jezusa Chrystusa, czyli Kosciél. Nie jest on identyczny z
krélestwem Chrystusa, gdyz zakres tego ostatniego jest o wiele szerszy,
obejmuje swym zasiggiem caty $wiat. ,Synowie krolestwa” natomiast
stanowig jedynie jego czastke, ktora zresztg ma jako swego antagoniste
.Synéw ziego”. Ich dziatalno$é ujeta jest.w przypowiesci o kakolu w
spos6b bardzo plastyczny i sugestywny. Studzy, ktérzy pragng powyry-
wac kakol, otrzymujg odpowiedz: ,Nie, zebys$cie wyrywajac kakol nie
zniszczyli przypadkiem i pszenicy. Pozwolcie jednemu i drugiemu
rosngé az do zniwa” (Mt 13,29). Poczatkowo bowiem trudno jest
odrdzni¢ jedng rosling od drugiej. Dopiero. w chwili wydawania
owocow objawia sie prawdziwa wiasciwoéé obojga. Podobnie dziatal-
nos¢ .synéw zlego” jest imitacjq postepowania ,synow krblestwa” i
dopiero skutki. tej dziatalnosci pozwalaja ocenié prawdziwa nature
jednych i drugich. ,Synowie krélestwa” przebywajg. w $wiecie, w
ktéorym dziata réwniez nieprzyjaciel Chrystusa i jego ,synowie”.
Stanowig oni pewng przeszkode dla normalnego rozwoju Koéciota (por.
Mt 13,28), ale nie zdolajg go pokonaé. ,Pszenica” i .kakol” w
przypowiesci rosng razem obok siebie az do czasu zniw (Mt 13,30).
Dopiero wtedy spotka ,synow ztego” zastuzona kara. Wtedy tez Syn
Czlowieczy przekaze swe krélestwo Ojcu (Mt 13,40-43).

Chrystus ma zatem peing wladze nad obecnym $wiatem. W nim tez
ma swoj zastep wyznawcdw, ktérzy sg Jego dzietem i nazwani s3
.Synami krolestwa”. Ich robwniez nalezy w tym kontekscie utozsamiac z
Kosciotem Chrystusowym.

Krolestwo Chrystusa, jak réwniez mieszczacy sie w nim Koscidl
Chrystusowy sg takze sferg dziatania Ojca Jezusa Chrystusa, ktorego
Syn jest catkowicie podporzadkowany przez postuszenstwo. Dowodzi
tego zaréwno tekst Mt 20,23, gdzie Jezus méwi do synéw Zebedeusza,
ze ,przyznawanie miejsc po mej prawicy i lewicy nie nalezy do Mnie;
naleza bowiem do tych, ktorym przeznaczyt je moj Ojciec”, jak i
odpowiedZ dana Piotrowi: ,Blogostawiony jeste§, Szymonie, Synu
Jony, gdyz nie ciato ani nie krew objawily ci to, lecz Ojciec méj, ktory
jest w niebie” (Mt 16,17).

Te sama warstwe tradycji co we wspomnianych wyzej tekstach
znajdujemy w 1 Kor 15,24-28: ,Wreszcie nastapi koniec, gdy [Jezus
Lhrystus] przekaze krélowanie Bogu i Ojcu i gdy pokona wszelka
Zwierzchno$¢, Wtadze i Moc [...]. A gdy juz wszystko zostanie -Mu
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poddane, wtedy i sam Syn zostanie poddany Temu, ktéry Synowi poddat
wszystko, aby Bog byl wszystkim we wszystkich”. Tak samo w li§cie do
Kolosan znajdujemy  wzmianke o tym, ze Bog ,uwolnit nas spod wiadzy
ciemno$ci i przeniost do krélestwa swego umitowanego Syna, w
ktorym mamy odkupienie — odpuszczenie grzechéw” (1,13-14).

We wszystkich tych tekstach takie pojecie, jak .krélestwo Boze”,
.krolestwo Chrystusa”, ,Ko$ciot”, nie sg identyczne. Petnia krolestwa
Bozego bowiem nastapi dopiero wtedy, gdy Chrystus ,potczy wszyst-
kich nieprzyjaciét u ndg swoish” (1 Kor 15,25). Termin krélestwo
Chrystusa” posiada szerszy zakres anizeli ,Ko$ciét Chrystusowy”, gdyz
obejmuje panowanie Chrystusa zar6wno nad $wiatem, jak i nad
Ko$ciotem™

Spoteczno$éé wyznawcdw Chrystusa jest jednak tg najcenniejsza
czastky Swiata, poprzez ktdrg Chrystus dokonuje dziela zbawienia. Nie
jest to jeszcze spoteczno$¢ doskonata. Sie¢ zarzucona w morze ,zgarnia
rézne rodzaje ryb” (Mt 13,47), ktére obrazujg wszystkich ludzi
powotanych do Krélestwa.

Z chwilg odejscia Chrystusa do Ojca, zadanie gloszenia krélestwa
Bozego podejmujq Jego uczniowie. Do tej misji zostali uprzednio
przygotowani przez swego Mistrza. Streszcza sie ona w tych samych
terminach, co dziafalnos¢ Jezusa: ,Oglaszajcie, ze nastato krolestwo
niebieskie” (Mt 10,7). Wprawdzie .zdanie to wyszlo juz spod reki
ostatniego redaktora Ewangelii, to przeciez wynika ono z refleks;ji
“dokonanej nad calym dzielem Jezusa, ktéry $wiadomie zmierzat do
utworzenia trwatej spotecznosci, przedtuzajagcej Jego dziatalnos¢ w
$wiecie. Dowodem tego jest wyb6r uczniow (Mt 10,2-4), ktérzy nie
tylko przyjma Chrystusowa nauke o krélestwie (Mt 13,62; 27,57), ale
zlaczg sie ze swym Mistrzem silnymi wiezami mitosci. Mateusz
przytaczajac obietnice Jezusa dang Piotrowi: Ty jeste$ Piotr [skata] i
na tej skale zbuduje Kosciét méj, a bramy piekta nie przemogg go”
(16,18), dorzucit do stéw Zbawiciela zaimek ,méj”, uwypuklajgc w ten
spos6b wole Chrystusa ustanowienia swego Kosciola. Jest on
realizacjq spoleczng i ziemska Kroélestwa ‘Boiego; realizacjq jeszcze
niedoskonatg, gdyz wchodzg do niej zarbwno ludzie prawi, jék i nie .
prawi; niekompletng, gdyz nie obejmuje ono tych sprawiedliwych,
ktorzy jeszcze nie nalezq przez chrzest do Kosciota.

20 Cullmann, jw. s. 166 n.
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Warunkiem przynaleznoséci do ,syndw krolestwa” jest nawrdcenie
sie (Mt 4,17) i chrzest (Mt 28,19), przyjecie go z pokora i. prostoty
dzieci (Mt 19,14), pelnienie woli Bozej (Mt 7,21), przynoszenie
owocow sprawiedliwosci (Mt 21,43), zachowywanle nawet najmnlej-
szych przykazan (Mt 5,19). ,

Fundamentem trwalosci Koéciota Chrystusowego jest lgcznoséé
synow krolestwa z Synem Cziowieczym. Na etapie ostatecznej redakcji
Ewangelii Mateuszowej wyrazone to zostalo dwoma zdaniami, ktore
stanowig jakby obramowanie catego dzieta. Na poczatku bowiem mamy
proroctwo: ,Oto Panna pocznie i porodzi syna, ktéremu bedzie nadane
imie¢ Emmanuel, to znaczy: Bég z nami” (Mt 1,23), natomiast
zakonczenie ewangelii stanowi ostateczne zapewnienie Jezusa zmart-
wychwstatego: ,Ja jestem z wami przez wszystkie dni, az co
skonczenia $wiata” (Mt 28,30). '

Dlaczego jednak Mateusz potgczyt oba pojecia -— .. Syn Czlowisczy”
i .krélestwo Syna Czlowieczego” w analizowanych wyzej wypowie-
dziach? Wydaje sig, ze uczynit to dla tych samych racji, dia ktérych i
Chrystus Pan wolat uzywad tytutu ,Syn Cztowieczy” zamiast ;Mesjasz".
Chodzilo mianowicie o' to, by wskaza¢ czytelnikom jedynie religjno-
-etyczny aspekt Kosciola Chrystusowego, a tym samym skutecznie
odciaé sie od ujmowania Kosciola w ramach instytucji ziemskiej.

Zakonczenie

Powyzsze refleksje przypomnialy nam w ogéinych zarysach znaczenie
krélestwa Bozego i krolestwa mesjanskiego w Starym Testamencie i w
literaturze pbznego judaizmu. Sa to pojecia istniejace niezaleznie jedno
od drugiego i niejednokrotnie rownolegle. PrzyjScie Jezusa Chrystusa
stanowi moment, w ktérym Boze panowanie nad §wiatem urzeczywistnig
sie poprzez Jego dziatalno$é. Etap historii ludzkosci zawarty pomiedzy
pierwszym a drugim przyjéciem Chrystusa to krélestwo Syna Czlowiecze:
go, w ktorego wiadzy jest caly swiat. W nim miesci si¢ rowhiez pojecie
Kosciota, umitowanej czastki krolestwa Chrystusowego, ale nie jako
instytucji czysto ziemskiej, lecz jako spotecznosci wiernych upowszech
niajacych Boze: panowame na $wiecie.
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HUGOLIN LANGKANMMER. OFM

JEZUS U PODSTAW KOSCIOLA

Po zmartwychwstaniu Chrystusa Piotr na czele grona aposto*ow
wygtasza w Zielone Swigta pierwsze OI‘QdZIG apostolskle do zgromadzo-
nych wdwczas Zydéw. Ma sie wrazenie, ze grupa apostotéw to prakomor-
ka tej Bosko-ludzkiej instytucji, ktdrg nazywamy Kosgo%em. Dochodzi do
tego fakt, ze rzeczywiscie powstaje Koéciéi do ktarego nalezg juz nowo
nawréceni i ochrzczem Oni to wraz z apostoiaml stanowia tzw. pragmine
jerozohmska — pierwszy Kosci6t Iokalny, jeszcze inaczej: Kosciot macierzy-
sty. Powstaje Jjednak pytanie, czy Piotr lub inni apostofowie stojg u
podstaw Kosciota, ‘czy oni go otworzyh? Piotr nie wskazuje na siebig, ani
na grono apostolskie. Wy;tepu;e jako $wiadek zycia i zmartwychwstania
Jezusa Chrystusa, Jezusa glosi, Jego $mieré i zmartwychwstanie (Dz 2,
14-36): Kto upowaznit 'F_’iotra i innych apostotéw do przepowiadania
Jezusa i zalozenia pierwszej gminy po zmartwychwstaniu w Jerozolimie i
do zakladania innych Koscioldow, nawet wérdd pogan? Na to pytenie
pragniemy znalezé cdpowiedz w niniejszym artykule. Cofnijmy sie do tego
okresu dziatalnosci Jezusa, kiedy powolat uczniéw i wylonit z nich grono
Dwunastu. Zapytajmy nadto, dlaczego grupa nazwana apostoiaml czuje
sie odpowiedzialna za kontynuowame ziemskiego dziela Jezusa'.

! Do caloéci zob. H. D. Betz. Nachfolge und Nachahmung Jesu Christi im Neuen
Testament. Tubingen 1967; J. Ernst. Anfange der Christologie. Stuttgart 1972;
M. Hengel. Nachfolge und Charisma. Berlin 1968; H. Kahlfeld. Der Junger. 2 Aufl.c
Frankfurt am Main 1962; H. Langkammer. U podstaw chrystologii Nowego Testamen-
tu. Wroclaw 1976; B. Rigaux. Die ..Zwolf" in Geschichte und Kerygma. W: H. Ristow,
K. Matthia. Der historische Jesus und der kerygmatische Christus. Berlin 1960 s. 468-
-486; J. Rudolf. Apostolat — Verkindigung — Kirche, Glitersloh 1965; K. H. Schelkle.
Jungerschaft und Apostelamt. 3 Aufl. Freiburg i. Br.1973; G. Schmall. Die Berufung der
Zwolf im Markusevangelium. TThZ 81:1972 s. 203-213; H. Schiirmann. Das Geheimnis
Jesu. Leipzig 1972; E. Schweizer. Erniedrigung und Erhohung bei Jesus und seinen
Nachfolgern. 2 Aufl. Ziirich 1962 szczeg. s. 8-21.
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1. Fakt powofania

Nikt z komentatorow NT nie watpi, Zze Jezus gromadzit' wokét siebie’
grono uczniéw. Swiadectwa tekstu w tej sprawie znajdujg éie we
wszystkich warstwach tradycji wigczonych w Ewangelie Marka,
Mateusza i tukasza, zaleznych od tradycji Markowej, a takze od
przekazéw zawartych w zrédle Q. To samo nalezy powiedzieé¢ o
Janowej Ewangelii, ktora pod wzgledem historii tradycji traktowaé
nalezy jako samoistng jednostke. Wszystkie teksty pojmujg gromadzenie
ucznidw przez Jezusa jako autorytatywne wezwanie Jezusa do pojscia
za Nim. Pojecia zatem ,uczen” i . p6jé¢ za” sa elementami skladowymi,
$cisle scalonymi, tego, co nazywamy powolaniem ucznibw przez
Jezusa. Ewentualna popaschalna redakcja tych tekstow jest nie do
przyjecia z uwagi na to, ze zardbwno ,uczen” i ,,p6j$¢ za Nim” wystepujg
niemal wylacznie w takich fragmentach, ktére méwia wyraznie o
historycznym Jezusie.

Rzeczownik ,uczen” (gr. mathetes) w ewangeliach z matymi
wyjgtkami oznacza ucznia Jezusa (ponad 200 razy). Poza ewangeliami
spotykamy go tylko w Ap, i to-jedynie w niektérych warstwach, jako
termin techniczny na oznaczenie chrzescijanina, tj. juz w innym
znaczeniu. Ponadto w Ap brak jest, typowego dla tego -terminu
(zwlaszcza w trzech starszych Ewangeliach), cistego zwigzku z
ziemskim Jezusem. Podobnie sprawa sig¢ przedstawia z czasownikiem
.nasladowad” (akolouthein) w jego specyficznym znaczeniu: . p6jsé
za”. Wystepuje on poza jednym wyjatkiem (Ap 14,4) tylko w ewange-
liach. Inaczej méwiac, grupa tekstow, ktéra okreéli¢ mozna wspdlnym
mianem: ,,histbria powolan” i w ktérej istotnymi terminami sg Luczen” i
.p6j$¢ za” ma $cisty zwigzek z dziatalno$cig historycznego Jezusa. Jest
wiec faktem historycznym, ze Jezus powotal za swego zycia uczniow.

2. Sposéb powofania

Z kolei nalezy postawié¢ pytanie, w jaki sposéb powolywal Jezus
ucznidbw i czy mozemy mowigce o tym teksty traktowaé jako $wiadect-
wa historyczne. Teksty poswiecone powotaniu ucznibw obejmujg dwie
zasadnicze grupy. Pierwsza zawiera relacje referujace same ‘ cechy
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powolania, druga za$§ — logia Jezusa wyja$niajagce, na czym polega
powotanie ucznia. W pierwszej grupie najwazniejszy jest tekst Mk 1,
16-18 (por. Mt 4, 18-20) przedstawiajacy powotanie Szymona i jego
brata Andrzejaz. Fragment ten pod wzgledem struktury podzieli¢ mozna
na trzy czesci: 1. spotkanie Jezusa z przysztymi uczniami; 2. istotne dla
powotania wezwanie Jezusa, 3. bezzwioczne pb6jécie za Jezusem.
Wedlug podobnego schematu zbudowany jest epizod Mk 1, 19-20,
przedstawiajacy powotanie drugiej pary braci, tj. Jakuba i Jana. Mégt
on by¢ oddzielnie przekazywany, a dopiero Marek potaczyl go z
poprzednim tekstem. W opisie tym brak jest wyraznego wezwania
Jezusa. Takze tekst Mk 2, 14 o powotaniu Lewiego mogt pierwotnie
stanowié¢ oddzielny przekaz. Wystepuje tu ten sam schemat, z wyra-
znym jednak logionem powotania. Brak we wszystkich tych opisach
jakiejkolwiek tendenciji do psychologizowania lub barwnego przedsta-
wienia dowodzi, ze tradycja przekazata jedynie istotne cechy historii
powotan. Nalezy do nich przede wszystkim autorytet Jezusa, ktéry
powotuje. Od Niego wychodzi inicj'atywa, podkre$lona przez motyw
przypadkowego spotkania (.przechodzac”). Jezus powoluje ucznia, nie
Zwracajgc uwagi na jego kwalifikacje osobiste, nie przeprowadzajac
dyskusji czy egzaminu. '

Staé sie uczniem Jezusa znaczy: p0j$¢ za Nim. Nie chodzi tu o
poézniejszy chrzescijanski ideat ascezy, zwanej imitatio Christi, lecz o
przylagczenie sie do Jezusa i dostowne pojscie za Nim (gr. akolouthein
bazuje na hebr. halakh achare). Jednocze$nie oznacza to wkroczenie
ucznia w nowa relacje personaing, w ktérej Jezus rozkazuje, a uczen —
stucha. '

Tre$¢ wewnetrzng tej nowej egzystencji, opartej na relacji personal-
nej Jezus—uczen, podkres$la. porzucenie dotychczasowego sposobu
bycia i dzialania fgcznie z wszelkimi wyptywajgcymi stagd obowigz-
kami,

Wreszcie Jezus podaje cel powolania w sposéb ogdlnikowy:
.uczynie was rybakami ludzi” (Mk 1, 17; por. £tk 5, 10). Nie jest to
jednak uzasadnienie, dlaczego Jezus powo!ujea. :

Por. J. Briere. Jesus agit per ses disciples Mc 1, 16-20. AssSeign 34:1973 s. 32-
-486. '
3 Por. H. Langkammer. Ewangelia wedfug $w. Marka. Poznanh 1977 s. 96
nn.
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3. Istota powofania

Druga grupa tekstéw zawiera, przynajmniej w istotnej tresci,
autentyczne stowa Jezusa. Logia te, wyjasniajace, na czym -polega
powolanie, potwierdzaja réwnocze$nie fakt, ze historie powotan:
odnoszg sie do ziemskiego Jezusa. Do podstawowych informacji o
pdjéciu za Jezusem zaliczyé mozna:
a) tk 14, 26; por. Mt 10, 37 — o zerwaniu wiezéw rodzinnych;
b) tk 14, 27; por. Mt 10, 38 — o niesieniu krzyza (por. Mk 8, 34; Mt
16, 24; £tk 9, 23);

c) Mk 10, 28-30 — o zaptacie za bezwarunkowe pOjSCIe Z3
Jezusem;

d) Mt 8, 21 n.; por. £tk 9, 59 n. — o wyzszosci powolania nad
grzebaniem zmartych.

Ad a): Scisly paralelizm czlondw wypowiedzi u Mateusza $wiadczy o
aramejskim oryginale tekstu. Wydaje sig wigc, ze Mateusz prezentuje
ipsissima verba Domini, JakkoIW|ek samo siowo Jhienawidzie¢” w
wersji tukasza, zastgpione przez Mateusza zwrotem , wiecej milowad”,
blizsze jest oryginatowi. W srodle Q mogta wigc istnie¢ nastgpujaca
wersja: , Kto nie nienawidzi ojca i matki, nie moze by¢ moim uczniem.
Kto nie nienawidzi syna i cérki, nie moze byé moim uczniem”. W
kazdym razie teksty Mt i tk uzupetniaja w pewnym sensie historig
powotania, zanotowang w Mk 1, 16-20 i Mk 2, 14 (por. teksty
paraleine), wskazujac na zerwanie ucznia z tym, co go dotychczas
wigzato, jako na postulat Jezusa. W nawigzaniu do tk 14,.26 nalezy
ttumaczy¢ inny logion: ,Nie przyszediem na to, aby pokéj przymesc
lecz miecz [...] Domownikoéw swaoich cztowiek bedzie miat za nieprzyja-
ciét” (Mt 10, 34-36; por. £k 12, 51-53). Catkowite zerwanie wiezbéw
rodzinnych pociaga za sobg nieprzyjazi. Najbardziej ucierpi jednak sam
uczen, gdyz zrywa z tym, co dotychczas bylo mu najblizsze. tukasz
trafnie mowi w tym konfek$cie- o nienawisci do swego wiasnego
LJar.

.Ad b): Wydaje sie, ze wersja tukasza najlepiej odtwarza autentyczne
stowa Jezusa z racji wystapienia w niej motywu ucznia. Przy tym mysl o
krzyzu niekoniecznie musi pochodzi¢ z drugiej reki, skoro $mieré
krzyzowa byla wobdwczas stosowana. Wazne jest to, ze tekst moéwi o

konkretnym pojéciu ucznia za Jezusem, co musi sie {gczyé z gotowoscia
poniesienia $mierci.
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_Ad c): Stowa Piotra (Mk 10, 28) zostaly — by¢ moze — pdiZnigj
dodane do logidow Jezusa, ktore siegaly az do w. 30a wigcznie, z tym ze
w nich byta mowa o krélestwie Bozym, jak to sugeruje paralelna wersja
tukasza (18, 28-30). W takim wypadku ucznia spotyka zaptata
przystugujaca wszystkim wybrancom Boga.

Ad d): Takze tutaj trzeba sie liczy¢é z pewnymi interpretacjami
logionu Pana, ktory mogt mieé nastepujace brzmienie: ,Kto inny
On mu odpowiedzial: P6jdz za mna, a umarli niech grzebig umarlych”.
Wyjatkowy radykalizm cechujacy te stowa Jezusa nie jest do pomysle-
nia w zydowskiej tradycji, ani nie mdgt powstaé w gminie popaschalnej.
Jezus zada po prostu przekroczenia jednego z najbardziej obowigzujg-
cych praw judaizmu.

Mozna wigc powiedzieé, ze zgromadzenie uczniéw przez Jezusa jest
faktem, a zgdanie poéj$cia za Nim bylo rownoznaczne z catkowitym
porzuceniem dotychczasowych wiezéw. Uczen wkracza w nowq relacje
zapoczgtkowang przez Jezusa. Poniewaz Jezus nie powolal jednego
ucznia, lecz wybrat grupe ludzi, powotanie ma charakter spoteczny. Nie
jest to jednak luzna grupa, jakg tworzyli rabini ze swoimi uczniami. W
spotecznos$ci rabinistycznej uczen ubiegal sie o to, by mobgt byé
zaliczony do grona stuchaczy rabina, ktéry wykiadat Tore. Nie wystarczy
takze powotaé sig na model prorocko-charyzmatyczny, jak np. powola-
nie Elizeusza w 1 Krl 19, 19-21, gdyz nie Eliasz powotuje Elizeusza, ale
Bég, z ktorego zlecenia prorok dziata. Jezus natomiast powoluje na
podstawie witasnego autorytetu. Choé pewne elémenty prorocko-
-charyzmatycznych ruchéw i dziatalnoéé Jana Chrzciciela, a zwlaszcza
jej motyw eschatologiczny, wystepujg w opisach powotan uczniéw
przez Jezusa, to jednak u Jezusa powotanie wigze sie z konkretnym
nadejSciem krolestwa Bozego w Jego osobie i przez Niego. Wies¢
eschatologiczna, ktérg gtosi Jezus, wyplywa z Jego $wiadomosci
mesjanskiej i godnosci Syna Bozego. Tylko na tej podstawie jesteSmy w
stanie nalezycie zrozumieé¢ historie powolan ucznibw w NT oraz
odpowiednie logia Jezusa. Przemawia w nich autorytet Bozy, znany ze
scen powotan prorokdw ST, ktérych Bég ,ustanawia” (hebr. na-
tan) prorokami, nie dopuszczajgc z ich strony sprzeciwu (por. Jr 1,
4-10).



Il. Powotanie Dwunastu

1. Mk 3, 13-719

Historie powotania spotykamy nadto w Mk 3 13-13, gdzie po raz
pierwszy w tej najstarszej ewangelii jest mowa o powotaniu Dwunastu,
Mt i Lk przy wyszczegoélnianiu grupy Dwunastu wyraznie zalezni sg od
Mk. Wystarczy zatem dokladniej przypatrzy¢ sie jedynie tekstowi Mk.

13 ldzie na gore
i wola, ktérych chciat,
i przyszli do Niego.

14 | ustanowil Dwunastu,

aby z Nim byli

i aby ich wystal, by przepowiadali,
15 i posiadali moc wypedzania demonéw
16 | ustanowit tych Dwunastu:

i dal Szymonowi imig Piotr;
17 i Jakube, syna Zebedeusza

i Jana, brata Jakuba,

i dal im przydomek Boanerges, tj. synowie gromu;
‘18 i Andrzeja, Filipa, Bartiomieja,

Mateusza, Tomasza, Jakuba, syna Alfeusza,
19 i Tadeusza, Szymona Kananejczyka

i Judasza Iskariote, ktory Go zdradzitl.

Perykope te podzielié mozna na dwie cze$ci. Pierwsza przedstawia
historie powotania (w. 13-16) w sposéb relacjonujgcy. Dlatego brak
jest w niej wyraznego stowa powolujgcego Jezusa, podobnie jak w Mk
1,20. Druga czeéé stanowi rodzaj katalogu, ktoéry imiennie wyszczegol-
nia Dwunastu. Spis Dwunastu jest rozwinigciem dopeinienia tous
dodeka, zaleznego od orzeczenia epoiesen. Zwrot | ustanowit Dwuna-
stu” wystgpuje w omawianym fragmencie dwukrotnie, niemniej spis
nalezy do catej perykopy. Sam katalog w w. 16 zdradza chropowato$é
stylistyczna, wywotlang pizez zwrot kai epetheken onoma. Swiadczy to
0 jego autentycznosci, gdyz pdzniejszy redaktor wygtadzitby na pewno
te nieprawidiowg konstrukcje zdania. Ponadto okreslenia Boanerges i
Iskariot bylty prawdopodobnie dla Marka niezrozumiate. Trudno takze
uwierzy¢, aby popaschalne gminy — jezeli od nich miatlby pochodzi¢
katalog Dwunastu — okres$laty Judasza jako zdrajce. Sam fakt, ze Mk
mowi tylko o ,dwunastu”, a nie o ,dwunastu apostotach”, kaze sie
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liczyé z historycznym wydarzeniem powolania Dwunastu przez Jezusa.
Wszystkie te fakty $wiadczg o bardzo starej tradycji calego fragmentu.
Niezwykte znaczenie, jakie przypisywano grupie Dwunastu w pierwot-
nym Kos$ciele, znajduje potwierdzenie w trzech innych, niemal identy-
cznych, katalogach: Mt 10, 2-4; tk 6, 14-16; Dz 1, 13. Nieznaczne
odchylenia $wiadczg o ich starozytnosci w réznych przekazach tradyciji.

Nie ulega watpliwosci, ze dla pierwotnego KoSciota najwigksza
warto$¢ ma chrystofania wobec Dwunastu, ktérzy reprezentujag nowy
lud Bozy. Ta jednak grupa nie zostata powotana do istnienia po
zmartwychwstaniu, lecz przez ziemskiego Jezusa, "jak to wiernie
przekazuje Marek. Wobec "argumentéw o autentycznosci katalogu
Dwunastu powotanych przez ziemskiego Jezusa drugorzed‘na staje sie
kwestia, czy rOwniez pierwsza cze$¢ pochodzi bezposrednio od Marka
czy tez przeredagowal on na wzdr wczesniejszego opisu powotania (1,
16-18) inny wstep do katalogu.

Istotny jest sam katalog, ktory musial takze pierwotnie posiadac
jakie§ wprowadzenie z wyraznym zwrotem .dwunastu”. Skoro Jezus
Lustanowit” Dwunastu, zlecit im tez okreslone zadanie. O nim przypu-
szczalnie wiedziala juz przedmarkowa redakcja. Do zagadnienia, jakie to
bylo zadanie, powrbcimy.

2. Uczniowie a grupa Dwunastu

Czy uczniéw Jezusa mozna utozsamié z grupa Dwunastu? Wydaje
sig, ze nie. Marek wyraznie ogranicza do grupy Dwunastu stale
przebywanie z Jezusem i ich rozestanie (por. 3, 14 n.; 6, 7; 13, 20).
Identyfikacje natomiast uczniéw z grupa Dwunastu przeprowadza
Mateusz, zwiaszcza w rozdz. 10. Mateusz przetwarza w tradycje z Q.
Nie mbéwigc o grupie Dwunastu, przejmuje z Mk 6, 7-9 (por. 3, 16-18)
liczbe ,dwunastu”. Skoro jednak Marek mowi wyraznie o grupie
Dwunastu, a czeéciej jeszcze ogblnie o uczniach, znaczy to, ze chodzi o
dwie rézne grupy. Potwierdza to jednak najwyrazniej rozdz. 10 tk
opierajacy sie na Zrodle Q, ktére méwi o siedemdziesigciu uczniach.
Gdyby nawet liczba ta miata symboliczne znaczenie, chodzi w kazdym
wypadku o wiekszga grupe ucznidow. Nadto tk 6, 17 wspomina o
.duzym gronie ucznidow”, a tk 19, 37 o .rzeszy uczniéw”. Z history-
cznego punktu widzenia uczniowie nie tylko stanowig grupe inng niz
Dwunastu, lecz takze zrzeszenie liczebnie duze.
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Grupa Dwunastu wywodzi sie jednak z grona uczniéw. Jej funkcje
miaty wiele cech wsp6lnych z zadaniami uczniéw, niemniej chodzito
takze o wyjatkowa misje. Dwunastu to reprezentanci dwunastu pokolen
Izraela, do ktérego J‘ezus'czu} sie przede wszystkim postany. Ustana-
wiajac Dwunastu, Jezus podkreélit uniwersalny aspekt swojej misji, w
ktérej partycypowaé beda wybrani uczniowie. Specyficzny charakter
funkcji Dwunastu najtrafniej jest ujety w logionie Jezusa, pochodzacym
ze zrodta Q, w Mt 19, 28 (por. tk 22, 30), przedstawiajacym Dwunastu
jako eschatclogicznych sedzidéw lzraela..

Z jakich warstw spolecznych pochodzili cztonkowie drupy Dwuna-
stu? Mateusz byt celnikiem (Mt 10, 3), Szymon wywodzit sie z kot
zelotdw (Lk 6, 15; Dz 1, 13). Duchowa wiec ich formacja byta rozna.
Bracia, o ktorych wspomina Mk 1, 16-20 (Szymon i Andrzej, Jakub i
Jan), byli rybakami. Jesli Karioth oznacza miejscowo$¢ w Judei, z
ktérej pochodzi Judasz, Jezus précz Galilejczykow powolat takze meza
z innego regionu. O strukturze spotecznej grupy Dwunastu mozna wigc
powiedzie¢, ze nie byla jednolita.

3. Funkcje uczniow a funkcje Dwunastu

Na tej samej podstawie da sie okreslié wspbing funkcje cbu grup.
Jedli Jezus wlasnym autorytetem powotat uczniow, podobnie jak Bog
w ST powotywal prorokéw,.to:mozna sgdzi¢, iz podjscie za Jezusem
oznacza rbéwniez wziecie udzialu w sprawie Jezusa, tj. 'w gtoszeniu
krolestwa Bozego oraz ujawnianiu w czynie, ze przez dzialalnosé
Jezusa zostato ono zapoczgtkowane. Mys$l te potwierdza wiele tekstow
z tradycji przedmarkowej (Mk 6, 7-13; por. £tk 9, 1-6; Mt 10, 1. 9-
-11.14) oraz z tradycji Q (£kk 10, 1-12; Mt 9, 37 n.; 10, 16) mbéwigcych
w roézny sposéb o ,wystaniu” uczniébw przez Jezusa. Wspomniana
tradycja Q nie ogranicza jeszcze tego ,wystania” do Dwunastu (jak Mk
6, 7 n.), okre$lajac zadanie ucznibw w ten sposoOb: ,uzdrawiajcie
chorych [...] i méwcie im: Zblizylo sie do was krolestwo Boze” (Lk 10,
9). Jezus powotat wiec pracownikéw na zniwo Pana (por: £k 10, 2; Mt
9, 37 n.), ktorzy wraz z Nim glosza krolestwo Boze. Zaden jednak z
tekstow biblijnych nie wigze wypedzenia demonow z uczniami, lecz
przypisuje je grupie Dwunastu, jak to zauwazylismy w Mk 3, 14 n. (por.
takze 6, 7). Poprzez wypedzanie demon6éw Jezus realizowat jeden z
przejawbdw zblizenia sie krolestwa Bozego. Ten przywilej i zarazem
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obowigzek staje sie wiec przede wszystkim udzialem grupy Dwunastu.
Woprawdzie ,opetany” moze znaczy¢ ,chory”, niemniej ewangelie
odrdzniaja chorych od opetanych, a uzdrowienia chorych od wypedza-
nia demonéw.

Wyniki przeprowadzonej analizy mozna ujg¢ w nastepujgcych
punktach:

1. Jest faktem historycznym, ze. Jezus za zycia swojego powolal
‘wigksze grono uczniow.

2. Ze spotecznosci tej wybral Dwunastu.

3. Grupe te zwigzal w szczegdlny sposdb ze sobg i polecit jej
specjalne zadania.

4. Grupa Dwunastu to reprezentanci pierwszej spotecznosci powo-
fanej przez Jezusa i wyposazone] w pelnomocnictwo gtoszenia
krélestwa Bozego. Wynika to nie tylko z wyraznych logiow Jezusa, lecz
takze ze stow: ,Kto was stucha, Mnie stucha: kto was nie przyjmuje, ten
odrzuca Tego, ktéry Mnie postal” (Ek 10, 16). W ten sposdb Jezus
wigze misje ucznidw z samym Bogiem, ktérego postannictwo spetnia na
ziemi. Zresztq fakt udziatu w historyczno-eschatologicznej misji Jezusa,
wynikajacy wyraznie z Mk 3, 14 n., nie da sie odlgczy¢ od woli Boiej‘.

Hl. Funkcja i urzad apostota

7. 7T Kor 15, 3-7

We wspolczesnej egzegezie istnieje niemal jednolite przekonanie, ze
tytut ,apostol” ma swojg geneze w gminach popaschalnych. Taki
poglad nie wyklucza mozliwos$ci nazwania apostotami grona Dwunastu.
Istniejg jednak trudnosci w przeprowadzeniu bezposredniej identyfikacji
Dwunastu z apostofami (jakkolwiek dokonana ona zostala, jak juz
wspomniano, w Mt 10). Sprzeciwia sie temu, przynajmniej na pierwszy
rzut oka, stara formula w tradycyjnym przekazie umieszczonym. przez
Pawla w 1 Kor 15, 3-7. W w. 5 wystepujq tam sformulowania: , Kefasa i
dwunastu”, a p6zniej (w w. 7) — ,Jakuba i wszystkich apostotéw”.

4 Zob. szczegblnie Schmall, jw.; W. Trilling. Zur Entstehung des Zwalferkreises.
W: Dije Kirche g’es Anfangs. Festschrift fur H. Schirmann. Leipzig 1977 s. 201-207.
J. Gnilka. Das Evangelium nach Markus (Mk 1-9, 26). Neukirchen 1978 s. 136-143.



Zssacinicze znaczenie tego najstarszego $wiadectwa polega na wy-
szczegblnieniu $wiadkdéw, ktérym Chrystus ukazal sie po swym
zmartwychwstaniu. W tekécie powtarza sie czterokrotnie czasownik
.ukazat sie” (ophthe), dzielac w ten sposéb $wiadkéw chrystofanii na
cztery grupy. Réwniez czterokrotnie wystepuje przystowek wigzgcy:
.nastepnie” (eita) lub ,potem” (epeita). Niekoniecznie chodzi o
chronologie. Niemniej kolejno$¢ takg mozna postulowac, przynajmniej
odnos$nie do Kefasa, czyli pierwszego $wiadka, oraz do Pawila, tj.
ostatniego na tej liscie, na co wskazywatoby sformutowanie ,na koncu
wszystkich” (eschaton de panton).

Pierwszy czion listy §wiadkdw, zaliczony przez wiekszo$é komenta-
torow do czgdci skladowsj prastarego wyznania wiary, brzmi: .| ze
ukazat sig Kefasowi, pozniej dwunastu (ka/ hoti ophthe Kepha, eite tois
dodeka)”. Kefas jest greckg transkrypcjg aramejskiego kefa i oznacza
skate (petra). W listach Pawla do$¢ czesto spotykamy te forme -imienia
Piotra (1 Kor 1, 12; 3, 22; 9, 5; Ga 1, 18; 2, 8. 11. 14). Tlumaczeniem
greckim tego imienia (Petros), wystepujagcym w ewangeliach i w Dz
obok Simon, Pawel postuzyt sie tylko raz (Ga 1, 7. 8). Nigdy jednak nie
uzytl imienia Simon. Tylko Jan (1, 42) obok Petros wymienia Kephas.
Wedtug Swiadectw ewangelii (Mk 3, 16; por. J 1, 42; Mt 16, 18) sam
Jezus nadat Szymonowi imie Kefas. Kefas nalezat do grupy Dwunastu i
przemawiat w imieniu innych ucznioéw. Dzieje $wiadczg, ze zajmowal w
pierwotnym Kosciele nadrzedne i szczegblne stanowisko. W omawia-
nym tek$cie Piotr jest pierwszym, ktéremu Jezus zmartwychwstaly sie
ukazat. Gdzie to mialo miejsce — czy w Galilei, czy w Jerozolimie oraz
kiedy (np. czy dnia trzeciego) — o tym tekst nie méwi. Takze tk 23, 24
(..Pan naprawde zmartwychwstat i ukazat sie¢ Szymonowi”) posSwiadcza
te chrystofanie: Ze wzgledu na luzny charakter samej relacji uwaza sig jg
za prastare Swiadectwo. Tradycje te potwierdza nadto Mk 16, 7
(.powiedzcie uczniom Jego i Piotrowi”).

W chrystofanii wobec Piotra, wspomnianej w 1 Kor 15, 5, wielu
2gzegetOw upatruje poczatkbw wiary w zmartwychwstanie. Takie
przypuszczenie nie wynika jednak ani z powyzszego tekstu, ani z £tk 24,
34. Nie mozna sie tez powolywaé na znaczenie imienia Kefas, gdyz
zardbwno 1 Kor, jak i caly NT nie sprzyjajg takiej hipotezie. Jednoczeénie
powtarzajacy si¢ zwrot ,ukazat si¢” wyklucza, ze tylko Piotr byl

$wiadkiem chrystofanii oraz ze stala si¢ ona wystarczajagcym $wiadect-
wem dla innych. 1 Kor 15, 3-7 uwaza jednak chrystofanie wobec Piotra



za pierwszg, podkreslajac w ten sposOb jej wyjgtkowe znaczenie dla
roli, jakg Piotr spetniat w pierwotnym KoSciele.

Wiersz wspominajgcy o chrystofanii wobec Kefasa wzmiankuje
takze o podobnej wobec Dwunastu. Przystéwek bowiem ,nastgpnie”
wskazuje na osobng chrystofanie. Poza tym tekstem Pawet w swoich
listach nie postuguje sie wyrazem .dwunastu”. Skoro wigc w tym
prastarym. wyznaniu wiary zachowanym przez Pawia jest mowa o
Dwunastu, chodzi o te samg grupe, ktérg: Jezus powotal za swojego
zycia (Mk 3, 13 n,; £tk 6, 12 n.) i ktérej cztonkéw tukasz nazywa
~apostotami”. Dwunastu staje sie wiec, podobnie jak Piotr, $wiadkami
zmartwychwstania Chrystusa. Tekst nie moéwi, gdzie i kiedy chrystofa-
nia ta miala miejsce. Mt 28, 16 nn. wspomina o chrystofanii wobec
jedenastu na gérze w Galilei. £tk 24, 35 nn. lokalizuje ja w Jerozolimie
przed wiekszym gronem. Moze takze Dz 1, 4-13 oraz J 20, 19-29
(szczeg. w 24 ,jeden z dwunastu” i J 21, 2 nn.) sa dalszym echem
chrystofanii wymienionej w 1 Kor 15, 5.

Tekst nie méwi wyraznie o tym, czy Piotr i Dwunastu otrzymali w tej
chrystofanii jakie$ specjalne polecenie lub wiadzg. Nie jest to jednak
wykluczone. Takie przypuszczenie opiera sie na ostatnim zdaniu, gdzie
w podobnie skrdtowy sposob jest mowa o ukazaniu sie zmartwych-
wstalego Chrystusa Pawlowi, ktéry z tym faktem wigze swoja misje
apostolska.

Nastepnie chrystofania wobec ,wigcej niez pieciuset braci jedno-
cze$nie” jest dla omawianego zagadnienia o tyle istotna, ze tk zna
tradycje, wedtug ktdrej Chrystus ukazat si¢ nie tylko Piotrowi i
Dwunastu, lecz takze wiekszemu gronu os6b. Z niego wytypowani
zostali kandydaci do grona Dwunastu na miejsce Judasza (por. Dz.1,
21 nn.). Wzmianka o jeszcze zyjacych $wiadkach tej chrystofanii nie
pozwala uwazaé jej za wymyst pierwotnego Kosciofa.

Wazne dla rozpatrywanego zagadnienia jest dalsze stwierdzenie
tekstu: ,Potem ukazat sie Jakubowi, pdzniej wszystkim apostotom”.
Jakub to ,brat Pana”, nazwany tak w Dz (12,17; 15,13;.21,18) i w
fistach Pawta (Ga 1, 19). Razem z Piotrem i Janem zalicza go Pawet
(Ga 2, 9) do .filardw”. W gminie jerozolimskiej cieszyt sie niezwyklym
powazaniem. Wedlug Dz 1,14 nalezal prawdopodobnie juz do gminy
przed Zielonymi Swiatkami. Dawniejsi egzegeci utozsamiali go z
Jakubem Miodszym, nalezacym do grona Dwunastu, Oprécz powyz-
szego tekstu NT nie wspomina o chrystofanii wobec Jakuba. Dopiero



apokryf Ewangelia Hebrajczykéw, powstaly w Egipcie w 1 pot. Il w., do
niej wraca. Skoro zwolennicy Jakuba nie bez zastrzezen przyjmowali
nauke Pawla odrzekajgcg sie od Tory (por. Ga 2, 2), a 1 Kor 15, 7
przekazuje wiadomoséé o chrystofanii wobec Jakuba, to na pewno nie:
Pawel jest twércg tej wzmianki.

Nie ulega watpliwosci, ze zwrot ,pdzniej wszystkim apostotom”,
wystepujgcy w tym samym $wiadectwie, co wzmianka o Dwunastu, ma
raczej inng grupe na uwadze. Za wspoblng grupg przemawiatoby
wylacznie to, ze Pawel nazywa siebie rowniez apostotem: . gdyz jestem
najmniejszy wéréd apostoiéw”. Z drugiej za$ strony wiadomo, jak
wyjatkowy nacisk kladzie Pawet na swojg powage apostolskg. W
wypadku identyfikacji rodzi sie dalsze pytanie: czy chodziloby moze
tylko o jedng chrystofanie? Jest to raczej watpliwe, skoro, jak juz
wsborﬁnnieliémy, stowa ophthe i epeita -dzielg $wiadkéw na rdzne
grupy .

2. Pawef i tukasz

Wydaje sie, ze rozwiagzanie tego problemu zalezy od nalezytego
okres$lenia tytutu ,apostot”. Nie wystarczy powiedzieé¢, ze tytut ten w
roznych pismach NT ma odmienne znaczenie, lecz nalezy wskaza¢, ze
ulegat zmianom w réznych fazach i okresach tradycji, ktére odzwier-
ciedla NT. Ostatni etap krystalizacji tego okreslenia ma miejsce dopiero
u tukasza, gdzie staje sie terminem technicznym dla grupy Dwunastu,
ktorzy byli $wiadkami ziemskiego zycia Jezusa, zostali przez Niego
ustanowieni i postani oraz stali sie $wiadkami zmartwychwstania.
Jeszcze w Dz 14,14 tukasz nazywa Pawtla i Barnabe apostotami. Biorac
pod uwage fakt, ze Dzieje zostaty zredagowane wczes$niej niz ewange-
lie, mozna zrozumieé¢ wplywy tego etapu trédycji.,' ktéra  tytutem
.apostol” okreéla osoby nie nalezace do grona Dwunastu, a nawet —
jesli chodzi o Barnabe — nie bedace $wiadkami.zmartwychwstania. O
tym, ze tukasz stawia Pawla na rowni z Dwunastoma, $wiadczg Dzjeje,
chociaz w nich w jednym tylko miejscu (11,14) tukasz nazywa Pawla
apostolem. Sam Pawel uwaza sig za apostota na podstawie chrystofanii
pod Damaszkiem i szczeg6lnej misji powierzonej mu przez ChrystUsa.

(por. 1 Kor 9,1; Ga 1,15 n.). Swoich jednak wspotpracownikdéw Pawet

5 Por. G. Bornkamm. Paulus. Stuttgart 1969 s. 48 nn.



w zasadzie nie uwaza za apostoléw. Apostolem wiec nie jest Tymoteusz
(np. 2 Kor, 11), natomiast w Flp 2,25 Epafrodyt nazwany jest
apostotem, w 2 Kor 8, 23 jest mowa 0 apostotach — delegatach gminy,
a w Rz 16, 7 zostali tak nazwani misjonarze Juniasz i Andronikos,
ktérzy byli chrzeScijanami jeszcze przed Pawiem. A

Jesli wiec Swiadectwo zawarte w 1 Kor 15, 7 pochodzi z tradycji, to
apostolowie stanowig inng grupe niz Dwunastu. Do apostotéw w tym
ogbiniejszym znaczeniu nalezatoby wtedy zaliczyé takze Jakuba. Nie jest
jednak wykluczone, ze okresleniem ,apostolowie” objeta jest réwniez
grupa Dwunastu. W kazdym razie chodzi o wiekszg niz dwunastu grupe
ludzi, ktorzy widzieli Zmartwychwstatego i — podobnie jak Pawet —
otrzymali specjalng misje. O osobnej chrystofanii wobec ,wszystkich
apostotow” poza 1 Kor 15, 7 NT nie ‘'wspomina wyraznie. Niemniej
mozna zauwazy¢ Slady tej tradycji w tk 24, 33, gdzie jest mowa o
.jedenastu i tych, ktérzy byli z nimi” (por. Mt 28, 16-17).

Jedynymi osobami wyraznie wymienionymi w 1 Kor 15, 5-9 sa Piotr
i Jakub. Pawet poznat ich w Jerozolimie najpézniej w trzy lata po
swoim nawréceniu (Ga 1, 18-19). W dyskusji z Koryntianami Pawet
stwierdza, ze jego nauka zgadza sie¢ z nauczaniem apostotéw (1 Kor 15,
11). Miat wiec za sobg zar6wno ich autorytet, jak i wlasny, wynikajacy z
chrystofanii pod Damaszkiem. Jemu ukazat sie Chrystus jako ,ostatnie-
mu”. Skoro Pawel nie wymienia dalszych chrystofanii, nalezy przypu-
szczaé, ze takich juz nie bylo. Po zamknieciu listy $wiadkow Pawel
podkresla w niczym nie zastuzong faske apostolatu, nazywajac siebie
~najmniejszym wéréd apostotéw”. Przypuszczalnie nie uzywa tu jeszcze
‘terminu technicznego ,apostol”, zastrzezonego przez tukasza dla
kolegium Dwunastu, skoro poprzednio wspominat o ,wszystkich
apostotach” w ogélniejszym znaczeniu tego pojecia.

Pawita nalezy uwazaé za tego, ktéry okresla blizej tre$¢ i zakres stowa
~apostot”, majac szczegélnie na uwadze swoja godnosé apostolska.
Apostot jest wiec powotany przez Boga (Rz 1, 1; Ga 1, 7-9, 12), aby
gtosié ewangelie jako postaniec Chrystusa (2 Kor 5, 20). Niesie w sobie
Ducha Swietego i dzieki Jego pomocy kieruje gming (1 Kor 12, 28)
oraz jest w pasiadaniu daréw charyzmatycznych (2 Kor 12, 12). W ten
spoas6b kontynuuje dzielo Chrystusa, ktéry przez niego dziata (2 Kor 13,
3). Petni funkcje stugi Chrystusa (Rz 1, 1; Flp 1, 1; Kol 1, 7) i jest
nienawidzony przez $wiat jak jego Pan (1 Kor 4, 9; 2 Kor 4, 7 nn. 11, 23
nn.). Przez udziat w misterium $mierci Chrystusa apostot daje gminie
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zycie (Ga 4, 19), stuzac wszystkim (2 Kor 1, 24; 4, 15; 5, 18; 11, 8).
Wydaje sie jednak, ze Pawtowi chodzi wcigz jeszcze nie o urzad, lecz o
funkcje opartq na autorytecie Chrystusa °

FPojecie urzedu krystalizuje sie dopiero w dzietach tukasza. Role
Dwunastu jako reprezentantéw nowego ludu Bozego czaséw eschato-
logicznych okresla tukasz jako role filarow Kosciota, ktérego czas
rozpoczgt si¢ z chwilg zmartwychwstania Jezusa. Tych Dwunastu
tukasz nazywa apostotami. Do wypeltnienia tej roli nie wystarczato tylko
to, ze byli z Jezusem i widzieii Zmartwychwstalego, ale konieczny byt
element wybranstwa i nominacji. Pawel, przychodzacy z zewnatrz,
cieszyt si¢ jednak tym samym autorytetem, ktéry przystugiwat jerozolim-
skiej grupie Dwunastu Apostotéw. Otrzymatl bowiem ewangelie bez-
posrednio od Chrystusa, a nie poprzez kolegium Dwunastu. Do
przepowiadania upowaznione jest tylko grono Dwunastu Apostciow
oraz Pawel, a spoza kolegium jedynie powolane przez nich osoby.
Urzad Dwunastu i Pawla jest jednorazowy, gdyz wedtug tukasza jego
istotnym elementem jest widzenie zmartwychwstatego Pana.

W ten sposdb tukasz stwarza realne i teologiczne pcodstawy dla
urzedu nauczycielskiego Kosciota, ktory gwarantuje iednos$é¢ wiary i
autentyczno$¢ ewangelii, a jednoczeénie zapewnia Kosciotowi ciggtosé
sukcesji apostolskiej. Lukasz pojmuje Kosciot jako speolecznosé, ktora
wierzy w zmartwychwstatego Chrystusa i zostala przez te wiare
zapoczatkowana. Wiara w Chrystusa stanowi podstawe jednosci i
ciggltodci Ko$ciota. Grupa Dwunastu, powotana przez ziemskiego
Jezusa, jest obecna na poczatku Koéciota jako jego fundament i
pierwsza manifestacja. tukasz wskazuje na epoke apostolskg jako
konieczna i warunkujacg czas Kosciota. Tym samym Lukasz zarysowat
eklezjalng funkcje Dwunastu apostotow. Tylko oni moga $wiadczyé w
spos6b autorytatywny o zmartwychwstaniu Chrystusa i przekazywac
Jego autentyczng nauke. Gdyby wiec tukasz miat wyjasénié nasz polski
termin ,Urzad Nauczycielski Kosciota” (tac. Magisterium Ecclesiae), to
akcent potozviby bez watpienia na przymiotniku ,nauczycielski”, a nie
na rzeczowniku ,urzad”, mimo ze mysli juz nie tylko o czystej funkcji
przepowiadania (jak Pawet), lecz o urzedzie apos_.to%éw7.

8 Por. K. Kertelge. Gemeinde und Amt im Neuen Testament. Leipzig 1975 s. 78-81.

T Por. G. Schneider. Die zwolf Apostel als .Zeugen”. Wesen, Ursprung und
Funktion einer lukanischen Konzeption. W: Christuszeugnis der Kirche. Festschrift fur F.
Hengsbach. Essen 1970 s. 39-65.
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Zakonczenie

Postawmy pytanie, czy koncepcja tukasza odbiega od najstarszej
tradycji dotyczacej Dwunastu apostotéw. Wydaje sie, ze nie. Ponadto
trzeba przypuszczaé, ze zrozumiat on dokfadnie intencje ziemskiego
Jezusa, ktory, wybierajgc grupe Dwunastu z wiekszego grona uczniéw,
ustanowit jg jako prakomorke Kosciota. W grupie tej Jezus juz za swego
ziemskiego zycia wyroznit Kefasa. Wyréznit go i po swoim zmart-
wychwstaniu, ukazujgc mu sie niezaleznie od grupy Dwunastu. tukasz
pod natchnieniem Ducha Swietego interpretuje podstawowe fakty,
decydujace o istnieriu kolegium Dwunastu z Piotrem jako glows. Z
tego wyprowadza dalsze whnioski, nie odbiegajace bynajmniej od linii
wytyczonej przez samego Jezusa i pierwotnej tradycji. tukasz znal
przeciez osobiscie Pawla, z ktérego doktryny mégt wiele zaczerpnac.
Miat do dyspozycji pewne zrddia, o jakich informuje we wstegpie do
swojej ewangelii. W ewangelii tej zauwazamy najwiecej partii jemu
tytko wiasciwych (Sondergut), mimo ze korzystat na pewno z Marka.
Poniewaz wykorzystuje zrédlo Q lepiej niz Mt, nalezy przypuszczaé, ze
miat dostep takze do niego. Musiato ono juz by¢ zredagowane w jezyku
greckim (lub w ogéle w jezyku greckim), poniewaz tukasz jako Grek
nie znatl jezyka aramejskiego, w ktérym, zdaniem Papiasza, byla
napisana Ewangelia Mateusza.

tukasz moégl na podstawie Zrodetl i tradycji stworzyé dla swojej
generacji obraz Ko$ciota, ktory najbardziej odpowiadal zalozeniom
samego Jezusa. Jesli wiec Urzad Nauczycielski Kosciota realizuje dzisiaj
w swojej zasadniczej strukturze wytyczne podane i sprecyzowane przez
tukasza, to, podobnie jak on, wiernie kontynuuje dzielo samego
~eZUsa.



KS. JOZEF KUDASIEWICZ

ELEMENTY EKLEZJALNE
W TEKSTACH USTANOWIENIA EUCHARYSTII

We wspélczesnych badaniach egzegetycznych nad tekstami ustano-
wienia Eucharystii bardzo duzo miejsca po$wigca sie problematyce
literackiej. Badania te przeprowadzono, korzystajac z metod: historii
form, tradycji i redakcji. Celem tych badan bylo dotarcie do formy
najpierwotniejszej, a nawet do stéw samego Jezusa. Zajmowano si¢
nastgpnie przekazem tych form w tradycji pierwotnej przed utrwaleniem
ich na piSmie; badano rézne nurty tej tradycji i ich wplyw na przekaz
stbw Pana. Analizowanc réwniez wplyw ewangelistow-redaktoréw,
ktérzy interpretowali i utrwalali na piémie slowa Jezusa. Pytano o
motywy teologiczne ich. retuszéw redakcyjnych’, mniej natomiast
uwagi zwracano na wymiar historiozbawczy i eklezjalny stow ustano-
wienia Eucharystii. Celem tego artykutu jest krotkie podsumowanie
badari literackich ze szczeg6lnym uwzglednieniem ich. wkiadu w
problematyke ipsissima verba et facta Jesu. Chodzi mianowicie'o to, czy
na podstawie analiz literackich mozemy dotrzeé do autentycznych stéw
i gestéw Jezusa zwigzanych z ustanowieniem Eucharystii (1). Nastgpnie
postaramy sie odkry¢ elementy historiozbawcze i eklezjalne tych stow i
gestow Jezusa oraz zapytaé, jakie miejsce i jaka role zajmuje ostatnia
wieczerza w formacji Kosciota (l1).

! Literatura na ten temat jest ogromna. Na szczegdlng uwage zaslugujq jednak prace
H. Schirmanna (Die Paschamahibericht Lk 22,1-14. 15-18. Minster 1953; Der
Einsetzungsbericht Lk 22,19-20. Miinster 1955; Jesu Abschiedsrede Lk 22,21-38.
Minster 1957) i J. Jeremiasa (Die Abendmahlsworte Jesu, Gottingen 1967). W jezyku
polskim problematyke literackq tekstobw eucharystycznych omawia wnikliwie i krytycznie
o. H. Langkammer: Problem nowotestamentowych przekazéw o ustanowieniu euchary-
stif. W. Ewangelfa wedfug $w. Marka., Poznah 1977 s. 391-396.
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I. Charakterystyka stow i gastéw ustanowienia Eucharystii

Stowa ustanowienia i wyjasnienia Eucharystii zachowane zostaly w
pigciu miejscach Nowego Testamentu: 1 Kor 11,23-25; £k 22,15-20°
Mk 14,22-25; Mt 26,26-29; J 6,61 c. Porébwnujgc ze sobg te teksty,
fatwo mozna dosirzec dwa podstawowe ich typy: sformulowanie
Pawta, tukasza i Jana (P—tk—J) oraz sformulowanie Marka i
Mateusza (Mk—Mt).

Miedzy Pawlem a kLukaszem istniejg uderzajace zbiezncséci. Do
najwazniejszych naleza: 1. Jezus wzigt chleb i odmoéwit dziekczynienie
(eucharistesas, a nie eulogesas jak w formule Mk—Mt); 2. Bardzo
zblizone sg co do tresci stowa wypowiedziane.nad chlebem i kielichem.
S3 tylko drobne zmiany stylistyczne. U Ltukasza jedynie pelniejsza jcst
formuta ofiarnicza: ,ktore za (hyper) was bedzie wydane” (22,19).
Pawel wyrazi to krocej: ,za (hyper) was” (11,24). Wystepujacy u
obydwdch zwrot hyper, majacy sens ofiarniczy, wskazuje na identy-
czno$é tresci. Przy stowach nad kielichem tylko Lukasz dodaje:. .ktéra
za was bedzie wylana” (11,20). 3. Nakaz: ,To czyincie na mojj
pamigtke” — znajduje sie tylko u tukasza (1 raz, 22,19) i u Pawta dwa
razy (11,24.25). 4. W formule P—tk ustancwienie Eucharystii mialo
miejsce ,po wieczerzy” (1 Kor 11,25; tk 22,20) i {aczyto sig wyraznie ze
$miercig Jezusa (1 Kor 11,23; £k 22,15) ® Ze zbiezno&ci tych wynika, ze
relacje te zalezne sg od siebie lub pochodzg z tego samego Zrbédia czy z
tego samego kregu tradycji. W badaniach wspobtczesnych przewaza
zdecydowanie poglad, ze obydwie formuty P—tk wywodzg sie z tej
samej tradycji pierwotnej i zachowaly w sobie najstarsze sformutowania
eucharystyczne. Wskazuje na to szczegoélnie brak paralelizacji miedzy
stowami wypowiedzianymi nad chlebem i kielichem® Jezeli P—tk
pochodzg z tej samej tradycji, to musiala ona znale$é swoje sformuto-

2 Przyjmujemy jako autentyczng diugg lekcje tukasza (22,15-20). Lekcja ta
bowiem potwierdzona jest przez papirusy (P 75) oraz najstarsze i najlepsze kodeksy
uncjalne: S, A, B, C, ttumaczenia i lekcjonarze. Wiersze 19 i 20 opuszcza tylko Kodeks D
(VI w.) i niekt6re tlumaczenia starotacinskie i syryjskie. Tekst diuzszy jest powszechnie
przyimowany przez egzegetdw wspotczesnych. Por, Jeremias. Die Abendmahisworte s.
133-1563; F. Gryglewicz. Ewangelia wedlug Swigtego tukasza. Wstep, przekiad z
oryginafu, komentarz. Poznah 1974 s, 323.

3 Por. J. Drozd. Ostatnia Wieczerza nowa Paschg. Katowice 1974 s, 123-125; A.
Gerken. Teologia Eucharystii, Warszawa 1977 s. 14.
4 Por. Langkammer, jw. s. 392,
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wanie wiele lat przed powstaniem Pierwszego listu do koryntian,
Najprawdopodobniej tradycja ta uformowata sie w Antiochii w latach
czterdziestychs. Chociaz Ewangelia tukasza jest pOiniejsza od Pier-
wszego listu do Koryntian, to jednak tukasz wierniej oddaje te tradycje
niz Pawet. Swiadczy o tym choéby fakt dwukrotnego powtérzenia przez
Pawta nakazu Jezusa: ,To czyncie na mojg pamiatke” (w. 24.25). Jest
to wyrazna tendencja paralelizujgca. W tradycji pierwotnej nakaz ten
zapewne wystgpowal tylko jeden raz. Pawet wprowadzit nakaz Jezusa
po raz drugi, aby zharmonizowa¢ slowa wypowiedziane nad chlebem ze
stowami wyjasniajgcymi kielich®.

W ujeciach Mk i Mt jest rowniez wiele zbiezno$ci, ktore kazg taczyé
ze sobgy te dwa ujgcia. Z wazniejszych analogii warto wspomnieé
nastepujgce: 1. Ujecia te majg wyrazne zabarwienie semickie. Wskazuje
na to tak termirniologia, jak i niektére zwroty: eulogesas (Mt 26,26; Mk
14,22), peri pollon (Mt 26,28; Mk 14,24), diatheke (Mt 26,28, Mk
14,24), amen lego hymin (Mk 14,25)", Ujecie Lukasza w poréwnaniu z
Mk—Mt zdradza wyrazne tendencje do oczyszczania wypowiedzi z
semityzméws. 2. Stlowa wypowiedziane nad chlebem sg identyczne.
Jedynie do stowa ,bierzcie” (Mk 14,22) Mateusz dodaje ,jedzcie” (Mt
26,26). 3. Stowa wypowiedziane nad kielichem zgodne sg co do tresci.
Obydwaj ofiarniczy zwrot hyper (peri) Yacza z kielichem®. Mateusz
rozbudowuje go nieco, dodajac: ,.na .odpuszczenie grzechow” (Mt
26,27). Zabarwienie semickie ujecia Mk—M¢t, a szczegbélnie Marka,
$wiadczytoby o tym, ze Marek swa relacje o Eucharystii zaczerpnat
najprawdopodobniej z tradycji jerozolimskiej’, Formuta ta byta recyto-
wana w czasie uczty eucharystycznej na zgromadzeniach wspoéinoty.
Relacja Mateusza jest zalezna od relacji Marka; widaé w niej prace
teologiczng i stylistyczng pierwszego ewangelisty. Kiedy uformowata
sie tradycja jerozolimska, ktorg wykorzystat Marek? Jest ona pézniej-

5 Por. J. Betz. Dje Eucharistie in der Zeit der griechischen. Vater. Bd. 2. Freiburg
1964 s. 10-19; Gerken, jw. s. 15.

8 Por. Gerken, jw. s. 15,

7 Por. J. Jeremias. Neutestamentliche Theologie. Erster Teil: Die Verkundigung
Jesu. Gitersioh 1971 s, 274; Drozd, jw. s. 125-128.

8 Por. Jeremias. Neutestamentliche Theologie s. 274.

S W grece biblijnej peri uzywane jest zamiast i w znaczeniu hyper. M. Zerwich,
‘Graecitas biblica exemplis illustratur. Ed. 4. Roma 1960 s. 30.

19 Tak utrzymuje np. A. Gerken (jw. s. 15) na podstawie powainych opracowanh
egzegetdw wspblczesnych.
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sza od antiochenskiej, ale liczne semityzmy wskazujq na jej starozyt-
nosé " :

Poréwnujac ze sbba obydwie tradycje, dostrzegamy réznice, ktore
#rédio swoje mialy w czgstym uzywaniu liturgicznym (np. tendencja do
paralelnego zestawienia stébw wypowiadanych nad chlebem i kieli-
chem). Na pierwszy rzut oka najbardziej rézniq sie¢ stowa wypowiedzia-
ne nad kielichem. W wersji Mk—Mt mowa jest o Krwi Przymierza, ktéra
bedzie wylana, u P—tk za$ mowa jest o Kielichu Nowego Przymierza w
Krwi Jezusa. W ujeciu Mk—Mt nie ma nakazu powtarzania gestu i stow
Jezusa. U Mk—Mt w stowach wypowiadanych nad chlebem nie ma
zwrotu ofiarniczego, ktéry wyraznie wystepuje u P—tk. Mimo tych
rozbieznoéci obydwie tradycje zgodne sg co do substancji. Wsp6lny
watek tych wszystkich tekstow tak formutuje J. Jeremias

(Bierzcie:) to cialo (soma, sarks) moje
Krew moja przymierza

To
przymierze we Krwi mojej,
ktéra [...] za (hyper) wielu.

Po zapoznaniu sie z obydwoma tradycjami, po ich poréwnaniu ze
soba powstaje pytanie, czy na tej drodze mozna sie zblizyé do formuly
pierwotnej, a nawet do stéw i gestéw Jezusa? Jest to pytanie bardze
trudne i do dzi§ bedace przedmiotem badan egzegstycznych. Chociaz
teksty eucharystyczne zachowane w Nowym Testamencie majg chaiak-
ter liturgiczny, to jednak nalezy stwierdzi¢, ze poczatek ich nie ma zrécta
w liturgii, lecz w historii, a konkretnie w historii samego Jezusa. Siowa
te nie zostaly stworzone przez wspbinote dla cel()w liturgicznycn, lecz
siegajg ostatnich dni zycia Jezusa hlstorycznego Na potwierdzenie
tego mozna dac¢ wiele argumentow.

1. Jak wykazano wyzej, tradycja t.ukaszowa — przynajmniej w swym
watku centralnym — sigga lat czterdziestych, a wiec znana byla juz ok.

" Por. Jeremias. Die Abendmahisworte s. 165-181.
12 pie Abendmahlsworte s. 165; Neutestamentliche Theologie s. 274. Moze wlasme

te stowa stanowig ipsissima verba Jesu.

13 Primir ist die Tendenz der Perikopen darauf gerichtet das letzte Mahl Jesu, das
Stiftungsmahl «zu schildern» — Betz, jw. s. 20. Podobnego zdania jest J. Ernst (Das
Evangelium nach Lukas. Regensburg 1977 s. 685): ,Die synoptischen Einsetzungsberich-
te orientieren sich zwar am rituellen Mahlablauf in der Urgemeinde, aber ihr vorrangiges
Interesse richtet sich auf dies, was Jesus selbst am Abend vor seinen Leiden getan hat”.
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dziesieciu lat po $mierci Jezusa. W tak krotkim czasie .utworzenie
nowego i tak waznegoc obrzedu przez wspblnote oraz jego udoskonale-
nie i rozpowszechnienie sg wysoce nieprawdopodobne, wrecz niemoz-
liwe" ™

2. Tre$¢ tej najpierwotniejszej formuly zawiera koloryt autentycznie
zydowski. Chodzj tu przede wpzystkim o odniesienie do Pie$ni o Studze
Jahwe (iz 53). Badania Srodowiska Jezusa wykazaly, ze .my$li o
ekspiacyjnym dziataniu $mierci odgrywaja wielkg role w mySleniu
funkcjonujgcym w_otoczeniu Jezusa”'" Dlatego geneze obrzedu
eucharystycznego rOwniez historycznie nalezy odnie$é do Jezusa.

3. U Marks i tukasza, a wiec u reprezentantévy obydwu tradycji,
relacja ustanowienia Eucharystii rozpoczyna sig od ka/ (Mk 14,12; tk
22,15). Jest to cecha specyficzng rozpoczynania poszczegbinych
perykop w historicgrafii zydowskiej. Ze zjawiskiem tym spotykamy sie
od Ksiegi Rodzaju az do Pierwszej ksiegi Machabejskiej Wskazywato

by to na to, ze poczatkéw tej perykopy trzeba szukaé nie w liturgii, lecz
w $éwiadectwach historycznych ™

4. U tych samych ewangelistow brak jest podmiotu ,Jezus”, co
rowniez wskazuje raczej na relacje biograficzno-historyczng (w trzeciej
csobie) niz na teksty liturgiczne.

5. Nie mozna rowniez, jak stusznie zauwazyt J. Jeremias ', lekcewa-
zyé wypowiedzi Pawtowej: parelabon apo tou Kyriou (1 Kor 11,23).
Czasownik paralambanein uzywany jest z para i z apo. Przyimek para
wprowadza przekaziciela tradycji (tradenta), apo natomiast tworce,

inicjatora tej tradycji. Formula Pawtowa z apo wskazuje wyraznie, ze

Apostot byt przekonany, iz stowa ustanowienia Eucharystii, ktore
przytacza, siegajg w prostej linii do samego Jezusa jako inicjaicra.
Siebie uwaza jedynie za tradenta. Pawet méwigc ,,od Pana”, nie wyraza
w ten sposéb bezposredniego objawienia, lecz wykazuje, ze slowa te,
podobnie jak swoja Ewangelie, otrzymat z tradycji apostolskisj, ktorg
teraz wiernie przekazuje. Nie tylko wiec sam Pawel, ale réwnisz
najstarsza tradycja apostolska, na ktérej sie opieral, byla prze$wiad-

4 Por. Gerken, jw. s. 19.

" Por. Jeremias. Die Abendmahlsworte s. 222; V. Taylor. The origin of the
Markus Passion-Sayings. NTS 1:1954/55 s. 169-167; J. Kudasiewicz. Rola Jeruzalem
w tukaszowej sekcji podrézy (9,57-19,27). RTK 16:1969 z. 1 s. 38.

'8 Por. Jeremias. Neutestamentliche Theologie s. 275.

7 Tamze s. 275.
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czena, ze stowa ustanowienia Eucharystii pochodza od samégo
Jezusa™ A

Jaka forme mialy te stowa w ustach samego Jezusa? Pomijajac
ujecia skrajnie radykalne, ktére stowa i gesty ustanowigenia Eucharystii
przypisuja wspéinocie popasct‘.alnej19 lub wplywom hellefgkim®,
poglady egzegetdéw bardziej umiarkowanych tez nie sg jednolite.
Najogoélniej i nieco schematycznie poglady te mozna by podzieli€¢ na
dwie grupy.

Pierwsza ma charakter sceptyczny i minimalistyczny, wedlug niej
mozna najwyzej przviaé, ze Jezus w czasie wieczerzy wykona! pewne
gesty i czynnoéci, slowa natomiast ijaéniajqce s3 tworem wspoinoty
popaschalnej. W $wietle funkcjonalistycznej interpretacji W. Marxena
stowa ustanowienia Eucharystii majgce charakter ontologiczny sg po
prostu zwykivmi wyjasénieniami, dodanymi pézniej przez wspdinote do
czynnosci Jezusa i do funkcji wieczerzy. Te wypowiedzi wepoinoty ,do
niczego nie zobowiqzujy” # Chociaz w wywodach swych wspomina on
swiadectwo Pawta (1 Kor 11, 23-25), to jednak w rozumowaniu swoim
nie uwzglednia odwotania si¢ Apostota do tradycji samego Jezusa. Nie
wyijaénia rowniez tego, w jaki sposéb Pawetl, majgc w Koryncie tylu
przeciwnikéw, magt bez podstaw historycznych powclywac si¢ na
tradycje Jezusa. W r. 57, kiedy pisat ten list, informacje jego mozna bylo
tatwo sprawdzié® Z egzegetdw katolickich autentyczno$é stéw Jezusa
zakwestionowat ostatnio H. Schiirmann®. Stowa ustanowienia, wedtug
niego, mialy powstaé dopiero po zmartwychwstaniu, w Scistym jednak

'8 Por. Drozd, jw. s. 131-135.

9 Tak teksty te interpretuja szkota R. Bultmanna. Wspbdiczeénie za$ F. Feneberg w
dzieie Christliche Passafeisr und Abendmah! (Minchen 1971 s. 82-139). Relacje o
ostatniej wieczerzy uwaza on za projekcje rozumienia samej siebie oraz wspéinote na
danym stopniu rozwoju jej §wiadomo$ci. Pytania o Jezusa historycznego, o Jego stowa i
czyny, wedlug tego ujecia, sg mato wazne i wtérne. Zob. ocene tego pogladu przez A.
Gerkena (jw. s. 19 n.).

20 Zdania H. Brauna (Jesus Der Mann aus Nazareth und seine Zait. Stuttgart 1969 s.
50) obrzed eucharystyczny wywodzi sie ze zwyczajow hellenistycznych, z tzw. uczt
urzadzanych dia uczczenia pamigei zmarlych. Teza ta spotkala sig ze slusznym sprzeci-
wem egzegetdw katolickich i protestanckich. Zob. np. Jeremias. Die Abendmahlsworte
s. 230 n.; F. Hahn. Die alttestamentliche Motive in der urchristlichen Abendmahls-
uberlieferung. ,Evangslische Theologie” 27:1967 s. 342; Gerken, jw. s. 18,

% W. Marxen. Das Abendmahl als christologisches Problem. Giitersich 1965 s. 8-28.

2 por, F. Neuenzeit. Das Herrenmahl. Minchen 1960 s. 88; Gerken, jw. s. 19.
% Jesu ureigener Tod. Freiburg i. Br. 1975.
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powigzaniu z gestami i czynnoéciami wykonanymi przez samege J2azusa
przy ostatniej wieczerzy. Taka interpretacja stow ustanowienia Euchary-
stii jest nie do przyjecia. Sprowadza ona bowiem Jezusa przy ostatniej
wieczerzy, jak stusznie zauwaza H. Langkammer, do roli niemowyz‘.
Jest ona réwniez niezgodna ze stylem zycia Jezusa, ib6ry nie tylko
dziatat i wykonywat pewne czynnoéci i gesty, lecz réwniez nauczal.
Jego stowa wyjaéniaty sens Jego czyndw, gestéw i znakow. W zyciu
Jezusa mozna dostrzec przedziwne potaczenie czyndw i znakdw ze”
stowami przepowiadania. Stanowily one nierozerwalna jednos¢, ponie-
waz objawiaty te sama rzeczywisto$é — przyjscie krdiestwa Bozego (Mt
4,23, Mk 2,5-7; 3,22, J 2,12; 11,25)25. W czasis cstatniej wieczerzy,
podobnie jak w catym zyciu, polgczyt Jezus czyn i gest .ze stowem
wyijasniajgcym.

Druga interpretacja stow ustanowienia Eucharystii ma charakter
pozytywny. Wedlug tego ujecia w czasie cstatnigj wieczerzy Jezus nie
tyiko wykonal pewne gesty, lecz réwniez wypowiedziat stowa ™.
Zwolennicy tej interpretacji réznig sie jednak w dokladniejszym
sprecyzowaniu tych stdw. Jedni sg zdania, ze istote tych siéw oddaja
Mk 14,25 i £tk 22,16.18 oraz, ze stowa te same w sobie nie zawieraja
$cistych “motywow paschainych”. Wydaje sie jednak, ze bardziej
uzasadniona jest ta interpretacja, ktéra do auteniycznych stow zalicza
rowniez stowa wyiasniajace, wypowiedziane nad chiebem i kielichem,
wraz z rzeczownikiem diatheke oraz przynajmriej ze skrocong formg
ofiarniczg (hyper pollon). Na potwierdzenie takiego rozumienia Jezuso-
wych stébw ustanowienia Eucharysiii mozna przytoczy¢ wiele racji. a)
Wypowiedzi te maja wyrazne cechy autentycznych stow Jezusa:
fermute amen jako uroczyste wprowadzenie wypowiedzi Jezusa {(Mk
14,2E), passivum theologicum (Lk 22,16), wyrazenie .przyjscie Krole-
siwa Bozego” {tk 22,18), predylekcje do poréwnaﬁza. b) G. Dalman
wykazat przekonujace, ze greckie stowa ustanowienia: ,Moje cialo za:
was” i . Krew moja Przymisrza” — choé¢ nie majg orzeczenia, to jednak

: Langkammer, jw. s. 323.
Por. J. Kudasiewicz. Literacka i teologiczna problematyka cudéw Jezusa.
W: Warszawskie studia biblijne. Pod red. J. Frankowskiego i B. Widly. Warszawa 1976
s. 92.
% {angkammer, jw. s. 396.
27 Tamze s. 396.
2 Por. Jeremias. Neutestamentliche Theologie s. 275.
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mozliwe sq w jezyku aramejsking. Diatego wiasnie podat ich retransia-
cje. ¢) Wreszcie gesty i stowa Jezusa sg w petni zrozumiale w
konteksécie wieczerzy paschalnej. W $wietle tradycji synoptycznej
ostatnia wieczerza Jezsa miata charakter paschalny. Nie ma rzeczowych
podstaw do kwestionowania tej tradycji. Choéby nawet opis samego
positku Jezusa w ujeciu Mk—Mt nie zawieral bezposrednich aluzji do
jego charakteru paschalnego, to jednak okolicznosci otaczajgce sama
relacje centralng przypominajg jasno uczte paschalng. S3 to nastepujace
okolicznosci: sprawowanie uczty w Swietym Miescie, a nie w Betanii;
w porze wieczornej, a nie po potudniu; w pozycji lezgcej, a nie siedzaco;
tamanie chleba nie na poczatku positku, lecz po pierwszym daniu (Mt
26,21-25; Mk 14,18-21); ods$piewanie Halle/ na zakoriczenie (Mt
26,30; Mk 14,26)30. Dlatego wiasnie wielu wspolczesnych egzegetéw
opowiada sie za charzkterem paschalnym ostatniej wieczerzy Jezusa®.
W czasie uczty paschalnej, odprawianej zgodnie z rytualem, ojciec
rodziny — jako gospodarz uczty — wykonywat pewne okreslone
tradycjg gesty oraz wypowiadal stowa. Do gestéw tych nalezato
tamanie chieba przasnego (tzw. macy) i rozdawanie uczestnikom oraz
podawanie kielicha z winem. Jeéli chodzi o slowa, to gospodarz uczty
wymawiat blogostawienstwa oraz byt zobowigzany wyjasniaé dzieciom
sens rytdw uczty paschalnej (Wj 12,26 n; 13,8); wyjasniat szczegdlny
charakter tej uczty oraz podawatl racje, dlaczego uzywa sig przesnego
chleba, gorzkich zi6t i pieczonego baranka™ W tym kontekscie
zrozumiate sg gesty i stowa Jezusa. Na ostatniej wieczerzy, jako na
uczcie paschalnej, peinit On role ojca rodziny, gospodarza domu. Byi
wiec zobowigzany do wykonywania przepisanych rytuatem gestow oraz
do wyjasniania sensu uczty i pokarmow. Wyjasniajace stowa Jezusa
miescily sie wiec w rycie uczty paschalnej. Ten moment rytu wykorzy-

29 G. Dalman. Jesus — Jeschua. Leipzig 1922 s. 146.

30 Por. P. Benoit. Opisy ustanowienia Eucharystii. W: Biblia dzisiaj. Krakow 1969
s. 335.

31 Por. Jeremias. Neutestamentliche Theologie s. 275; tenze. Die Abendmahl-
sworte s. 9-82; Ernst, jw. s. 585 n.; Benoit, jw. s. 335; Drozd, jw. s. 81 n;
A. Gerken, (jw. s. 21) utrzymuje, ze ,prawdopodobnie byta to uczta paschalna, a w
kazdym razie byla czasowo i duchowo bardzo bliska wieczerzy paschalnej”.

3 Por. H. L. Strack, P. Billerbeck. Kommentar zum Neuen Testament aus Talmud
und Midrasch. 2 Aufl. Bd. 4. Minchen 1962 s. 41-76, 611-639; J. Bonsirven. Textes
rabbiniques des deux premiers siécles chrétiens. Roma 1855 s. 753 n. (Index);
E. Galbiati. L'Eucaristia nella Bibbia. Milano 1969 s. 107. :
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stal Jezus, by ukazac sens swej ostatniej wieczerzy z uczniami”, , Gesty
obrzedu paschalnego zyskiwaly petny sens dzieki stowom ojca rodziny.
Podczas ostatniej wieczerzy role ojca rodziny petnit Jezus i Jego stlowa
muszg ujawnia¢ nam intencje, w jakich pbdja% i przeksztalcit stary
obrzed"“. Wyijasniajgce stowa Jezusa wypowiedziane nad chlebem i
kielichem wskazywaty na nowg chrzescijariska tre$¢ wieczerzy paschalnej.

li. Eklezjalny wymiar gestow i stow Jezusa

repnd

W stowach wypowiedzianych przy ostatniej wieczerzy Jezus
wyraznie nawiazat do Starego Testamentu: do zydowskiej wieczerzy
paschalnej, do Przymierza synajskiego i do Pieéni o Studze Jahwe. To
$wiadome nawigzanie do Starego Testamentu wskazuje na to, ze Jezus
ostatniej wieczerzy z uczniami nadat sens historiozbawczy. Nastgpnie to
nawigzanie do Sta(ego Przymierza uczy, ie pelny sens tekstow
eucharystycznych mozemy odczyta¢ dopiero w kontekécie starotesta-
mentalnej prehistorii. Spojrzenie na teksty ustanowienia Eucharystii w
perspektywie tej prehistorii odkrywa dopiero ich wymiar historiozba-
wezy i eklezjalny. e

1. Ostatnia wieczerza Jezusa z uczniami, jak juz wykazano, miala
charaktsr paschalny. Zeby wiec zrozumieé¢ Pasche Jezusa, nalezy ja
zestawi¢ z pierwszg ucztg paschalna w Egipcie (Wj 12,1-27). Zestawie-
nie to jest wazne, poniewaz wskazuje na sens, jaki Jezus chciat nadaé
Eucharystii. Jest ona najpierw ,nowg Paschg”, realizujgcqg w sobie
istotne aspekty Paschy zydowskiej, podniesione jednak do poziomu
zbawienia definitywnego. Pascha Nowego Przymierza realizuje w
sposob doskonaly cztery wymiary Paschy starotestamentainej: a) Jest
najpierw ,pamiatka” wydarzenia zbawczego — $mierci i zmartwych-
wstania Chrystusa — tak jak Pascha zydowska byla ,.pamigtkg”
wybawienia lzraela z niewoli egipskiej. b) Corocznie obchoczona
Pascha zydowska aktualizowata wydarzenia zbawcze; uczestniczgcy w
uczcie utozsamiali si¢ = przodkami i byli przeSwiadczeni, ze podobnie
jak orni dostepuja zbawienia. Eucharystia za$ realizuje zbawienie
dokonane przez Chrystusa; wprowadza ona uczestnikow w dzieto

3 por., seremias. Neutestamentliche Theologie s. 276; Ernst, jw. s. 585.
3% por. Benoit, jw. 338.
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zbawcze, dokonane raz dla wszystkich {udzi i czaséw. c) Eucharystia,
jako uczta paschalna, zawiera w sobie wymiar eschatologiczny;
prokiamuije i antycypuje przez zjednoczenie z Chrystusem doskonate i
cefinitywne zbawienie wieczne. Zostalo ono juz zapoczatkowane przez
$mieré | zmartwychwstanie Chrystusa; jest jednak ciggle rzeczywistos-
cig, kuara ,przychodzi”, ktéra ,ma przyjs¢” wtedy, gdy caly Kosciot
bedzie z Chrystusem w chwale. .Krolestwo Boze”, o ktérym mdwi
Jezus u ‘ukasza (22,16), w kontekécie Eucharystii zawiera w sobie
dwie perspekiywy — ekiezjalng i eschatologiczng. d) Eucharystia jest
wrezzcie ofiarg. Wyrazny charakter ofiarniczy miata w Starym Testamen-
cie ofiara baranka. W uczcie paschalnej Nowego Przymierza barankiem
paschalnym jest Chrystusss.

2. Do sutentycznych stdbw Jezusa nalezy wyrazenie ,przymierze”
wystepuigee w slowach nad kielichem w obydwu typach tradycji. Nie
ma zadnych watpliwosci, ktore wzbranialyby przyjag¢ to stowo jako
insissima vox Jesu™ Stad tez formuta: ,to Krew moja przymierza” lub
.To przymierze we Krwi mojej” jest wyraznym nawigzaniem do sidw
Mojzesza wypowiedzianych w momencie zawierania przymierza na
Synaju’" ,Oto krew przymizrza, ktére Jahwe zawart z wami” (Wj 24.,8).
Jezus przez wyrazng aluzje do Starego Przymierza i przez nzzwanie
swego przvmierza howym zaznacza, ze ustanawia nowg ekoncemis w
miejsce tej, ktarej posrednikiem byt Mojzesz. Chrystus ustanawia Nowe
Przymierze w czasie uczty — wieczerzy; zawarcie przymierza synajskie-
go réwniez potaczone bylo z uczta sakralng (Wj 24,3-8). Prcrocy czesto
taczyli idee Nowego Przymierza z ucztg mesjanska (lz 25,6-12; 55,1-5;
65,12-14). Ostatnia wieczerza Chrystusa ukazuje sie wiec jako zapo-
wiedziana w Starym Testamencie uczta mesjarnska * Obok oitarza, ktory
symbolizowat Jahwe, Mojzesz polecit ustawi¢ dwanascie slupow
kamiennych, ktére oznaczaly dwanascie pokolen lzraelskich, czyli caly
Lud Bozy. Nastgpnie pokropit krwig oftarz i lud. By¢ moze pokropit owe
dwanascie stupow kamiennych, ktére symbolizowaty caly nardd, dla
podkreélenia $cistej tgcznosci narodu z Bogiem. W Nowym Przymierzu

3% Por. Galbiati, jw. s. 110-112; Cz. Jakubiec. Stare i Nowe Przymierze.
Warszawa 1961 s. 251,

3 pPor. Jeremias. Die Abendmahlsworte s. 186-189; Gerken, jw. s. 25

37 Por. A, Feuillet. Cuelques thémes majeurs du Nouveau Testament. W: Intro-
duction a la Bible. T. 2. Tournai 1959 s, 817.

% Por. J. Danielou. Les repas de la Bible. .La Maison Dieu” 1949 nr 18 s. 8-10.
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Chrystus swg wtasng krew daje dwunastu Apostotom, ktérzy stanowia
pierwociny nowego lzraela. Sq oni nie tylko symbolami, lecz prawdzi-
wymi ,zywymi kamieniami”, potozonymi jako fundament nowego ludu
Bozego, czyli Kosciota (Ef 3,20; Ap 21,24), ktory jest ludem $wietym i
kaptanskim (1 P 2,5-9)". Apostotowie — zywe kamienie — nie zosiajg
pokrovieni krwig, lecz spozywaja krew, poniewaz ich przynalezno$¢ do
ludu Bozego nie jest tylko zewnetrzna, lecz prawdziwie wewngtrzna.
Wreszcie ofiary zwierzat Starego Przymierza zastepuje ofiara nowa,
ktc’)r‘ej' krew realizuje skutecznie definitywng jednosé miedzy Bogiem i
ludZmi. Tajemnica przymierza, czyli tajemnica wspbélnoty Boga z ludzmi,
osigga swe ukoronowanie. W ten sposéb Nowe Przymierze {aczy sie
Sciéle ze Starym, a rébwnoczednie je przewyzsza i doskonali: jego
posrednikiem jest bowiem nie Mojzesz, ale Jezus Chrystus; przypiecze-
towane zostato krwig nie zwierzgt ofiarnych, lecz krwig samego
Chrystusa. Przymierze Nowe, podokbnie jak Stare, jest przede wszystkim
darem Bozym i Jego laska, nie jest jednak calkowicie pozbawicne
charakteru dwustronnosci. Implikuje bowiem obowiazki i zaktada nowy
kuit™ Termin ,przymierze” wystepuje rébwniez u prorokéw. Szczegdine
znaczenie ma tekst Jeremiasza (31,31-34). Nie jest wykluczone, ze
Jezus nawigzuje i do tych tekstéw. Stwierdza mianowiicie, ze wypelnia
sie obietnica Nowego Przymierza. Przymierze to dokonuje sie w krwi
Chrystusa. Jest to jezyk ,ofiarniczy”. Jezus okresia siebie jako ofiarg,
jako eschatologicznego baranka paschalnego (1 Kor 5,7), ktérego
$mieré ustanawia Nowe Przymierze, przygotowane .typologicznie na
Synaju (Wj 24,8) i zapowiedziane na czasy ostateczne przez prorokéw
(Jer 31,31—34)41. Dzieki ofierze i krwi Jezusa dusze ludzkie zostang
oczyszczone z grzechdw, serca przemienione. przez dar Ducha Jahwe.
Nawiqzénie do Przymierza Starego ma wyraznie wymiar eklezjalny. W
czasie ostatniej wieczerzy zrodzit sig nowy lud Bozy, zawarte zostato
Nowe Przymierze".

3. Do autentycznych stéw Jezusa nalezy robwniez formula ofiarnicza
.za wielu” (hyper pollon). Jest ona $wiadomym nawigzaniem do piesni
o Studze Jahwe (lz 52,13-53,12). Termin polloi wystepuje az cztéry

3 Por, H. Schiirmann. Jingerkreis Jesu als Zeichen fur Israel. ,Theologisches
Jahrbuch” 1965 s. 300 n.

40 Por. H. Kruze. Novi Foederis hora natalis. VD 57. 1959 s. 261, 323.

41 por. Jeremias. Neutestamentliche Theologie s. 276.

“2 Por. Drozd, jw. s. 149 n.
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razy w 1z 52-53 w podobnym kontek$cie. Stugs daje swoje zycie na
ofiare ekspiacyjng za .wielu”, w znaczeniu: .za wszystkich”. W ten
spos6b Chrystus wyraznie nawigzuje do centralnej Pie$ni o Studze
Jahwe, a mianowicie do idei $mierci jako ofiary zastepczej i ekspiacyj-
nej“. Wyrazne nawiazanie do Piesni o Sludze Jahwe wvkazuje
okreslenie: to hyper hymon didomenon (tk 22,19; 1z 53,10 — LXX),
ktore ma znaczenie ofiarnicze. Oznacza ono: ,ofiarowa¢ samego siebie”,
,.o{iarowaé wiasng dusze”. W takim wiasnie sensie wystepuje czasow-
nik didomi w 1z 3. W ten spos6b formuta ta laczy sie $cisle ze $miercia
zbawcza Chrystusa. Wreszcie wyrazenie ,na odpuszczenie grzechow”
(Mt 26,28) jest wyrazng aluzjag do ostatniej piesni (lz -53), gdzie
cierpienia Stugi sa spowodowane grzechami (53,5), ktére na Niego
spadajg, czyniac Go jakby personifikacja samego grzechu (53,4.6), aw
‘ten spos6b sprowadzajg uleczenie i spok6éj dla btgdzgcych daleko od
drogi Jahwe. Stugq przez swa ofiare ekspiacyjng przynosi usprawiedli-
wienie narodom. Nie ulega najmniejszej watpliwos$ci, ze Jezus Chrystus
ustanawiajac na ostatniej wieczerzy nowe przymierze, sam wyraznie
nawiazat do pie$ni o Studze Jahwe. Ofiara Chrystusa jest zatem ofiarg
ekspiacyjng -za grzechy, wypetnieniem zapowiedzi i figur Starego
Testamentu. Smieré Chrystusa i Eucharystia, ktora écisle z nig sie laczy,
posiadaja w $wietle Pie$ni wyrazny charakter ofiarniczy. W ten sposé6b
Jezus Chrystus potaczyt istotnie dwie rzeczy: ustanowienie Nowego
Przymierza oraz zbawienie i uwolnienie od grzechu. Z tej wiasnie racji w
Nowym Testamencie, podobnie jak w Starym, Przymierze Boga z
ludzkoscig gczy sig Scidle ze zbawieniem: nie ma bowiem zjednoczenia
2 Bogiem bez oczyszczenia i wyzwolenia z grzechow. Nalezy przy tym
podkresli¢, ze to ciaggte nawigzywanie w tak istotnym momencie do
Starego Testamentu nie umniejsza wcale oryginalnoéci ostatniej
wieczerzy“. Jezus stworzyi ryt zupetnie nowy, w ktérym potaczyt razem
wydarzenie zbawcze z elementem instytucjonalnym. Stary Testament
przez swe przygotcwanie pozwala tylko lepiej rozumie¢ prawdziwg

43 Por. Jeremias. Neutestamentliche Theologie s. 276 n.; Gerken, jw. s. 27 n.; J.
‘Giblet. Jésus, Serviteur de Dieu. .Lumiere et Vie” 36:1958 s. 5-34; P. Massi. Legame
tra i raconti delia cena e i carmi def Servo di Jahve. .Rivista Bibtica” 7:1953 s. 97-125; 19
5-207.

% Por. A. Feuillett. Les grandes étapes de la fondation de I'Eglise. ScE 11:1959 s.
14-20; A. Bovis. La fondation de I'Eglise. .Nouvelle reuve théologique” 85:1963 s, 126;
J. Kudasiewicz. Lud Bozy. ,Ateneum Kaplanskie” 68:1 965 s. 285.
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tre$é t wielko$é tego wydarzenia. Wiasnie w tekstach ustanowienia
Eucharystii uwidocznia sie najbardziej paradoks, ktory charakteryzuje
relacje miedzy obydwoma Testamentami: najbardziej oryginalna insty-
tucja Jezusa igczy sig bardzo $cisle z instytucjami Starego Testamentu:
Przymierze Nowe tgczy sig ze Starym i staje si¢ zrozumiale w jego
Swietle.

Reasumujgc rozwazania o charakterze eklezjalnym ostatniej wiecze-
rzy, naiezy stwierdzi¢, ze istotny watek stéw ustanowienia Eucharystii
sieca camzgo Jezusa. Slowa te s zrozumiate tylko w $rodowisku
Jeziza. Potwierdzajg to badania metoda historii form, tradycji i redakcji.
Jezus Chrysius w gestach i stowach nawigzat $éwiadomie do Starego
Testamentu i zwyczajow zydowskich. W $wictle tego nawigzania
ostatnia wieczerza ukazuje sie jako moment ustanowienie Nowego
Przymierza i ukonstytuowanie sie nowego ludu Bozego — Kosciota.
Ostatnig wieczerze trzeba jednak rozumieé jako antycypacje ofiary
Krzyza. Nowe Przymierze, pddobnie jak Stare, miato swojg prehistorie i
historie. Do prehistorii Nowego Przymierza nalezy zaliczyé: powotanie i
formowanie Dwunastu, ktdrzy majg by¢ fundamentem nowego ludu
Bozego; wybranie Piotra i danie mu wiadzy kluczy; uroczyste ogtosze-
nie klauzul Nowego Przymierza w Kazaniu na gérze. Dopiero po takim
przygotowaniu mogto nastgpi¢ zawarcie przymierza. Jezus poéréd
Dwunastu to nowy Mojzesz, ktéry ma dokonaé nowego duchowego
wyrwania z niewoli grzechu (Wj 24,4-8; Mk 14,14). Lud, jaki formuje,
jest nowym lzraelem. Uczta w ujeciu biblijnym ma charakter spoteczry i
mesjanski; tworzy ona wspoéinote, jest obrazem krélestwa Bozego i
prorockim znakiem uczestniczenia w dobrach eschatologicznych,
obiecanych ludowi Bozemu. Stowa i gesty Jezusa maja wigc charakter
instytucjonalny, czyli formujgcy nowg spotecznoéé, oraz ekspiacyjny i
zbawczy (Stuga Jahwe). Jezus potgczyl wiec dwie istotne rzeczy:
ustanowienie Nowego Przymierza i nowego Ludu ze zbawieniem i
uwolnieriem od grzechu; inaczej méwigc — element instytucjonalny
potaczyt $cisle z wydarzeniem zbawczym. W ten sposdb, podobnie jak
na Synaju, rbwniez w czasie ostatniej wieczerzy przymierze i zbawienie
zostaly $ScisSle ze sobag zigczone.
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8. 66 vacat

KS. ANTONI PACIOREK

ROLA PIOTRA W KOSCIELE PIERWOTNYM

.Wiadomosci na ten temat czerpiemy gidéwnie z ksigg NT. Niemate
ustugi mogag takze oddaé niektére pozabiblijne pisma, a mianowicie te,
ktore powstaty mniej wiecej w tym samym okresie, co i najpdzniejsze
nowotestamentalne $§wiadectwa. Nie poszerzajg one wprawdzie wydat-
nie naszej wiedzy o historycznym Piotrze, niemniej pomagajg lepiej
zrozumie¢ niektdre nowotestamentalne wypowiedzi " Tutaj ograniczymy
sie tylko do nowotestamentalnych Zzrodet.

Widzac w ksiggach NT m.in. Zzrédlo wiadomosci o znaczeniu Piotra
w pierwotnym Kosciele, nalezy wzigé pod uwage ich specyficzny
charakter. Pamieta¢ mianowicie nalezy, iz w konkretnym wypadku
opowiadanie o Piotrze moze by¢ transpozycjq popaschalnej sytuacji
Piotra na okres publicznego dziatania Jezusa. Stad tez nalezy sie strzec
traktowania Dziejéw Apostolskich oraz Listow jako czysto history-
cznych zrédet wiadomosci na temat pozycji Piotra w pierwotnym
Kosciele, za§ Ewangelii jako Zrédet informacji o Piotrze z czaséw
publicznej dziatalno$ci Jezusa. Takie traktowanie jest stuszne jedynie
woéwczas, kiedy sie przyjmie, iz niektére epizody Ewangelii, choé
umieszczone w kontekscie przedpaschalnym informowaé¢ moga o
pozycji Piotra w pierwotnej gminie. Oczywiécie nie trzeba wykazywag,
jak trudno jest w konkretnym wypadku oddzieli¢ obydwie te warstwy.

| wreszcie ostatnia uwaga. Mdéwiac o roli Piotra w pierwotnym
Koéciele, wyrézni¢ nalezy dwie grupy $wiadectw. Pierwsza obejmuje

1 Tak np. NT nie informuje o §mierci Piotra ani o jego pobycie w Rzymie. Dzieki 1 KI 5, 1-
~-6,1 oraz Ign. Rzym. 4,3 bardziej zrozumiala staje si@ nowotestamentaina aluzja do meczeriskiej
$mierci Piotra (J 21, 18-19 1 P 5, 1) czy tez do jegd pobytu w Rzymie (1 P 5, 13).
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informacji: o deiatalncéci Piotra, druga za$ tyczy teologicznej refleks;ji !
nad rolg ¢ zadaniami Piotra w Koiciele Autorem owej refleks) jest
gmina pierwotna. Rowniez + w tym wypadku zbytecznq jest rzeczq
preekonywal, jak bardzo owe warstwy zarzebiajq si¢ wrajemnie oraz 2
jak wietkg ostroznoécig mozna 1+ nalezy je oddzielal.

Ta ostatnia uwagd wyznacza plan niniejszego artykulu, ktbry jest zreszty
zaledwic: zarysowaniem problemu Chege wskazaé na role Piotra w pierwot-
nym Kodciele, wypada najprerw ukazat warstwg informacji o dziatalnoSci
Piotra, a nastgprie warstwe refeksp nad rolg 1 zadamiem Piotra w Ko$ciele.

-

1. Piotr w pierwotnym Koséciele

Jest wnany wsrod pierwszych chrzescijan pod imieniemn Kefas'.

Woedlug zqodnej opinii eqzegetdw imie to nadal Szymonowi Jezus. ¢
Powsty)e tylko pytanie. czy Apostol otrzymat je po Zmartwychwstaniu,
czy tez jeszcze za czasdw publicznej dzialalnosci Jezusa. Wigkszos¢ R
egreqetdow sklania sig ku drugiemu rozwigzaniu. Poniewaz jednak
awangqaliéct w rdznych kontekstach zamieszczajq wydarzenie nadania
imierua, dlatego nielatwo powiedzie¢, kiedy Jezus nadal takie imig
Piotrowi Wedlug Marka nastapi¢ to mialo z okazji powolania Dwunastu i
wezwinia ich do podjecia dzialalno$ci misjonarskiej (Mk 3,6). Mateusz
informuje, iz nadanie imienia bylo nagrodq | odpowiedzig na Szymonowa
wyznanie bostwa i mesjanstwa Jezusa (Mt 16,18). Ewangelista Jan
wydarzenie to laczy z pierwszym spotkaniem Jezusa i Piotra (J 1, 42).

Jakikolwiek bylby bezposredni kontekst nadania imienia, pewng jest
rzeczq, iz otrzymawszy je, apostol Szymon wkroczyl w szeregi ludzi,
ktorym Bog zmiendl imiona na znak nalozenia specjalnego zadania’,
Pierwotny Kodcidt coraz lepiej rozumial symbolike imienia i rbwnocze$-
nie coraz bardzie) zdawal sobie sprawq z fundamentalnej roli Piotra we
wspodlnocie.

N

|
!

}
H

Jest pierwszym (najwazniejszym?) $wiadkiem zmartwychwstania
Jezusa.

Najbardziej pierwotna tradycja zawiera formute gloszacq ukazanie

101,42 M1 16,18 1 Kor 3, 22: Ga 2. 9. :
3 Por. Rodz. 17, 5 (Abraham), 17 18 (Sera), 32, 29 (Jakub), Sdz 6,7 (Gedeon).:
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si1@ zmartwychwstatego Chrystusa Piotrowi: _Chrystus [...] ukazal si@
Kefasow:, a potem Dwunastu Péiniej zjawil sig wigce) niz pigciuset
braciom [...] potem ukazal 519 Jakubowi, pdiniej wszystkim apostotom”
(1 Kor 15, 3 nn)). Istnieje powszechna zgoda egzegetdw, iz Pawel
posiuguje sie w tym wypadku pierwotng formulg kerygmatyczng:
Chrystus umarl za nasze grzechy, wedlug Pisma, zostal pogrzebany i
zmartwychwstat trzeciego dnia, wedlug Pisma, i ukazal sie'. Uczeni nie
sq jednak zgodni, gdzie kohczy sie przedpawlowa formula. W kazdym
razie nawet jezeli istotnie Pawel dodal imiona, zaczerpngé je musial z
wczesne) tradycji informujace] o tych spoérdd chrzedcijan, ktdérym
ukazal sie Zmantwychwstaly Jezus. Ewangeliéci nie relac)jonujq owego
ukazania sie Piotrowi, mialo jednak ono w apostolskim kerygmacie
ustalong pozycje. Jesli nawet nie bylo istotnie pierwsze, 1o z calg
pewnos$ciq najwazniejsze, tj bylo podstawowym argumaentem dla wiaty
pierwotnego Kosciota”

Piotr zajmowal kierownicze stanowisko w jerorolimskiej wspoinocie
Kosciola.

Szczegbiny autorytet gminy jerozohimskie; wynikal z kilku powo-
déw. Przede wszystkim Jerozolima uznawana byla przez Zydéw za
Swiete miasto zarbwno w histori, jak | w majacej nastapié eschatologn
(lz 2,2-3). Takie przekonanie podzielali rtbwniez pierwsi chrzeécyanie.
Zreszta byto to miasto, w ktérym Jezus zostal ukrzyzowany 1 zman-
wychwstal'. Poza tym — wedlug Dz oraz J 20 - objawienia
zmartwychwstatego Jezusa mialy miejsce w Jerozolimie. Tam ez, jak
powszechnie si¢ przyjmuje, istnialo najwieksze skupisko chrzescijan w
pierwszych dziesiecioleciach istnienia Koéciola

Jest rzeczq niewatpliwg, iz w Kosciele jerozolimskim czolowg role
odgrywal $w. Piotr. Swiadcza o tym zarbwno Dzieje Apostolskie, jak i

4 Por. R. H. Fuller. The Formation of the Resurrection Narratives. New York 1971,

8 Nie rozstrzygamy tuta; kwestu, czy chronologicznie pierwsze bylo ukazanie sig
Zmarntwychwstaiego niewiastom czy Piotrowi. W kazdym razie ukazanie sig Piotrowi, nie
284 niewiastom, stalo siq@ fundamentem kerygmatu apostoiskiego.

¢ Wediug czwarte; Ewangelii duiatainodt publiczna Jezuss odbyws siq gibwnie w
Jerozolimie.

? Chociaz egzegeci (E. Lohmeyer. Galisa und Jerusslem. Gottingen 1935; L. E.
Elliot-Binns. Galilean Christianity. SBT 16:1958) sadzy, iz gming jerozolimska
wyprzedzsis w tym wzgledzie wepbinots chirzeécian w Gealiler.
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Listy Pawla (zwlaszcza Listy do Galatéw). Powstaje jednak pytanie o
nature owego przetozenstwa: czy miato charakter uniwersalny, czy tez
tylko lokalny? Czy byt to prymat czasowy, czy tez trwaty? Odpowiedz na
te pytania winna znajdowac¢ si¢ w Dziejach oraz Listach. Tymczasem
Dzieje — jak wiadomo — ni2 sq zapisem historii, lecz raczej teologig
historii, stad i wypowiedzi tam sie znajdujace na temat Piotra nie sg
jednoznaczne. Z kolei informacje zaczerpnigte z Listdw Pawta, pocho-
dzace z kontekstu polemicznego, takze dopuszczajg réznorodnosé
interpretacji. W konsekwencji egzegeci podajg trzy warianty sprawowa-
nia wladzy przez Piotra:

1. Piotr i Jedenastu nie byli nigdy lokalnymi kierownikami gminy,
lecz podejmowali dzialalno$§¢ z zalozenia uniwersalng. Lokalnych
zwierzchnikow dostarczata sama, zresztg bardzo juz liczna, wspéinota.
Pierwszym lokalnym zwierzchnikiem byt Jakub. Autorytet Jakuba
obejmowat jedynie Ko$cidt jerozolimski, chociaz imie znane byto
szeroko z powodu pokrewienstwa z Jezusem.

2. Piotr byl lokalnym zwierzchnikiem gminy. Gdy opuscit Jerozoli-
me, wiladze przejat Jakub. Jednakze ani jeden, ani drugi nie sprawowal
wladzy o zasiggu uniwersalnym.

3. Piotr posiadat poczatkowo prymat, ktéry nastepnie przeszedt na
Jakuba. :

Egzegeci katoliccy sq przekonani, iz wystarczajgco duzo przemawia
za interpretacjq pierwszg. Dwie nastepne sg reprezentowane przez
protestantéw, odrzucajacych prymat papieza.

Piotr podefmowal szerokg dzialalnos$¢ misjonarska.

Kolejnym niezaprzeczalnym faktem byla misjonarska dziatalno&é
Piotra. Obejmowal nig gtébwnie Zydoéw, lecz takze pogan. tukasz
zwlaszcza przedstawia Piotra jako inauguratora misji wérod pogan”.
Wprawdzie historia z Korneliuszem wydaje sie¢ by¢ umys$inie rozbudo-
wana (Dz 10-11), bo takze Filip dziatat w Samarii wéréd nie-lzraelitéw i
nie wiadomo, czy ,bojacy si¢ Boga” Korneliusz nie miat juz wcze$niej
zwigzkébw z judaizmem. Fakt taki jednak musial mie¢ miejsce, a
przypomniano sobie o nim i szczegbélnie wspomniano wéwczas, gdy

8 Pewna aluzjg do tagodnego stanowiska Piotra w sprawie zachowywania przepisow
Mojzeszowych dotyczacych pokarméw odnajdujemy w Mt 15, 15, gdzie Jezus wyjasnia
Piotrowi, iz pokarm nie czyni cziowieka nieczystym.
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problem przyjmowania pogan do Kosciota stanat w calej swej ostro$ci.
O dziatalnosci Piotra wéréd pogan wspominajg takze $w. Pawel (1 Kor
1, 12) i éw. Piotr (1 P 1, 1). Dzialalno§¢ wér6d obrzezanych znalazta
szczeg6lne uznanie w Liécie do Galatow.

2. Piotr w teologicznej refleksji pierwotnego Kosciota

Starajgc sie dostrzec znaczenie Piotra w pierwotnym Kosciele, nie
wystarczy zgromadzi¢ wszystkie fakty wskazujace i uzasadniajgce jego
rzeczywistg sytuacje. Oprécz bowiem informacji o zdarzeniach NT zawiera
— jak wspomnieliSmy wcze$nie] — warstwe refleksji teologicznej nad
zadaniami Piotra w chrzescijariskiej wsp6lnocie. Owa refleksja doprowa-
dzita do wytworzenia obrazdw, czyli jakby sposob6w rozumienia roli Piotra
w Kosciele pierwotnym. Przedstawimy je obecnie w zarysie.

Poniewaz Piotr nalezat do najbardziej znanych misjonarzy w
pierwotnym Ko$ciele i prawdopodobnie dlatego, ze z zawodu byt
rybakiem, bardzo wcze$nie pojawit sie we wspoélnocie obraz Piotra —
rybaka (dusz). U-tukasza zapowiedZ stania sie rybakiem ludzi
skierowana jest do Piotra (kk 5, 1), podczas gdy u Markd (16, 15)
odnosi si¢ ona do Dwunastu. Podobme w Ewangelii Jana (21) Szymon
Piotr przedstawnony jest jako ten, ktéry inicjuje i kieruje po{owem w
ogb6le obydwa opisy potowu (tk 5 oraz J 21) zdradzajg duze
podobieistwa. Oto najwazniejsze z .nich:

— bezskuteczna praca Apostoléw na jeziorze;

— Jezus wzywa do ponowienia wysitku;

— W wyniku pbdjetej na nowo pracy nastepuje obfity potéw;

-—— naprezone sieci ledwo utrzymujg ciezar,

— reakcja Szymona Piotra;

— Jezus nazywany jest Panem;

— inni rybacy pracujg w milczeniu (oprécz Piotra);

— wérdd rybakéw wymienieni sq synowie Zebedeusza.

Powyzsze podobiefistwa nasuwajg przypuszczenie, iz mamy tu do
czyhnienia z jednym i tym samym wydarzeniem, choé zamieszczonym w
réznych kontekstach’. Opis wydarzenia u obydwéch ewangelistébw nosi

% Mozliwosé wzajemnej z_aleinoéci opowiadad z powodu r6znic w slownictwie
wykluczona. Por. Peter in the New Testament. Ed. R. E. Brown, K. P. Donfried,
J. Reumann. New York 1973 s. 117.
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wyrazne §lady refleksji gminy pierwotnej uznajgcej Piotra za organizato-
ra dziataino$ci misyjne;.

O ile pierwsza cze$¢ rozdz. 21 z Ewangelii Jana ukazuje Piotra jako

rybaka, o tyle druga czes¢ tego samego rozdzialu méwi o nim jako
pasterzu. W ten sposéb gmina ukazywata, kim jest dla niej Piotr. Byt to
zapewne nieco poézniejszy okres Koéciota, w ktérym oprécz problemu
prowadzenia misji wyrastal takze problem prowadzenia i kierowania
Koéciotem. Pojawita sie potrzeba strzezenia wiary, obrony przed.
btedami itp. Piotr zostal woéwczas zrozumiany jako pasterz i wzér
pasterzy (1 P B), ktéry zycie oddaje za owoce (J 10, 11). Jako pasterz
byt obdarzony wtadzg wiazania i rozwigzywania (Mt 16, 10).
" Z obrazem pasterza laczy sie sposéb rozumlema Piotra jako tego, kto
otrzymuje szczegblne objawienie Boze Prawdopodobme podstawg
takiego rozumienia bylo wielkanocne ukazanie si¢ Jezusa Piotrowi. W
kazdym razie NT podkresla szczeg6lnie fakt objawien, wywodzgc stad
jego nauczycielski autorytet (2 P 1,-19). Nalezal wigc Piotr do tych
sposrod apostotéw, ktorzy ogladali przemienionego Jezusa (Mk 9, 2 nn.
i paralele). Dzieki wiedzy uzyskanej w szczegéiny spos6b Piotr mégt
stwierdzi¢ falszywos¢ opowiadan Ananiasza i Safiry (Dz 5, 1 nn.).
Dzieki widzeniom mogt podja¢ decyzje przyjecia Korneliusza (Dz 10, 9-
16). Dzigki nim takze mogt udzielaé nie skazonych blgdem pouczen (2
P 1, 20-21) oraz korygowaé biledne interpretacje wypowiedzi innych
apostotéw (2 P 3, 15-16).

Piotr byt takze w pierwotnym Koéciele uwazany za pierwszego
wyznawce prawdziwej wiary. Zrodet dla takiego obrazu Apostota
szukaé nalezy jeszcze w czasie publlcznej dzua{alnosm Jezusa. Byi on
wéwczas glosem Apostotéw (Mt 16, 16 nn., J 6, 66-68), a w
pierwotnym Kosciele jest nadal wyrazicielem wiary Apostotéw. W ten
sposob staje sie dla wierzacych skala. |

10 Temat bardzo chetnie podejmowany przez literature apokryficzng Nowego
Testamentu.
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HUBERT ORDON SDS

‘U PROGU UNIWERSALIZMU KOSCIOLA

ROLA PERYKOPY O CHRZCIE PIERWSZYCH POGAN
(DZ 10, 1-11, 18)
W HISTORIOZBAWCZEJ PERSPEKTYWIE tUKASZA

Powr6t do zrédet — tendencja, do ktérej zintensyfikowania we
wspobiczesnej teologii przyczynit sie w znacznym stopniu Sobér
Watykanski 11, decyduje'w duzej mierze o potrzebie blizszego poznania
dziatalnosci i problemow Kos$ciota apostolskiego. Obfitego materiatu w
tym wzgledzie dostarcza m.in. studium Dziejéw Apostolskich. Dzieto to
bowiem, omawiajgc rozszerzanie sie Ewangelii od Jerozolimy az do:
centrum 6wczesnego Swiata — Rzymu, ukazuje zarazem tworzenie sie,
rozw@j i zycie pierwszych wspélnot chrzescijanskich.

Przenikanie Chrystusowej nauki do coraz dalszych kregéw miesz-
kancéw basenu Morza Srbédziemnego ze$rodkowat tukasz, autor
Dziejéw, wok6t dwu apostotow: Piotra i Pawla. Zanim jednak Pawet
rozpoczgt prace ewangelizacyjng, nakierowang przede wszystkim ku
poganom, Piotr stal si¢ protagonista wydarzenia, ktére mozna bez
wahania uzna¢ za prég uniwersalizmu Ko$ciota. Chodzi tu o udzielenie
chrztu setnikowi rzymskiemu Korneliuszowi oraz jego bliskim w Cezarei
Palestyniskiej (Dz 10, 1-11, 18).

Do relacji o tym fakcie przywigzuje tukasz wielkg wage. Taki
whniosek nasuwa sig, jezeli sie jq rozpatruje na tle catosci Dziejow. Autor
bowiem po$wigca jej az 74 wiersze: 10, 1-48; 11, 1-18; 15, 7-9; 15, 14-
-18, podczas gdy np. zestanie Ducha Swietego ogranicza tylko do 41
wierszy (2, 1-41). Niezwyczajna dlugo$¢ opowiadania ma jednak swoje
znaczenie, gdyz nie pozwala czytelnikowi -przej$¢ obojetnie dalej, lecz
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zatrzymuje i skfania do zastanowienia sie. Temu samemu celowi s{uiy
robwniez powtarzanie niektérych elementéw. Autor stosuje ten sposéb
woéwczas, gdy mu zalezy na podkresleniu jakiego$ zdarzenia. | tak w
omawianym tekscie czterokrotnie jest wzmiankowana wizja Korneliusza
(10, 1-8. 22. 30-32; 11, 13 n.), dwukrotnie za$ widzenie Piotra (10, 9-
16; 11, 5-10). Natrafia sie réwniez na powtérzenia niektérych drobnych
szczegbtéw, np. cztery razy przypomina tukasz, ze Korneliusz jest
czlowiekiem poboznym (10, 2. 4. 22. 30), trzykrotnie wspomina o
Joppie, jako miejscu pobytu Piotra (10, 5. 17 n., 32) itp. To wszystko
podkre$la doniosto$é tego, co mialo miejsce w Cezarei.

Mieszkajaca w tym miescie ludnosé byta tylko w potowie pochodze-
nia zydowskiego, pozostata cze§é¢ stanowili poganscy przybysze. Na
tym tle pojawia sie posta¢ Korneliusza, oficera wojskowego, cztowieka
bliskiego judaizmowi, chociaz z punktu widzenia religii Mojzeszowej
jeszcze poganina’. Nie przyjal on bowiem obrzezania. Nalezat jednak
wraz z calg rodzing do tzw. ,poboznych i bojgcych sie Boga” pogan
(10, 2). Stanowili t¢ grupe ludzie uznajacy Jahwe za jedynego Boga i .
wypetniajacy wiele przepiséw rytualnych. Korneliusz przywiazywat
ponadto duze znaczenie do modlitwy oraz rozdawania jatmuzny (10, 2.
4. 30 n.). Kiedy$ wiasnie podczas takiej modlitwy zobaczyt aniota. W
Starym Testamencie postaé ta oznaczala albo samego Jahwe, albo
Jego postanca, z tym ze jej pojawienie sie dotyczyto zbawczej opieki
nad lzraelem (np. Rdz 16, 7-12; 22,11-18;Sdz 2, 1-5; 6, 11 n.; 2 Krl 1,
3. 15). Te idee przejat Nowy Testament. Ukazanie sie zatem aniofa krylo
w sobie zapowiedz zbawczego dziatania Boga wobec Korneliusza, jego
krewnych oraz przyjaciot’. Wiazalo sie ono w tym wypadku z osobg
Piotra, przebywajgcego woéwczas w Joppie. Stad tez aniot polecit
setnikowi sprowadzi¢ go do swego domu.

' Zdecydowana wiekszoéé komentatordw uznaje Korneliusza za poganina. R. Mi-
chiels (La Conception lucanienne de la conversion. EThL 41:1965 s. 49) okreéla go jako
poganina w sensie etnicznym, natomiast nie w sensie religijnym. Jednak w oczach Zyda
— a taki jest punkt widzenia Piotra — jest to poganin. Por. K. Romaniuk. .Bogobojni” w
Nowym Testamencie. RTK 11:1964 z. 1 s. 81.

2 W. Bieder. Zum Problem religion-christlicher Glaube. ThZ 15:1959 s. 435 n.
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Widzenie Korneliusza bylo jego osobistym przezyciem i w zasadzie
tylko na nim spoczywat obowigzek postuszenstwa wobec poznanej
woli Boga. Spetnit go tez, wysytajac natychmiast swych ludzi w celu
odnalezienia i zaproszenia apostota do Cezarei. Dla tego ostatniego
jednak plany Boze nie posiadaly takiej oczywisto$ci, jak dla setnika.
Musial zatem zosta¢ przygotowany na czekajgce go zadanie. Takie
przygotowanie nastapito dzieki doznanej wizji. Ekstatyczne uniesienie
bowiem dato przezywajagcemu nowe poznanie, nowg wiedzg oraz
umocnito go w przekonaniu, ze to wszystko posiada swojg podstawe w
dziataniu mocy nadprzyrodzonych.

W wypadku wizji Piotra Boze pochodzenie zjawiska uzyskato
dodatkowe potwierdzenie w otwartym niebie. Te momenty posiadajq
szczegblne znaczenie z uwagi na doniosto$é rozstrzygniecia, jakie
padnie z ust apostota, gdyz bedzie sie ono opieralo na autorytecie
samego Boga.

Z otwartego nieba opuscito sie ku apostolowi naczynie, majace
ksztatt wielkiej chusty, wypetnione réznego rodzaju zwierzetami.
Towarzyszacy widzeniu glos nakazat Piotrowi przygotowaé sobie z tych
zwierzgt pokarm. Glos ten pochodzit od Boga. Apostot jednak nie chciat
spetni¢ polecenia, argumentujgc, ze ja{kb prawowierny Zyd nigdy
dotychczas nie spozywal czegokolwiek zabronionego prawem. Ten sam
jednak gtos rozwigzat Piotrowa trudnos$é: ,To, co Bog uznat za prawnie
czyste, ty nie [uwazaj] za nieczyste” (10, 15); znaczy to, ze B6g moze
nakladaé na czlowieka pewne zobowiazania, ale moze tez je zawieszaé.
Dane wyjasnienie ma charakter og6lny i stad posiada kapitalng warto$é,
gdyz zakres jego stosowania nie ogranicza sie tylko do pokarméw.
Trzykrotne powtbérzenie polecenia i rozstrzygniecia podkresla wage
wydarzenias.

Piotr nie znal jeszcze petnego znaczenia i zastosowania wizji. Tak
bardzo go jednak zafrapowala, ze zastanawiajac sie nad nig, stracit
niemal kontakt z otoczeniem. Wskutek tego nie ustyszat wotania ludzi
Korneliusza, ktérzy, rozpytujac o niego, zatrzymali sie przed miejscem
jego zamieszkania. W ten sposéb niejako otwiera sie pole do dziatania
Ducha Swietego. On tez przerwal glebokie zamys$lenie Apostota,
zwr6cit uwage na poszukujgcych go mezczyzn, wreszcie polecit spotkad
sie z nimi i nastepnie udaé sie do Cezarei. Postawione Piotrowi zadanie

3 Por. E. Jacquier. Les Actes des Apdtres. Ed. 2. Paris 1926 s. 319,
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wcale nie bylo tatwe, gdyz miat podjgé blizszy kontakt z poganami,
prawowierni za$ lzraelici nie chcieli mie¢ z n'imi nic do Czynienia. Tym
bardziej wiec trzeba bylo takiej interwencji. Ale tez dzieki niej, a
zwlaszcza dzieki stowom Ducha Bozego: to ,ja ich postatem” (10, 20),
apostol miat $wiadomos$é, ze przyjecie wystannikow- Korneliusza i
udanic sie z nimi do Cezarei jest wypelnieniem powierzonej mu przez
Boga misji. W akcie przyjecia tych ludzi kryje sig juz zapowied? tej
decyzji, jaka Piotr bedzie musial wkrétce podjaé.

Korreliusz tymczasem oczekiwa%'niecierpliwie zaproszonego goscia.
Przygotowal si¢ na przyszle spotkanie, zwotujgc do swego domu
krewnych oraz bliskich przyjaciét, aby z jeszcze wiekszg czcig méc
powitaé nieznajomego lzraelite. W ten sposdb zostata zgromadzona
grupa pogan, ktorzy mieli wystuchaé zbawczego oredzia Apostota i sta¢
sie zalazkiem gminy chrzeécijanskiej.

Piotr po wejsciu zauwazyt zebranych. Sytuacja, w jakiej sie znalazl,
wymagata wyjasnienia, poniewaz on jako Zyd wyrazit zgode na
spotkanie z poganami. To za§ wiazalo sie z zanieczyszczeniem rytual-
nym, ktore zaciagato sie przez samo wejscie do domu niezydowskiego,
a zwlaszcza przez przyjmowanie i spozywanie tam pokarmow. W tym
stanie rzeczy apostot musiat zabraé¢ gtos. W swym powitalnym przemoé-
wieniu zaznaczyt wiec, ze jego przybycie do Cezarei i wejécie do domu
‘pogarniskiego zostaly podyktowane interwencja samego Boga. Mial za$
w tym wypadku na uwadze nie tylko przezyta wizje, ale i otrzymane
polecenie Ducha Swietego. Piotr wytlumaczyt nastepnie, ze dzieki
stowom uslyszanym podczas widzenia zrozumiat, ze nie moze dzieli¢
ludzi na czystychi meczystych ze zatem wszyscy sq rObwnouprawnieni,
gdy chodzi o dzieto zbawcze®

W imieniu wiasnym i zebranych wyrazit gospodarz rado$¢ z
przybycia goscia, poinformowal, jak do tego doszlo, iz go zaprosit, oraz
zadeklarowat pelng gotowos¢ przyjecia za jego posrednictwem Bozego
postannictwa. Wobec takiej postawy rozpoczat Piotr nauczanie o
zasadniczych prawdach chrzeécijannistwa. Na wstepie podkreslit, ze
poprzednie wydarzenia otwarly mu oczy na wiasciwe rozumienie tekstu
Pwt 10, 17, iz ,B6g nie jest stronniczy” (10, 34). Uzyte tutaj
prosopolemptes oddaje plastycznie. zyczliwo$¢ Boga-sedziego, ktory
uwaznie i z dobrocia, lecz sprawiedliwie zwraca sie ku oskarzonemu.

4 Por. A. Wikenhauser. Die Apostelgeschichte. 4+ Aufl. Regensburg 1961 s. 120.
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Tak tez traktuje on wszystkie narody i wszystkich ludzi, nie wigqzgc juz
swego objawienia oraz dziatania wylgcznie z lzraelem. Zbawcza wola
Boza, przekazana w Jezusie Chrystusie, dotyczy zatem w ré6wnej mierze
Zydéw i pogans. Bog przyjmuje jednak czlowieka, jezeli postepuje on
sprawiedliwie i trwa blisko Niego (10, 35). Ta wypowiedz Fiotra
uogolnita jednostkowy wypadek Korneliusza i stworzyia zasade, ze
kazdy cziowiek spetniajgcy okre$lone warunki, podobnie jak je speinit
poganski setnik, ma prawo uczestnictwa w Bozym zbawieniu®. Stanowi
ona poza tvm rozstrzygniecic bardzo wazne dia pierwotnego Kosciota,
rozstrzygniecie podjete przez Apostola cieszacego sie ogromnym
autorytetem w owym KosSciele.

Pod koniec przemoéwienia Piotrowego zstgpil nieoczekiwanie na
wszystkich zgromadzonych pogan Duch Swiety. Ten sam dar, ktory
ogarngt sweja mocg zebranych w dniu Pieédziesigtnicy ucznidw Jezusa
(Bz 2, 4), ktérego nastepnie udzielano przez wiozenie rak (Dz 8, 17),
teraz stat sig udziatem nieobrzezanych i nieochrzczonych. W ten sposdb
Bég jeszcze raz potwierdzit stuszno$é postepowania Apostota.

On za$, ogladajgc niezwykle skutki dziatania tego Ducha, nakazat
niezwiocznie ochrzci¢ zebranych ludzi. Decyzja ta byla rowncznaczna z
wprowadzeniem ich zewnetrznie i oficjalnie do spotecznosci Kosciota.
Od tego tez momentu beda wchodzi¢ w jej sktad obok dawnych zydow
dawni poganie, a o przynaleznosci do niej bedzie decydowaé jedynie
wiara i przyjecie chrztu’. Apostot zatem dokonal zasadniczej zmiany w
dotychczasowej strukturze pierwotnej gminy. Byla to zresztg konsek-
wencja wezeéniej zajetego stanowiska. Fakt zstgpienia Ducha Swigtego
i udzielenie chrztu zaakcentowaly jedynie zewnetrznie stuszno$é
rozstrzygniecia, ze Bog . przyjmuje z kazdego narodu bojacego sig go i
czvnigcego sprawiedliwo$é” (10, 35). W tym kontek$écie swoja
wymowe posiada tez pozostanie Apostota wsrod niedawnych pogan,
spowodowane ich usilng prosbg. Zaswiadczyt on w ten sposéb swojg
postawg, ze uwaza ich za pelnoprawnych wyznawcow Jezusa, czyli za
.czystych” °

Takie postawienie sprawy wzbudzito jednak niepokéj, a nawet

5 Por. W. Hillmann. Grundzige der urkirchlichen Glaubensverkindigung. WiWei
20:1957 s. 171; H. W. Beyer. Die Apostelgeschichte. 8 Aufl. Berlin 1959 s. 68.
% Por. Bieder, jw. s. 436.
~ -7 Por. J. Cantinat. Les Actes des Apotres. Tours 1966 s. 86 n
8 E. Haenchen. Dije Apostelgeschichte. 10 Aufl. Géttingen 1956 s. 306.
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protest w gminie jerozolimskiej, zwigzanej jeszcze $ciSle ze $wiatynia.
Wyrazem tego byt zarzut postawiony Piotrowi, iz wszedl w kontakt z
poganami (11, 3). Dopiero po doktadnym zreferowaniu przez niego
przebiegu wydarzenia, ze szczegblnym zaznaczeniem momentéw Bozej
interwencji (11, 5-9. 12n. 15), nastgpilo uspokojenie. Wyrazone
woweczas: .| poganom dat Bég [dar] nawr6cenia, aby zyli” (11, 18) nie
byto tylko zwyczajnym przyjeciem do wiadomos$ci zaistniatego faktu,
lecz posiadato charakter akceptacji podjetych przez Piotra krokéw. W
slowach tych caly Ko$ciét jerozolimski zaaprobowat jako wiasng nowg
droge ewangelizacji i przyjmowania w swoje szeregi cztonkéw pocho-
dzacych z poganstwa.

Wprawdzie ten Kosciél dotychczas nie wzbraniat si¢ przed wchia-
nianiem niezydow, czego przyktadem byli hellenisci, zwigzani ze
Szczepanem i dzialajacy po jego $mierci. w Antiochii (Dz 6, 1; 11, 19
n.). Jednak wszystkim poganom, ktérzy pragneli sie ochrzcié, stawiano
warunek poddania sig najpierw obrzezaniu i prawu. To za$ niewatpliwie
hamowato rozwéj chrzescijanstwa w $rodowiskach pozaizraelskich.
Apostotl wskazat tymczasem nowy model postepowania, nie zadajac od
Korneliusza i jego bliskich przyjecia prozelityzmu. Je$li sie zwazy, ze
uzyskal on rébwniez uznanie w gminie jerozolimskiej — reprezentantce
pierwotnego Koéciota — to wéwczas wydarzenie cezarejskie wzrasta do
rangi wzorca, majacego za sobg autorytet samego Boga. tukasz
bowiem na rozne sposoby podkreslit Jego kierownictwo w catej
sprawie.

Od tego momentu tez kazdy czlowiek moze staé sie chrzescijaninem
bez poddawania si¢ rytowi obrzezania, a nadto dostapi¢ odpuszczenia
‘grzechow, czyli uczestniczyé w zbawieniu, tytko dzieki wierze w Jezusa
Chrystusa. Samo za$ chrzescijanstwo nabrato odtad cech uniwersaliz-
mu. ,Dotychczas bylo odlamem judaizmu, zwigzane z jednym narodem i
zamkniete w ramach przepiséw rytualnych [...]" °. Teraz za$ szeroko
otwarto sie na caly Swiat, deklarujgc rownouprawnienie dawnych

lzraelitdbw oraz pogardzanych pogan wobec objawienia i dziela Jezusa
Chrystusa.

® E. Dabrowski. Dzieje Apostolskie. Wstep. Przeklad z oryginalu. Komentarz.
Poznan 1961 s. 313."
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Po przeprowadzonej w duzym skrocie egzegezie perykopy Dz 10, 1-
-11, 18, wydaje sie stusznym ustawienie poczynionych obserwacji na
tle przenikajacych twoérczosé literackg tukasza refleksji teologicznych.
Centralnym tematem, zespalajagcym trzecig Ewangelie i Dziefe Apostol-
skie, jest bez watpienia idea zbawienia . Tej idei podporzagdkowat on
material, jakim dysponowatl przy opracowywaniu swych dziel. Ukazal
zatem, jak to zbawienie, zapowiedziane w proroctwach i obrazach
starotestamentalnych, znalazto swoje urzeczywistnienie w zyciu i
$mierci Jezusa Chrystusa, a nastepnie jak za posrednictwem Ewangelii’
zaczelo ogarnia¢ cata ludzkosé. W zwigzku z tym zesrodkowal autor
tre§¢ pierwszej ksiegi przede wszystkim wok6t postaci Mistrza z
Nazaretu jako wybawiciela ludzi, i to w petnym tego slowa znaczeniu, a
wiec uwalniajgcego ich poprzez cuda od cierpien fizycznych, a poprzez
odpuszczanie grzechédw — od zla duchowego. Jezus, ktoéry przyszedt
szukaé, leczyé i zbawiaé, co zagineto (19, 10), stanowi dlate-
go zasadniczy rdze nauki trzeciej Ewange/ii“. Drugie dzielo tuka-
szowe postuzyto natomiast przedstawieniu, jak to zbawienie, gloszone
przez Chrystusowych swiadkéw a umocnione przez ,.znaki i cuda” ze
strony Boga, docieralo do 6wczesnego $wiata. Jego rzeczywistosé
znajdowata swoj wyraz w licznych uzdrowieniach ludzi, masowych
nawrdceniach i w zewnetrznie dostrzegalnym dziataniu Ducha Swiete-
go.

Byloby niewatpliwie przesadne stwierdzenie, ze 0 zbawieniu méwi
tylko tukasz. Traktujag bowiem o nim i pozostali ewangeli$ci, gdyz jest
ono nierozerwalnie zwigzane z osobg i dzielem Jezusa Chrystusa,
niemniej dla Lukasza stanowi ono idee wiodacg. Przy tym w odréznie-
niu od pozostatych ewangelistbw uwypuklit on przede wszystkim
uniwersalizm soterycznego postannictwa dobrej nowiny‘z. Ta cecha,
znamienna i specyficzna dla jego ksigg, ujawnia si¢ w statym podkre$la-
niu, ze zbawienie jest przeznaczone dla wszystkich ludzi wszystkich

10 E. Lohse. Lukas als Theologe der Heilsgeschichte. EvTh 14:1954 s. 261.

M. J. Lagrange. Evangile selon S. Luc. Ed. 4. Paris 1927 s. XLIll. E. Osty.
L’Evangile selon S. Luc. Paris 1948 s, 21 n.

2 |. Cerfaux, J. Cambier. Evangile selon S. Luc. DBS V 582; H. H. Oliver. The
Lucan Birth and the Purpose of the Luke-Acts. NTS 10:1964/65 s, 221.
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czasbw, tak dla zydow, jak i dla pogan. W rbwnym stopniu moga z
niego korzystaé jedni i drudzy. W tym wiasnie duchu zostata sformuto-
wana na poczatku Dziejéw Apostolskich wypowiedz Jezusa, skierowa-
na do apostotéw: ,Bedziecie moimi $§wiadkami w Jeruzalem, i w calej
Judei, i Samarii, i az po krarice ziemi” (1, 8). Dotyczy ona bowiem pracy
misyjnej wérod lzraelitdw, co sugeruje wzmianki o Jerozolimie i Judei,
oraz wéréd nie-Zydéw, na co wskazuija dalsze stowa logionu. Geograﬂ-
czny plan tej dziatalnosci stal sie¢ wiec zarazem teologicznym, gdyz
implikuje stopniowe wchtanianie w nowg rzeczywisto§¢ zbawczg —
Kosci6t jednej i drugiej grupy. Zarysowana tutaj pewna dwutorowosc¢
przysziego postannictwa $wiadkéw Jezusa Chrystusa bedzie konsek-
wentnie przeprowadzona w ramach Dziejow. Pierwsze ich rozdzialy
referujg zatem, jak Ewangelia zatacza coraz szersze kregi, lecz najpierw
w granicach narodu wybranego.

Piotr, inaugurujac ewangelizacje w dzuen Zielonych Swiat, skierowat
swe przeméwienie do zgromadzonych z Palestyny i spoza jej terytorium
zydoéw (2, 14-36); do nich i ich przywédcéw adresowat takze inne
swoje kazania (3, 12-26; 4, 8-12; 5, 29-32). Szczepan wyglosit mowe
wobec Sanhedrynu (7, 2-53). Skutkiem ozywionej aktywnosci chrzes-
cijanskiej gminy w Jerozolimie byly masowe nawrécenia lzraelitoéw (2,
41.47; 4,4;5,14; 6, 1. 7). Nawet po rozpoczeciu misji wéréd pogan
podobne sceny licznych nawrécen czlonkow narodu wybranego mialy .
miejsce w synagogach diaspory (13, 42 n.; 14, 1; 17, 12; 21, 20)13. P
tej linii p6jdzie réwniez Apostot Narodéw — Pawet: zawsze najpierw
~wedtug swego zwyczaju” (17,2) uda sie z dobrg nowing do swoich
braci wedtug ciata, a potem dopiero do pogan (13, 14; 14, 1;17, 2. 10;
18, 4. 19; 28, 17).

Lecz obok tego w tych samych Dziejach autor ukazatl zwycigski bieg-
Ewangelii wérdd pozostatych narodéw Swiata; co wiegcej, Lukasza, jako
-dawnego poganina, bardzo interesuje ten problem. Pierwszy krok w tym
kierunku uczynit diakon Filip, kiedy przekroczyl bariere narodowoécio-
wa i nauczal o Chrystusie mieszkancéw Samarii (8, 4- 17) Bariere
religijng przetamat dopiero Piotr, nakazujac ochrzci¢ Korneliusza i jego
bliskich. Tym samym zainaugurowal misje wséréd pogan. Od tego

3 Por. J. Jervell. Das gespaltene Israel und die Heidenvolker. STh 19:1965 s. 71-74.

4 Por. E. Lohse. Missionarisches Handeln Jesu nach dem Evangelium des Lukas.
ThZ 10:1954 s. 11.
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momentu gltdéwny akcent drugiej czesci Dziejéw bedzie potozony na
stopniowym przenikaniu soterycznego dziela za posrednictwem Pawia
do $rodowisk poganskich; ta misja bedzie odtad juz na pierwszym
planie, przy zaznaczaniu nadal aktualnego nawracania zydéw.

W tym $wietle uzyskuje petniejsza wymowe omawiana perykopa.
Jednostkowy wypadek ochrzczenia przez Piotra pierwszych pogan, tzn.
wlgczenie ich do wspélnoty chrzescijanskiej bez uprzedniego obrzeza-
nia, nabiera cech rozsirzygnigcia wzorczego o kapitalnym znaczeniu. Na
podstawie wyraznego kierownictwa Bozego Apostol — oficjalny i
uprawniony do tego przedstawiciel KoSciota — otwiera szeroko jego
bramy dla $wiata poganskiego. Tym samym stal sig on z sekty
zydowskiej, za jaka byl uwazany, spolecznosciq uniwersalng, ogarniaja-
cg ludzi ze wszystkich narodow i religii. Stanowisko za$ wspotwyznaw-
cow Piotra z Jerozolimy w odniesieniu do jego decyzji byto uznaniem
jej za norme obowiagzujgcg w stosunku do tych spos$rod pogan, ktérzy z
wiarg prosili o chrzest.
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HUGOLIN LANGKAMMER OFM

NAUKA SW. PAWLA O KOSCIELE

Nauke o Kosciele spotykamy niemal we wszystkich pismach $w.
Pawta. Jakkolwiek dzisiaj egzegeci List do Efezjan oraz listy pasterskie,
ktore wiele mowig o Kosciele, uwazajq za popawlowe, sadze, ze z racji
metodologicznych w niniejszym artykule trzeba uwzgledni¢ zarébwno
Ef, jak i listy pasterskie, gdyz sg w nich.‘w'-jakié sposébizéwarte mysili
Apostota Narodéw o Koéciele. List do Efezjan stanowi kontynuacje
nauki Apostota, zwlaszcza w aspekcie relacji Chrystus—Kosciét, a listy
pasterskie stanowig praktyczna wyktadnie tej nauki dla poszczegébinych
gmin chrzescijanskich przy kohcu | stulecia po Chr., kiedy Kosciot
wchodzi w ere stabilizacji i — zachowujgc swojg dynamike — musi
pomysleé o ustaleniu urzedéw i hierarchii. Z tych to przyczyn artykul
podzielono na trzy rozdziaty: I. Listy Pawlowe, ll. List do :Efezjan, .
Listy pasterskie.

1. Listy Pawiowe

1. Uniwersalizm zbawczy u podstaw eklezjologii sw. Pawla

Nauka §w. Pawta w Kosciele nie stanowi traktatu odizolowanego od
jego nauki o zbawieniu. W Bozym bowiem dziele zbawienia, ktoére
dokonato sie w Chrystusie i przez Niego, Kosciét ma swoje miejsce i
spetnia swoje specyficzne zadanie. Dlatego tez rozdz. | rozpoczy_namy
zagadnieniem nalezagcym bardziej do soteriologii niz do eklezjologii, by
juz w 'dalszych punktach przej$¢ do zagadnieri $ci§le zwigzanych z
tematem.
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Wydaje sig, ze u podstaw eklezjologicznych $w. Pawetl lezy
uniwersalizm zbawczy, najbardziej rozwiniety w Liscie do Rzymian'. W
Rz 1, 5 Apostot méwi o nakazie gltoszenia Ewangelii. Pojmuje go jako
wydarzenie zbawcze wyplywajace z laski Bozej, ktéra powoduje
postuch wszystkich narodow na przepowiadanie apostofa. Zasieg
przepowiadania jest wiec uniwersalny. Adresatéw listu spotyka poch-
wala ze strony apostola za to, ze przyklad ich wiary stat sie gtoSny w
calym $wiecie (Rz 1. 8). Pawet glosi Ewangelie wszystkim, Grekom i
nie-Grekom, madrym i prostym (1, 14 n.). Nie wstydzi sie Ewangelii:
.Jest bowiem ona mocg Bozg ku zbawieniu dla kazdego wierzacego,
najpierw dla Zyda, ale takze dla Greka. W niej bowiem objawia sie
sprawiedliwo$é Boza” (Rz. 1, 16 n.).

Najwazniejsze dla koncepcji kosmicznego zasiggu Ewangelii i
powszechnego ukazania sie sprawiedliwosci Bozej sg wiersze: 3, 21-
-26, podstawowe zresztg dla catego traktatu o usprawiedliwieniu w
Liscie do Rzymian (1, 18-8, 39). Z przyjSciem Jezusa ukazata sie
sprawiedliwo$é Boza. Kto w Niego wierzy, osigga usprawiedliwienie
(por. 3, 22). W tym sensie Abraham, kt6ry genealogicznie i rasowo nie
ma nic wspolnego z poganami, nazywany jest ojcem licznych narodow
(4, 17 n.). Ogniwem tgczacym Abrahama z poganami jest wiara i jej
skutek — usprawiedliwienie. Rowniez paralela Adam—Chrystus (5, 12-
-21) ma na celu podkreslenie powszechno$ci zbawienia. Z-kolei Rz 8
ujawnia, ze chodzi o kosmiczny uniwersalizm, skoro jest mowa o
zbawieniu calego kosmosu i wszelkiego stworzenia.

W tej powszechnej i kosmicznej dymensji zbawienia znajdujg sie
wierni. Stosunek lzraela do chrzeécijan nawrdconych z poganstwa
sprowadza Pawet do momentu zasadniczego dla nauki o powszechnym
usprawiedliwieniu: ,,B6g wiaczyt wszystkich do niepostuszeiistwa, aby"
wszystkim okazaé¢ swoje mitosierdzie” (11, 32)° Dlatego Pawet uwaza
sig za sluge Jezusa Chrystusa dla pogan w dziele ewangelizacji
wszystkich narodéw (15, 16). W jego postudze bierze udziat caly
Koscidt poprzez swoja modlitwe (15, 30-33), a wywyzszony Pan wielbi
Boga pos$réd pogan (15, 7-13).

' Por. H. Goldstein. Paulinische Gemeinde im Ersten Petrusbrief. Stuttgart 1975
s. 34 n. '

2 Por. G. Eichholz. Die Theologie des Paulus im Umriss. Neukirchen-Viuyn 1972
s. 297-299.

84



2. ,Lud Bozy” jako ,Cialo Chrystusa”

ZaznaczyliSmy juz, ze punktem wyjscia koncepcji powszechnego
usprawiedliwienia jest stwierdzenie Pawla, ze zarbwno lzrael, jak i
pogan cechuje niepostuszeistwo oraz ze jednym i drugim okazat Bég
wielkie mitosierdzie (11, 32). Jest to zasadniczy czynnik réznicujacy, a

zarazem 1laczacy dwie jednostki przedmiotowe zbawienia: lzraela i
pogan. Nastepnym momentem jednoczgcym jest obietnica, ze w

kohicowym etapie zbawienia lzrael i poganie beda uczestniczyli na
rbwnych prawach: tak lzrael — ,dzieci obietnicy” (Rz 9, 8), jak i
poganie wyltgcznie poprzez wiare w ukrzyzowanego i zmartwychwstate-
go Chrystusa. Jeden wiec i ten sam jest sposéb osiggniecia zbawienia
dla Zydow i pogan. Droga ktéra dotychczas prowadzita Zydéw do
osiggniecia obietnicy, a mianowicie Prawo i obrzezanie, wprawdzie
styka sie z Chrystusem, ale odtgd przestaje mie¢ swojg warto$é. Z
Chrystusem i poprzez Chrystusa zaczyna sie nowa droga; chrzeécijan-
ska, ktdra jednoczy Zydéw, Grekéw, niewolnikéw, wolnych, mezczyzn i
-niewiastya. Kto wiec zjednoczyt sie z Chrystusem, stat sie rownoczeénie
dziedzicem obietnicy (Ga 3, 27-29). Dlatego, $cisle biorac, lzrael
dopiero poprzez Jezusa zostaje catkowicie dowarto$ciowany jako lud
Bozy (Ga 6, 16). lzrael przyjmuje nowa postac, ona za$ niczym nie roézni
sie od postaci, ktéra przyjmujq takze poganie: oté6z jedni i drudzy
wsp6lnie stanowig ., Ciato Chrystusa” (1 Kor 12, 27). Element konstytu-
tywny ,Ciala Chrystusa” stanowi esse w Chrystusie, wystuzone nam
przez krzyz Jezusowy, a uskuteczniajgce sie poprzez wiarg i chrzest. W
tym sensie mozna o calym Kos$ciele powiedzieé, ze jako ,Ciato
Chrystusa” jest ,ludem Bozym”" Lud Bozy otrzymuje nowe wartoci
zbawcze poprzez fakt trwania w Chrystusie, w Jego Ciele, ktérym jest
Kosciét. Wracajac wiec do pytania: w jaki sposéb lzrael, jako lud Bozy,
staje sie Ciatem Chrystusa, nalezy powiedzieé, ze obietnice dane kiedy$
Izraelowi zostaly przez Chrystusa realnie spetnione (Rz 15, 8; 2 Kor 1,
20). Poniewaz Chrystus wypetnil obietnice, Pawel moze $miato
twierdzi¢, ze nadeszio juz zbawienie (por. 2 Kor 5, 17). Nie znaczy to
jednak, by dokonata sie juz catkowita realizacja naszego zbawienia. To,
co w tej chwili posiadamy jako bedacy w Chrystusie, w Jego Ciele,

3 Zob. O. Kuss. Paulus. Regensburg 1971 s. 385 n.
4 Por. R. Schnackenburg. Die Kirche im Neuen Testament. Leipzig 1961 s. 147.



okre$la dobitnie $w. Pawel terminem zbawczo-eschatologicznym
.zadatek” (por. 2 Kor 1, 22; 5, 5; Ef 1, 14) ° Stad tez prosty wniosek, ze
Pawel wszelkie mys$li o Ciele Chrystusa ujmuje pod katem tej dialekty-
cznej antycypacji ostatecznego zbawienia. Mozna jg nazwac eschatolo-
giq aktualno-futurystyczna, tj. eschatologig, ktdéra przez Jezusowg
$mieré na krzyzu juz zaistniata, a zostanie catkowicie zrealizowana w
przyszloécis. Zastanéwmy sie wiec, w jaki spos6b Pawet rozwija owg
koncepcje Ciata Chrystusa? '

a) 1 Kor 6, 15-17 — Motyw z/gczenia sig dwojga w jednym ciele

Zasadniczym tekstem w tej kwestii jest 1 Kor 6, 15: ,,Czyz nie wiecie,
7ze ciala wasze s czlonkami Chrystusa? Czyz wzigwszy cztonki
Chrystusa bede je czynit czlonkami nierzgdnicy? Przenigdy! Albo czyz
nie wiecie, ze ten kto taczy sie z nierzadnicg, stanowi z nig jedno ciato?
Beda bowiem — jak jest powiedziane — dwoje jednym ciatem”. Co z
tego tekstu wynika? Najpierw to, ze nawet stosunek cielesny z
nierzadnicg Pawet uznaje za akt, ktérego skutkiem jest ztgczenie sig w
jedno ciato. Trzeba jednak mie¢ na uwadze, ze Pawet jako Zyd uzywa
sformutowan zgodnych z antropologia zydowska, wedtug ktorej ciato
oznaczato calego cziowieka. Z tego wynika pierwszy wniosek: skutkiem
ztgczenia sie dwojga ciat jest zlgczenie sie dwojga ludzi w jednego
cztowieka. Oczywiscie, Pawel nie chce powiedzieé, iz te osoby traca
swoj personalny charakter i zlewaja si¢ w jedng osobg. Co jeszcze w
tym tekécie uderza? Pawel z wielkq swoboda moéwi o cztonkach
Chrystusa, znaczy to, ze nie w tym miejscu rozpoczyna nauke o
Koéciele. Musiat juz weczesniej to uczynié. Nie spotykamy w tym tekécie
terminu ,Ciato Chrystusa”, jednakze jest on niejako przywotany przez
sformu%bwanie: .czlonki Chrystusa”, ktére wystepuje rébwniez w 1 Kor
12, 27. Z najblizszego za$ kontekstu wynika, ze Pawel, mbéwiac o
Jezusie, ma na uwadze wywyzszonego Pana (por. 1 Kor 6, 16 n.), nie
mowi jednak jeszcze, jaka jest relacja , Ciata Chrystusa” do wywyzszo-
nego Pana. Co zatem wynika z tych ogélnych twierdzenn Apostota?
Stosunek z nierzadnica jest wyjatkowa profanacjq relacji wierzagcego do
Chrystusa. Apostot prostytucje pojmuje tutaj jako stosunek z niewiasta

® Gr. arrabon. Por. Kuss, jw. s. 433 n.

& Por. L. Goppelt. Theologie des Neuen Testament. Bd. 2. Géttingen 1976 s. 386-388.



w sensie Rdz 2, 24. Ciekawe jednak, ze nie ujmuje analogicznie zwigzku
wiernych z Chrystusem, tzn. jako relacji dokonujgcej sie w ,jednym
Ciele”, lecz — wedtug niego — zwiazania sie chrze$cijan z Panem jest
dzietem ducha (,Ten za$, kto sie lgczy z Panem jest z Nim jednym
duchem”). W ten sposdb Pawetl podkresla pneumatyczny aspekt relacji
chrzes$cijanina do Pana’. Krotko: chrzecijanie sa cztonkami wywyzszo-
nego Jezusa. Unie eklezjalng warunkuje wiec wywyzszony Pan. W 1
Kor 6, 15-17 nie nastgpita zatem ca{kowitq identyfikacja Ko$ciota z
Kyriosem. Ta jedno$¢ chrzescijan z Panem jest dzielem ducha. Apostot
nie powiedzial tu wyraznie, jaka jest relacja Chrystusa wywyzszonego
do Chrystusa eklezjalnego.

b) 1 Kor 10, 16 n. — Motyw udzialu wielu w jednym chlebie

Inny tekst, ktory rzutuje na koncepcje Kosciota jako Ciata Chrystusa,
to 1 Kor 10, 16 n.. ,Poniewaz jeden jest chleb, przeto my, liczni,
tworzymy jedno ciato. Wszyscy bowiem bierzemy z tego samego
chleba”. Spozycie chleba stanowi tu wigcej niz fenomenologiczng
spéjnie gminy chrzeécijafiskiej, inaczej bowiem nie moégiby Pawet
mowié o jednym ciele jako skutku wspotudziatu w jedzeniu chleba. W
10, 16 Apostot powiada wyraznie: ,kielich blogostawienstwa, ktéry
blogostawimy, czyz nie jest udziatem we Krwi Chrystusa? Chleb, ktéry
famiemy, czyz nie jest udziatem w Ciele Chrystusa?” Krew (por. Rz 3,
25; 5, 9) i Ciato Chrystusa (Rz 7, 4) oznaczajg tu krew wylang i ciato
wydane na krzyzu. Chodzi wiec o $mieré Chrystusa.

Wydaje sig, ze tekst ten poprzez sakramentainy jego sens, tj. fakt, ze
wierni spozywaja rzeczywiste cialo i krew Panskg, roéwnocze$nie
wskazuje na udziat wiernych w émierci Chrystusa (por. 1 Kor 11, 23.
26), w jej trwatych skutkach zbawczych, jak rowniez we wspdinocie z
tym, ktory ponidst §mieré zbawczg, czyli z ukrzyzowanym Panem. Owa
koinonia, o ktorej moéwi tekst, to Scista jedno$¢ wiernych z ukrzyzowa-
nym Panem. Z tego wyptywa dalszy wniosek: eklezjalne cialo Chrystusa
jest bardzo $cisle zespolone z ciatem ukrzyzowanego Chrystusas.

Mys$l te Apostot rozwija w nauke o zastepczej $mierci Chrystusa ,za
nas — za wielu” (2 Kor 5, 14. 21; por. 1 Kor 11, 24). Smieré Chrystusa

7 Tamze s. 451 n.
8 Podkre$la to szczegblnie D. Wendland (Die Briefe an die Korinther. Géttingen 1965

s. 73 n.).



zbawia wiernych jako z Nim wspétumierajgcych (Rz 6, 2-8; 8-17; 2 Kor
7, 3). Formg tego wspoétumierania z Chrystusem jest we wspélnocie
oprocz chrztu §w. takze sakramentalny udziat w ciele i krwi Panskiej w
czasie uczty eucharystycznej. Jesli wiec spotecznos$é chrzes$cijanska zyje
Eucharystia, przezywa kazdorazowo swojq jedno$¢ eklezjalng, ktora
wyplywa ze wspétudziatu w $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa (por.
Rz 8, 34). Warunkiem tedy jedno$ci gminy jest ostatecznie jej
wspdtudziat w egzystencji ukrzyzowanego i wywyzszonego Pana’:

c) 1 Kor 12, 12-27 — Motyw grupy ludzi przedstawionej jako feden organizm

Kontekst wyprzedzajgcy te pareneze traktuje o rdéznorodnosci
charyzmatow i funkcji w gminie (12, 2-6). Wszystkie one jednak maja
swoje zrodio w jednym Duchu, ktory jest nieskrgpowany w wolnosci
rozdawania task (12, 11). Nastepuje porownanie jednosci oséb we
,wspblnocie do jednosci cztonkéw w ciele -uzywane w starozytnosci dla
podkresdlenia scalonej grupy oséb. Omawiany tekst rozpoczyna zna-
mienne zdanie: ,Tak jak ciato jest jedno i ma liczne cztonki, a cztonki
ciala, jakkolwiek sg liczne, stanowig jedno tylko ciato, tak tez jest z
Chrystusem” (12, 12).

Nie mozna rozstrzygnaé, czy Pawel, méwiac o Chrystusie, ma na
uwadze aspekt indywidualny, czyli wywyzszonego Pana, czy pomija
zupelnie ten aspekt, my$lac od razu o uniwersalnym ciele Chrystusa,
suponujac przyrdbwnanie Kosciota do Chrystusa. Z tresci w. 13
wynikatby bardziej drugi aspekt. Jest tu bowiem mowa o jednym
Duchu, ktéry chrzescijan poprzez chrzest wiacza w jeden eklezjalny
organizm. Juz sam fakt, ze jeden Duch wigcza wiernych w jeden
organizm, nie pozwala wierszy 14-26 uwazaé za czysty obraz czy
poréwnaniew. Wszelkg watpliwéé usuwa ostatnie zdanie tej parenezy
(w. 27): .Wy bowiem jestescie Ciatem Chrystusa i jako jego czesci
jestescie jego cztonkami”. Skoro jednak Duch Swiety wiacza wiernych
poprzez chrzest w Ciatlo Chrystusa, jest ono w stosunku do nich
rzeczywistoécia ontologicznie pierwsza i zasadniczg'. Ciato Chrystusa
juz istnieje, a my do niego zostajemy wiaczeni. Stad to nasuwa si¢
przypuszczenie, ze Pawel, méwigc w 1 Kor 12, 12 o Chrysfusie,

$ Por. Goldstein. iw. s. 38 n.
0 por. tamze s. 39. .
" H. Conzelmann. Der erste Brief an die Korinther. Géttingen 1969 s. 250.



wychodzi jednak od wywyzszonego Pana, ktdéry poprzez $mieré i
zmartwychwstanie stworzyt podwaliny dia eklezjalnego Ciata Chrystu-
sowego, do ktorego jesteSmy wigczani poprzez chrzest. Spéjnie,
konstytutywng dla jednosci Ciata Chrystusowego, stanowi Duch
gwarantujacy solidarno$é (12, 27), a chroniagcy od roztaméw (12, 26)12.
Tekst 1 Kor 12, 12-27 to przede wszystkim $wiadectwo jednosci ekle-
zjalnego Ciata Chrystusowego. Nie precyzuje natcmiast, na czym polega owa
relacja ,ciala” do ..Chrystusa”, jakkolwiek akcentuje fakt tej relacji. Wydaje sie
nadto, ze wskazuje na podstawe tej relacji, tj. na wywyzszonego Chrystusa,
od ktérego zaczynaé sie powinna wszelka relacja Kosciotla do Chrystusa.

d) Rz 12, 4 n. — Motyw wzajemnej relacji

Antyczne pordéwnanie wieksze] grupy spotecznej do organizmu
ludzkiego stanowi rowniez punkt wyjScia paranezy Rz 12, 4 n.
dotyczacej spolecznej warto$ci ré6znych charyzmatéw. Decydujace
znaczenie teologiczne dla naszych dalszych dociekan posiada w. 5
kohczacy .poréwnranie i moéwiacy o spdjni egzystencjalnej Ciala
Chrystusewego, o ktorej traktowata paraneza 1 Kor 12, 12-27: .My -
liczni — jeste$my jednym cialem w Chrystusie” (por. Ga 3, 28).

Eklezjalne Ciato Chrystusa, o ktérym méwily w zasadzie poprzedni.
teksty, znaczy wiec tyle co ,,Ciato w Chrystusie”. Pierwsze sformutowanie
zwraca uwage na fakt relacji Cialo — Chrystus, drugie jakby te relacje-
wyjasnia. Kosciot zyje w Chrystusie, w zbawczych skutkach $mierci i
zmartwychwstania Chrystusa. Koscié! staje sie jednosciq i ciatem poprzez.
ukrzyzowanego i zmartwychwstatego Chrystusa oraz jest jednoécig i
cialem wesp6t z ukrzyzowanym i zmartwychwstatym Panem. Ko$ciét
wiec tkwi tak catkowicie w Chrystusie, ze po prostu jest Chrystusem.

3. Eklezjalny wymiar bycia w Chrystusie

Co wedlug $w. Pawia znaczy .by¢é w Chrystusie” w aspekcie
istnienia KoSciota jako ciala w Chrystusie? Ot6z: znajdujemy u $w.
Pawla caly wachlarz cieniowan tej zasadniczej koncepcjin.

2 Myéli na temat: Chrystus — Duch — Kosciét rozwija H. Schlier (Grundziige einer
paulinischen Theologie. Freiburg 1978 s. 194-200).

13 Dokladne obpracowanie formuly .w Chrystusie” prezentuje W. Thising (Per
Christum .in Deum. Studien zum Verhaltnis von Christozentrik und Theozentrik in den.
paulinischen Hauptbriefen. 2 Aufl. Minster 1969 s. 62-66). :



a) Aspekt relagj

Na czoto wysuwa sie aspekt relacji tego, ktory jest w Chrystusie, do
osoby wywyzszonego Pana. Kto jest w Chrystusie, znajduje sig¢ w
nurcie iyci_odajny'm Pana. ., Ciato w Chrystusie” znaczy wiec, ze Koscidl
swojg egzystencje, pojeta jako zyjgca i dziatajagca jednos¢ w ciele,
czerpie z zyciodajnej mocy wywyzszonego Pana.

b) Aspekt pneumatyczny

Chrzest wlaczajgcy wiernego w jedno Ciatlo dokonuje sie w jednym
Duchu. Wszystkich przenika jeden Duch (1 Kor 12, 13; por. Ga 3, 28).
Ten, ktory zyje wesp6l z Panem, jest w Nim zjednoczeony Duchem
(1 Kor 6, 17). U podstaw tych wypowiedzi Pawta stoi koncepcja
pneumatycznej egzystencji wywyzszonego Pana (2 Kor 3, 17; 1 Kor 14,
45) i dzialalnodci Pana przez swojego Ducha (por. Rz 5, 1. 5; 8, 9. 11,
15, 30; 1 Kor 2, 10)™.

c) Aspekt wspdlegzystencji w $mierci i zmartwychwstaniu Chrystusa

Jakkolwiek faktycznie egzystencja w Chrystusie rozpoczyna sie z
przyjeciem chrztu, to jednak zasadza sig ona na wspo6tumieraniu |
wspotzmartwychwstaniu z Chrystusem (por. Rz 6, 1-11)’5.

d) Aspekt teocentryczny

W Rz 12, 1 Apostot zachgca swoich czytelnikdw, ,aby skiadali ciala
swoje jako ofiare zywa, §wieta, mita Bogu”. Poniewaz Chrystus zyje dla
Boga (Rz 6, 10; Flp 2, 11), owo esse in Christo wiernych znajduje swoj
ostateczny sens w zyciu dla Boga'.

e) Aspekt uniwersalistyczny

Z tekstu Ga. 3, 27-29 wynika, ze Apostol z perspektywy indywidual-
nej: .Nie masz Zyda ani Greka, nie masz niewolnika ani wolnego, nie
masz megzczyzny ani kobiety” (w. 28 a) — przechodzi w uniwersalisty-
czng: .albowiem wy wszyscy jestescie jedno w Jezusie Chrystusie” (w.

4 Temat ,Chrystus i Duch” rozwija J. V. Vos (Traditionsgeschichtliiche Untersu-
chungen zur paulinischen Pneumatologie. Assen 1973 s. 79-85).

5 Mysli te rozwija L. Goppelt (jw. s. 426-433).

% Por. Thiising, jw. s. 78-84.



28 b). Te wspblnote tworzy chrzest, ktéry Pawet w tym miejscu nazywa
.przywdzianiem Chrystusa”. Znaczy to, ze relacja wspolnoty bedacej w
Chrystusie poprzez chrzest stanowi rowniez realng relacje do Ciata w
Chrystusie. Byé eklezjalnie (wsp6linotowo) w Chrystusie to nic innego,
jak stanowié ,Ciato w Chrystusie” "

f) Motyw korporatywnej osoby

tatwiej rozumie¢ mysli Pawta, gdy sig wezmie pod uwage semicka
koncepcije osoby jako organizmu. Anglicy uzywaja terminu ,corporative
personality”, Niemcy ,korporative Personlichkeit”. Mozna by w jezyku
polskim uzyé terminu ,korporatywna osobowos¢”, z tym ze ,oscbo-
wos¢” w jezyku polskim nie zawsze odpowiada pojeciu ,0soby”. Istotg
tej koncepcji jest podkresienie zywotnej wigzi pomiedzy pojedynczg
osobg stojaca na czele grupy a osobami nalezagcymi do tej spotecznosc:.

Osoba decydujaca o wiezi w grupie jest w eklezjologii §w. Pawla
wywyzszony Pan. Pawel wzbogaca jednak analogie semicka o nowy
element, wiasciwy tylko jego terminologii. Spojni pomiedzy Chrystusem
a Kosciotem, Jego Ciatem, dokonuje Duch. '

Podczas gdy w koncepcji semickiej o tgcznosci grupy z jej
przywbdcag decydowata przynalezno$é rodowa, w teologii Pawta
decydujgcym momentem jest wspoétudziat w $mierci i zmartwychwsta-
niu Chrystusa. Ten wspétudzial realizuje sie poprzez chrzest —
sakrament inicjacji chrzescijanskiej’™. -

g) Zwigzki przyczynowe

Eklezjalne Ciato Chrystusa faczy sie przyczynowo z ukrzyzowanym i
zmartwychwstatlym Chrystusem. Poprzez chrzest, w sensie wspétumie-
rania i wspolzmartwychwstania z Chrystusem, nastepuje integracja
wiernych (Scislej: wierzacych) z Ciatem Chrystusa, czyli Kosciotem.
Istniejgca juz jedno$¢ pomiedzy Chrystusem a Jego Ciatem usciéla
Duch. Zycie wywyzszonego Pana, ktére jest zyciem dla Boga, nadaje
ochrzczonym, czyli Kosciotowi, znamie teocentryczne. Kosciét Chrystu-
sowy zyje dla Boga. '

7 Por. J. Blank. Paulus und Jesus. Minchen 1968 s. 318,
8 Por, rowniez W. Grundmann. Syn Christo. TWNT VII 789-792,



h) Wywyzszony .Kyrios” u podstaw eklezjalnego organizmu

Z powyzszych rozwazahn wynika, ze wywyzszony Kyrios stoi u
podstaw eklezjainego organizmu. Kyrios jest konstytutywny dia Koscio-
la. Kyrios to jednak Jezus, ktéry umart na krzyzu i zostal wywyzszony w
chwale. Dzigki wywyzszonemu Panu wierni stanowig $cislg, zywotng i
realng wspoinote — Kosciot. W sakramencie chrztu wierni umierajg
wespdt z Chrystusem, ale takze z Nim razem zmartwychwstajg. W ten
sposdb majg petny udziat w Jego zyciu. ,Zy¢ catkowicie z Chrystusem i
w Nim” to tyle, co ,upodobni¢ sie do Niego” (Rz 8, 29). A Duch
uécisla, umacnia, doskonali i gwarantuje te zywotnos¢ spojni Kosciota
— Ciata Chrystusa — z wywyzszonym Panem. Kosci6t jest wigc jak
najécilej zjednoczony z wywyzszonym Panem, jest Jego Cialem, ale
nie jest Nim samym. Inaczej nie moglby Koscidét wotaé do Niego:
.Panem jest Jezus" "

4. Charyzmaty

a) Istota i cel charyzmatéw

W 1-Kor 12 i Rz 12 Pawet méwi o Ciele Chrystusa w tacznosci z
parenezq dotyczacy nalezytego zrozumienia funkcji spotecznej charyz-
matéw i — co sie z tym Wiaie — unikania naduzy¢ w tym wzgledzie.
Poniewaz wierni ze swoimi utomno$ciami stanowig jako czionki Ciato
Chrystusa, nic wiec dziwnego, ze zdarzajg sie naduzycia w Kosciele.
Takie na przyktad zauwazyt Pawet w Koéciele w Koryncie (1 Kor 12, 26;
11, 18). Wierni w Koryncie szczycg sig stusznie roznymi darami Ducha
(1 Kor12,4-6.7.11;por.Rz12,3;1Kor 3,5, 7,7, Ef4,7,1 P 4,10).
Réznorodnoéé charyzmatow w Kodciele jest wyrazem dziatalnoéci
jednego Ducha (por. 1 Kor 12, 4-11), ktéry jest moca wywyzszonego
Pana (por. 2 Kor 3,17). Panu poddane sg wszelkie moce i potegi (1 Kor
15, 24), On zawiera w sobie petnie bytu, z ktérej wierni moga hojnie
korzystaé. Jeéli wigc Duch udziela wiernym czego$ z tego bogactwa
wywyzszonego Pana, nie znaczy to, ze moga oni ten dar Ducha

zachowadé wylacznie dla siebie. Specyfika Koéciota jako Ciata Chrystusa
nie zezwala na autonomiczne i jédnostkowe korzystanie z charyzmatow.
Wszystkie czionki Ciata Chrystusowego na zasadzie wspéimiernej

% Por. Goldstein, jw. s. 42 n.



odpowiedzialno$ci i troski powinny sie wzajemnie wspieraé¢ (1 Kor 12,
25). Dlatego Pawel przestrzega przed nieuzasadnionym entuzjazmem,
ktory nie powinien towarzyszyé korzystaniu z charyzmatéw. Jeden
Duch w kazdym cztonku réznie dziata poprzez swoje dary ku wspdbine-
mu dobru catego organizmu, tj. Kosciota (1 Kor 12, 7; por. 1 Kor 14,
26). Charyzmaty wigc stajg sie dla wspéinoty chrzescijanskiej wezwa-
niem do spetniania postug i czynnej mito$ci. Dlatego Pawel nie bedzie
sie w 1 Kor 14 rozwodzit nad darami prorokowania i méwienia réznymi
jezykami, zacheca wiernych, aby starali sie¢ o wigksze dary taski (12, 3),
rownoczeénie wskazujac im najwiekszy charyzmat Ducha — mito$é
(1 Kor 13), siegajaca dalej niz wiara i nadziejazo.

W sumie wiec charyzmaty nie sg darem jednostkowym, jakkolwiek
jednostka je otrzymuje, lecz sq to dary dane dla umocnienia wzaje-
mnych wiezi migdzy poszczegdlnymi cztonkami Ciata Chrystusowego i
jego wzrostu. W réznorodnosci charyzmatéw objawia sie petnia
bogactwa i mocy wywyzszonego Pana, ktéry poprzez swojego Ducha
spaja Kosciot w jeden potezny organizm, w ktérym najwigkszym darem
Ducha jest mito$¢ jako absolutna i permanentna wartoéé”

b) Charyzmatyczny charakter urzedowych i hierarchicznych poslug w Kosciele
w $wietle powszechnej odpowiedzialno$ci za Koscidl

W 1 Kor 12, 28 ustala Pawet jakby hierarchie wartoéci funkcyjnej
charyzmatéw: ,A Bog ustanowit w Kesciele najpierw apostotow, po
wtére prorokdw, po trzecie nauczycieli, nastgpnie moc czynienia
cuddw, potem dary uzdrawiania, niesienia pomocy, kierowania, moéwie-
nia réznymi jezykami” (por. Ef 4, 11. 12)*

Podkreslalismy juz, ze Kosciét skierowany jest do Boga. W1 Kor 12,
28 podkres$la sie natomiast, ze wszelkie funkcje i charyzmaty w Ko$ciele
takze wywodza sie od Boga (ex Deo). Na czele koscielnej hierarchii
stoja apostotowie. Ich funkcja jest — oczywiscie — spoteczna. Do
grona apostotéw zalicza sie takze Pawel. Wielokrotnie i wyraznie

20 O Kosciele w Koryncie w aspekcie socjologii grup traktuje A. Schreiber (Die
Gemeinde in Korinth. Minster 1977). Na temat 1 Kor zob. szczegblnie s. 165 nn.

2t K. Kertelge. Gemeinde und Amt im Neuem Testament. Leipzig 1975 s. 136, 144,

22 Por. tamze s. 145: ,Zwar ist jedes Charisma auf eine bestimmte Funktion
eingestelit. Aber die betonte Voransteliung der ‘Apostel’, ‘Propheten’ und ‘Lehrer in 1 Kor
12, 28-30 mit einer gleichsam rangmassigen Abhebung voneinander kennzeichnet diese
als die tragenden Funktionen und Charismen innerhalb der Gemeinde”.



nazywa siebie apostoiem, w razie potrzeby broni swojej godnosci i misji
apostolskiej, ale rownie czesto podkresla, ze jest stugg Jezusa Chrystusa
wobec pogan, zaangazowanym w gloszenie Ewangelii wszystkim
narodom (Rz 15, 16; por. 1 Kor 9, 16).

W zwycieskim pochodzie ewangelizacji biorg udziat: Tymoteusz (Rz
16,21;1 Kor4,17;16,10; 2 Kor1,1.19;Flp 1,1, 2,10;1 Tes 1, 1, 3,
2.6), Tytus (2 Kor2,13;7,6.13n.;8,6.16. 23; Ga 2. 1. 3), Sylwan (2
Kor 1, 19; 1 Tes 1, 1; 2 Tes 1, 1), Barnaba (1 Kor 9, 6; Ga 2, 1. 9),
Epafrodyt (Flp 2, 25; 4, 18), Klemens (Flp 4, 3), Marek, Arystarch,
Demos, tukasz (FIm 2, 4), Priska, Akwila (Rz 16, 3) i Urban (Rz 16, 9).
Pawel nazywa ich ,wspétpracownikami” (Flp 2, 25; 4, 3; 1 Tes 3, 2;
Fim 2, 4; Rz 16, 3.21; 1 Kor 16, 16; 2 Kor 6, 1; 8, 23), ., wspbtbojowni-
kami” (Flp 2, 25; FIm 2) i kolegami — koinonos (2 Kor 8, 23; Fim 17).

Zgodnie z zalozeniem, ze apostolowie zostali ustanowieni przez
Boga (1 Kor 12, 28), Pawet nazywa ich ,wsp6tpracownikami Bozymi”
(1 Kor 3, 9). ich gldéwne zadanie niewiele sie¢ r6zni od misji Pawta.
Zresztg w rozwoju Kosciota kazdy wierny powinien bra¢ udziat i kazdy
jest odpowiedzialny za losy Kosciota (1 Kor 14, 26; por 12, 7). Dlatego
tez Pawel nie szczedzi pochwat adresatom Listu do Rzymian, chwalgc
ich wiare ,znang w catym S$wiecie” (Rz 1, 8). Podobne pochwaly
spotkaly chrzeécijan z Tesalonik, ktérych wiara stata si¢ przykladem dla
Koséciota w Macedonii i Achai (1 Tes 1, 6-9). Pawel zacheca wprost
wiernych w Filipach do czynnego udzialu w ewangelizacji, ktérej
obecnie on sam nie moze prowadzi¢ z racji uwigzienia (Flp 1, 12-18;
por. 4, 19). Bronigc i krzewiac Ewangelie, wierni majd wspoétudziat w
apostolskiej dziatalnosci Pawta (Flp 1, 7). Moga takze wesprzeé misje
apostolskg Pawta przez modlitwe. Dlatego Pawetl goraco prosi adresa-
tow Listu do Rzymian, aby modlili sie¢ w intencji misji (Rz‘15, 30-33).
Ale nie tylko czynny udzial w ewangelizacji i modlitwa stanowig $rodki
wspdtpracy apostolskiej w budowie Ko$ciota, lecz takze postawa
chrzeécijan i ich przyklad. Dlatego Pawel ostrzega wiernych w Koryncie
przed dawaniem zlego przykladu nie tylko wspébibraciom, ale takze
Zydom i poganom (1 Kor 10, 23 n.). Stad tez nalezy roztropnie
postugiwaé si¢ charyzmatem w Kosciele, a zwtaszcza uzywaniem
.jezykobw"”, aby przez niestosowne uzycie czy przez naduzycie nie zrazi¢
niewierzacych, ktérzy przybyli na zgromadzenie gminy (1 Kor 14, 24).
Troska o odpowiednie potraktowanie niewierzacych przebija tez przez

upomnienie dane chrze$cijanom w Tesalonikach (1 Tes 4, 12; por.
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Kol 4, 5). Jednym stowem, chrzesScijanin powinien na co dzien
prezentowaé postawe nieskalanego .dziecka Bozego”, ktére w tym
Swiecie jasnieje jak gwiazdy wsréd nocy (por. Flp 2, 15).

Réwniez materialne wsparcie innych, ubozszych, Kos$ciotow jest
wedtug Pawla stuzeniem Panu. Podejmujac bowiem temat sktadki na
LSwietych” w Jerozolimie, Apostot zacheca wiernych w Koryncie do
.zapatu do pracy dla Pana” (1 Kor 15, 58).

W sumie wiec, jakkolwiek w Kos$ciele istniejg specjalne charyzmaty
oraz charyzmatyczny charakter posiadajg urzedowe postugi i funkcje w
Kosciele pochodzace od Boga, w zdrowy ruch postugi w gminie i w
zadania misyjne Kosciota powinien sie wlgczyé kazdy wierny. Skoro
Kosciot jest charyzmatyczny, wszyscy, jakkolwiek nie w réwnym
stopniu, partycypuja w darach Ducha Swietego. Co wiecej, wszyscy
wierni majg nawet obowigzek starac sie o to, by posigs¢é najwiekszy dar
Ducha Swietego — mito$é™,

5. Koscioly lokalne w obrebie Kosciola powszechnego

Posiadamy dwa teksty Pawtowe, w ktérych Apostot zwraca sie do
konkretnej spotecznos$ci chrzes$cijariskiej, nazywajac jg Ciatem Chrystu-
sa w sposOb wyrazny lub posredni. W 1 Kor 12, 27 Pawet kieruje do
Koryntian nastepujace stowa: ,, Wy jestescie Cialem Chrystusa”. W Ga 3,
29 rowniez bezposrednio zwraca sie do Galatéw: ,Wy jesteécie jedno w
Chrystusie Jezusie”. Nie ulega watpliwoéci, ze Pawel ma na uwadze
wiernych poszczegélnych Kosciotéw, niemniej koncepcja Ciata Chry-
stusowego nie pozwala na konkluzje, ze kazdy Kosciot lokalny. stanowi
oddzielne Cialo Chrystusa. Dodatkowego argumentu dostarcza Rz 12,
5: .My jesteSmy — jakkolwiek wielu — tylko jednym Ciatem Chrystu-
sa”. Nawet gdyby Pawel, uzywajgc zaimka osobowego ,my", miat na
uwadze tylko gmine w Rzymie, to przeciez zalicza siebie do tego
Kosciota lokalnego, jakkolwiek do niego nie nalezat. Stad prosty
whniosek, ze 6w zaimek osobowy ,my” obejmuje wszystkich wiernych
innych Kosciotéw lokalnych. Wszelkg watpliwoéé rozwiewa 1 Kor 12,
28-31. W w. 28 termin ,Kosci6t” ma znaczenie powszechne, skoro w
tym Kosciele Bég ustanowit najpierw apostotéw itd. Nie przeszkodzito

2 Na temat wszystkich funkcji i urzedéw w Koéciele zob. K. H. Schelkle. Theologie
des Neuen Testaments. Bd. 4/2: Jungergemeinde und Kirche. Dusseldorf 1976 s. 60-90.
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to wcale Pawtowi w tym, by w w. 27 zwrdci¢ sie bezposrednio do
Koryntian: ,Wy za$ jeste$cie Ciaem Chrystusa [...]".

Wreszcie w 1 Kor 1, 1 n. Pawel pozdrawia najpierw Kosciét Bozy w
Koryncie. Te pozdrowienia obejmujg jednak takze wszystkich, ,ktorzy
wzywajq imienia Pana naszego Jezusa Chrystusa na kazdym miejscu”.
W imieniu tych wszystkich wiernych, jak i we wiasnym, Apostot
pozdrawia Kosciét lokalny w Koryncie (por. 1 Kor 15, 9; Ga 1, 13;
Flp 3, 6).

Z tych dociekan wynika, ze Pawel, zwracajac si¢ do jakiejkolwiek
gminy w sposdb bezposredni, nazywa jg Cialem Chrystusa. Trzeba
jednak zwrécié uwage na sformutowania zardwno w 1 Kor 12, 27, jak i
w Ga 3, 29. Pawet nie moéwi, ze Koscidt lokalny w Koryncie czy w
Galagji jest Ciatem Chrystusa, lecz ze cztonkowie tej gminy stanowig
Ciato Chrystusa: ,Wy jesteécie Ciatem Chrystusa” (1 Kor 12, 27).

Wydaje sie, ze w dotychczasowych ekleziologiach §w. Pawta
przeoczono te delikatne cieniowania Apostota, ktore przeprowadza on
w swoich sformutowaniach. Sci$le méwiac, nie dany Kosciot lokalny
jest Cialem Chrystusa, lecz jego wierni. Teza wigc o Pawlowej wizji
lokalnych Kosciotdw nie ma silnych podstaw. Pawet respektuje
Koscioly lokalne, przywigzuje do nich wage, chwali je lub gani, ale
‘widzi je w ramach jedynego Kosciola powszechnego.

.Podsumowanie

U podstaw eklezjologii $§w. Pawla stoi jego teza o powszechnosci
zbawienia znoszacej wszelkie réznice, tak iz wszyscy stanowig jedno w
Chrystusie Jezusie.

. W eklezjalnym Ciele Chrystusa nastepuje tez pelna realizacja
obietnicy danej ongi$ lzraelowi. Dla okre$lenia eklezjalnego Ciata
Chrystusa Pawet postuguje sie specyficzng terminologig: ,Czionki.
Chrystusa” (1 Kor 6, 15): ,jedno Ciato” (1 Kor 10, 17; 12, 13); .jeden
Duch” (1 Kor 6, 15 n.) jako blizsze okre$lenie .jednego Ciata”; ,Ciato
Chrystusa” (1 Kor 12, 27); .jedno Ciato [...] w Chrystusie” (Rz 12, 5).
Tylko raz Pawet uzywa zwrotu ,Ciato Chrystusa”. Znaczy on tyle, co
.jedno ciato w Chrystusie (Rz 12, 5).

W sumie pojeciu ,cialo” przySwieca zawsze idea jednos$ci, pokazana
zwiaszcza na przykiadzie jednosci organizmu ludzkiego i semickiej
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kcncepcji osoby jako korporatywnej jednostki. Opierajgc sie¢ na tej
ostatniej koncepcji, Pawel zbudowal takze stynng antyteze Adam—
Chrystus (Rz 5, 12-21 i 1 Kor 15, 45-47). ,Ciato Chrystusa” oznacza
organiczng wiez pomiedzy wiernymi dzieki Duchowi, ktéry jednoczy z
Chrystusem i w Chrystusie. Chrystus za$ to ukrzyzowany i wywyzszony
Kyrios. .Ciato Chrystusa” oznacza wigc swoisty organizm — spéjnie
wiernych (Kosciota) z osobg wywyzszonego Pana za posrednictwem
Ducha, ktory rozdzicia hojnie réznorakie dary i charyzmaty wiernym.

Cztonkiem Ciata Chrystusa staje sie wierny poprzez chrzest. Chrzest
jednak nie stwarza Ciata Chrystusa, ani nie jest przyczyng jego jedno$ci.
Podstawg ukonstytuowania sig Ciata Chrystusa jest $mieré i zmart-
wychwstaniz Jezusa. Cialo Chrystusa istnieje wigec przed chrztem.
Popizez chrzest dokonujs sie wigczenie osoby ludzkiej do Kosciofa.
Inria rzecz, ze chrzest, jako wspotumieranie i wspdlzmartwychwstanie
wiernych z Chrystusem, przyczynia sig do wzrostu w Ciele Chrystusa,
uzdoinia do petniejszego wspotudziatu w misterium paschalnym. Skoro
nowe zycie Pana jest skierowane do Boga, chrzest i eklezjalna unia
wiernych posiada ten sam charakter. Cialo Chrystusa w aspekcie
agzystencjalno-zbawczym jest wiec teoceniryczne. Kosciét nie tylko
skierowany jest do Boga (ad Deum), lecz takze pochodzi od Boga.
Podobnie jak Chrystus, jako Syn Bozy, pochodzi od Boga, tak wszelkie
funkcje i charyzmaty z urzedem apostolskim na czele od Boga
pochodzg. .

Charyzmaty posiadajg charakter spoteczny. Ich wielorako$é $wiad-
czy o mocy i bogactwie zawartych w petni Pana, ktéry objat wiadze nad
calym kosmosem i nad Kos$ciotem. Charyzmaty stojg wiec w stuzbie
Kosciota, a Kosciét — w stuzbie swojego Pana. Mozna wiec twierdzig,
ze Pawel wywody o charyzmatach podporzadkowuje eklezjologii, a
eklezjologie uzaleznia od soteriologicznej i pneumatologicznej chrysto-
logii.

W ramach tej chrystologii Pawel widzi swojg dziatalno$é¢ jako stuzbe
Chrystusowi poprzez gloszenie Ewangelii wszystkim narodom. W
ewangelizacji biorg udziat réwniez jego wspblpracownicy i wierni. Nikt
" nie jest zwolniony od pracy w Ciele Chrystusa i nad Cialem Chrystusa.

Eklezjaine , Cialo Chrystusa” jest dla Pawla od samego poczatku
pojeciem zbiorowym, obejmujgcym wszystkich wiernych. Nawet gdv
Pawet zwraca sie bezposrednio do czlonkdéw okreslonej gminy, mysli o
Kosciele powszechnym. Kosciot lokalny nie moze bowiem stanowié¢
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odrebnego Ciala Chrystusa. Dlatego Apostot, moéwigc o Ciele Chrystu-
sa, nie ma na uwadze Kosciota lokalnego, lecz zawsze jego czionkéw.
Pawel respektuje Koscioly lokalne, lecz jedynie o powszechnym
Koéciele my$li jako o Ciele Chrystusa.

Il. List do Efezjan

List do Efezjan najprawdopodaobniej jest listem popaw{owymu.
Eklezjologia zajmuje w nim nadrzedne miejsce. Nie jest ostatecznie
wazne, kto jest autorem tego listu. Istotne jest, w jakiej pozostaje
zaleznoéci od doktryny pawiowej. W sprawie Ef naleiy..najbierw
wykazaé te zaleznoéé, by pézniej méc ocenié, co w Ef jest nowe w
stosunku do eklezjologii $w. Pawia.

1. Wspdlne momenty Ef z eklezjologia $w. Pawlia

a) Charakter-teocentryczny

W Ef zaznacza sig najpierw teocentryczny charzkter eklezjologii tego
listu. Koscidt jest spotecznoécia Bozg. Pawel podkresia zardwno
kierunek ex Deo, jak i temat ad Deum w stosunku do Kos$ciota. W Ef ie
momenty przeplatajg sie zwlaszcza we wstepnej eulogii do tego pisma
(1, 3-14).-Kazdy stych tego hymnu na cze$é Boga méwi o btogosis-
wienstwie Bozym (stad eulogia) udzielanym wiernym, kohkretyz;jqc ie.
Blogostawienstwo Boze objawia sie¢ w odwiecznym wybranstwie
wiernych (por. 2, 4. 7), w objawieniu Bozym (por. 3, 3. ) i w decyzji
Bozej woli ustanowienia wiernych spadkobiercami task Bozych. Kosciodi
jest dzielem Boga (2, 10. 15; por. 3, 10). Odwieczny pian zbawczy
Boga (3, 2. 9), Jego madros¢ (1, 8; 3, 10) i Jego .petnia” (3, 19) sa
podstawg dardéw Bozych dla Kosciota (2, 8; 3, 2. 7. 8; por. 4, 7).

b) Charakter pneumatyczny

Ef podkresla rébwniez dziatanie Ducha w KoSciele, ktoéry jako Moc
wychodzaca z Boga (1, 3. 13 n.,, 17; 3, 5. 16; 4. 23. 30; 5, 18; 6, 17)
gwarantuje Kosciolowi jedno$é¢ (2, 22; 4, 3. 4).

24 W kwestii autorstwa zob. szczegbinie J. Gnilka. Der Epheserbrief. Freiburg 1971
s. 13-21.
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c).Koscidl ..Cialem Chrystusa”

W Ef rébwniez wystepuja terminy: ,Ciato Chrystusa” lub .Cialo w
Chrystusie” (1, 23; 4, 4. 12. 16; 5, 23. 30) tacznie z implikacjami
chrystologicznymi spotykanymi u Pawla.

d) Element wspdéiumierania i wspdizmartwychwstania z Chrystusem

Moze w nieco inny spos6b niz Pawel Ef rozwija koncepcje o
wspdtumieraniu | wspétzmartwychwstaniu z Chrystusem, gdyz wigze to
z mys$lg soteriologiczng o Chrystusie jako modelu wzorczym (por. 5, 2.
25-28. 29), Pawla za$ przedstawia jako archetyb apostota (3, 1), ktory
przez swoje cierpienia $wiadczy o cierpieniach Chrystusa (por. 1 P 5,
1). Bog wskrzesit z martwych Chrystusa ponizonego i postawil po
swojej prawicy (1, 20). W podobny spos6b Bog wskrzesi wiernych do
nowego zycia, aby mogli zajgé miejsce przy Chrystusie wywyzszonym
w chwale (2, 5 n.).

e) Rola chrztu

Dla Pawia chrzest stanowit realng integracje wiernych w eklezjalne
Cialo Chrystusa. Podobna role odgrywa chrzest w Ef, z tym ze autor
tego listu postuguje sie nieco inna terminologig i akcent z aktu integracii
przesuwa si¢ na akt konstytutywny Ciala Chrystusowego, ktérego
czionkami stajg sig wierni poprzez chrzest (por. 4, 5. 16. 22-25; 5, 4. 25.
26. 30).

f) Charyzmaty

Pomiedzy Ef i pawtowg doktryng o charyzmatach istnieje rdwniez
wiele zbieznoéci. Ef traktuje je, podobnie jak Pawel, jako spoteczne
dary, dane Ko$ciotowi przez wywyzszonego Pana (4, 11). Ef nadto
wzbogaca Pawlowgq liste daréw z 1 Kor 12 i Rz 12.

g) Bog ostatecznym celem wiernych

Eklezjologia Pawta jest w sumie teocentryczna. Ten charakter
podkresla moze jeszcze wyrazniej Ef. B6g w swoich odwiecznych
planach przeznaczyl wiernych do dziedzictwa jako synoéw przez Jezusa
Chrystusa ,ku uwielbieniu Jego chwalebnej taski” (1, 5 n.). Pelnia
Boza jest ostatecznym celem wiernych. Bég, ktéry stoi u podstaw
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naszego zbawienia, jest rOwnocze$nie jego ostatecznym i jedynym
celem (3, 19). Eogu nalezy sie cze$¢ i chwala w Jezusie Chrystusie i w
Kosciele od wszystkich pokolen (3, 21). Za wszelkie dary Boze, dane
Kosciotowi przez Jezusa Chrystusa, naleza sie nieustanne dzigki (5, 20).
Z powyiszego widaé wyraznie, ze autor Ef korzystat w wielu
zasadniczych watkach z eklezjologii §w. Pawifa. Opierajagc sie na
Pawlowej koncepcji ekiezjologicznej, rozwijat wlasne mysli.

2. Rola Kosciofa w ,Liscie do Efezjan”

a) Sytuacfa Kosciola

List do Efezjan mbgt powstaé ok. 90 r. po Chr. Jest to okres, w
ktérym chrzescijanstwo przeiywa.pewi'en kryzys powstaly pod wply-
wem religijnego synkretyzmu, indywidualizmu, spiritualizmu, a zwia-
szcza pradéw gnostyckich, fenomenologicznie podchedzgcych do
historii. Przeciw tym pradom wystepuje Ef moze nie zawsze w sposéb
bezposredni, niemniej autor tego listu pragnie wiernym uzmystowié, na
czym polega zbawienie Boze w swojej historycznej rzeczywistoSci, w
ktérej Kosciét odgrywa nadrzedna role zbawczg. Stad to autor wyraznie
zacheca do wytrwania (3, 13), zdajgc sobie sprawe z niebezpieczenstw,
ktore Kosciolowi zagrazajg ze strony nauczycieli oszustéw, podstepem
sprowadzajgcych wiernych na bezdroza bitedu (4, 14). W takiej
atmosferze zrozumiate staje sig takze wyjatkowe podkresienie jednosci
Kosciota (2, 11-22; 4, 3-6), a takze to, ze Koécidt stat sie centralnym
tematem listu. U Pawla chrystologia stanowita podstawe dla rozwinig-
cia mys$li o Kosciele. W Ef jest odwrotnie. Eklezjologia stata sie
inspiracjg dla swoistej chrystologii listu. Mozna by ja nazwa¢ chrystolo-
gia kosmiczna. W niej Kosciodt, jako domena wywyzszonego Pana,
rozpo$ciera sie pomiedzy .petnia Boga” i kosmosem.

b) Uniwersalizm kosmiczny Koscioia

Jeéli u Pawla eklezjologia posiadala wyrazne cechy uniwersalisty-
czne, tzn. obejmowata wszystkie KosScioty i wszystkie cztonki eklezjaine-
go Ciata Chrystusa, to w Ef ta powszechno§é¢ przeradza sie w
uniwersalizm kosmiczny. Trzeba jednak dodaé, ze autor Ef nie jest
tworca tej koncepciji. Jest ona starsza i po raz pierwszy zostata bardzo
wyraznie naszkicowana w hymnie chrystologicznym na cze§é Chrystusa



kosmokratora w Ko! 1, 15-18a. Jeéli autorem tego listu jest Pawel, to
wilasnie on dodatl do koncepcji kosmicznej o Ciele Chrystusa myéli
eklezjologiczne. Do zwrotu: ,,On jest glowg Ciala” Pawet dotaczyt tzw.
genetivus epexegeticus (dopetniacz dodatkowo wyjasniajacy poprzedni
dopetniacz): ,to jest Kosciota” (Kol 1, 18a).

Nie mozemy, niestety, pogiebi¢ tematu zaleznosci Ef od Kol. Dla
ostatecznego wniosku wazne jest stwierdzenie, ze autor Ef buduje
swoja. eklezologig na fundamencie potozonym przez Pawia.

3. Problem jednosci Kosciofa zlozonego z Zydéw i pogan

Problem jednosci Kosciota nie jest obcy Pawlowi. Jak zauwazylis-
my, Pawel rozpatrywat go na bardzo szerokim tle. Zydzi i poganie
stanowili tylko jedna grupe poréwnawczg. Apostot Narodéw wymienia
takze inne grupy: mezczyzna—niewiasta, wolny—niewolnik. Autor Ef
jednosé Kosciota rozwaza tylko w obrebie jednej grupy: zydzi—poganie
(2, 11-22; 3, 6). Widocznie sytuacja gminy wymagata, by te jeano$c
wyeksponowaé. Dlatego autorowi Ef nie chodzi o przeszloé, mimo ze
do niej nawraca, przynajmniej w stosunku do chrze$cijan nawrdconych
z poganstwa (2, 11). Jednakze na tle ich przeszloSci widoczne sa
aktualne skutki zbawcze $mierci Jezusa (2, 13). Przeszlo§¢ mingia, liczy
sie aktualna sytuacja: sytuacja nowa (2, 15), zakotwiczenie w jednosci
Kosciota (2, 14. 15; por. 4, 3-€8). Trudno jednak rozstrzygngé, czy
eschatologiczna jednoéé wszech$wiata stata sie modelem dla jednocéci
Kosciota ztozonego z Zydéw i pogan, czy odwrotnie: jedno$é Koéciota
stoi u podstaw chrystologii kosmicznej autora listu (por. 1, 10). Za
drugq sugestig przemawia starszy hymn chrystologiczny o zabarwieniu
kosmologicznym. Autor Ef wigczyt go do swojego listu i na nim opiera
koncepcije jednosci Kosciota®™ Rola Kosciota jest wiec olbrzymia. Autor
Ef widzi go jako zalazek nowego $wiata pojednanego przez Chrystusa.
W takim konteks$cie aluzje do lokalnego Kos$ciota z jego problemami
(por. 1, 1; 3, 13; 4, 14) ging wprost w my$li o KoSciele powszechnym,
majagcym wywrzeé wplyw na caly wszech$§wiat.

Jesli jeszcze u Pawta znalazly sig zwroty bezpoérednie, adresowane
wprost do cztonkéw lokalnych Koéciotéw, to w Ef juz bardzo wyraz-

25 H. Goldstein nie wzigt pod uwage tej pieéni i dlatego uwaza, 2e koncepcja
jednosci Kosciota stoi u podstaw jedno$ci kosmicznej w Chrystusie. Jw. s. 68 n.
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nie bieg mys$li jest inny: od Kos$ciola powszechnego do Kosciota
lokalnego.

4. Koncepcja przestrzeni w Ef a eklezjologia

a) Dolna sfera

Stwierdzili$my, ze poglad o jednosci w kosmosie, ktorg zaprowadzit
Chrystus, rzutuje na koncepcje jednosci Kosciota. Nic wiec dziwnego,
7e-autor Ef w ogéle widzi Kosciol usadowiony we wszech$wiecie w
my$§l éwczesnych wyobrazen przestrzennych o kosmosie™. Ef dzieli
wiec wszechéwiat (1, 10 n. 23; 3, 9; 4, 10. 15) na przestrzent gbérng —
niebo (1, 3. 20; 2, 6; 3, 10,6, 12) i na przestrzen dolng — ziemig (1,
10). Niebo to sfery przestrzenne siggajgce od ziemi wzwyz az do tronu
Bozego. Przestrzenie te zamieszkale sg przez istoty duchowe (1, 20 n.).
Autor nazywa je potegami i mocami, wiadcami ciemnosci i duchami
ztosci (3, 10; 6, 12). Czy wszystkie te elementy Swiata (tak je nazywa
$§w. Pawet — stoicheia tu kosmu) s zle, tego nie dowiadujemy sie z Ef.
W kazdym razie wywierajg wplyw na dolng sfer¢ — na ludzi. Nad nimi u
szczytu nieba kréluje B6g. Po prawicy Bozego tronu ma swoje
zaszczytne miejsce wywyzszony Chrystus (1, 21; 4, 8-10). Caly
wszechséwiat znajduje sie u Jego stoép (1, 22).

b) Gorna sfera

Kosciot ma réwniez swoje miejsce w niebiosach (1, 3). Razem z
Chrystusem, wywyzszonym po prawicy Bozej w niebiosach (1, 20b),
Kosciot zostat rowniez wywyzszony (2, 5 n.). Chrystus bowiem jest
glowa wszech§wiata i Koéciota (1, 22), Kosci6t zas ma Swiadczy¢ o
wielorakiej madrosci Bozej (3, 10). Kosciot wigc przenika, od ziemi
poczawszy az do Chrystusa, calg przestrzen goérng, népe{niony petnig
Chrystusa, tj. Jego zyciodajng mocg (1, 23). Inaczej moéwiac, Kosciél
spetnia role pos$rednika pomiedzy Chrystusem a wszech§wiatem. Nie
przeszkadza to jednak autcrowi Ef w realistycznej ocenie KoSciota, ktory
weigz dojrzewa i rozwija sie (2, 12 n.; 4, 156 n.). Znaczy to, ze autor Ef
zawart w tym liScie takze rodzaj eschatologii. Wsp6ine Ef i listom Pawia
jest rozréznienie pomiedzy ,teraz” a przyszio$cig Kosciota. W Ef jednak

% Por. Gnilka, jw. s. 63-66.
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bardziei podkre$lona zostala aktualna eschatologia. Wigze si¢ to wiaénie
z wyeksponowana w tym li§cie kategorig przestizeni”.

c) Koéciél a zbawienije

Wedtug Ef KoSci6t znajduje sie w przestrzeni uobecnionego
zbawienia. U Pawta o teraZniejszej eschatologii zadecydowat fakt, ze juz
dokonaio sie zbawienie powszechne. Wiasciwie wszyscy zostali juz
odkupieni przez krzyz i zmartwychwstanie Chrystusa. Pawet wiec swojg
eschatologie rozwija bardziej w aspekcie czasowo-ontycznym, a Ef
bardziej w aspekcie przestrzennym. Ko$ciét juz wszedt w przestrzen
niebiesky, w ktorej wszechwladze objat wywyzszony Chrystus, niemniej
jest to Koscidt nadziei (1, 18; 2, 12; 4, 4). W ten spos6b autor Ef nie
przekresla futurystycznej eschatologii Kosciota, ktéry ro$nie i wcigz sie
rozwija. Swoj wzrost czerpie Koéciét z niewyczerpansj peini Chrystusa,
ptyngcej z petni Bozej (3, 19), przepajajac nig caly wszechéwiat.

d) Koscié! jeko budowla ciggle rosnaca

Autor Ef zdaje sobie sprawe z niedomagan i brakéw Ko$ciota (por.
4, 14. 17-32), dlatego porusza w nim takze zagadnienie wzrostu
KoSciota w kierunku doskonato$ci. W tym to celu postuguje sie obrazem
nie ciala, lecz domu. Aspekt przestrzenny zostal tu zachowany, lecz
przesuniety z wszech$wiata na budowle. W Ef 2, 12 n. méwi sie o
zwartej spolecznoéci lzraela, wzgledem kt6rej obcymi byli dawni
poganie. Ef 2, 19 wraca do tej mysli i dawniejszych pogan zalicza juz do
owej zamknigtej spotecznosci dodajac, ze sg takze wspblobywatelami
$wiata aniotlow (por. takze 1, 18). Do problematyki jedno$ci KoSciota,
zlozonego z Zyddéw i pogan, autor Ef wrsca jeszcze raz w 2, 22, ale
wladciwie po to, by jg zakoficzyé i stwierdzi€, ze odtad istnieje jedna
rodzina Boza w Kosciele, sktadajaca sie z Zydéw i pogan. Ten wiaénie
Kosciét autor okre$la jako budowle moze jeszcze nie catkowicie
ukoniczong, ale cpartya na fundamencie apostotéw i prorokéw.

Nie jest to jednak statyczna wizja KoSciota, mimo ze terminologia,
jak .fundament” i .kamieft wegielny”, takq sugeruje. Autor bowiem Ef
zainteresowany jest dynamika tej budowii, wzrostem ku ostatecznemu
ceiowi, kibrym bedzie ,$wiatynia w Panu”. O wiernych wprost méwi, ze .

27 por. tamze s. 122-128.
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zostana .razem wilaczeni w budowie (w dom)” — synoikodemeisthe
(2. 20). Czasownik ten koresponduje z auksei, zasadniczym slowem
wyrazajgcym rozrost, takze uzytym w czasie terazniejszym (2, 21). Czas
terazniejszy obydwu czasownikéw wskazuje na to, ze rozrost Kosciota
jest procesem ciggtym, ktory nalezy urzeczywistniac.

e) Koscidl jaka budowla i jako cialo

Dopiero w Ef 4, 12-16 autor przechodzi z wizji Kosciola jako
rosngcej budowli na koncepcje eklezjalnego Cisla.

Chrystus wywyzszony do nieba (4, 8-10) wspiera Koséciot w jego
wzroécie, udzielajgc wiernym réznych daréw charyzmatycznych (4, 11)
do bddowy Ciata Chrystusa (4, 12). Dary stuzg dzietu postugiwania w
Ko$ciele ,az wszyscy dojdziemy do jedno$ci wiary i poznania Syna
Bozego, do meskiej dojrzato$ci i doro$niemy do wymiaréw petni
Chrystusowej” (4, 13).-Po aluzji do blednowierczej nauki (4, 14) autor
wskazuje na Chrystusa jako na ostateczny cel procesu dojrzewania
cztonkdéw eklezjalnego Ciata: ,AbySmy w szczerej mitoSci wzrastali pod
kazdym wzgledem do Niego, ktéry jest Glowa, do Chrystusa” (4, 15).
Chrystus jest wiec ostatecznym celem Kosciola, ale stoi takze u jego
podstaw: Koéciét zyje dzigki Chrystusowi-Glowie: ,Z Niego to cate
cialo spojone i zwigzane przez wszystkie wzajemnie sig zasilajgce stawy,
wedlug zgednego z przeznaczeniem dzialania kazdego poszczegdlinego
cztonka, rosnie i buduje siebie samo w miteéci” (4, 16; por. Kol 2, 19).

5. Koscidl jako -Cialo Chrystusa

a) Cechy zasadnicze Koécicla — Ciala

Nalezy z kolei rozpatrzeé temat Ciata Chrystusa w Ef. Niewatpliwie
autor Ef kontynuuje tu mys$li Pawtowe (1, 23; 4, 4. 12. 15; 5, 23. 30).
Zasadniczg cechg Kosciota — Ciata jest jednos$¢ i nowo$é (2, 14-16).
Stworzyt go Chrystus ,w jednym Ciele przez krzyz” ® (2, 16). W listach
Pawla zaistniat problem relacji eklezjalnego Ciata do wywyzszonego
Chrystusa. W Ef autor méwi o relacji ukrzyzowanego ciata Chrystusa do
Jego ciata eklezjalnego. Jaka jest relacja? We fragmencie 2, 13-18

% Por. R. Schnackenburg. Gestalt und Wesen der Kirche nach dem Epheserbrief.
W: Schriften zum Neuen Testament. Minchen 1971 s. 274 n.
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uderza pewna dwuwarstwowosé: jest w nim koncepcja kosmiczna
ekleziclogiczna.

Co kosmicznej (prawdopodobnie zaczerpnigtej z hymnu chrystologi-
cznego o Chrystusie-Pokcju) nalezy my$l o Chrystusie, ktéry sam jeden
stworzyt tad w kosmosie jako nowy cztowiek ™, Do koncepcji eklezjologi-
cznej nalezy transpozycja tego pokoju we wszechdwiecie, skiadaigcym sig
z elementu dolnzgo i gornego, na historig zbawcza jednoczaca zarbwno
Izrael, jak i pogan w Chrystusie. Jedno$é¢ kosmiczna dokonata sie przez
Chrystusa, nowego cziowieka, Chrystusa wywyzszonego. Jedno$é w
Kosciele dokonata sie poprzez $mieré krzyzowa Chrystusa. Kto z egzege-
tow nie przyjmie, ze u podstaw rczwazan eilezjologicznych Ef 2, 14-17
znajduje sie hymn o Chrystusis-Pokeju o charakterze kosmologicznym, nie
bedzie w stanie wyjasni¢ przejécia z mysli o pojednaniu kosmicznym nra
koncepcje jednosci Kosciota.

W hymnie tym Chrystus po swoim zmartwychwstaniu jest ,kosmi-
cznym” i ,powszechnym” cziowiekiem niezaleznie od tego, czy ¢ 13j
koncepcji zadecydowaly poglady gnaostyckie o uniwersalnym czlowie-
ku, czy zydowsko-hellenistyczna spekulacja o Adamie-cztowieku (por.
Rz 5, 12-21; 1 Kor 15, 45-47).

Skoro eklezjologia Ef wcigz nawraca do kategorii kosmiczno-

przestrzennych, nic wigc dziwnego, ze schemat starszej od listu pie$ni
o Chrystusie nadawat sie jak najbardziej do przeprowadzenia pewnej
identyfikacji kosmicznego Ciata Chrystusa z ziemskim i ukrzyzowanym
cialem Chyystusa. Z tego wynika, ze autor Ef nie dzieli Chrystusa na
wywyzszonego i ukrzyzowanego. Jest tylko jeden Chrystus, ktéry w
jednym ciele, ukrzyzowanym i wywyzszonym, jedncczy Kosciol. Pawei
staral sie te jednos¢ ukazaé, opierajac sie na koncepcji wspétumierania i
wspoizmartwychwstania z Chrystusem, przy czym zwrot ,w Chrystusie”
pozwala na rbézne cieniowania tej jednosci. Autor Ef obrat inng droge:
koncepcje Chrystusa jako glowy eklezjalnego ciala.

k) Chrystus glowg Ciafa — KoSciola

Koncepcja Chrystusa jako glowy eklezjalnego ciata nie jest w
stosunku do listow Pawla catkowita nowosécia, gdy bierze si¢ pod

2 Por. H. Langkammer. Hymny chrystologiczne Nowego Testamentu. Katowice
1976 s. 102-114.
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uwage, ze Pawet jest takze autorem Kol i hymn chrystologiczny o
wydzwieku kosmologicznym uzupetnia dodatkiem eklezjologicznym:
.On jest glowa ciala, tj. «KosSciotan” (Kol 1, 18a, por. 1 Kor 11, 3, gdzie
Chrystus jest glowa mezczyzny). Pawet jednak nie rozwija tej mysli. Dla
Ef my$l o Chrystusie jako gtowie eklezjalnego ciata jest jednak
zasadnicza. Wierni sa cztonkami ciata (5, 30; por. 4, 25) a Chrystus jego
gtowa (1, 22; 4, 15; 5, 23). Jako gtowa, Chrystus stanowi gwarancje
istnienia Ko$ciota i zasade jego rozwoju. Plenipotencje Chrystus
otrzymal od Boga: ,wszystko poddat pod Jego nogi, a Jego samego
ustancwit ponad wszystkim glowg Kosciota” (1, 22; por. 5, 24).
Dlatego Chrystus prowadzi takze wiernych do uczestnictwa w krélowa-
niu razem z Nim po prawicy Boga w niebie (2, 6). Panowanie
Chrystusa jako glowy objawia sie w Jego mitosci do Kosciota (5, 2. 25)
i w nadzwyczajnej trosce (5, 2. 25. 29). Mitos¢ Chrystusa do Kosciota
staje sie dla autora Ef odskocznig do parenezy mito$ci meza do zony
oraz wiernoéci i oddaniu zony (5, 22-33). Podobnie jak Chrystus jest
gtowa i oblubiencem Kosciola, maz jest glowg i oblubieficem swojej
malzonki. Tak wiec Ef w malzenstwie widzi odzwierciedlenie sig
zwigzku Chrystusa z Koéciolem w stuzebnej, ptynacej z mitoSci,
postawie meza wobec zony. Postawa ta jest odwzorowaniem catkowi-
tego oddania sig Chrystusa swojemu Kos$ciotowi. Postawa zony wobec
meza, polegajgca na zaufaniu i oddaniu, wskazuje na stosunek Kosciota
do Chrystusa. Kosci6t powinien byé catkowicie skierowany ku Chrystu-
sowi. Te obopélng wiez pomiedzy Chrystusem a Kosciotem Ef okresla
ponadto w ten sposéb: ,Tajemnica to wielka, méwie w odniesieniu do
Chrystusa i Kosciota” (5, 32). Wiez pomiedzy Chrystusem a Kosciotem
papiez Pius Xl okreélit jako .mistyczng” w encyklice Mystici Corporis.
W kontekécie ,wielkiej tajemnicy”, ktérg stanowi unia Chrystusa z
Koéciotem, matzefistwo nie jest tylko ludzkim zwigzkiem pomiedzy
mezczyzng a kobietg, lecz takze udziatem w zbawczym misterium $cistej
unii Chrystusa z Kosciotem.

Obraz Jahwe oblubienca i lzraela oblubienicy zadomowiony jest w
ST. Niewatpliwie ST mdégt wywrzeé¢ swoédj wplyw na rozwiniecie
eklezjologii Ef poréwnania relacji Chrystus—Koéciét z relacja maz—
zona, pojety jako Scisty zwigzek. Znamienne dla Ef }est to, ze nie model
zwiazku matzenskiego jest podstawe do charakterystyki unii Chrystusa z
Kosciolem, lecz odwrotnie: model Chrystus—Kosciot ma byé wzorem
dla relacji maz—zona. ST natomiast korzysta z teologicznej koncepciji

106



wspoélnoty matzenskiej i t¢ odnosi do relacji Jahwe—Ilzrael. Poniewaz
ST wie? matzenska okresla jako splot dwu osé6b — dwaoch cial w jedno
ciato, zwigzek pomigdzy matzonkami byt z Bozego mandatu tak silny, ze
mégt stuzy¢ do przedstawienia tgczno$ci lzraela z Bogiem. Réwnoczes-
nie jednak oblubienica Boga — lzrael — okazywala sie niewierna. ST
nie mégl wiec obraé za wz6r malzenstwa relacji Boég—Izrael, skoro
oblubienica odstepowata tak czesto od Jahwe oblubiefca. Inaczej
przedstawia sie sprawa Kosciota w NT. Autor Ef, opierajac sie na
tradycji i majac na uwadze intensywny rozwoj Kosciota, kresli stosunek
Chrystusa do Kos$ciola i Kosciota do Chrystusa. Ta harmonijna,
organiczna wiei'da%a podstawe do eklezjologicznego ujecia wspb6lnoty
matzefiskiej. Jest to kencepcja tak oryginalna i autentyczna, ze powinna
by¢ wykorzystana nie tylko w chrzescijaiiskiej etyce matzenskiej, lecz
takze w podkre$ieniu miejsca i roli matzefstwa w Kosciele.

W toku wywodu parenezy o przyktadowym maizenstwie na wzor
zwigzku Kos$ciota i Chrystusa, jego glowy, Chrystus jest okresicny jako
soter — zbawiciel (5, 23). Rola Chrystusa jako zbawiciela objawia sie w
tym, ze umozliwit wiernym udziat w swym panowaniu, co Ef 2, 5 n.
okre$!a jako usadowienie na tronie niebieskim ™

Chrystus wiec nie tylko wigczyt wiernych w swoje cialo ukrzyzowa-
ne, ale takze umozliwit im wspoétudziat w chwale po zmartwychwstaniu.

Podsumowanie

Nauke o Kosciele, podstawowq w tym liScie, stre§ci€ mozna w
trzech punktach: 1. Koéciél przyrbwnywany jest do poteznego organiz-
mu, do ciata; 2. tym cialem. jest Chrystus, zespalajgcy w sobie
wszystkich ludzi, ktérych odkupit $mierciq na krzyzu; 3. Chrystus w
stosunku do czionkéw tegoz ciata—Ko$ciota jest glowa.

Obraz Kos$ciota jako ciata pojawit sie juz w 1 Ker i w Rz. czyli w
listach, ktdére na pewno pochodzg od Pawia. Takze motyw Chrystusa
jako gtowy spotykamy w 1 Kor 11, 3. Jednakze w my$l tego tekstu
Chrystus jest glowa mezczyzny, a nie Kosciola. W kazdym razie Pawet
po raz pierwszy na podstawie poréwnania Kosgciota z cialem pragnat
uwydatni¢ zwigzek pomigdzy chrzescijanami w Kosciele (organizmie)

% por. E. Schillebeeckx. Christus und die Christen. Freiburg 1977 s. 198.
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oraz 2wigzek pomiedzy wierzacymi i Chrystusem. Trzeba jednak
zaznaczy(, z¢ Pawel ma czesto na uwadze KoScioly lokalne. Niemniej w
pordwnaniu: Koscié6t — Cialo Chrystusa jest takze zawarta mysl o
powszechnym Kosciele. Rozwija jq jednak dopiero wyraznie Ef. Juz w
pierwszym rozdziale, w tzw. eulogii (tj. w hymnie pochwalnym na cze$¢
Boga), Ef podkreéla, ze Bég ujawnit nam tajemnice swojej woli, aby
wszystko zjednoczyé w Chrystusie jako gtowie (1, 9 n.).

Mysél 1 dokladniej wyjasnia fragment 2, 14-16. Tajemnica zbawcze-
go planu Bozego polega na wigczeniu pogan do Ciata Chrystuscwego,
do Koéciola. Podobnie jak $w. Pawel w Kol 1, 18, autor Ef kresli
stosunek Chrystusa do Koéciota. Chrystus jest jego gtowa (5, 23).
Prymat Chrystusa obejmuje nie tylko Koéciét, ale | wszech$wiat. W ten
sposéb autor Ef uwypuklit uniwersalnoéé Kosciota, ktéry podlega
Chrystusowi jako .glowie” wszech$wiata.

Chrystus jako glowa wszech$éwiata rzadzi nim, jest przy tym
krzewicielem Ko$ciota, daje mu 2zycie i go podtrzymuje. Koscidt,
napetniony zyciodajng mocag Chrystusa—gtowy, ma udziat w ,pelni
Chrystusa” (1, 23; 4, 13). W tym sensie KoSciét spetnia role posrednika
migdzy Chrystusem a $wiatem, napeiniajac go Bozym pokojem.

Op:6cz obrazu Ko$ciota—Ciala Ef kresli takze inng wizjg Kosciola
powszechnego. Jest on domem i rodzing Bozg, miastem Boga i Jego
$wigtynig (2, 19-22). Jest ponadto oblubienicg Chrystusa. Watek
statyczny nie zostat rozwiniety, Ef natomiast rozwija na kanwie relacji
glowa—cialo pareneze o mitosci maizenskiej.

1. Listy pasterskie .

We wspblczesnych badaniach nad Corpus Paulinum podkres$la sie
coraz bardziej, ze listy pasterskie (LP) pochodza z epoki popawtowej ?
Podobnie jak w innych pismach NT tak i w LP zauwaza si¢ wplyw
tradycji najpierw ustnej, a p6zniej spisanej; w LP moment ten odgrywa
takze wazng role. Trudno tg tendencje odtaczyé od dziatalno$ci Pawta,
ale uwaza¢ jg za wylgcznie Pawlowa byloby réwniez bledem. Fakt

¥ Por. najwazniejsze introdukcje do NT, nadto: N. Brox. Die Pastoralbriefe. 4. Aufl.
Leipzig 1975. Regensburger Neues Testament. 5. Band 2. Teil. Brox zebrat wiele
argumentdw $§wiadczacych o pochodzeniu popawtowym LP.
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powolywania sie na Pawla jako autora LP piszacego do przedstawicieli
hierarchii koécielnej $wiadczy o ich zwigzaniu z Pawlem, a przez to
takze z jego doktrynaaz. Mozna wiec nauke zawartg w LP uwazaé za
kontynuacje doktryny Apostota Narodow z uwypukleniem nowych
elementéw i dostosowaniem catosci do aktualnych potrzeb Koscista juz
pozapostolskiego. Jest tez rzeczg ciekawa, ze LP niejako pomijajg innych
apostotow. Jedynym autorytetem jest Apostot Narcdow ™.

Poniewaz sytuacja Kosciota w czasie powstania tych pism byia inna
niz wtedy, gdy Pawel pisal swoje listy do poszczegdlnych gmin, i
chodzito przede wszystkim o znalezienie odpowiedniego modelu
Kosciota dla tej nowej rzeczywistosci, Koscidt jest naczelnym tematem
tych pism, jakkolwiek nie zawsze rozwigzywanym na bazie $ciSle
teologicznej. Dlatego ujecie tego rozdzialu niniejszej pracy iest silg
rzeczy nieco odmienne cd poprzednich.

1. Zagadnienia ogdlne

a) Zasady regulujace Zycie Kosciola

Okreslenie listy . pasterskie” wskazuje na to, ze nie sj one,
przynajmniej w gltdwnej mierze, skierowane do gmin koscielnych, lecz
do ich ,pasterzy”, czyli do tych, ktérzy z urzedu im powierzonego stoja
na czele gminy i nig kierujg. Okacliczno$¢ ta sprawia, ze w LP mamy
czesto do czynienia ze specyficzng formg parenezy: z zapisem zaktuali-
zowanej dyscypliny i z kazaniem na temat réznych probleméw zycia
Kosciota. W LP po raz pierwszy zjawiajg sie pewne elementy kosciel-
neprawne, a wiec normy dotyczgce koécielnego dziatania spolecznego
(1 Tm 2, 1-30, 10. 5, 3-6, 2; Tt 2, 1-3, 7), jak réwniez normy
indywidualnego postepowania, ujete w katologi cnéti wad (1 Tm 1, 9
n; 3 2n 8 6, 11,2 Tm 2, 22; 3, 2-5; Tt 2, 1-10).

Autor nie tworzy tych norm, lecz posluguje sie juz istniejgcymi.
Pragnie tylko podkres$li¢ ich nermatywny charakter z pomocg apostol-

%2 Ciekawe badania w tej dziedzinie przeprowadzit F. Mussner. Autor uwaza, ze
‘gibwnie nauka o usprawiedliwieniu Pawia znalazla swoje echo w LP. Z tego wyprowadza
dalszy wniosek, ze autor LP znal takze listy Apostota Narodéw, co najmniej te, kt6re ten
problem jako jeden z podstawowych poruszajg. Zob. Petrus und Paulus, Pole der Einheit.
Frelburg 1976 s. 95-106. Quaestiones Disputatae 76.

3 Por.. Mussner, jw. 104,
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skiego autorytetu Pawla i aktualnych pasterzy gmin, by wprowadzi¢ je
jako obowigzujgce w zyciu Kosciola.

W parze z normatywnymi wskazéwkami, majacymi Swiadczy¢ o
koscielnym zyciu, idzie ujecie juz gltoszonej Ewangelii™ w forme
maksym doktrynalnych. W tym kontekscie zwrot ,zdrowa nauka”
obejmuje zarbwno dogmaty ortodoksyjnej nauki, jak i ptyngce z nich
zasady praktycznego dzialania w zyciu spotecznym i ocsobistym.
Kerygmat jest wiec ogdinie scharakteryzowzny jako ,.stowo godne
zaufania”. Pasterz ma sie nim postugiwaé i w tym celu przypomina mu
sie je w stowach krotkich, fatwych do zapamietania i przekazywania.
Pasterz ma juz gotowe sformulowanie wiary, opierajgce sie w nie-
jednym wypadku na starszych formutach. On wiec w gtéwnej mierze
jest odpowiedziainy za jako$¢ i gorliwo$éé powierzonych mu czion-
kéw Koéciola, za skutek gloszonej Ewangelii. Dlatego pasterze oso-
biscie otrzymujg uporhnienia i wskazowki, aby godnie sprawowali
swoj urzad. Wszakze narazeni sg na rézne proéby wiernosci. W wypad-
ku za$ szczeg6inych niebezpieczenstw grozgcych gminie muszg by€ na
nie uodpornieni. Niebezpienstwa mogg byé rézne. Na og6t s nimi:
stabo$¢, ospato$é w wierze, brak nalezytej karnosci i porzadku;
szczegblnie grozne sa bledne nauki. Obok wielkich tematoéw LP
poruszajg takze male, dotyczace codziennego zycia chrzescijan-
skiej gminy. Typowymi przykladami zajmowania sig zwyklymi sprawa-
mi gminy sq: szczegOtowe pouczanie o metodach pracy duszpaster-
skiej (1 Tm 5, 1 n.) i troska o zdrowie adresata (1 Tm 5, 23). A za
tym wszystkim, za sprawa wielkq czy malg, stoi autorytet Pawle
Apostota.

b) Autorytet Pawia Apostola

Pawet wystepuje w LP jako ich formainy autor. Wspomina
o sobie, o swojej roli w zyciu Ko$ciota, daje jako apostot miaro-
dajne wskazéwki. Niemniej tzw. wspomnienia Pawtowe (1 Tm 1,
12-20; 2, 7; 3, 14; 4,13, 2 Tm 1, 3 n. 11) w poréwnaniu z
odpowiednimi tekstami starszych listow Pawlowych ujawniaja,
ze raczej mowi kto§ o Pawle, niz on sam o sobie. Taki obraz Pawta

’

3 Chodzi przede wszystkim o ewangelig@ Pawia.



zachowano az pod koniec pierwszego stulecia (por. np. 1 Tm 1, 15 n.
27)%

W kazdym razie LP kreslg Pawla jako jedyny autorytet w przepowia-
daniu i ustalaniu dyscypliny koscielnej, a rébwnocze$nie jako wzor
gorliwoéci w stuzbie Kosciola, w gloszeniu crtodoksyjnej nauki. Na
Pawle powinni sie¢ wzorowaé wszyscy nauczyciele i urzednicy gmin.
Ten obraz Pawla osigga szczyt — w sumie nie odbiegajacy od
rzeczywistej postawy Apostota — w 2 Tm 4, 6-8, w tekscie, ktory
Apostota przedstawia juz jako ,,'wywyzszonego"as. Powotujgc sie na
autorytet Pawtla, autor LP pragnie osiagnaé¢ podwaojny cel: zapewnié
nauce zawartej w pismach, nie odbiegajgcej zreszta w niczym od
wytycznych Pawta, apostolski autorytet oraz podkreélié jej ortodoksyj-
noé¢” Jest to $wiadoma i zamierzona forma rekursu w strone
apostolskiego pochodzenia doktryny Ko$ciotla mieszczacej sig w
Pawlowej tradycji a dostosowanej do sytuacji gmin czas6w poapostol-
skich.

Rekurs taki byt niezbedny, skoro Kosciét, narazony na rézne obce
va%ywy i prady doktrynalne, mial kontynuowa¢ tradycje apostciska. W
LP nie tyle idzie 0 nowg interpretacje mys$li Pawtowych, ile o ich $cislg
kontynuacje i realizacje w nowych warunkach, w ktérych znalazly sie-
Koscioty lokalne czasbw poapostolskich. Z tym zwigzane jest uzycie
nowych sformutowan oraz przesunigcie akcentu na zagadnienia
teologiczne i eklezjclogiczne, ktére za czaséw Pawta nie domagaly sie
takiej eksplikacji, jak w LP.

Jakie wiec zagadnienia eklezjologiczne LP-szczegblnie zaakcento-
waly? Ot6éz przede wszystkim podkreélity konieczno$¢ $cistego nawig-
zywania w zyciu Kosciota do tradycji apostolskiej w ramach legalnej
sukcesji. Za legalng sukcesje odpowiedzialni sa mezowie, ktorzy sa

% Najwazniejszg dokumentacja literatury pseudoepigraficzne] czasow NT zebral
N. Brox w dziele pt. ‘Falsze Verfasserangaben zur Erklarung der ‘fruhchristlichen
Pseudepigraphie (Stuttgart 1975). Stara sie w nim odpowiedzie¢ na trzy zasadnicze
pytania: Dlaczego stosowano tego rodzaju’ literaturg? . W jakim celu to czyniono? |
wreszcie — jak z punktu moralnego ocenié to postgpowanie, majgc na uwadze dwczesng
mentalnos$¢ i warunki?

% por. N. Brox. Amt. Kirche und Theologie der Pastoralbriefe. W: Gestalt und
,Anspruch des Neuem Testaments. Wiirzburg 1969 s. 120-134.

¥ Por. J. Wanke. Der Verkiindigte Paulus der Pastoralbriefe. W: Dienst der
Vermittlung. Leipzig 1977 s. 174-176.



bazposdrednio uczniami i nastepcami Apostota. Zmienit sie dotychczéso;
wy charyzmatyczny profil Koscicta, a nastgpila era stabilizacji i
uporzagdkowania naiwazniejszych spraw doktrynalnych, dyscyplinar-
nych i urzedéw. Dlatego LP podajg jakby zasady urzedu. Koncepcje i
struktury wchodzg wiec w skiad ogéinej teologii LP jako podstawowa
cze$é¢ nauki o Kosciele, determinujagc poniekgd obraz Kosciota. W
zwiazku z eklezjclogia LP nie zaniedbaty podania wskazéwek waznych
d!a zycia wiernych w Kosciele. W koicu wszystkie te tematy — tradycja
i sukcesja apostolska, urzgd i proby definicji Kosciola, forma chrzeéci-
ianskiej egzystencji wiernych — maig swoje ramy teologiczne.

2. Zagadnienia szczegolowe
a) Tradycja i sukcesja apostolska

Dla'zrozumisnia zagadnienia tradycji i sukcesji istotny jest tekst 2 Tm
2, 2. ,Co ode mnie ustyszysz w obecnoséci wielu swiadkdéw, przekaz
zaufanym mezom, ktorzy beda zdoini do tego, by takze innych
pouczyé”. Tekst ten okre$la formalny charakter Ewangelii jako nauki,
ktorej integralnosé gwarantuje wiarygodny przekaz Apostota. Otrzymali
go bezposredni uczniowie Pawla, a nastepnie przekazujg ,.zaufanym
mezom”. Dzieki odpowiednim nauczycielom Koéci6t otrzymuje nieska-
zong Ewangelie. Kazdorazowy przetozony gminy (jak np. Tymoteusz)
ponosi odpowiedzialnosé nie tylko za nauke, ktdrg sam ak'tualnive gtosi
wiernym, lecz takze za odpowiedni wybor swych nastepcéw (por. takze
1 Tm 5, 22). W ten speséb LP ustalajg zasade kontynuacji tradycii
apostolskiej. Zasada ta odnosi sie¢ do wszystkich nastgpcow apostotow,
ktérym przystuguje prawc i obowiazek autorytatywnego przekazywania
Ewangelii swoim nastgpcom. Z zasady kontynuacji tradycji apostolskiej
wyplywa zasada sukcesji apostolskiej. 1 Tm 1, 2 formutuje ja w sposéb
bezposéradni, inne teksty tylko posrednio. Zazwyczaj bowiem LP zajmuja
sie sposobami przekazywania nauki apostolskiej nazwanej paratheke,
czyli .powierzanym dcbrem”. Przekazywanie powierzonego dobra
powinno byé odpowiedzialne i wierne, do czego zobowigzana jest
zarbwno strona przekazujgca, jak odbierajgca (por.1 Tm1,12z22 Tm1,
12). Trzykrotnie w LP paratheke jest przedmiotem ,zachowania” i
.czuwania“, co wyraza czasownik phylaksei. Dwukrotnie Apostol
upomina Tymoteusza, by osobiscie czuwat i zachowywatl depozyt
wiary: ,Zachowaj powierzone dobro” — paratheke (1 Tm 6, 20; 2 Tm 1,
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14). Innym razem zywi nadzieje, .ze B6g ma moc powierzone dobro
(ten paratheken mou) ustrzec” (2 Tm 1, 12). Widaé wiec, ze zarbwno
B6g jest zatroskany o nauke apostolska, jak i Apostot, ktory wzywa
Tymoteusza, czyli zwierzchnika i nauczyciela Koéciota, aby nad nig’
czuwal. Przymiotnik ,prawy”. — kalos (2 Tm 1, 14) okreéla .istote
paratheke. Jest ona-prawa, tj. bezbtedna, i nie moze prowadzi¢ do
btedu. W sumie parathéke to wiara, ktorg glosi Kosciét, wychodzaca od
apostoléw jako przekazane dobro, ostoja jedynej i prawdziwej nauki.
Ewangelie Pawla (2 Tm 1, 11; 2, 8), ktora jest paratheke Apostota (2
Tm 1, 12), Kosciol strzeze i przekazuje dalej. Tradycja i sukcesja sg wiec
jak-najbardziej zwigzane z Ko$ciolem, po prostu realizujg sie w nim,
okreslaja jego strukture i charakter™

b) Funkcja urzedu

Kim powinni byé mezowie upowaznieni do przekazywania owej
paratheke i komu mogaq jq przekazywac¢? Nie ulega watpliwosci, ze stréz
i glosiciel apostolskiego depozytu wiary powinien posiadaé¢ odpowied-
nie kwalifikacje. Musi sie cieszyé dobra opinig, nienagannym zyciem i
zdolno$ciami do gtoszenia Ewangelii celem zachowania prawdziwej
nauki, jej obrony przed herezjami oraz utrzymania porzadku i dyscypliny
w Kosciele (1 Tm 3,2nn.; 6,3 nn.;2Tm 2, 2; Tt 1, 9). Na czele gminy
stoja starsi (presbyteroi) i biskupi (episkopoi) —1 Tm 3, 11 nn. 5,17
nn.; Tt 1, 5 nn. Ordynacji dokonuje sie przez natozenie ragk (1 Tm 4, 14;
5,22; 2 Tm 1, 6). Jesli dla zwierzchnikbw i pasterzy gminy uzywa sie
zamiennie tytutu ,starszy” i ,biskup” to od nich wyraznie odrbznia sie
urzad diakondw, speiniajgcych postugi charytatywne w gminie (1 Tm 5,
1-16).

LP wspominaja takze o ewangelistach (2 Tm 4, 5). Wydaje sie, ze
ich funkcja ograniczata sie jedynie do gloszenia stowa Bozego. Rola
nauczycieli (1 Tm 4, 11 nn.; Tt 2, 1-15) miala prawdopodobnie wiekszy
zakres”. Troska o materialne utrzymanie zwierzchnikéw i stug Kosciota
nalezy do gminy. Urzad, a przede wszystkim urzad biskupa, czyli

38 Por. K. Wegenast. Das Verstandnis der Tradition bei Paulus und in den
Deuteropaulinen. Neukirchen 1962 s. 150 n.
3 7ob. Schelkle, jw. s. 75 n.
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zwierzchnika i pasterza gminy, w. LP posiada charakter funkcjonalny.
Pogprzez urzad i sukcesje w _urzedzie zostaje zagwarantowana autenty-
czrio$é i nieskazitelno§¢ prawowitej doktryny i wiary apostolskle) Z
zasady tradydji i sukcesji, o ktérej wspominaliémy, wyplywa zasada
urzedu ‘zwierzchnika gminy. Z nim zwigzany jest charyzmat wladzy
apostolskiej, przekazywany razem z urzedem przez wilozenie rak (1 Tm
4,14; 5, 22, 2 Tm 1, 5; por. 1, 14). Charyzmat 6w ujawnia Sie w
strzezeniu, gloszeniu i przekazywaniu prawowitej nauki. Charyzmg*
prorocki, o ktérym wspomina 1 Tm 1, 18; 4, 14, jest- darem nadzwyczaj-
nym, niemniej jest darem podporzadkowanym charyzmatowi urzedu.
Pomaga on w wyborze _odpbwiedniggo kandydata na biskupa. Dlatego
tezw célej petni za wybor nowego kandydata wediug LP odpowiedzial-
ny jest przetozony Kosciola. Wierni nie odgrywaja tu, przynajmniej
waznej, roh Oni w Ko$ciele stanowia przedmtot zywej troski i opieki
swojego pasterza. Ich wiara i egzystencja chrzesScijafska zakotwiczona
jest w jego charyzmatycznym urzedzie. Okres szamotania i walki- w
Koéciele mingl. Kosci6t wkracza w epoke stabilizacji, a autonomiczny
charakter urzedu - pomaga tej stabilizacji, gdyz gwarantuj2 jednos¢ i
trwatos¢ apostolskiej ‘tradycji. W tym sensie nalezy rozumieé slowa
zawarte w 2 Tm 2, 2. ,Co uslyszates ode mnie w towarzystwie wielu
$W|adkéw to przekaz zaufanym mezom, zdolnym do nauczania
innych”.
- Pochodzenie apostolskie tradycji i koscielny autorytet urzedu sg
ogniwami zasadniczymi w zyciu i egzystencji Koécio{_a“’. Rodzi sie wiec
dalsze pytanie: jakg wizje Kos$ciota kreslg LP?

c) Statyczne ujecie Kosciola

Wydaje sig, ze zasadnicza wypowiedz o Kosciele zawarta jest w
1 Tm 3, 15, w upomnieniu, by kazdy wiedzial, ..jak nalezy sie zachowaé¢ w
domu Bozym, ktéry jest Ko$ciolem Boga zywego, filarem i fundamentem
prawdy”. Nalezy zwr6ci¢ uwage, ze Ko$éciél najpierw nazwany jest
domem, w domu za$ trzeba przestrzegaé porzadku, pewnych stalych

4 Wszystkie te zagadnienia szeroko omawia J. Roloff: Apostolat — Verkiindigung-
Kirche. Ursprung, Inhalt und Funktion des kirchlichen Apostelamtes nach Paulus, Lukas
und in den Pastoralbriefen. Gitersloh 1965 s, 236-271.
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norm i praw. Kosciot jako ‘dom obejmuje wiernych, tj. tych, ktorzy
przestrzega;q zdrowej nauki, a wyklucza tych, ktérzy wyznaja nauke
btedng (2 Tm 2, 20 n.). Kosciét jest prawng instytucja, gwarantujaca
wiernym -ochrone i bezpieczenistwo duchowe. Jako dom Bozy, jest
instytucja $wieta, stanowi ostoje wiary i ortodoksyjnej nauki w-
otaczajgcym $wiecie. Krotko mowiac, Kosciét jest ,filarem i fundamen-
tem prawdy”. W tym domu Bozym mieszkajq jednak rézni mieszkancy,
przyrdwnani do naczyn drewnianych i ghmanych ale takze zlotych (2
Tm 2, 20 n.). Grzech, herezja czy odstgpstwa wiernych nie moga wiec
zachwiaé Kosciota, ktory zatozony jest na ,fundamencie Bozym” (2 Tm
2, 19).

Jak widaé, autor LP nie pisze traktatu teologicznego o Kosciele, lecz
uwypukla ze swojego punktu widzenia istote Koéciota noszacego cechy
statyczne. W tak pojetym Kosciele zyskuje na znaczeniu urzad. Jest on,
konieczny do utrzymania tadu i porzadku w domu Bozym. Trzeba
przyznac, ze w owych czasach btednowierstwa i braku bezposredniego
kontaktu z takim autorytetem, jakim byl Pawe} dla swoich Kosciotows,
taki obraz Kosciola mogt przystuzyé sie w wielkim - stopniu do
kontynuacji prawdziwej nauki apostolskiej“. Ten obraz Kosciota, zreszta
jeden z wielu, pozostal aktualny takze dla nastepnych generacji.

d) Forma Zzycia chrze$cijariskiego

Zycie chrzescijanskie uzaleznione jest od laski Bozej, ktéra ukazata sie
w Jezusie Chrystusie (Tt 2, 11-15). LP tgcza wigc egzystencjg chrzesci-
Janskq Scisle z Chrystusem, jakkolwiek w inny sposéb niz to czyni Pawel.
Celem objawienia si¢ taski Bozej w Chrystusie jest ,uczciwe, prawe i
pobozne zycie w tym $wiecie” (1 Tm 2, 11 n.). Za idealne warunki w
$wiecie autor uwaza takie, w. ktérych wierni ,moga prowadzi¢ ciche i
spokojne zycie, wszelkiej poboznosci i prawosci” (1 Tm 2, 2). Unormowa-
ne stosunki $wieckie sprzyjajg w mysl LP rozwojowi ,,poboznosci” w:zyciu
chrzeécijanina‘z. Kosciét, wychodzac jakby z zakamarkéw, z ukrycia i
odosobnienia, wchodzi w zycie publiczne, spoteczne i narodowo-paii-
stwowe (por. 1 Tm 2, 15; 3, 8 n. 12. 15).

4 Zob. Schnackenburg, jw. s. 86-93. - -
42 Zob. W. Foerster. Eusebeia in den Pastoralbriefen. NTS 5:1959 s, 213-218.

1185



Chrzesécijanin ma sie takze sta¢ wzorowym obywatelem, ktorego sie
bedzie cenito i szanowalo. Pojecia takie, jak ,uczciwos$¢”, ,zdrowa
nauka”, .dobre sumienie”, ,rozwaga”, a szczegdlnie ,poboznosc”,
okreélaja w rézny sposéb religijno-etyczne przejawy chrzedcijariskiej
egzystenciji. Pojecia te majg swe odpowiedniki w katalogach cnét (1
Tm4,12;6,12: 2 Tm 2, 22), w przepisach domowych (1 Tm 2, 8-15;
Tt 2, 1-10), w katzlogach obowigzkow, ktére précz wspodinych z
poprzednimi powinnosciami kreslag wiasne przepisy dla biskupéw (1 Tm
3, 1:7; Tt 1, 7-9), dla prezbiterow (1 Tm 5, 17-19; Tt 1, 5. 6), dla
diakonéw (1 Tm 3, 8-13) i dla wdéw (1 Tm 5, 3-18). Katalogi wad
ostrzegajg z kolei przed niechrzescijanskim zyciem (1 Tm 1, 9. 10;2 Tm
3. 2-4).

Podobne katalogi znat starozytny $wiat poganski. Niektore schematy
siegajg cynicko-stoickiej filozofii popularnej, ktéra wywarta swoj silny
wplyw na péZniejsze piémiennictwo zydowskie (por. Mdr 14, 24-27; 4 |
Mch 1, 18. 25 n.). Inne schematy wywodzg si¢ z ST i wywarly takze
swoj.wplyw-na pdzniejsza literature zydowska (por. Jub 7, 21-24; 20,
2-10; 23, 18-33; HenEt 91, 3-7; 92, 1:5; 104, 2-14).

Jesli chodzi o NT, to wiadomo, ze nie tylko LP zawieraja katalogi
cnét i wad czy zestawy obowigzkéw ™. W LP stuza one jednak bardziej
systemowi przeniesienia zycia chrze$cijanskiego, w ktérym one obo-
wigzywaly jake jego podstawa.

Mozna sie zapytad, czy przy pragmatycznej mentalnoéci autora LP
jest w nich coé specyficznie chrzeécijanskiego a zarazem dla nich
typowego. Mimo podobienstwa katalogéw zawartych w LP do
poganskich i zydowskich inna jest ich motywacja. Autor bowiem méwi
w 2 Tm 2, 11 o ,wspo6tumieraniu” z Chrystusem, a w 2 Tm o
~wspélcierpieniu” z Pawtem (2 Tm 2,11 n,; por.1,8.12; 2, 3. 9; 3,12,
4, 16-18)“. Wprawdzie w tych tekstach chodzi gtéwnie o sytuacje
prze$ladowan, niemniej w zwyczajnym zyciu gminy wszelkiego rodzaju
kompromisy takze maja swoje granice. Znaczy to, ze ostatecznym
motywem zycia Chrzescijanskiego jest krzyz Chrystusa. Krzyz jednak nie
stoi na przeszkodzie w kre§leniu wzoréw 2zycia o charakterze
obywatelsko-chrzeécijar’xskim45.

43 Doktadniej na temat tradycji perenetycznej w NT moéwi H. Zimmermann
(Neutestamentliche Methodenlehre. Leipzig 1967 s. 165-169).

4 Motyw ten rozwija J. Wanke (jw. s. 181-185).

4 Zob. Brox. jw. s. 133.
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e) Ramy tecologiczne eklezjologii LP

Jakkolwiek LP nie sg pismami wybitnie teologicznymi ani nie
zawierajg wigkszych i wypracowanych traktatow teologicznych, to
jednak prezentuja pewne mysli teologiczne, ktére z jednej strony
warunkujg wskazania zwigzane ze stabilizacjg tradycji i sukcesiji
apostolskiej, urzedu, Kosciota i formy egzystencji chrzescijanskiej, a z
drugiej strony z nich wyptywajg. Teologia, kt6rg prezentujg LP, jest
wiec typem teologii stosowanej. Moment ten ujawnia si¢ takze w
ujmowaniu eschatologii. Skoro Koéciét nabiera cech statych w czasie,
w zyciu obywatelskim i w $wiecie, nie liczy sie wiec z rychiym
przyjéciem Pana. Dzienn Pana nastgpi we .wilasciwym czasie” — glosi
autor LP (1 Tm 6, 15), niemniej jest on celem wszystkich dqzen i
poczynan wiernych. Dlatego ma znaczenie takze dla terazniejszosci
(1Tm 6,14, 2 Tm 4, 1; Tt 2, 13; 3, 7). W kazdym razie eschatclogia,
ktorg prezentujg LP, nie posiada juz tych cech — napigcia i oczekiwania
na powtorne przyjécie Pana — ktére sg wyrazone w starszych pismach
NT.

Brak dynamizmu zauwaza sig takze w innym niz u Pawta rozumie-
niu terminu .ewangelia”. W LP ,Lewangelia” jest skarbcem doktry-
nalnym, naukg otrzymang od Apostotdéw, prawda wiary ujetg w -for-
my i formuly, ktoére nie domagajq sie eksplikacji, lecz baczne-
go przekazywania, Wszelkie zatem dyskusje z heretykami nie ma-
ja sensu, skoro absolutnej prawdy nie mozna ani naruszy¢, ani zmie-
ni¢. Prawde mozna tylko zaakceptowaé rozumem i wolg oraz kon-
sekwentnie realizowa¢ (por. T Tm 6, 4; 2 Tm 2, 23; Tt 3, 9). Dia-
tego tez autor nie polemizuje z heretykami. Ogranicza sig jedy-
nie do zwyklego protestu bez specjalnego zaangazowania osobiste-
go. S

W zwigzku ze statycznym"rozumieniem ewangelii ,wiara” w LP
znaczy tyle co praWowiernoéé w stosunku do autentycznej nauki lub
jeszcze doktadniej — catkowita jej akcept'acja i realizacja (por. np. 1 Tm
3,96 10 2 Tm 4, 7). Tematy teologiczne LP, jak eschatologia,
ewangelia, wiara, siuzq WIQC ogélnej koncepciji, tj stablhzacultrwafoém
Koécuo{a warunku;qc ja i ,zarazem uzasadmajac ;

46 ph, Vielhauer. Geschichte der urchristlichen Literatur. Berlin 1975 :s. 231-
-235. S :
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f) Chrystocentryzm LP

W teologii LP daje sie zauwazyé takze pewien chrystocentryzm.
Moze troska o przekazanie tradycji Pawla sprawita, ze w zasadniczym
nurcie teclogii Apostota Narodéw, tj. w chrystologii, autor LP prezentu-
je wiele mysli Pawlowych. Podobnie jak Pawet, korzysta ze starszych
formut wiary tgcznie z zawartym w nich tytutem chrystologicznym
Kyrios. Panem dla autora LP jest wywyzszony Chrystus. Okresla Go
jako .jedynego pos$rednika pomiedzy Bogiem a ludzmi” (1 Tm 2, 5),
ktory .oddat sie na okup za wszystkich” (1 Tm 2, 6). Z tej to racji
Chrystus jest takze Zbawicielem (Tt 1, 4; 3, 6). Jednoczes$nie tytut
.Pan” przystuguje Bogu, ktory rOwniez nazywany jest ,Zbawicielem
naszym” (1 Tm 2, 3; 4, 10). Dzieto zbawcze Chrystusa LP ujmujg zatem
w kontek$cie catego planu zbawczego Boga.

Widocznie blednowiercy skierowali swoje ataki takze przeciwko
czlowieczenstwu Chrystusa, skoro ten aspekt doznat w LP szczegdline-
go podkreslenia (1 Tm 6, 13; 2 Tm 4, 1, 8; 2, 8). Autor wspomina 0
pochodzeniu Jezusa z rodu Dawidowego (2 Tm 2, 8) i o skazaniu Go
na $mier¢ przez Pitata (1 Tm 6, 13; 3, 12; 2 Tm 2, 8). Narodzenie i
$émieré to zasadnicze ramy ludzkiej egzystencji w ogble. Podczas gdy
Pawel w swojej chrystologii nie bierze pod uwage zycia Jezusa i w
ekonomii zbawczej koncentruje sie tylko wokét Jego $mierci i zmart-
wychwstania, autor LP rozciagga znaczenie zbawcze na cale zycie
Jezusa, poczawszy od wcielenia (Tt 2, 11; 3, 4).

Rola zbawcza Chrystusa nie konczy sie jednak na Jego uwielbieniu.
Chrystus bowiem jest takze eschatologicznym sedzig (2 Tm 4, 1. 8).
Ukaze sie przy paruzji. Termin parousia autor LP zastepuje jednak
hellenistycznym epiphaneia. Oznacza on zarbwno wcielenie, jak i drugie
przyjscie Chrystusa (1 Tm 3, 16; 2 Tm 1, 10).

Synteze chrystologiczng LP stanowi starsza piesn o Chrystusie (1
Tm 3, 16), ktorg autor w catoéci przejat z tradycji. Ma sie wrazenie, ze w
sposob posredni jeszcze raz pragnat podkreslic wiernoéé tradycji: ,.On
objawit sie w ciele; Usprawiedliwiony w Duchu; Widziany przez
aniotéw; Opowiadany wéréd pogan; Uwierzono wen na $wiecie; Wziety
zostat w gore do chwaty”.

Pie$n te nazwaé¢ by mozna hymnem o drodze Chrystusa od Jego
przyjécia na $wiat az do wywyzszenia. Wzigwszy pod uwage, ze hymn
nosit prawdopodobnie tytut chrystologiczny: .Jezus Chrystus Syn
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Bozy”, mozna przypuszczaé, iz moment wcielenia roéwnocze$nie
sugeruje my$! o preegzystencji Jezusa. Wyraza jg na pewno czasownik
.objawi¢”. Jezus nie tylko stal sig czlowiekiem, lecz ,objawit” sig w
ciele. ,Usprawiedliwienie w Duchu” nawigzuje do zmartwychwstania
Chrystusa. Zydzi uwazali przeciez $mieré krzyzowa za zgorszenie.
Usprawiedliwienie wyjasnia to nieporozumienie. Smieré krzyzowa
nosita znamie zbawcze. Po wywyzszeniu widzg Chrystusa aniotowie.
Czasownik gr. horao suponuje, ze chodzi o rodzaj epifanii przed
aniolami, ktérzy stanowia ,,dwér Boga”, z rbwnoczesnym objawieniem
Jego wyzszesci nad nimi (por. Hbr 1, 4-10). My$l te akcentuje zresztg
ostatni stych hymnu (,Waziety zostal w gore do chwaly”), wienczacy
poprzednie orgdzie misyjne. Jego tre§¢ ma charakter uniwersalistyczny.
Diatego tez autor hymnu podkreéla: ,uwierzono wen na swiecie”. Misja
Ko$ciota zpiera swoj pierwszy plon. Jest nim wiara w béstwo
ziemskiego Jezusa, ktory po $mierci zostal wywyzszony.

Piesn wiec uwzglednia najwazniejsze momenty chrystologiczne,
przedstawione w formie etapbéw zbawczych: preegzystencje Jezusa,
wcielenie, $mieré, usprawiedliwienie, wywyzszenie tacznie z ich
skutkami zbawczymi: Ewangelia gloszona jest poganom i szerzy sie
wiara w Jezusa Chrystusa”. Kosciét jest misyjny. Tego akcentu nie
zaniedbaly LP mimo statycznej charakterystyki Kosciota.

Podsumowanie

W zakoriczeniu warto podkres$lic dwa zasadnicze zazebiajace sie
momenty. Skoro autor LP wystepit w imieniu Pawta, miat tez obowigzek
przekazaé zasadnicza spuscizne teologiczna Apostota Narodow. To tez
uczynil. : o L
Nowe warunki, w ktérych znalazt sie Koéciél, wymagaly, by nauka
Pawla byta do nich odpowiednio'przystbsowana. Tym nalezy ttumaczyé
pewne odchylenia, ‘uzupetnienia, nowoéci w stosunku do Pawlowej
doktryny. .

Troskg autora bylo zwigzaé Koscid! z tradycjg apostolskg, szczegol-
nie. z Pawlem, a rdbwnocze$nie sprosta¢ wymogom i problemom, przed
ktorymi stanat Kosciét w czasach poapostolskich.

47 Por. H. Langkammer. U podstaw chrystologii Nowego '.Tés[am‘entu. Wroctaw
1976 s. 149-1 58. T

i
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AUGUSTYN JANKOWSKI 0SB

- DZIALANIE DUCHA SWIETEGO NA KOSCIOL | WIERNYCH
WEDLUG SW. PAWLA

Rosnie stale w Kosciele zainteresowanie Duchem Swigtym. Sporo o
Nim przypomiat Sob6r Watykanski Il, stale do Niego sie odwotuje ruch
charyzmatyczny. Na tym tle staje sie zrozumiata potrzeba konfrontaciji
przejawOw tego ruchu z danymi ObjaW|en|a Czego przejawy mozna juz
bylo zauwazyé wséréd braci od{qczonych Niniejszy -szkic ma ukazaé
cze$¢ pneumatologii §w. Pawla, ktéra stanowi rezultat doswiadczen
Apostola i zwigzanych z nim Kos$ciotobw oraz jego refleksii nad
historiozbawczymi podstawami przezywanych wtedy przejawéw Ducha.

1. Zatozenia

Swiety Pawel na réwni z pozostatymi niemal wszystkimi autorami
pism Nowego Testamentu dzieli radosng $wiadomos$é, ze zapowiedzia-
ne przez prorokdéw szczegblne dziatanie Ducha Pariskiego w erze
mesjanskiej jest juz rzeczywisto$cia, w ktorej zyje i rozwija sie Kosciot.
Dla Pawla, dawnego rabina Szawla, argument apblogetyczny musi sie.
stale liczy¢ z hastem ,zgodnie z Pismem”: Nowe Przymierze legitymuje.
sie tym, ze ,ile tylko obietnic Bozych, wszystkie sg TAK” w Chrystusie
(2 Kor 1, 20). Stad tez znamienny dla ST prymat wspélnoty ludu
Bozego nad jednostka jest zasadg porzadkowania takze pneumatologii.
Nowoscig wszakze nauki Apostola jest to, ze obie plaszczyzny dziatania
Ducha Swietego — Ko$ci6t i poszczegdini wierni — sprowadzajq sig do

1 Dowodefn tego jest studium: F. D. Bruner. 4 Theology of the Holy Spirit. The
Pentecostal Experience and the New Testament Witness. London 1971,
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jednej zasady. Jest nig idea Bozej $wiatyni, ktérg jest tak Koscidl, jak w

nim zyjgca jednostka. Opierajgc sie na tekstach Pawlowych, mozna

ukué nowe terminy: makronaos na oznaczenie catego eklezjalnego Ciala

Chrystusa oraz jego odpowiednik niejako w miniaturze — mikronaos,

ktory by okreslat kazdego z cztonkéw tego Ciata®

Nastepujace teksty ilustrujg owa zasade:

1 Kor 3, 16: Czyz nie wiecie, zeScie $wiatynia Boga i Duch Bozy
mieszka w was? '

1 Kor 6, 19: Czyz nie wiecie, ze cialo wasze jest $wigtynig Ducha
Swietego, ktéry w was jest, a ktérego macie od Boga, i ze
juz nie nalezycie do samych siebie?

2 Kor 6, 16: My jeste$my $wiatyniag Boga zywego — wedtug tego, co
mowi Bc')ga.

Trudno jest opowiedzieé sie za sensem zbiorowym czy jednostkowym
pierwszego z tych tekstow. W drugim natomiast sens jednostkowy nie
ulega watpliwoéci na podstawie kontekstu blizszego, ktéry midwi o
grzechach jednostki. W trzecim z kolei sens zbiorowy wysuwa sie na plan
pierwszy z racji przyioczonych cytatéw z ST. Wszedzie za$ wystgpuje ten
sam zestaw: ,my” to .$wigtynia Boga czy Ducha”. Laézne i rownolegle
dziatanie Ducha w dwuptaszczyznowej Swigtyni ukazuje tekst nastepujacy:
.Przez Niego [Chrystusa] jedni i drudzy w jednym Duchu mamy przystep
do Ojca. A wiec nie jeste$cie juz obeymi i przychodniami, ale jestescie
wspolobywatelami $wietych i domownikami Boga — zbudowani na
fundamencie apostotéw i prorokoéw, gdzie kamieniem wegielnym jest sam
Chrystus Jezus. W Nim zespzlana cata budowla roénie na $wietg w Panu
Swiatynie, w Nim i wy takze wznosicie sie we wspdélinym budowaniu, by
stanowi¢ mieszkanie Boga przez Ducha” (Ef 2, 18-22). Duch zatem daje
jednostkom z obu grup — Zydéw i pogan — przystep do Boga Ojca na
podstawie zbawczego dzieta Chrystusa, a dalej z jednych i drugich jako
catosci zwartej tworzy On jedno mieszkanie dla Boga.

2 Swiadomie odstepuje od propozyciji francuskiej, slusznie krytykowanej, pary pojeé:
.makro-" i .mikroeklezji*. Blad polega na tym, ze juz sam zrédiostéw terminu ekk/esia
zaklada zbiorowos$¢. Natomiast Pawitowy termin naos bez trudnosci przybiera oba
znaczenia. B6g mieszkajacy w czlowieku to pojecie znane tak rabinom (StrBill 11l 335),
jak Filonowi (Som 1, 149; Sobr 62 n.; Cher 98. 108) 1 stoikom (por. H. Preisker. TWNT
IV 891).

2 Z kolei nastepuje u Pawta wigzanka tekstow ze ST (Kpt 26, 11 n.; Ez 37, 27; 12 52,
11). Wszystkie one odnoszg sie do wspéinoty ludu Bozego.
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Tak pojeta, dwuptaszczyznowa, $wigtynia Boga jako pole dziatania
Ducha Swietego bierze poczatek z fizycznego ciata Jezusa Chrystusa‘,
ozywionego podczas zmartwychwstania przez Ducha’. Srodkiem za$
przekazujagcym nowe zycie zmartwychwstalego Pana wiernym jest na
obu ptaszczyznach chrzest. Przyzwyczailismy sie gléwnie podiresiaé
skutki tego sakramentu dla jednostek. Tymczasem znajdziemy teksty
Pawiowe, ktore go tgczg z faktem wszczepienia w eklezjalne Cialo
Kyriocsa, ozywionego Duchem przez Ojca: ,WszyscySmy w jednym
Duchu zostali ochrzczeni’, by stanowié jedno Ciato: czy to Zydzi, czy
Grecy, czy to niewolnicy, czy wolni. Wszyscy§my tez zostali napojeni
jednym Duchem”’ (1 Kor 12, 13). Przypomniawszy Galatom chwile
otrzymania Ducha, gdy dali postuch wierze (por. Ga 3, 2 n.), co
niewatpliwie odnosi sie do ich chrztu, w dalszym ciggu swego wywodu
stwierdza Apostot: ,Wszyscy, ktorzy zostaliscie ochrzczeni w Chrystu-
.siea, przyoblekliécie sie w Chrystusa. Nie ma juz Zyda ani poganina, nie
ma juz mezczyzny ani kobiety, wszyscy bowiem jestescie kim$ jednym
w Chrystusie Jezusie” (Ga 3, 26). O Duchu Swigtym, dzialajgcym w
jegdnostkach pcdczas chrztu, méwia wyraznie teksty: 1 Kor 6, 11; Tt 3,
5.

Na obu ptaszczyznach — wspoinotowej i jednostkowej — Duch
Swiety faczy ludzi z chwalebnym Chrystusem, ozywionym przez Ojca
przy pomocy Ducha. Stad ,ten, kto sie taczy z Panem, jest z Nim jednym
duchem” (1 Kor 6, 17).

4 Por. Ef 2, 14-16.

5Por. Rz 1, 4, 8, 9-11; 1 Tm 3, 16. Szersze omdwienie tych tekstow por. A.
Jankowski. .Przez Ducha wiecznego” (Hbr 9, 14). ACr 3:1971 s. 210-216; tenze.
Duch Swigty a zmartwychwstanie ciala. CzST 1:1973 s. 68-73.

5 Tekst oryginalny pozwala na subtelniejsze jeszcze wycieniowanie mysli: en heni
pneumati méwi o érodku, a eis hen soma — o celu. '

7 Skutki spoteczne, eklezjotwércze, chrztu — bez wzmianki o Duchu Swigtym —
zawarte sq w stowach o oblubiericzej mitosci Chrystusa wzgledem Kosciota w Ef 5, 25-27.

® Dostownie .zanurzeni” w Chrystusa”: eis Christon ebaptisthete. Takiego samego
biernika (Christon) uzyje Apostol w Rz 6, 3, mowiac o $mierci Chrystusa, w kt6ra zanurza
sie nowo ochrzczony. Jeszcze dlugo potem katechumeni zstepowali do baptysterium, jak
do grobu Chrystusa.

% Poza Corpus Paulinum to samo znajdujemy w: Mt 3, 11; J 3, 5; Dz 2, 38; 22, 16; 1
P 3, 21.
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2. Dziatanie Ducha Swietego na catos¢ Kosciota

Pamietajagc wcigz o jednej zasadzie dziatania Ducha Swietego,
wspobinej obydwu plaszczyznom, postaramy sie kazde z tych dzialan
odrebnie przedstawié. Duch Swiety w soteriologii Pawlowej pojawia
sie na granicy dwoch etapdéw zbawczej ekonomii — Starego | Nowego
Przymierza — jako czynnik ontycznej nowosci. Przede wszystkim List
do Galatéw, List do Rzymian i 2 List do Koryntian, omawiajace czy to
temat usprawiedliwienia, czy tez kontrast obu etapbéw dziejéw zbawie-
nia, dostarczajg w tym wzgledzie najwigcej wymownych tekstow (np.
Rz 7, 6: 8 1-4; 2 Kor 3, 6. 14. 16 nn.; Ga 4, 4-7; 5, 16-18)"
Wystepujace w nich ,my” rownie dobrze wyraza zsumowang Swiado-
mosé jednostek, jak i rzeczywistos¢ zbiorowa Kosciota. Fakt udzielania
przez Ducha nowego ontycznie zycia, ktére bierze poczatek ze
zmartwychwstatego Pana, zapewnia Kosciolowi jedno$¢ mimo mno-
gosci. Mnogos$c¢ za$ jest dwojaka: liczebna mnogos$¢ jednostek tworza-
cych Kosciot i jakosciowa mnogo$éé przejawdéw Ducha dostrzegalnych
w zyciu Ko$ciota. Wcigz rosngcy Kosciot ma wiec jedno$¢é dynamiczng
jednego zycia dzieki Duchowi Swietemu, ktory tgczy Kyriosa bedgcego
po prawicy Ojca z Kosciolem wedrujgcym po ziemi do niebieskiej
ojczyzny. We wszystkich trzech watkach Pawilowej eklezjologii, a wiec
w Ludzie Bozym, Ciele Chrystusa i Swiatyni, identycznej z gérnym
Jeruzalem, wcigz wystepuje dzialanie Ducha. | tak juz akcent na
jednosci spoczywatl w tekstach przytoczonych wyzej w punkcie 1 (1
Kor 12, 13; Ga 3, 28). Raz jeszcze lapidarnie i z mocg ujmg td wzorem
stoikbw podane jednoéci: .Jedno jest Ciato i jeden Duch, bo tez
zostaliScie wezwani do jednej nadziei, jakg daje wasze powolanie.
Jeden jest Pan, jedna wiara, jeden chrzest. Jeden jest Bog i Ojciec
wszystkich, ktory jest i dziata ponad wszystkimi, przez -wszystkich i we
wszystkich” (Ef 4, 4 n.). .Przez Ducha” (Ef 2, 22) wznosi si¢ wspoine
mieszkanie Boga — Kos$ciét.

Dynamika Ducha Swietego tworzy Kosciot od poczatku na zasadzie
dwéch dziatan niezaleznych, ktére do jednego celu zmierzajg w dialogu
apostotéw ze stuchaczami. Ten proces, bogato ilustrowany opisami w
Dziejach Apostolskich, ma tez odpowiednik w do$wiadczeniach

0 Szersze ich omoOwienie pod tym katem widzenia por. A. Jankowski. Duch
Odnowiciel. ACr 4:1972 s. 130-140.
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Pawlowych, gdy pisze juz w r. 51 do Tesaloniczan: ,Gloszenie
Ewangelii [...] nie dokonato sig¢ przez samo tylko stowo, lecz przez
moc i przez Ducha Swigtego [...]. A wy, przyjmujac stowo posrod
wielkiego ucisku z radoscig Ducha Swietego, staliscie sie naéla-
dowcami naszymi i Pana” (1 Tes 1, 5 n.). Akcji apostolow, przeka-
zujacej dary ery mesjanskiej ,zgodnie z Pismem”, towarzyszg stale
.objawy” Ducha i mocy (1 Kor 2, 4; por. 2 Kor 6, 6). Calg dzialal-
nod¢ apostolskg da sie zwiezle okresli¢ jako .postugiwanie Ducha”
(2 Kor 3, 8)""

Mnogosé¢ wiernych w Kosciele i mnogoéé charyzmatéw w ich
duszach nie rozbija jednos$ci, gdyz cale to bogactwo ma jednego
sprawce: ,Rdzne sg dary taski, lecz ten sam Duch [...] Wszystkim za$
objawia sie Duch dla wspdlnego dobra™ Wszystko za$ sprawia jeden i
ten sam Duch, udzielajac kazdemu tak, jak chce” (1 Kor 12, 4-11).

Charyzmaty Pawiowych Kosciotéw to historyczny, empiryczny, $lad
nieustannego dziatania Ducha Swietego na caly Kosciét™ W listach
Apostota wprawdzie nie ma ani definicji charyzmatu™, ani petnej ich
listy, niemniej da sie w pewien sposdb usystematyzowaé wypowiedzi
Pawlowe o charyzmatach. | tak zestawiajac wypowiedzi, gldwnie
zawarte w 1 Kor rozdz. 12 i 14, z niektorymi pojedynczymi danymi
mozna uzyskaé cztery okreslenia daréw: 1. dary duchowe, 2. dary taski,
3. dary postugiwania, 4. dary dzialania. Wszystkie one wystepuja
w zwartym urywku 1 Kor 4, 1. 4-7. Pierwsze wyglada na nagtéwek
(por. 1 Kor 14, 1), a wskazuje na lagczno$é charyzmatOw ze spraw-
cq — Duchem Swietym. Czwarte stwierdza dzialanie transcendentne,
zgodnie z uzyciem czasownika w NT. Trzecie moéwi o trwalych
zadaniach, wyraznie okre$lonych (por. Rz 12, 7; Ef 4, 12). Najczes-
ciej stosowana nazwa druga informuje, ze charyzmaty darmo sj
rozdzielone.

"' Stad trafnie zostal obrany tytul magistralnego dziela: K. Priomm. Diakonia
Pneumatos. Bd. 1. Rom 1960; Bd. 2. Rom 1962; Bd. 3. Rom 1967.

12 Tu nastepuje wyliczenie charyzmatoéw. Nie jest to lista wyczerpujaca, jak widaé z
innych zestawdw u Pawla.

3 Monograficzne opracowanie tematu zob.. H. Schiurmann. Dje geistliche
Gnadengaben in den paulinischen Gemeinden. Leipzig 1965; K. H. Schelkle. /hr alle
seid Geistliche. Leipzig 1966. W polskiej literaturze: A. Jankowski. Charyzmaty. PEB 1
211 n.; J. Stepief. Eklezjologia $w. Pawla. Poznah 1972 s. 350, 372.

4 Por. np. rozpietosé znaczeniowq tego terminu migdzy uzyciem w Rz 6, 23 (cale
zycie ltaski) a 2 Tm 1, 6 (kaplanstwo).
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Posuwajac sie ,warstwami” teologii $w. Pawla ' otrzymamy naste-
pujgcy zestaw, ktory uwypukla doniosto$¢ poszczegéinych charyzma-
tow:

1. Apostotowie, jako urzad i jednocze$nie charyzmat, na liscie kazdej
zajmujg pierwsze miejsce. Ta wysoka ranga charyzmatu ttumaczy to, ze
Pawsat, witaénie jako apostot, autorytatywnie reguluje korzystanie z
uzdoinieft charyzmatycznych.

2. ,Prorocy” i ,apostotowie” wystepuja w Ef 2, 20; 3, 5 z jednym
wspoélnym roazajnikiem, co sugeruje jakby dwa aspekty tego samego
postannictwa. W Kosciele pierwotnym otrzymywali apostotowie obja-
wienia o dcniostosci powszechnej, nie tylko prywatne. Ich zadaniem
bylo: budowaé i krzepi¢” (1 Kor 14, 3). Z nim tez tgczyl sie — jako
swoisty dodatek — dar ,.rozpoznawania duchéw” (1 Kor 12, 10).

3. Nauczyciele rozporzadzajg darami: objasniania, doglebnego
poznawania, madrosci stowa. Drugi dar dostaje sig¢ takze wszystkim
wiernymw.

4. Wiara, dar uzdrawiania, dar czynienia cudow stanowity wyposa-
zenie pierwszych misjonarzy jako porgka Bozego przez nich dzialania.

5. Nauczanie wystepuje 5 razy miedzy ,postugami”. Byio to
wykladanie ST i stéw Chrystusowych podczas katechez chrzcielnych i
na zgromadzeniach liturgicznych. Sasiedztwo ,nauczania” z ,biskupa-
mi” wskazuje na to, ze oni gléwnie mieli to zadanie, ktbére z czasem
przeszio na prezbiterow.

6. Rozmaite pomoce i kierownictwa nalezaly do skiadnikoéw zycia
spotecznego kosciotéw lokalnych.

Cate to bogactwo przejawéw Ducha wyprowadza Apostol ze swej
wizji Kosciota, chrystocentrycznej i soteriologicznej, w Ef 4, 7-13.
Znamienne jest to, ze dopiero chwalebny Kyrios ustanawia charyzmaty-
czne urzedy dla ,.budowania Ciala Chrystusowego”, ktdre ro$nie za sprawg
Ducha Swietego. W ten sposdb ..Chrystus pozostaje wcigz PANEM swego
Koéciota, a whasciwe nim kierowanie ma za sprawce Ducha Swietego"w.
Zarbwno wiec urzedami hierarchicznymi, ktére sg postugiwaniem, jak i
,wolnymi” charyzmatami rozporzadza do woli sam Duch Swiety.

5 Stuza do tego teksty w nastepujgcym porzadku: 1 Tes 5, 12 n. 20; 1 Kor 14,1-5. 27
-33; 14, 6. 26; 13, 8 nn.; 12, 8-10. 2-8 nn.; 13, 1-3; Rz 12, 6-8; Ef 4, 11 n.

' Por.np. 1 Kor 1, 5,8, 1; 2 Kor 8, 7; Ef 1, 17; 4, 13; Fip 1, 9; Kol 2, 2; 3, 10;
Fim 6.

'7 Schirmann, jw. s. 77.



3. Dziatanie Ducha Swietego na poszczegdlnych wiernych

U éw. Pawla wystepuje kilka ogélnikowych okreslen tego tajemni-
czego dzialania, z ktérego korzystajg wszyscy wierni na nie otwarci.
Czynnosci, ktorych- podmiotem jest Duch Swiety, wyrazajg najczesciej
nastepujgce czasowniki: ,zamieszkiwac”, ,napeinia¢”, wzmacniaé¢”.

Stowo ,zamieszkiwagé, uzyte przez Pawla w Rz 8,9. 1111 Kor 3, 16
w podobny sposéb, nasuwa my$l o jego formule katechetycznej'a, ma
sakralny odcien odziedziczony po ST, ktéry chetnie moéwi o zamieszka-
niu Boga wérdd swego ludu, w lzraelu, w kraju jego, na gorze Syjon, w
Namiocie spotkania itd.” z czym si¢ tgczy idea wybrania, opieki i
uéwigcenia. Ale stowo to ma ciekawg paralele wylacznie Pawtowa:
podobna do Bozej immanencja dotyczy przeciwienstwa, mianowicie
uosobionego Grzechu (por. Rz 7, 18-20). Zamieszkanie wiec Ducha
Swigtego oprocz odcienia kultycznego niesie ze sobg pomoc w walce
przeciw ztu moralnemu. Te dwie przeciwne dgznosci wyraza Pawilowy
kontrast i napiecie miedzy ,duchem” (w sensie ,strefy” dzialania w nas
Ducha Swietego) i ,.cialem”, czyli wcigz obecna, upadia naturg (por. Ga
5, 16-25; Rz 8, 5-9). Do tej idei jeszcze nizej wrbdcimy.

Gdy Apostot rzuca wskazanie: ,Nie upijajcie sie¢ winem, bo to jest
przyczyng rozwiaztoéci, ale napeiniajcie sie Duchem, przemawiajgc do
siebie wzajemnie w psalmach i hymnach, i piesniach petnych ducha,
$piewajac i wystawiajac Pana w waszych sercach” (Ef 5, 18-20),
stwierdza dziatanie Ducha analogiczne do upojenia, jaki§ entuzjazm
wypowiadajacy sie spontanicznie w charyzmatycznych piesniach ku
czci Chrystusa zmartwychwstatego, $piewanych podczas sprawowa-
nia Eucharystii lub agap, ale bez naduzyé w rodzaju ganionych w 1 Kor
11, 12-22% Do sprawy samej modlitwy wrécimy jeszcze na kon-
cu.

Wreszcie modli sie §w. Pawet do Boga Ojca za adresatow, aby w
nich .sprawit przez Ducha swego wzmocnienie sily wewnetrznego
cztowieka” (Ef 3, 16). .Wewnetrzny czlowiek” to nie tyle platonskie
pojecie, ile raczej — na podstawie paralel21 — synonim ,cziowieka

8 Tak przypuszcza Q. Michel (TWNT V 138).

19 Por. E. Jenni, C. Westermann. THAT i 906 n., gdzie w punkcie 4a nodana jest
bogata dokumentacja sakralnego uzycia czasownika szakan.

20 Por. H. Schlier. Der Brief an die Epheser. 2 Aufl. Disseldorf 1958 s. 245-248.

2 Por. Rz 7, 22; 2 Kor 4, 16.
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nowego” (Ef 2, 15; 4, 24), juz odrodzonego przez chizest, ksztaltowanego
na wzér Drugiego Adama — Chrystusa

Realistycznie opisany przez Apostota nieustanny konflikt dwéch ludzi
w nas (Rz 7, 14-25) nie jest beznadziejng walkg kogo$ .zaprzedanego w
niewole grzechu”. ,Spod prawa grzechu i $mierci” (Rz 8, 2) wyzwolito nas
prawo Ducha i tenze Duch przychodzi nam z nieustanng pomocg w tych
zmaganiach. Znany dwumian biblijny ,duch-—cialo” otrzymuje u Pawia
wymiar soteriologiczny, z tym ze zostaje wzbogacony obraz pierwszego

bieguna — ,Ducha”. Zestawmy teksty:

Ga 5, 16-18

Postepujcie wedlug DUCHA, a nie spelni-
cie pozadania CIALA. CIALO bowiem do
czego innego dazy niz DUCH, a DUCH do
czego innego niz CIALO, i stad nie ma
miedzy nimi zgody, tak ze nie czynicie
tego, co chcecie. Jesli jednak pozwolicie
si¢ prowadzi¢é DUCHOWI, nie znajdziecie

Rz 8, 5-9

Ci, ktérzy zyja weditug CIALA, daza do
tego, czego chce CIALO; ci za$, ktérzy 2yja
wedtug DUCHA, do tego, czego chce
DUCH. Dgzno$¢ bowiem CIALA prowadzi
do $mierci, daznos¢ za§ DUCHA — do
zycia i pokoju. A to dlatego, ze dazno$¢
CIALA wroga jest Bogu, nie podporzadko-

sie w niewoli Prawa. wuje sie bowiem Prawu Bozemu, nawet

nie jest do tego zdolna. A ci, ktérzy zyja
wedtug CIALA, Bogu podobaé sig nie
moga. Wy jednak nie zyjecie wediug CIA-
LA, lecz wedlug DUCHA, jeéli tylko Duch
Bozy w was mieszka. Jezeli za$ kto nie ma
DUCHA Chrystusowego, ten do Niego nie
nalezy.

.Ciato” nie jest tu organizmem ludzkim, stale u Pawla oznaczanym
przez soma, lecz sarks synonimem ,dawnego cziowieka” (Rz 6, 6;
Ef 4, 22; Kol 3, 9), tzn. calego czlowieka skazonego w Adamie. ,,Duch”
za$ w powyzszych tekstach oznacza jakby sfere duchowg w chrzescija-
ninie, bedaca jednej natury z Duchem Swietym®, czyli strefe dziatania
taski pochodzacej od Ducha Swigtego. Chrzescijanin jako .nowe
stworzenie” moze zwalczy¢ w sobie ,dawnego cziowieka” tylko dzigki
kierownictwu Ducha Swietego, ktéremu sie poddaje. Proces uducho-
wienia jest powolny. Chrzescijanin jako potencjalny grzesznik z wolna
utwierdza sig w fasce dziecigctwa, w postgpowaniu swym powodujac

2 Por, L. Cerfaux. Le Christ dans la théologie de saint Paul. Ed. 2. Paris 1954 s. 183.
3 Por. Tenze. Le chrétien dans la théologie paulinienne. Paris 1962 s, 271-286.
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sie nie lekiem przed karg, lecz synowskg mitosciag na wzdr Chrys-
tusa (por. Rz 8, 14). Dotychczasowy niewolnik grzechu odzys-
kuje wolno$é¢ dziecka Bozego, oddajgc ,czlonki na stuzbe spra-
wiedliwosci, dla uswiecenia” (Rz 6, 19). Skazany — bez odkupie-
nia — na Smier¢ totalng, odnajduje ,,prawo zycia” dzieki Duchowi (Rz
8 2) : | o
Proces uswiegcenia jest chrystomdrficzny: po chrzcie, jako ,kapie-
li odrodzenia i odnowienia w Duchu Swietym” (Tt 3, 5), dalsze
.odnawianie umystu” (Rz 12, 2), owa przemiana ..z dnia na dzien”
(2 Kor 4, 18), zmierza w koncu do upodobnienia sie do Chrystusa, a
dzieje sie to réwniez za sprawg Ducha Swigtego: ,My wszyscy z
odstonigty twarzg wpatrujemy si¢ w jasno$¢ Panskg jakby w zwier-
ciacie, za sprawa Ducha Panskiego, coraz bardziej jasniejac, upo-
dobniamy sie¢ do Jego obrazu” (2 Kor 3, 18). W tekscie powyzszym
.my wszyscy” oznacza chrzescijan jako antytyp lzraela, o czym méwi
caly ten rozdzial. Nowy lzrael — Kosci6l — wpatruje sie juz z
.odslonietg twarza w jasno$¢” Zmartwychwstalego, ktoéry jest kresem
Prawa (Rz 10, 4). Fakty paschalne ,odstonily twarz” patrzacym na
przepowiednie ST. Obraz Bozy z Ksiegi Rodzaju (1, 26 n.) staje si¢ w
NT juz .obrazem Syna, aby byt pierworodnym miedzy wielu braémi”
(Rz 8, 29). '

Chrystus wprawdzie ,stat sie dla nas uswieceniem” (1 Kor 1, 30),
jako praprzyczyna i cel ostateczny, ale niejako instrumentalnym sprawca
tego procesu jest Duch Swiety, jak to krétko ujmuje formuta: ,uswiece-
nie Ducha” (2 Kor 2, 13; 2 P 1, 2). Uzywajgc stow ,uswiecic,
uswiecenie”, Pawel jest spadkobiercg stownictwa ST. Swigto$é to
cecha przede wszystkim samego transcendentnego Boga. Osoby, rzeczy
czy czasy s $wiete tylko w relacji do Boga, ktéry, przeznaczajac je dla
siebie droga swoistego odiaczenia, sam je konsekruje. Prorocy zapo-
wiadali na czasy mesjanskie uswiecajace wylanie Ducha Jahwe. Dia
Pawla ,Duch $wietosci” (Rz 1, 4) rozpoczyna swoje uswiecajace
dziatanie od udziatu w zmartwychwstaniu Chrystusa. Skoro za$ chrzest
wszczepia wiernych w te centralng tajemnice odkupienia, Swigtos¢ ich
zaczyna sie od chrztu, przy czym dziala i Chrystus, i Duch Swiety:
LZostali$cie obmyci, uswieceni i usprawiedliwieni w imie Pana naszego
Jezusa Chrystusa i przez Ducha Boga naszego” (1 Kor 6, 11).
Znamienny zestaw: ,Czyz nie wiecie, zeScie §wigtyniq Boga i ze Duch
Bozy mieszka w was? Jezeli kto$ zniszczy $wiatynie Boga, tego zniszczy
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Bog. Swiatynia Boga jest $wieta, a wy nig jestescie” (1 Kor 3, 16 n)- .
sugeruje, kto jest przyczyng konsekracji tej Swigtyni, jakq sq chrzescija
nie. : i
Swieto$¢ ontyczna, konsekracyjna, postuluje u osoby rozumnej:
adekwatng odpowiedz moralng. | w tym zakresie czynny jest Duch:
Swiety. Przez Niego ., mito$é Boza rozlana jest w sercach naszych” (Rz
5, 5), on tez zapewnia wiernym swoje ,owoce”. Sg nimi .mitos¢,
rado$¢, pokora, cierpliwo$é, uprzejmos$é, dobroé, wiernoéé, tagodnosé,
opanowanie” (Ga 5, 22) — zestaw mdwigcy o wysokim poziomie
moralnym, o $§wieto§ci w naszym potocznym ujeciu. Jednym z
aspektow tej §wietosci jest dziedzina czysto$ci ptciowej. Do wszystkich
wiernych kosciota w Tesalonice Apostot kieruje apel: ,Wolg Bozg jest
wasze uswiecenie — powstrzymywanie sie¢ od rozpusty, aby kazdy '
umial utrzymywaé ciato wiasne™ w Sdwieto$ci i we czci, a nie w
pozadliwej namietnosci, jak to czynig nie znajagcy Boga poganie [..]. -
Nie powolal nas Bog do nieczystosci, ale do $wietosci. A wiec kto to
odrzuca, nie czlowieka odrzuca, lecz Boga, ktéry-przeciez daje wam
swego Ducha Swietego” (1 Tes 4, 3-5. 7 n.). Swiety Pawel zacytowat
tu Ez 36,27; 37, 14. Posrednikiem wiec u$wiecajgcego dziatania Boga -
Ojca jest Duch Swiety, ktéry zapewnia wiernym pomoc w realizacji -
nakazéw moralnych Syna Bozego”. :
U éw. Pawla, i tylko u niego, wystepujg nadto trzy przenosnie na
oznaczenie dzialania Ducha Swietego w poszczegélnych wiernych,
dziatania o dynamice docelowej — eschatologicznej ® S3 to: , pieczeto-
wanie”, .zadatek” i .pierwsze dary” (dawniej: ,pierwociny”). Trzy te .
metafory wystepujg lgcznie w nastepujacych tekstach: |
2 Kor 1, 22: On [Bég] wycisnal na nas pieczeé i zostawit zadatek
Ducha w sercach naszych. |
Ef 1, 13 n.; Uwierzywszy zostali§cie opatrzeni pieczecia, obiecanym :
Duchem Swietym, ktéry jest zadatkiem naszego dziedzictwa na
odkupienie. '

2 Terminowi temu nie nalezy za rabinami nadawaé sensu ,zony” (greckie skeuos, :-
dostownie ,naczynie”, odpowiednik hebr. k®li: StrBill 111 632), gdyz w NT nie brak parale!
dla znaczenia ,ciato”, a nawet ,osoba ludzka” (np. Dz 9,15; Rz 9, 22; 2 Kor 4, 7: 2 Tm 2,
21 n). '

% Por. B. Rigaux. Les Epitres aux Thessaloniciens. Paris 1956 s. 515 n.

26 Szerzej o tym por. A. Jankowski. Sens trzech przenosni Pawlowych. SSHT
4:1971 s. 23-37.
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Ef 4, 30: Nie zasmucajcie Bozego Ducha Swigtego, ktérym
zostali$cie opieczetowani na dzieh odkupienia. :

Rz 8, 23: My juz posiadamy pierwsze dary Ducha.

Pieczg¢ w Pi$mie $w. jest — podobnie zresztg jak w dzisiejszym
powszechnym rozumieniu — znakiem rozpoznawczym autentycznosci,
dowodem przynalezno$ci rzeczy do wilasciciela, rekojmig zabezpieczaja-
cq stan nienaruszalny skarbu. Pierwsze dwa z wyzej przytoczonych
tekstdw Pawlowych dopuszczajg zastosowanie do dziatania Ducha
Swietego wszystkich trzech znaczeh pieczeci. Natomiast drugi i trzeci
tekst akcentuja moment rekojmi zbawienia ostatecznego.

Zadatek (zaliczka, zastaw) jest to warto$¢ juz realna (w przeciwien-
stwie do umownego dokumentu, jakim jest np. czek), ale jeszcze nie
uiszczona w cato$ci: kto otrzymat zadatek, oczekuje dopetnienia
brakujgcej reszty. Obecno$é czynna Ducha w nas porecza ,dziedzic-
two” zbawienia: dzigki Niemu ono w nas juz jest, tylko nie ujawnicne
do konca. ,

Pierwsze dary ze strony Boga (inaczej niz ,pierwociny” ze strony
cztowieka) mowia. o planie zbawczym juz rozpoczetym, a jeszcze hie
dopetnionym. Duch go dopetnia.

Trzy wiec te przeno$nie razem wziete méwia o nieustannej trosce
Osoby Boskiej, ktérg mozna ,zasmucié¢” sprzeciwem, o osobe ludzka. A
pierwszy dar taski Ducha Swietego jest identyczny co do istoty z
przyszla chwaty, r6znigc sie od niej niejako stopniem.- Te my$l trafnie
zsyntetyzuje potem uczeh $w. Pawla w stowach o wiernych, ze s3
.uczestnikami Ducha i mocy przysztego wieku” (Hbr 6, 4 n.).

4. Dziatanie Ducha Swigtego na kult Kosciota i jednostki

U Hebrajczykdw z pojeciem .Swigtynia” wigze sig¢ nieodigcznie
Jkult”, .modlitwa”, .ofiara”. W tych tez kategoriach zamyka sie
kultyczny aspekt dziatania Ducha Swietego na obu ptaszczyznach —
Kosciota i jednostki. Jezus samego siebie, swoje zabite, nastepnie
wskrzeszone cialo, okreélit jako nowa, juz niezniszczalna, $wigtynie
(por. J 2, 19-22). Dalej w rozmowie z Samarytanka zapowiedzial, ze
zasada nowego kultu bedzie Jego objawiona prawda, a promotorem —
wilaénie Duch Swiety (por. J 4, 21-24). Odpowiednio do tego
znajdziemy oparte na do$wiadczeniu Pawlowe stwierdzenia ogblne o



|
i
wplywie Ducha Swietego na kult Kosciota. Dwa paraleine teksty z1
uzyciem ,Abba, Ojcze!” (Ga 4, 6; Rz 8, 15) — niezaleznie od
kontrowersji na temat przyczynowosci naszego dzieciectwa Bozego” —i
stwierdzaja podstawowe znaczenie wplywu Ducha Swigtego na te,
$wiadomosc wiernych ktora pozwala im na wzor Chrystusa nazywaéi
Boga swoim Ojcem . Dalszy rozwo6j modlitwy tez zalezy od Ducha
Swietego, ktory ., przychodzi z pomocg naszej stabosci: gdy bowiem n|e
umiemy sie modli¢ tak, jak trzeba, sam Duch przyczynia sie za nami w,-
bfaganiach, ktérych nie mozna wyrazi¢ stlowami” (Rz 8, 26). Owe’
.blagania”, dostownie “westchnienia”, s wyrazem tgsknoty za dopel-!
nieniem eschatologlcznym Odkupienia, za paruzja, jak w epllogu
Apokalipsy (22, 17) }
Natchnione, zapewne charyzmatyczne, ,pie$ni petne Ducha” (Ef 5,:
19 = Kol 3, 16) naleza do programu zgromadzen Ilturglcznych;
pierwotnego Koséciota. Niejeden fragment takich hymnéw znalazl
miejsce w pismach NT* Na podstawie listbw Pawiowych tak mozna
przedstawié etapy dziatania Ducha Swietego w tym zakresie: ;
Inicjatywa nalezy do Ducha Swietego: On pierwszy w nas Jwola";
(Ga 4, 6) czy tez tylko dzieki Niemu ,mozemy wota¢” (Rz 8, 15) do-
Boga: ,Abba”, przy czym uzyty czasownik ma wydzwigk kerygmatyczny
— uroczystej proklamaciji>. Wierni zatem najpierw jakby styszeli zew!
Ducha, ktory wzywa Ojca, wprowadzajac ich w gtebie misterium, na co’
wskazujg znamienne okreslenia: .nauczajcie i napominajcie samych!
siebie”. Z kolei wierni wyznajg w modlitwie swoje przezycna a tym
samym $wiadczg wobec $wiata o poznanej prawdzne . .
Na ptaszczyznie za§ mikronaosu — w duszach poszczegolnych
wiernych — powtarza sie to samo. Kazdy zawdzigcza . przystep do_:
Ojca” (Ef 2, 18) wilaénie Duchowi Swietemu, ktéry, przebywajac staleg

7 Traktuje o niej monografia S. Zedda. L adozione a figli di Dio e lo Spirito Santo
Roma 1952.

2 Por. monografie: W. Marchel. Abba, Pére! Rome 1963.

2 Szerzej o tym por. A. Jankowski. ,Duch i Oblubienica méwia: Przyjdzl” ACI
1:1969 s. 98-104. :

3 Polska wyczerpulacq monografig tego tematu jest ksigzka: H. Langkammera j
Hymny chrystologiczne NT — Najstarszy obraz Chrystusa. Katowice 1976.

3 Por. W. Grundmann. TWNT IIl 903.

2 Por. A. Hamman. La Pri¢re. Le Nouveau Testament. Tournai 1957 s. 284; H

Schlier. Verkindigung im Gottesdienst der Kirche: Mahl des Herrn, Liturgie, Predigt. 3
Aufl. Leipzig 1960 s. 25-36.
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w tej swojej matej $wiatyni, ulatwia jej modlitwe ,przy kazdej
sposobnosci” (Ef 6, 18). Niektore przejawy charyzmatyczne, jak dar
jezykow i proroctwo, sg jakby na pograniczu obu ptaszczyzn dzialania
Ducha Swigtego. Obdarowany w ten spos6b ,gdyby nie byto tlumacza,
nie powinien méwi¢ na zgromadzeniu; niech mowi sobie samemu i
Bogu” (1 Kor 14, 28). Apostot moze da¢ takie wskazanie, gdyz dary
duchowe majg zalezeé¢ oc prorokow (w. 32). Wspélne za$ korzystanie
ma ,stuzy¢ zbudowaniu” (w. 26).

'Powyzszy zarys Pawlowej nauki o dziataniu Ducha Swietego na
Kosci6t i jednostke — z koniecznoéci powierzchowny — ukazuje
wszakze, do jakiego stopnia ,dar jednosci w Duchu Swigtym” (2 Kor
13, 13) jest doniosty tak dla catej wspblnoty, jak dla poszczegélnych
czlonkéw Ludu Bozego, jako czynnik prowadzacy zbawcze dzieto do
zamierzonego przez Boga celu.



KS. FELIKS GRYGLEWICZ

DWIE JANOWE METAFORY O KOSCIELE

W przeciwieistwie do Ewangelii synoptycznych Janowe pisma, a
przede wszystkim czwarta Ewangelia, informuja, ze Jezus zwracal sie
gtéwnie do poszczeg6lnych ludzi. Kazdy cztowiek indywidualnie
powinien opowiedzie¢ sie za Nim i uwierzy¢, kazdy tez sam albo osigga
zycie, albo podpada pod sqd. Nawet w metaforach, w ktérych tematem
jest zjednoczona ze sobg grupa, np. o dobrym pasterzu lub o winnym
krzewie, uwaga byla zwr6cona na poszczegbine owce, ktére pasterz
wola po imieniu, i na kazdg latoro$l, ktérq ogrodnik oczyszcza lub
odcina’. Przy takim nastawieniu trudno byloby spodziewaé si¢ w
czwartej Ewangelii wzmianek o KoSciele, ktéry stanowi grupe wiernych
kierowang przez przetozonych. RzeczywiScie, nie ma w tej Ewangelii nie
tylko nazwy ,Koécibt”, ale nawet obrazowych jego okre$leni, spotyka-
nych w Ewangeliach synoptycznych.

Wzmianki o gminach ko$cielnych wystepujg, jedynie w Listach
Janowych. Jan postuguje sie tam slowem ,Kosciot” (3 J 6. 9. 10) i
obrazowymi zwrotami: ,wybrana pani” (2 J 1), .jej siostra wybrana” (2 J
13; 3 J 4). Znat przetlozonego gminy, ktéry nie chciat podporzadkowaé sie
jego poleceniom (3 J 9-10). Sam Jan byt tylko ,starszym” (2J1;3J 1),
ale z nim powinni byé wszyscy zjednoczeni, bo tylko w tym wypadku bedg
zjednoczeni z Bogiem ,Ojcem i Synem Jego Jezusem Chrystusem” (1 J 1,
3). W czwartej Ewangelii natomiast nie ma ani jednej wyranej wzmianki o
Kosciele. Gdzie zatem jest w niej to, co dotyczy Kosciola?

' J.-L. D’Aragon. Le caractére distinctif de I'Eglise johannique. W: L Eglise dans la
Bible. Bruges 1962 s. 60 n.; C. F. D. Moule. The Individualism of the Fourth Gospel.
.Novum Testamentum” 5:1962 s. 171-190.



Chcac odpowiedzieé na to pytanie, nalezy wzig¢ pod uwage stowa o
tych, ktérzy w przyszlosci beda wierzyli (17, 20-23; 20, 29). Jan majac ich
na uwadze, zmienial w stowach Jezusa liczbe pojedynczg na mnogg (np.
1, 14. 51, 20, 31), podawat informacje o petnym znaczeniu wypowiedzi i
faktow w $wietle poZniejszego zmartwychwstania Jezusa i zestania Ducha
Swigtego (np. 7, 39; 12, 16. 33); wiare ich wychwalat (20, 29)° Jego
zdaniem wierni tego okresu znajdowali sig nawet w lepszej sytuacji anizeli
ci, ktorzy przygladali sie Jezusowi i Jego cudom oraz stuchali Jego nauk;
ci ostatni bowiem, choé bezposrednio patrzyli na wszystko, potrzebowali
oéwiecenia Ducha Swietego’ i niejednokrotnie nie pojmowali ani nauk, ani
glebszej mysli Bozej zawartej w cudach’, Nawigzujgc do ST i do
synoptykéw, a majac na uwadze Koéciot, Jan wspomniat o oblubiefcu i
obiubienicy (3, 29; por. 6, 37), mowit o Jezusie jako krolu (np. 1, 49),
ktéry ma ,swoich” przyjaciot i ucznidw’, Najbardziej wyrazng aluzje do
Kosciota w czwartej Ewangelii zrobit Jan w uzupetniajgcym rozdziale, w
opowiadaniu o tym, jak Jezus po wniebowstgpieniu trzykrotnie polecit
Piotrowi pasienie owiec i barankéw, tj. kierowanie Koéciotem i wiernymi
(21, 15-17). W swietle tego polecenia eklezjalny charakter musi tez mieé
zamiana imienia Szymona na ,Piotr” przy jego powotaniu (1, 42).

Jakkolwiek wszystkie te szczegdty rzeczywiscie §wiadczg, ze autor
czwartej Ewangelii miat na uwadze Ko$ciél, to jednak nie wychodzg
one poza ramy aluzji, a tymczasem po glebszym wejrzeniu w tekst
okazuje sig, ze czwarta Ewangelia wiecej méwi o Kosciele, zwtaszcza o
jego. duchownym zyciu, anizeli jakakofwiek inna ksiega NT®

2 0. Cullmann. Eiden kai episteusen. La vie de Jésus objet de la vue et de la foi
d’aprés le quatrieme Evangile. W: Aux sources de la tradition chrétienne. Mélanges. i
M. Goguel. Paris 1952 s. 52-61; H. Wenz. Sehen und Glauben bei Johannes. Thi
17:1961 s. 17-25. ,

3 0. Cullmann. Urchristentum und Gottesdienst. 4 Aufl. Ziirich 1962 s. 47; por.
W. Stahlin. Das johanneische Denken, eine Einfuhrung in die Eigenart des vierten
Evangeliums. Witten-Ruhr 1954 s, 9-22.

4 H, Leroy. Ratsel und Missverstandnis. Ein Beitrag zur Formgeschichte des
Johannesevangeliums. Bonn 1968.

5 0 stosunku uczniéw do Kosciota zob.: R. Schnackenburg. Das Johannesevan-
gelium. Bd. 3. Freiburg 1973 s. 231-245; S. Pancaro. People of God in the John's
Gospel. NTS 16:1969-1970 s. 114-129.

8 E. Schweizer. Church Order in the New Testament. Naperville 1961 s. 117-136
(zob. StEv 1:1959s. 363-381); A. Feuillet. Le temps de I'Eglise selon saint Jean. Etudes
johanniques. Paris 1962 s. 152-163; H. van den Bussche. L'Eglise dans le quatriéme
Evangile. ,Recherches bibliques” 7:1964 s. 65-85; R. Schnackenburg. Die Kirche im




W czwartej Ewangelii zostaty wprowadzone pewne rozgraniczenia;
wéréd nich na pierwsze miejsce wysuwa sie przedzial pomiedzy
Jezusem i wiernymi a Zydami. Okreélenie ,Zydzi" odnosi sie zawsze do
tych Zydow, ktorzy byli przeciwni Jezusowi i Jego nauce (np. 7, 19; 15,
25). Jan méwi na przykiad o $wietach Zydéw (np. 2, 13; 6, 4), jakby
Jezus i Jego wierni nie nalezeli do zydowskiego narodu. Inne
ozgraniczenia zrobiono pomiedzy dwoma okresami: tym, co bylo i o
czym Jan opowiadat, a tym, co jest obecnie, tj. po zmartwychwstaniu
Jezusa, w chwili redagowania dzieta i w chwili jego czytania.
Opowiadajagc o Jezusie, Jan w czwartej Fwangelii ‘rozwiazywal
problemy, ktore za jego czas6éw nurtowaly Kosciol, a w usta oséb
rozmawiajgcych z Jezusem wkladat wyznania §wiadczace o przebytym
juz pewnym etapie rozwoju wiary w Koéciele po zmartwychwstaniu
Jezusa.

Rozgraniczenia te i taki sposéb redagowania nie bylyby zrozumia-
le, gdyby nie wiara i rzeczywisto§é. Dzieki wierze Jan nie widzial
réznicy pomiedzy Jezusem przed meka dziatlajgcym na terenie Pales-
tyny a Jezusem po zmartwychwstaniu uwielbionym w niebie i stam-
tad opiekujgcym sie- swoimi wyznawcami. W historycznej rzeczywis-
tosci punktem wyijscia byt dla niego Kosciét juz istniejgcy- wiele
lat i stanowigcy instytucje odrebng, nie identyfikujacg sie z Syna-
goga. Na skutek tego w czwartej Ewangelii ustosunkowanie sig Zy-
dow do Jezusa zawiera wiele elementow tego, jak Zydzi odnosili sie
do chrzescijan, a w dyskusjach Jezusa z Zydami przewija sig problema-
tyka kontrowersji miedzy Zydami a wiernymi Janowych gmin kosciel-
nych’. '

W takim ‘kontek$cie autor czwartej Ewangelii umiescit kilka krot-
szych lub dluzszych wypowiedzi odnoszacych si¢ do Kosciota; wsrod
nich temat Kos$ciola przewija sie przez dwie metafory: o dobrym
pasterzu (1) i o winnym krzewie (2). Wprawdzie centralng postacig
- obydwéch jest Jezus, tu jednak interesuje nas tylko to, co w nich
dotyczy Kosciota. '

Neuem Testament. Leipzig 1965 s. 93-106; P. Ricca. Note di ecclesiologia Giovannica.
,Protestantesimo” 22:1967 s. 148-166; R. E. Brown. The Gospel according to John, T.
1. New York 1966 s. CV-CXI.

7 F. Gryglewicz. Faryzeusze a Janowy KoSciél. ZNKUL 14:1971 z. 2 s. 37-46.



1. Dobry Pasterz

Z metafory o dobrym pasterzu (10, 1-18. 26-29)° dowiadujemy sie,
e Bog Ojciec dal Jezusowi’ wszystkich, ktorych On mogt nazwaé
swoimi owcami; sg to za$ nie tylko ci, ktdrzy dotychczas byli w poblizu
éwiatyniw, ale takze wszyscy inni, ktérych dopiero trzeba przyprowa-
-dzi¢. Z powierzeniem owiec Jezusowej bpiece jest zwigzana wola Boza,
by On je prowadzit i by z nich stworzyt jedno stado. Najpelniejsza
jednak wypowiedZ na temat roli, jaka Jezus ma do spetnienia, mowi o
tym, ze On przyszedt, aby jego owce miaty zycie w ebfitosci.

Cho¢ Bog dat wiernych (owce) Jezusowi, to jednak On kazdego z
nich indywidualnie powotuje. Skutki tego powotania metafora ujmuje
‘w dwoch aspektach: od strony pasterza (w. 3-5. 11-18. 26-29; por. 15,
16), z ktérym Jezus sie identyfikuje i od strony owiec-wiernych, gdzie
Jezus przyrownuje sie do bramy (w. 7-10). .

Jezus jest brama. Brama — metafora méwi o bramie otwartej —
wyraza zachete, zeby przez nig przej$¢ i znalezé sie w zasiggu tej
przestrzeni, do ktorej ona wprowadza. Jezus wigc zacheca, zeby kazdy z
Wiarq przekroczyt t¢ brame, ktbrg jest On sam, by pozostawal w zasiggu
Jego wplywow i nauki, trwal w Koéciele. Jesli sie kto na to zdecyduije,
bedzie miat przed sobg wspaniatg perspektywe; w niej na pierwszym:
miejscu Jezus postawit zbawienie, potem swobode postepowania i-
wzycie [..] w obfit.oéci"11 :

Metafora, ktora przedstawia Jezusa jako dobrego pasterza, uwydat-
nia to, ze wszystkie owce stuchajg Jego gtosu. Ta cecha jest tak:
charakterystyczna, ze ewangelista kilkakrotnie ja podkresla: pozaf
-0g6lnym sformulowaniem moéwi o niej przy charakterystyce dobrego
pasterza w przeciwstawieniu do rozbdéjnikéw, ktorych owce nie:

i
I

8 0 kompozycji przypowiesci zob.: J. Schheider. Zur Komposition von John 10.
ConN 11:1947 s. 220-225; 1. de la Potterie. Le bon pasteur. W: Populus Dei. Studiin:
onore del Card. G. Ottaviani. T. 2. Roma 1969 s. 934 n. (=Gesu verita. Torino 1973 s. b4-
84); F. Gryglewicz. Jezus jako brama i pasterz. W: Egzegeza Ewangelii $w. Jana. Pod
red. ks. F. Gryglewicza. Lublin 1976 (=EgzJ) s. 33-47.

® S. N. Sakkos. /oannou 10,29. Tessalonike 1968. ;

1 0. Kiefer. Die Hirtenrede. Stuttgart .1967; A. J. Simonis. Die Hirtenrede im|
.Johannesevangelium. Roma 1967 s. 120-127; de la Potterie, jw. s. 938 n. !

" J. Jeremias. Thyra. TWNT I 178-180; por. E. Fascher. /ch bin die Tir. Eine’
Studie zu Joh 70,1-18. Deutsche Theologie” 9:1942 s. 33-567; A. George. Je suis /a
porte des brebis. BeViCh 51:1963 s. 18-25.



stuchaly. Jezusa za$ jako pasterza bedg stuchaty takze inne owce, ktére
On musi poprowadzic¢.

W cze$ci poczatkowej z wyprowadzeniem z zagrody zostato
potagczone wotanie owiec po imieniu. Kiedy pasterz wszystkie swoje
owce juz wyprowadzi poza ogrodzenie, wtedy staje na czele i idzie
przed nimi, a one za nim postgpuja. Za pasterzem obcym owce nie
p6jda, a nawet od niego uciekna, bo znajg glos wlasnego pasterza, a nie
znajg gtosu pasterza obcego.

Na obrazie prowadzenia owiec koncentruje sie tez druga czesc
metafory, gdzie Jezus ma miano dobrego pasterza. Tam jednak zwraca On
uwage na inne stado owiec, a przede wszystkim na niebezpieczenstwa,
ktore na owce czyhaja. Podstawg tej metafory dobrego pasterza jest to, ze
On swoje zycie naraza na niebezpieczenstwo, a nawet skiada je w obronie
swoich owiec. W drugim wypadku Jezus jest dobrym pasterzem dlatego,
ze zna swoje owce, a one znaja Go tak samo, jak Jezusa zna Bog Ojciec, a
On zna swojego Ojca; do tego za$ zostat dodany jeszcze motyw poprzedni,
o zZlozeniu zycia w ofiarze za owce. Ostatni fragment to echo poprzednich
sformutowan. Powtérzono w nim stwierdzenie, ze owce stuchajq glosu
Jezusa, postepujg za Nim, a On im daje zycie wieczne; nie zging na wieki i
nikt ich Jezusowi ani Bogu Ojcu nie wyrwie.

~ Nie wymaga uzasadnienia to, ze w metaforze obraz stada owiec i ich
pasterza odnosi si¢ do wiernych i Kosciota'> Na podstawie zatém obrazu
trzeba powiedzie¢, ze w pojeciu wiernégo mieszczg si¢ dwie relacje: do
innych wiernych i do Jezusa. Jak owce w stadzie, tak wierni w Koéciele
stanowig jedng cato$¢. Cho¢ metafora prawie wylacznie méwi o poszcze-
g6lnych WIernych to jednak oni zawsze stanowia jedno$é, a poza nig
trudno sobie wyobrazié kogokolw:ek z nich. Wszystkich razem Jezus
wyprowadza, prowadzi, udziela im zycia, zycie swoje za nich sklada Bogu
w ofierze, zapewnia im zbawienie. Poza tym zjednoczenie wiernych w
Kosciele metafora podkresla dwa razy: 1. w negatywnym obrazie wilka,
ktory nie tylko porywa owce, ale takze rozprasza te, ktére dotychczas
razem sie pasty; 2. w obrazie polaczenia dwéch stad: tego, ktére juz
Pasterz prowadzil, z tym, ktére ma prowadzié. Obydwa stang sie jednym
stadem, a Jezus bedzie jedynym ich pasterzem",

2 Gryglewicz. Jezus jako brama. EgzJ s. 49-58.
'3 J.-L. D'Aragon. La notion johannigue de [unité. ScE 11: 1959 s. 111-119;
0. Hofius. Die Sammlung der Heiden zur Herde Israels. ZNW 58:1967 s. 289-291.



Stosunek kazdego z wiernych i calej spotecznosci koscielnej do
Jezusa wyraza sie w stuchaniu nauk i ich wypelnianiu. Jezus za$
zapewnia Kosciotowi duchowy pokarm, stalg opieke i doprowadzenie
wszystkich wiernych do zbawienia. Wyrazem mito$ci Jezusa do ludzi
byto zlozenie za nich zycia, by przed ztym byli ochronieni. Metafora
jednak podstawe jednosci widzi przede wszystkim w ,poznaniu” owiec.
Poznanie to jest wzajemne: owce znajg swego Pasterza, a On zna swoje
owce.

Poznanie juz na greckim terenie nie wyrazato tylko czynnosci
intelektu. Do nich dochodzito sie poprzez do§wiadczenia, poszukiwania
i starania, ktorych wynikiem byla réwniez przyjazn. W Palestynie i u
Zydéw ,poznanie” wychodzilo jeszcze dalej poza abstrakcyjne uswia-
domienie sobie czegos. W biblijnych tekstach wyraza ono oscbiste
zwigzki z tym, ktorego sie poznaje lub zna, zwigzki te za$ moga
przybieraé rozne formy, mieé rézne stopnie i tak szeroka game odcieni,
jeka tylko w zyciu realizowaé sie moze. Przede wszystkim wyraza
wzajemna przyjaiﬁ i mitosé, dzieki czemu ci, ktorzy sie znajg, chetnie
przebywajg za soba, ufajg sobie, a przez to jedno za drugim idzie;

gotowi sg nawet na poswiecenia, by tylko ich wzajemna lacznosé nje |

4
zostala zerwana .

Z metafory wynika, ze owce znajg gios swego pasterza. To |

ograniczenie tylko do glosu ma swédj cel, gtos bowiem Jezusa w
czwartej Fwangelii, to ten glos, ktérego stucha .kazdy, kto jest z
prawdy” (18, 37). To jest glos wszechwiadny, bo dzigki niemu umarli
zmartwychwstajg (5, 25. 28; 11, 43; por. 12, 17), a Jezus daje im zywot
wieczny. Przypuszczamy, ze glos w tej metaforze, to Jezusowa nauka.
Na nig zostal potozony nacisk, wierni bowiem nie widzieli juz
Jezusowej postaci; kosciét Janowy jednak miat Jezusowq nauke, a
wierni jg znali, stuchali jej i byli jej postuszni. Dzieki niej oni idg za
Jezusem, nie pojda za$ za tymi, ktoérzy gltoszg inng nauke. Czas przyszly

nie wyraza tu przepowiedni, ale rozkaz: za obcym pasterzem, ktorego |
nauka jest nie znana i na pewno btedna, i$¢ nie wolno — trzeba od niej ;

uciekac.
Poznanie czy znajomo$¢ Jezusa i wiernych nie majg zadnych

ograniczen, sg wzajemne i porobwnane do tego. poznania, ktore taczy .

Boga Ojca z Jezusem, gdy jednak wcze$niej zostat polozony nacisk na

4 Por. R. Buitmann. Ginosko. TWNT | 688-715.




to, co robig owce, tutaj uwaga jest zwrécona na samego Jezusa. Trescig
poznania Jezusa i wiernych jest tak wielka mitos¢, ze skiania Go ona do
ztozenia zycia za swoje owce i kaze mu pamigta¢ o obowigzku
prowadzenia takze inhych owiec coraz o zlgczeniu ich wszystkich w
jedno stado; On tez daje im zycie wieczne i nie pozwoli, zeby kto je
wyrwat z Jego reki.

Wzajemnos$¢ poznania Jezusa i wiernych wystepuje we wszystkich
czeSciach perykopy. Przypomina ona podobne dwu- i trzystronne
zwroty mowigce o przebywaniu wzajemnym w sobie wiernych i
Chrystusa lub Boga Ojca, Chrystusa i wiernych. Wszystkie te formuty
Swiadczg o uczestniczeniu w zyciu Bozym przez poznanie wzajemne,
mitosé i przebywanie".

Wzéjemne poznanie Jezusa i wiernych zostalo przyrbwnane do
wzajemnego poznania Boga Ojca i Jezusa. Greckie kathos jednak, ktére
.to porébwnanie wyraza, mowi takze o przyczyniem. Boze wiec zycie i
zjednoczenie Boga Ojca z Chrystusem jest przyczyng i podstawg, dla
ktorej zjednoczeni sg wierni z Jezusem. Te same zwigzki fgczg ich
wszystkich ze soba, a poznanie wigrnych i Jezusa siega w zycie Boze i
jednoczy przez Jezusa wiernych z Bogiem. _ _
~ Znajomosé, o ktorej mowa, wyrazono dwoma greckimi czasownika-
mi: poczatkowo wystepuje greckie slowo oida, pdiniej — ginosko.
Wieiu egzegetdw jest przekonanych, zé te dwa czasowniki wyrazajg to
samo poznanie', choé one s3 synonimami, to jednak kazde z nich
podkresla inng- my$l. Stowo ginosko wyraza poznanie, a oida —
znajomoééw. Przy pierwszym stowie nacisk jest potozony na moment
zetknigcia sie 0s6b, ktére si¢ poznaja, a nastgpnie na postgp w
poznawaniu, ktore staje sie -coraz bardziejl doktadne, gtebokie przy
stalym nasilaniu sie ich wzajemnej mito$ci i zjednoczenia. Takie jest
poznanie sie Jezusa i wiernych (w. 14).~Jeéli ten sam czasownik

S F, Gryglewicz. Chleb, wino i Eucharystia w symbolice Nowego Testamentu.
Poznah 1968 s. 118-124; por. E. Krél. De sacrificiis iudaicis quid senserit s. Paulus. VD
14:1934 s. 303.

'8 D'Aragon. La notion s. 112; D. Mollat. Le bon pasteur. BeViCh 52:1963 s. 33.

‘ 17 C. K. Barrett. The Gospel according to St. John. London 1960 s. 135 n. C. H.
Dodd. The Interpretation of the Fourth Gospel. Cambridge 1965 s. 152 n. dop. 3; R.
Schnackenburg. Die Johannesbriefe. 2. Aufl. Leipzig 1963 s. 154 dop. 1.

181, 'de la Potterie. Oida et ginosko. Les deux modes de la connaissance dans le

quatrieme Evangile. Bb 40:1959 s. 709-725.

4 A4



okresla poznanie Boga Ojca i Chrystusa, inaczej niz w innych miejscach
czwartej Ewangelii (7,29; 8,65), to chyba tylko dlatego, zeby mocniej |
podkreélié znaczenie tego poznania jako modelu dla zwigzkéw wier-
nych z Jezusem. Skutkiem takiego poznania bedzie zycie wieczne,
jakiego Jezus udzieli swoim wiernym. '

Czasownik oida stuzy Janowi do wyrazenia absolutnie pewnego
przekonania, dzigki czemu czlowiek nie zatrzymuje si¢ na tym, co
postrzegajg jego zmysty lub umysl. W Ewangelii Jana Jezus zna sprawy
Boze i ludzkie serca dzieki nadprzyrodzonej wiedzy, a nawet dzieki |
jakiemu$ bezposredniemu wgladowi czy intuicji, kazdy za$ uczen jest
przekonany, ze Jezus to Syn Bozy i ze fakty, jakie mialy miejsce w Jego
zyciu, zawieraja tre$é symboliczna, duchowa, teologiczng; to przekona-
nie oparte jest na wierze, a zaprzeczenie mu przekres$la zwigzki z
Jezusem. W omawianej metaforze Jan stowem oida wyrazit to, ze |
wierni znajg glos swego Pasterza, czyli Jezusowg nauke. Dzigki wierze
sq pewni, ze idgc za swym Pasterzem nie zostang oszukani ani
pozostawieni na pastwe losu. On ich zaprowadzi na pastwisko i On im
udzieli zycia wiecznego, a zaden z nich nie zginie; pewni tez sa, ze nie
wolno im i§¢ za pasterzem obcym.

Wynikiem wzajemnej znajomosci pasterza i owiec jest to, ze owce
stuchajg glosu swego pasterza. Stuchanie w czwartej Ewangelii to nie
tylko przyjmowanie uchem tego, co kto§ méwi. W niej stuchanie wyraza
uwage skierowang na stowa i zrozumienie ich tresci, przede wszystkim
jednak przyjecie tej tre$ci za swojg oraz postuszenstwo temu, co ona ze
sobg przynosiw. To wladnie tez wyraza stuchanie w metaforze: wierni
nie tylko stuchajg, co Jezus do nich moéwi, ale takze wstuchujg sie w
Jego slowa, starajq sie je zapamietaé, a przede wszystkim wykonywaé
to, czego Jezus od nich zada.

Prowadzenie wiernych autor czwartej Ewangelii przedstawit w
obrazie pasterza i owiec: pasterz ,przed nimi kroczy”, a ,owce za nim
postepujq”. Pierwsza czg§¢ tego obrazu przypomina wedrowke wybra-
nego narodu z Egiptu do Ziemi Obiecanej, kiedy to Bég w stupie
ognistym szedt przed swoim narodem i prowadzit go przez pustynie. W
czwarte] Ewangelii czasownik poreuomai (krocze) wystepuje czesto w
wypowiedziach Jezusa podczas ostatniej wieczerzy. Jezus mowit
wtedy, ze idzie do Ojca. Obraz ten zatem ma wskaza¢, ze Jezus idac na

% Zob. np. J 3,24; 5,25. 28; 6,60; 10,8. 16. 27; 18,37,
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przedzie, prowadzi swych wiernych do nieba, gdzie Bog czeka, aby
kazdego z nich tak przyjaé, jak ojciec przyjmuje syna po bardzo dhugie;
podrozy.

W czasie podrézy owce' postepuja za swym pasterzem. Autor
czwartej Ewangelii wyrazit to slowem akolouthein. Stowo to w
ewangeliach okre$la pozycje ucznia, ktory podczas wedréwki szedt za
swym mistrzem. Takie jego dostowne znaczenie stato sie podstawa
znaczenia przenos$nego, ktére moéwito, ze uczen zarbwno powtarzat, jak
i urzeczywistnial nauki swojego mistrza 2 Wszystkie zatem owce, ktére
w metaforze postepujg za pasterzem, to uczniowie Jezusa, wierni
kroczacy Jego .$ladami i spetniajacy Jego wole. Cel, do ktérego dazy
pasterz ze swym stadem, to pastwisko, okreslone réwniez jako
zbawienie.

Czasownik sothesetai mbwigcy o zbawieniu tych, ktérzy wejdg przez
bramg, moze by¢ rozumiany w ramach przypowiesci i w ramach
eschatologicznych. Pierwsze znaczenie wskazuje na bezpieczefistwo
owiec, ktére dzigki przejsciu przez brame znajda sie w obrebie zagrody,
drugie — na wieczne szczg$cie tych, ktorzy zjednoczyli sig z Jezusem.
To ostatnie znaczenie potwierdza paralela do zycia.

Dwuczlonowy zwrot mowiacy, ze Jezus przyszedi, zeby ludzie
Boze ,zycie mieli i mieli je w obfitosci”, mozna interpretowaé jako
wypowiedz o dwu fazach ludzkiego bytowania: podczas pobytu na
ziemi ludzie mieliby cze$¢ Bozego zycia w sobie, a jego petnie dopiero
w niebie. Raczej jednak caty ten zwrot trzeba odnie$é do doczesnej fazy
ludzkiego bytowania. Podczas niej ludzie dzieki przyj$ciu Jezusa na
$wiat bedg mieli w sobie petnie Bozego zycia; pierwsza wzmianka o tym
podkresla, ze ludzie bedg mieli w sobie Boze zycie w obfitosci, druga
zaé, ze Jezus sam im go udzieli. Zarébwno zycie, jak i zbawienie w
czwartej Ewangelii pojmowane jest jako dobro eschatologiczne, nie:
odnosi sie¢ ono. jednak wylacznie do tego, co spotka cziowieka po
$mierci; w Janowym ujeciu to dobro jest udziatem wiernych juz
podczas ziemskiego ich zycia.

2 G, Kittel. Akoloutheo. TWNT | 214; H. D. Betz. Nachfolge und Nachahmung
Jesu Christi, Tiibingen 1967.



2. Krzew winny

W pierwszej czgéci metafory o winnym krzewie (15,1-17) gtéwng |
postacig jest Bog Ojciec, w drugiej — Jezus, a w trzeciej — zaréwno
Bog Ojciec, jak i Jezus Chrystu321. Cata metafora winnego krzewu
odnosi sig do Kosciota, a w wielu punktach przypomina starotestamen-
towe poréwnanie do winnicy, a takze Pawlowe metafory. Cialo
Chrystusa i jego czlonki® a takze oliwkowe drzewo i jego gatezie z
Pawtowych listdw sg tak samo obrazem Kos$ciola i jego czionkdw, jak |
winny krzew i jego latorosle z czwartej Ewangelii. Z metaforg o oliwce '
taczy Jan obraz wziety z przyrody, z metaforg ciala natomiast — jednoéé
Kosciota z Chrystusem. Pawel bowiem ciatem Chrystusa nazywal
Kosciétl, autor za$ czwartej Ewangelii w usta Jezusa wilozyt wypowiedz,
ze Kosciol przedstawiony pod obrazem winnego krzewu, to jest On
sam”. Janowe zatem ujecie Kosciota stanowigcego jedno z Jezusem
Chrystusem jest takie samo, jak u Pawla.

Jednosé Jezusa z Kesciotem jest rownocze$nie czyms, co Janowa
metafore odrdznia od metafor Starego Testamentu. Gdy tam winny!
krzew byl symbolem wybranego narodu, ktory Bég z Egiptu przenios,
zasadzit, pielegnowat i strzegt, tu jest on symboiem nowego wybranego
narodu, Kosciola. Znaczenie tej roznicy Jan uwydatnit okresleniem;
~prawdziwy”. Mozna by w tym przymiotniku widzie¢ powt()rzenief
wypowiedzi proroka Jeremiasza, zwlaszcza ze Jan, tak samo jak|
Jeremiasz, podnosi jeszcze owocowanie jako ceche charakterystyczng
winnego krzewu. W Jr 2,21 jednak przymiotnik ,prawdziwy” okresla
wysoka warto$¢ winnego krzewu, podczas gdy w J 15,1 odnosi sie on
do wybranego narodu. Jezeli bowiem nar6d zydowski byt winnym
krzewem, to Kosciét jest prawdziwym winnym krzewem, Koscidl

bowiem jest nowym wybranym narodem, z ktorym Bég zawart nowe
przymierze.

2! Zakres metafory o winnym krzewie oméwit S. Pisarek (Winny krzew w Ewangeli
$w. Jana. SSHT 2:1969 s. 23-29).

22 9 Kor 6,15-17; 10,17; 12,12-31; Rz 12,4. Zob. A. Jankowski. Listy wigzienn
$wietego Pawfa. Poznan 1962 s. 562-576.

B Winny krzew i latoroéle stanowig jedna calosé. Przeciw opinii, wedtug ktorej Chrystus
‘w w. 5 jest przyréwnany tylko do pnia winnego krzewu, wystepuje R. Borig (Der waht
Weinstock. Miunchen 1967 s. 247-252; zob. rbwniez: L. Bouyer. Le quatrieme Evangik
Tournai 1936 s. 204; Gryglewicz. Jezus jako winny krzew. EgzJ s. 49-57.




Na przeciwstawieniu zydowskiego narodu ‘Kosciolowi bazujg takze
stowa o niewolnikach i przyjaciotach. W Starym Testamencie kazdy
cztowiek byl niewolnikiem Boga. Obecnie w KoSciele juz nikt nie jest
niewolnikiem, przeciwnie, kazdy jest Jezusowym przyjacielem™. To
ostatnie okres$lenie zostalo uzasadnione najpierw zachowywaniem
Jezusowych polecen, a nastepnie przekazaniem tych wszystkich nauk,
ktére On otrzymal od Boga Ojca.

W metaforze o winnym krzewie jest wiele wypowiedzi, w ktorych.
autor czwartej Ewangelii miat na uwadze wiernych w gminie koscielnej;
okazanie sie uczniem Chrystusa byto aktualne w gminie koscielnej, do
ktorej przystgpowali rézni ludzie i trzeba bylo ich wyprébowaé.
Podobnie wypowiedz: ,juz wy czysci jestescie ze wzgledu na stowo,
ktore wam powiedziatem” odnosi sie bardziej do wiernych, anizeli do
apostotow. Stowo ,,czyéci” nie méwi o odpuszczeniu grzechéwzs, jest to
raczej okreélenie przeciwstawne do popularnego wérdéd Zyddw okreéle-
nia pogan jako ,nieczystych”. ,Mobwienie” bylo to gloszenie stowa
Bozego przez Jezusa, a takze gltoszenie Jezusowej nauki w pierwotnych
gminach. Ta nauka, to takze ,stowo” * W metaforze o winnym krzewie
wystepujg zatem te same okreslenia, ktére byty uzywane w pierwotnych
gminach o nauce Chrystusowej i jej gloszeniu. Wynika wigc z tego, ze
dzieki Jezusowej nauce” ci, ktorzy dotychczas byli poganami, stali sig
cztonkami Kosciota i Chrystusowymi wiernymi, a przez to sa obecnie
czysci. Trzeba tylko, aby wytrwali w wierze.

Zachety do trwania w wierze i do niezrywania zwigzkéw z
Kosciolem zajmujg gtdowna czes¢ metafory. Ulozono je tak, ze po
ogéblnej zachgcie i po wyjasniajgcym poréwnaniu nastgpujg trzy
stwierdzenia. Dotycza one zwigzkéw z Koéciotem i skutkéw, ktore z
nich mogg wynikngé. Pierwsze z nich jest stwierdzeniem ogbéinym
przypominajacym, ze kto nalezy do Chrystusa i do Kosciota .ten
przynosi owocu wiele”, a kto jest poza nim, nie moze ,uczyni¢ nic”.

% 0 przyjaciotach Jezusa zob. £k 12,4; 3 J 15, por. J 3, 29; 11, 11 a takze D2 27,3. C. K.
Barret (jw. s. 395-398) twierdzi, ze stowo ,przyjaciel” byto okresleniem chrzescijan. Por.
R. Bultmann. Das Evange/iurﬁ des Johannes. 16. Aufl. Géttingen 1959 s. 419 dop. 3.

% Th, Zahn. Das Evangelium des Johannes. 6. Aufl Leipzig 1921 s. 578.

% Dgdd, jw. s. 265; Bultmann, jw. s. 410 dop. 6.

7 0 znaczeniu stowa Bozego dla zbawienia zob. Rz 1, 16; 1 P 1, 23; M. J.
Lagrange. Evangile selon Saint Jean. 8 Ed. Paris 1948 s. 402 n.



Drugie stwierdzenie ma charakter negatywny. Mowi ono, ze kto nie
wytrwa w wierze w Chrystusa i odpadnie od Ko$ciota, tego czeka los
odcietych latoroéli: po pewnym czasie znajdzie si¢ w ogniu. W tym
stwierdzeniu spostrzegamy echo nauk Jezusowych dotyczacych wie-
cznego losu zlych ludzi. Czas terazniejszy ostatnich czasownikow:
.zbieraja, wrzucajq i pali sie” zwraca uwage na to, ze ten przykry los
moze nastapi€ natychmiast. Jest on wigc takze ostrzezeniem przed
zerwaniem zwigzkow z Chrystusem i z Ko$ciotem. Pozytywny wydzwiek
trzeciego stwierdzenia jest widoczny. w dwoéch aspektach: wszystkie
modlitwy wiernych bedg wystuchane i oni ,przyniosg wiele owocu”.
Przez to wierni okazg sie- prawdziwymi uczniami Chrystusa, przez to
rébwniez Bog Ojciec bedzie uwielbiony. W ostatnim stwierdzeniu
zauwazamy obecnos$¢ pierwsze‘go sposréd trzech warunkow, ktore sa
konieczne do zachowania zwigzkéw z Chrystusem i z Koéciolem. Jest
to trwanie przy Chrystusowej nauce. Zaraz za nim jednak nastgpuje
warunek drugi, mito$§¢ (w. 9), a potem zachowywanie Chrystusowych
~przykazan” (w. 10). Byly to polecenia dotyczace wiary i postepowania,
wsérdd nich byto rowniez zachowywanie Bozych przykazain znanych ze
Starego Testamentu, tak jednak interpretowanych, jak je w swoim
postgpowaniu i w swoich naukach interpretowat Jezus.

To wszystko odnosilo sie do trwania w wierze pojmowanego jako
niezrywanie zwigzkbw z Chrystusem i z Kos$ciolem. Takie znaczenie
stowa ,trwaé” * zostalo podkre$lone w ostrzezeniu przypominajacym los
suchych latoroéli (w. 6); stowo to jednak w metaforze o winnym
krzewie ma wiele glebsze znaczenie, obejmuje ono bowiem takze
przebywanie Chrystusa w wiernych. O nim moéwi pierwsza zacheta do
wytrwania (w. 4), a potem wypowiedZ powtarzajaca, ze Chrystus jest
winnym krzewem a wierni Jego latoro$lami (w. 5). W dalszej czgéci
metafora moéwi jeszcze o Jego ,stowach”, ktére w wiernych beda trwaly
(w. 7), o.Jego mitosci (w. 9, 10), przykazaniach (w. 10) i wreszcie 0
Jego radosci (w. 11). W tym aspekcie wiec uwydatnia sie nadprzyro-
dzony charakter chrzescijanskiego zycia tych, ktérzy do Koéciota nalezs.

Chrystusa z wiernymi taczy ta sama mito$¢, ktéra tagczy Chrystusa z
Bogiem Ojcem. Poréwnanie jednego stosunku do drugiego zostato
wyrazone partykula kathos (w. 9). Ma ona charakter poréwnawczy,

2 H, Hauck. Me#so. TWNT IV 578 n.; J. Heise. Menein in den johanneischen
Schriften. Tibingen 1967, Brown, jw. s. 510-512,
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rbwnoczeénie jednak tam, gdzie sie méwi o Bogu i o Chrystusie, wnosi
ona treé¢ uzasadniajgca; mitosé zatem, ktorg Chrystus apostotom i
wiernym przynosi, to jest ta sama mitosé, ktéra Go laczy z Bogiem
Ojcem. Mito$é ta objawita sie przede wszystkim wtedy, gdy Jezus ztozyt
za ludzi swoje zycie, mito$é to bowiem o najwyzszym nasileniu. Na
éwiecie nie ma nikogo, kto by chcial zycie swoje ztozy¢ w ofierze za
swych przyjaciot (w. 13), Jezus to jednak zrobit za (gr. Ayper) nich.
Partykuta hyper uzyta w tym kontek$cie w tekstach Nowego Testamen-
tu (np. Mk 14,24; J 6,51; 1 J 3, 16) wyraza odkupienie ludzi z
griechéwzg, czego dokonat Jezus.
Znaczenie odkupienia odnosi sie nie tylko do apostotow i tych,
ktérzy byli bezposrednimi uczniami, takze inni mogg z Jezusowej
$mierci odnie$¢ dla siebie korzysci, wpierw jednak muszg by¢ Jego
przyjaciotmi; beda nimi, gdy bedg wypetniali to wszystko, co On im
polecit (w. 14). Wiasciwie oni juz sg Jego przyjaciotmi, Jezus bowiem
juz im przekazat stowo Boze; to, co uslyszat od swego Ojca (w. 15).
Okresleniewiernych jako przyjaciot Chrystusa uformowano prawdo-
podobnie na wzor okreélenia ,przyjaciel cesarza” (por. 19, 12). W tym
znaczeniu uwydatniato ono z jednej strony wielkg wladze uwielbionego
Chrystusa nad catym Kos$ciotem i wszystkimi jego cztonkami, z drugiej
za$ zarbwno wysokg range kazdego z wiernych, jak i serdeczne jego
zwigzki z Chrystusem jako wiadcg i panem.
Dalsze wyjasnienia moéwig, jakie jest Chrystusowe przykazanie dla
wiernych; wyraza sie ono nakazem, zeby oni z takg sama mitoscig do
siebie sie odnosili, z jakq do nich odniést sie Chrystus (w. 12; por. w.
17). Chrystus wybratl kazdego z nich i przeznaczyt ich wszystkich, by
| spetnili cel, dla ktérego Bbég Ojciec posiada krzew winny i pielegnuje
jego latorosle. Tym celem jest przynoszenie owocu. W pierwszej i
drugiej czeéci metafory zwraca sie uwage na to, by tego owocu bylo
. wiele, w trzeciej natomiast, by on byl owocem, ktéry dlugo bedzie sie
przechowywal. Tekst metafory nie daje zadnej wskazowki, co nalezy
rozumie¢ przez ten owoc; moze to by¢ misyjna dzialalno$é lub religijno-
moralne zycie cztonké4w gminy koécielnej3°.

Obecnie Chrystus z Kosciolem swoim stanowi jeden organizm

2 Krél, jw. s. 303 n; J. Jeremias. Pais Theou. TWNT V 707 n.; S. Lyonnet. Sin,
Redemption and Sacrifice. Roma 1970 s. 101-103.
% Borig, jw. s. 237-242.
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przyrbwnany do winnego krzewu. W tym organizmie wierni. moga by¢
przyrownani do latorosdli, Chrystus jednak zawsze, tak samo jak i
Kosciol, jest calym winnym krzewem. Metafora w koncowej czesci
moéwi o wzajemnym mitowaniu sie cztonkéw Kosciota, w catosci jednak
kiadzie nacisk na zwiazki Chrystusa z wiernymi. Chrystus wybral ich
sobie, wyznaczyt im zadanie do spetnienia, oni wisc powinni by¢
zjednoczeni z Chrystusem i z Kosciotem. Zjednoczenie to bedzie sig
wyrazato trwaniem mito$ci, zachowywaniem przykazan oraz przynosze-
niem owocu; to ostatnie, jak i kazda inna ich dzialalnos¢, bez tego
zjednoczenia nie jest mozliwa; przed zerwaniem go ostrzega wskazanie
na los suchych latorosli. Przynoszenie owocu dzieki zwigzkom Chrystu-
sa z wiernymi kaze sie domyslaé takiej diia!alnoéci Chrystusa, o jakiej
moéwi Pawlowe porédwnanie do oliwkowego drzewa. Chrystus latoros-
lom, tj. wiernym, ktorzy sg z nim zjed noczeni, dostarcza pokarmu, by oni
mogli wydawaé owoce, by wydawali ich wiele oraz takie, ktdre by sig
dtugo przechowywaly.

W metaforze winnego krzewu Chrystus jest takze posrednikiem
pomiedzy Bogiem Ojcem a cztonkami Koéciota. On przynosi im od Boga
Ojca milos¢, nauki i przykazania, oni za$ zachowujg Jego nauki i
przykazania, mitujgc sie¢ wzajemnie. Modlitw ich, zanoszonych w imig

Chrystusa, Bog wystuchuje, a owoce ich zycia sg ku chwale Boga
Ojca.

W dwoch metaforach, o ktérych byta mowa, Jan z dwdoch stron
rzucit $wiatlo na Koscioét. Metafory te dobrze sie uzupelniaja, przede
wszystkim za$ na jednym odcinku zachodzg na siebie. Gdy metafora
dobrego pasterza zwrécita uwage na zycie Kosciota i jego cztonkéw
jakp na dazenie do zbawienia, metafora winnego krzewu — gitéwnie na
zwiazki z Jezusem przejawiajace sie w samym istnieniu Koéciota. W
metaforze drugiej rbwniez zauwazamy nastawienie na cel, ale jest nim
przynoszenie owocu, zwigzki za$ z Jezusem mocno podkreslone w
drugiej, nie sg obce metaforze pierwszej, gdzie dochodza one do glosu
poprzez znajomo$é wzajemng pasterza i owiec, oraz przez to, ze Jezus
prowadzi, a owce stuchaja. Obawa przed zerwaniem tych zwigzkéw w
kazdej metaforze inaczej zostata wyrazona: w pierwszej przez zwrocenie
uwagi na niebezpieczenstwa przychodzace z zewnatrz, w drugiej jako
zacheta, zeby trwaé, nie zrywaé wiezéw; przy tym w obydwaéch
metaforach przypomniano, ze Jezus za wiernych pos$wiecit swoje zycie.



Przede wszystkim jednak w obydwbdch metaforach uwydatniono, ze
zwigzki Jezusa z KosSciolem siegaja gleboko w zycie Boze, a na tym
formuje sie zycie kazdego z wiernych. Niezaleznie od waloréw

literackich zwraca uwage pigekno tresci zawartych w tych metafo-
rach.



KS. JAN SZLAGA

NOWE W PRZYMIERZU CHRYSTUSOWYM
PRZYCZYNEK DO EKLEZJOLOGI ,,LISTU DO HEBRAJCZYKOW"

ldea nowegn przymierza obok tematu nowego kapianstwa Chrystu-
sa i refleksji nad skuteczncscig jego ofiary stancwi zasadnicza osnowe
Listu do Hebrajczykow. Te trzy glowne tematy sg tak $cisle z sobg
powigzane, ze zadnego z nich nie mozna rozpatrywa¢ w oderwaniu od
ich naturalnego, zamierzonego przez autora, teologicznego kontekstu
Listu.

Nowe przymierze. nie pojawilo sie niespodzianie. Zostatlo ono
przewidziane w planach Bozych u samego zarania historii zbawienia,
bylo wielokrotnie i na r6zne sposoby (Hbr 1,1) zapowiadane, m.in. z
wyraznym sformutowaniem ,nowe przymierze” w Ksiedze Jeremiasza
(31,31), a wreszcie urzeczywistnione w osobie Jezusa Chrystusa i przez
jego dzieto zbawcze. Dzieje $wiata sg falg czasu, w ktérym urzeczywist-
nia si¢ wspoélnota Boga z ludZmi, nazywana przymierzem. Do chwili
przyjécia Chrystusa na ziemie istniejgca wowczas wspélnota z Bogiem,
czyli religia starotestamentowa, byla tylko zapowiedzig jeszcze dosko-
nalszej, albo — postugujac sie sformutowaniem Hbr — byla szkicem
obrazu (10,1). Przymierze byto wiec faktem juz przed Chrystusem, czyli
wedlug biblijnego sposobu dzielenia czasu juz w ,pierwszym” wieku,
ktéry miatl ustapi¢ miejsca czasom ostatecznym. To, co nastgpito po
nim, bylo w pewnym stopniu kontynuacjg poprzednich inicjatyw
zbawczych Boga, a zarazem stanowito rzeczywisto$¢ pod wieloma
wzgledami inng i dlatego nowa — kaine diatheke. '

Istotna przemiana, ktérej dokonat Jezus w stosunku do starego
przymierza, zasadza sie na fakcie iz ,przez wilasng krew wszed! raz na
zawsze do miejsca Swietego, zdobywszy wieczne odkupienie” (Hbr
9,12) i .ztozyl Bogu samego siebie jako nieskalang ofiarg” (9,14).



Dokonat wigc Jezus dzieta, ktére w sposéb wprost niewyobrazainy
przewyzsza ofiary starego przymierza. Skuteczno$é ofiar starego
przymierza tak sie¢ ma do skutecznos$ci dzieta Chrystusa, jak cien (albo
zarys szkicu) ma sie do samego obrazu. Szkic zawiera tylko'niektére
elementy obrazu, zatem stare przymierze nie mogto dokonac tego, co
stalo si¢ w samym obrazie, czyli w przymierzu Chrystusowym’.
Rozwdj tej idei $ledzi autor Hbr na przyk{adzie'ofiar obydwu
przymierzy, godnosci kaptanskiej starego i nowego przymierza, postugi
ofiarniczej oraz skutecznosci starej i nowej liturgii przymierzaz.

1. Wiele ofiar i jedna ofiara

O ofiarach starego przymierza Hbr powiada, ze sa: ,.corocznie ciagle
sktadane” (10,1), .kazdego roku” (10,3), .codziennie wiele razy te
same kaptani skladajg ofiary” (10,11), natomiast o ofierze Chrystusa
stwierdza: ,zlozywszy jedng ofiare” (10,12), .jedng bowiem ofiarg
udoskonalit na wieki” (10,14). _

Cigglte powtarzanie ofiar ST jest najwymowniejszym $wiadectwem
ich niemocy. Autor Hbr do tego tematu wraca kilkakrotnie w toku
calego Listu, a na uwypukleniu aspektu powtarzalnoéci w koncowej
cze$ci doktrynalnej szczegd!nie mu zalezato. Powtarzanie ofiar ST byto
jednak czym$ nieodigcznym i na tamtym etapie historii zbawienia
elementem niczym nie dajacym sig zastgpi¢. Poniewaz z natury swej
byly nieskuteczne, gdyz nie uwalnialy od grzechéw, nalezaio je
powtarza¢ kazdego roku, codziennie, wiele razy, ciggle. Mozna o nich
powiedzie¢, ze byly syzyfowym wysitkiem, stawiajgcym sobie cele
wyzsze od mozliwosci, jakimi dysponowaly i z jakimi zlgczylo je stare
Prawo.

Chrystus zlozyt jedna ofiare i ta jedng udoskonalit na wieki tych,
ktérzy sg u$wiecani (Hbr 10,14). Ofiara Chrystusa jest jedna, a

' Pojawiajacy sig¢ w zwiazku z tym por6wnaniem problem zalezno$ci Hbr od Filona i
neoplatonizmu doczekal sig¢ kompetentnego rozwigzania przez R. Williamsona (Philo and
the Epistle to the Hebrews. Leiden 1970), ktéry wykazal, ze koncepcja autora Hbr,
poslugujgcego sig zwrotami ,cied” i ,obraz”, jest caltkowicie inna niz w platonizmie.
Platon i cata szkota platofiska uwazala, ze wpierw istniejq rzeczy doskonale, a pézniejsze
sg ich odzwierciedleniem. Tymczasem Hbr ukazuje rozw6j od nizszej formy do wyzszej.

2 Por. A. Vanhoye. La structure de I'épitre aux Hébreux. Paris 1963 s. 162-171.




powtarza sie jg tylko ze wzgledu na ludzi, aby stale i w kazdym czasie
(hagiadzomenous — part. praesentis) mogli sie uéwiecaéa.

2. Postawa kaptanéw ST i Chrystusa

Bardzo interesujgce jest spostrzezenie autora Hbr o postawie
Chrystusa jako arcykaptana i o postawie kaptanéw ST. Kazdy kaptan ST
staje codziennie do sktadania ofiar (Hbr 9,11), Chrystus natomiast,
ztozywszy jedng ofiare, zasiadt po prawicy Boga (9,12). Zasiadanie
za$ Chrystusa nie jest tylko przerwg miedzy jego czynnosciami
kaptanskimi, lecz jest stanem wywyzszenia. Hbr nie méwi o miejscu, w
ktérym stajq kaptani ST, o Chrystusie za$ stwierdza wyraznie, ze siedzi
po prawicy Boga. O zasiadaniu Chrystusa moéwit Hbr dwukrotnie (1,3;
8,1), przy czym w obydwu poprzednich razach wolal powiedzieé¢: ..po
prawicy Majestatu” i ,po prawicy tronu Majestatu”. W podsumowaniu
doktrynalnym stwierdza wprost, ze Chrystus siedzi przy Bogu. Nie jest
wykluczone, ze zmiana formuly ma swe uzasadnienie w zaakcentowa-
niu mysli, iz ku Bogu zmierzajg wszystkie dziatania kaptanskie Chrystu-
sa’ Czynnosci kaptanéw ST nigdy do Boga wprost nie doprowadzaly,
stad ciggle na nowo musieli stawa¢ do sprawowania ofiar, by szukaé,
niestety bezskutecznie (Hbr 8,2), drogi ubtagania Boga.

Zasiadanie Chrystusa po prawicy Bozej jest synonimem jego
uwielbienia. O ile zasiadanie oznacza w ogole udzial we wiadzy, o tyle
blizsze okreslenie ,po prawej stronie” oznacza petniejszy udzial w tej
wtadzy. Jest bardzo prawdopodobne, ze mamy tutaj do czynienia z
rekapitulacja Ps 110,1 ukazujagcego Mesjasza, ktory przez cierpienie
osigga petnie wywyiszenias. Jest to zarazem dopeinienie skutecznosci
kaptanskiego wstawiennictwa i posrednictwa Chrystusa. Zadaniem
kaplanéw i sensem istnienia kaplafistwa jest prowadzenie do Boga.
Chrystus jest takim kaptanem, ktéry dzigki zasiadaniu po prawicy Bozej,
czyli w bezposredniej bliskosci Boga, misje t¢ wykonat i wykonuje w
stopniu absolutnym. Za dni swego ziemskiego zycia Chrystus zanosit
prosby i blagania do Boga; to bylo wstawiennictwo Chrystusa

3 Por. S. tach. List do Hebrajczykéw. Poznah 1959 s. 231.
4 Por. A. Vanhoye. De sessione caelesti in Epistula ad Hebraeos. VD 44:1966 s, 133.
‘% A. Vanhoye. La situation du Christ. Paris 1969 s. 84 n.
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doswiadczanego. Uwielbiony za§ Chrystus zasiada jako dzielacy z
Bogiem jego majestat i chwate, jako kaptan, ktéry juz nie ofiaruje i nie
ustuguje, lecz siedzi i kroluje, poniewaz swemu wstawiennictwu nadat
walor nieskonczonej skutecznosci.

3. Postuga kaptanéw ST i Chrystusa

Postuga kaptan6éw ST polegaia na codziennym odnawianiu tych
samych obrzedow i powtarzaniu tych samych ofiar stosownie do
wymogow Pwt (18,7) o lewitach bedacych ,na stuzbie w obliczu
Jahwe".

Chrystus za$, poniewaz zasiada po prawicy Boga, nie musi spetniaé
zadnej postugi, lecz jedynie oczekuje, ,az nieprzyjaciele jego stang sig
podndzkiem ndg jego” (Hbr 10,13). W obrazie tym, zaczerpnigtym z Ps
110,1, autor Hbr chce ukaza¢ Chrystusa takze dziwnie spokojnego i
cierpliwego, wolnego od trosk, zdanego catkowicie rna Boga, od
ktérego oczekuje ostatecznego zwyciestwa nad swymi wrogami. W Ps
110,5 Jahwe i jego Mesjasz sg sprzymierzencami, a dzien ich wspéine-
go zwyciestwa bedzie takze dniem triumfu ludu wybranegos. Ostate-
czny triumf Jezusa — mesjasza i arcykaptana — nastapi jako zwykia
konsekwencja (to loipon ) jego wywyzszenia w chwale. Momentem
decydujagcym uznania triumfu Chrystusa bedzie koniec $wiata’, o
wielkoséci za$ kleski i o stopniu zwyciestwa moéwi zaczerpniety z Ps
110,1 (por. 110,6) obraz pokonanych nieprzyjaciét jako podndika
zwyciezcy. Na starozytnym Wschodzie krol zwyciezca dla okazania
swego triumfu stawial noge na karku zwyciezonego (Joz 10,24).
llustracji tego zwyczaju dostarczyty m.in. listy z Tell el-Amarna;
wiadomo takze, iz faraonowie egipscy nazywali swych wasali podnéz-
kiem majestatua.

Kim s3 wrogowie, na ktérych Chrystus triumfator postawi swoje
stopy? Ojcowie greccy identyfikowali ich badz z szatanem, badz z
zydami, badz z zatwardziatymi grzesznikami®. W Hbr 2,14 szatan jest

8 Por. A. Weiser. Dje Psalmen. Géttingen 1959 s. 478,

7 Por. C. Spicq. L'épitre aux Hébreux. T. 2. Paris 1953 s.. 310. \

® Por. M. Filipiak. Ps 110 — Mesjasz: Krél, Kaplan i Zwycigzca. W: Mesjasz w
biblijnej historii zbawienia. Lublin 1974 s. 234.

% Np. Jan Chryzostom. Hom. 18,1.




rzeczywiscie wyliczony wéréd wrogow Chrystusa; sq jednak nimi takze
grzesznicy (Hbr 12,3), wérod ktorych nie brak chrzescijan (10,26 27)'0.
Autorowi Listu nie zalezy, jak si¢ wydaje, w 10,13 na szczegélowym
okre$leniu rodzaju wrogbéw. ldac bowiem za tekstem Ps 110,1, chce
przede wszystkim to powiedzieé¢, ze kimkolwiek by oni nie byli, ulegng
mocy Chrystusa.

4, Skuteczno$¢ starych ofiar i ofiary Chrystusa

Zamiast skutku, jaki- powinny byly spowodowaé, ofiary starego
przymierza jedynie odnawiajg dawne rany: ,przez nie kazdego roku
[odbywa sie] przypomnienie grzechéw” (Hbr 10,3). Autor Listu
konstatuje jednoczesnie, ze gdyby ofiary te byly skuteczne i uwolnity
skladajacych je od $wiadomosci grzechéw (10,2), juz dawno przestano
by je skladaé. Tymczasem sa to ofiary, ktére zadnq miarg nie moga
zgtadzi¢ grzechow (10,11). Chrystus natomiast jedng ofiarg ,,udoskona-
lit na wieki tych, ktorzy sg uswiecani”. Walor skutecznos$ci zasadza si¢
wiec nie tylko na tym, ze Chrystus zlozyt ofiare za grzechy i zgtadzit
grzechy (10,12), lecz przede wszystkim na pozytywnym aspekcie jego
wstawiennictwa: ,Udoskonalit tych, ktorzy s uswiecani”.

Chrystus zajgt miejsce Prawa. Ono nie mogto udoskonali¢ tych,
.ktdrzy sie zblizajg” (Hbr 10,1). Chrystus za$ udoskonalit (teteleioken)
tych, .ktérzy sa uswiecani” (10,14). Stary Testament stal pod znakiem
mnozenia ofiar, ktérych skutek byl niewielki; jedna ofiara Chrystusa
przyniosta skutek trwajgcy na zawsze (efs to dienekes).

Bezskuteczno$é ofiar ST wynika z samej ich natury. Istote ich
stanowita krew zwierzat, ,gdyz krew moze dokonaé przebtagania przez
zycie, jakie w niej sie znajduje” (Kpt 17,11). Wylanie krwi na ottarzu
miato stuzyé nie tylko stwierdzeniu, ze B6g jest dawcgq zycia, ale petnito
takze role zastepczej ofiary, ktérg Bég przyjmuje w postaci krwi zwierzat
zamiast zycia grzesznika (por. Kpt 5,10; 16,19). Cho¢ niektore teksty ST
wydajg sie sprzyjaé przekonaniu o pewnej skutecznosci ofiar krwawych,
autor Hbr przytacza takie wypowiedzi, w $wietle ktérych sam Bég
przeczy ich skutecznosci (Ps 40,7-9).

Obrzedy czysto zewnetrzne nie majq takiej mocy, by wprowadzi¢

% Por. tez: Spicq, jw.
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czlowieka w crbite zycia Bozego, poniewaz nie oczyszczajg sumigenia
(Hbr 9,9-10; 10,1-4). Uswigcenie siegajace glebi duszy cziowieka
dokonato sie za sprawg Chrystusa, ktéry, tagczac w swej osobie Bcga i
ludzko$é, zlozyt ofiare godnie reprezentujgca ludzkos¢ i mitg Ojcu "

Przez ofiary starego przymierza wierni nigdy nie dostapili oczyszcze-
nia, zawsze wiec trwali w $wiadomosci grzechéw (Hbr 10,2). Poniewaz
wiec w nowym przymierzu odpuszczenie grzechéw stato sie faktem,
.juz wiecej nie zachodzi potrzeba ofiary za grzechy” (Hbr 10,18). W
jednej ofierze Chrystusa wszystkie dotychczasowe ofiary znalazly swe
dopetnienie. Wprawdzie w Ko$éciele trwa skiadanie ofiary mszy éw., ale
nie jest ona samoistng ofiarg, lecz znakiem, w ktérym uobecnia sig
dzieto zbawcze Chrystusa, dajac wiernym o kazdym czasie i na kazdym
miejscu szanse skorzystania z task wystuzonych na krzyzu .

Dzieto dokonane przez Jezusa jest czym$ tak wieikim i niezwyklym,
ze autor Hbr o$miela sie je okreslié takze przymiotnikiem neos (nowe
pod wzgledem czasu), czyli uzna¢ za takie, ktérego w ogble przedtem
nie bylo. Oto kontekst tej wypowiedzi (12,22-24):

Wy natomiast przystapiliécie do géry Syjon,

do miasta Boga zyjgcego, niebieskiego Jeruzalem,

do niezliczonej liczby anioléw na uroczyste zgromadzenie,

do Kosciota pierworodnych, ktérzy sq zapisani w niebie,

do Boga, ktory sadzi wszystkich,

do duchéw sprawiedliwych, ktére juz osiggnety doskonato$¢,
do Jezusa, posrednika nowego przymierza (diathekes neas)

do pokropienia krwig, ktéra przemawia mocniej, niz krew Abla.

Ludzie starego przymierza mieli dostep, i to ograniczony, jedynie do
gory Synaj, ktérg autor Hbr (12,18-19) nazywa za Wj 19,16-25.i4,9-20
dotykalnym i ptonagcym ogniem, mgta, ciemnos$cig, burza, grzmigcymi
tragbami i przerazajgcym dzwiekiem stow. Sam Mojzesz, kt6ry odbierat
objawienie na Synaju, wyznat: ,przerazony jestem i drze” (Wj 19,12),
gdyz nikt nie mogt znie$¢ tego glosu, ktory. mowit z géry (Hbr 12,19).

" Por. J. Thurén. Das Lobopfer der Hebraer. Abo 1973 s. 243 nn.

2 Tomasz de Vio: .Nec propterea, novitie, mireris quotidie offerri sacrificium altaris
in Ecclesia Christi, quoniam non est novum sacrificium sed illudmet quod Christus obtulit
commemoratur, praecipiente ipso: Hoc facite in mei commemorationem. Sacramenta
quoque omnia nihil aliud sunt quam applicationes passionis Christi ad suscipientes. Aliud
autem est iterare passionem Christi, et aliud iterare commemorationem et applicationem
passionis Christi" — cyt. za: Spicq, jw. s. 312,




Istotng tre$cig pordwnania sg jednak nie miejsca, lecz dwie rézne
rzeczywisto$ci reprezentowane pod obrazem gdr Synaju i Syjonu.
Poprzez teofanie synajskqg Bég wszedt w historig swego ludu w spos6b
realny, nie na tyle jednak petny, azeby juz wowczas tworzyé wspélnote
z narodem: ., Je$liby nawet tyiko zwierze dotknelo sig¢ gbry, winno by¢
ukamienowane” (Hbr 12,20; Wj 19,20). Chrystus wystuzyt Wwszystkim
dostep do nowej géry — Syjonu, ktory stat sie miastem Boga zywego i
niebieskim. Jeruzalem, wspélnota wszystkich zgromadzonych przy
Bogu. Bdg sie nie zmienit, jest nadal peten potegi i wiadzy (Hbr wyraza
to terminem sedzia”), ale zmienit sig dystans: przystapiliscie (proséle/yt-
hate ) do Boga. Nie sam Chrystus zblizyt si¢ do Boga i zasiad! po jego
prawicy, ale wszystkim wystuzyt taki sam dostep. Wierni, choé zyjaq
jeszcze na ziemi, juz maja ,cbywatelstwo” miasta Bozego, niebieskiego
Jeruzalem ™

Wierni majg nie tylko prawo wstepu do prawdziwego sanktuarium,
lecz takze droge (Hbr 10,20). Otworzyt (enekainisen ) ja Chrystus,
przyszediszy z wlasng krwig do autentycznego miejsca naj$wigtszego.
Droga, znana ludziom ST, nie prowadzila do celu, poniewaz nie
ukazywata adekwatnych ku temu $rodkdvy; zamiast prawdziwej ofiary,
dysponowata ofiarami tylko .cielesnymi” (Hbr 9,10).

Drogg do miejsca najsSwietszego kroczyt w ST tylko arcykaptan.
Chrystus otworzyt jg dla wszystkich, stajac'sie dla wszystkich przewod-
nikiem (prodromos) — tym, ktoéry idzie na przedzie i wszystkich
prowadzi za soba" Jest to droga S$wiezo otwarta, dlatego nowa
(prosphatos) ktore; jako drodze zywej zostata zapewniona nieprzemi-
jajaca éwiezosé " W Ewangelii Jana Chrystus nazwat siebie drogg
(14,6); powiedziat takze o sobie, ze jest bramg (10,7.9). Te wypowiedzi
tacznie z Hbr 10,20 majg sens tylko dlatego i przestajq byé zwyktym

'3 Por. R.A. Harrisville. The Concept of Newness in the NT. Minneapoiis 1960 s.
51: ., The work of Christ is seen as an affirmation of historical existence because it makes
possible an ethical activity in this world, the urgency of Wthh activity derives from what
is to take place in history at the end of time”.

4 Par. C. Spicq. Vie chrétienne et pérégrination selon le NT. Paris 1972 s. 200.

'S W literaturze greckiej termin ten wyrazal zawsze idee $wiezo$ci, nowosci w
aspekcie czasu; por. J. H. H. Schmidt. Die Synonimik der griechischen Sprache. 2 Bd.
Leipzig 1878 s. 115.

'® Por. E. Kasemann. Das wandernde Gottesvolk. Eine Untersuchung zum
Hebraerbrief. 4 Aufi. Gottingen 1961 s. 144-147; Ch. Maurer. 'Hodos. TWNT VI 768;
Spicq. Vie chrétienne s. 206.
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poréwnaniem, ze droga Chrystusa nie skonczyta sie wcieleniem ", czyli
przyjeciem przez Jezusa $miertelnego ciata ludzkiego, lecz jego zycie
wcigz trwa. Droga do sanktuarium jest wcigz otwarta i zywa, poniewaz
zyje w chwale uwielbienia ten, kto ja otworzyt i nadal jest po nigj
przewodnikiemw.

W Jeruzalem ziemskim uprzywilejowani byli tylko lewici jako
pierworodni, ktérych powotat Jahwe do stuzby liturgicznej w zamian za
wszystkich pierworodnych spo$rod lzraelitow. W nowym przymierzu do
stuzby Bogu z petnym prawem zblizania si¢ do niego (proserchomar;
hebr. garab — termin techniczny na oznaczenie funkcji kaptariskich)
powolani zostali wszyscy na mocy taski wystuzonej przez pierworodne-
go Syna Bozego (Hbr 1,6), ktory jest stugg Swiatyni i prawdziwego
przybytkuw. Jest to jednocze$nie wspoélnota z tymi, ktérych Bog
stworzyt na chwate swego Majestatu, czyli z aniotami, jak i tymi, ktorzy
juz doszli do celu ostatecznego. Cho¢ w ST wielu byto godnych
pochwaly, .nie otrzymali przyrzeczonej obietnicy, gdyz Bog [...] nie
chcial, aby doszli do doskonalosci bez nas” (Hbr 11, 39-40). Dzieki
Chrystusowi do wspotkrélowania z Bogiem zostali dopuszczeni i tamci
sprawiedliwi, i chrzescijanie.

Dla uroczystego potwierdzenia przymierza Mojzesz pokropit chiarz i
lud krwiag ofiar (Wj 24,6-8). W kultycznym stownictwie ST uzywa sie
jednak przede wszystkim formuly ,woda pokropienia” (np. Lb
19,9.13.20.21) z wyjatkiem jednej /ectio varians w Za 13,1, ktora mowi
o krwi pokropienia (haima rhantismou). Chociaz w NT przy wspomnie-
niu obrzedéw starego przymierza moéwi sie o krwi pokropienia,
przypisuje sie tej ceremonii jedynie warto$¢ czysto zewnetrzng (Hbr 9,
14; 1 P 1,2). Jedynie krew Chrystusa, z ktorej ofiara oczyscila
wszystkich, ma moc prawdziwego uswiecenia (Hbr 10,26). Zbliza
zatem do Boga i skuteczniej do niego wola, anizeli krew Abla, o ktorej
mowi Rdz 4,4.10”,

" Tak sgdzi O. Hofius (Der Vorhang vor dem Thron Gottes. Tibingen 1972 s. 82),
powolujac sig na teksty starozytnej liturgii chrzescijanskiej. Por. tez: J. Jeremias.
Hebraer 10,20 Tout" estin tes sarkos autou. ZNW 62:1971 s. 131.

'8 Jest bardzo charakterystyczne, ze w Dz Koéciét jest dwukrotnie nazywany drogg
(bez blizszych okreslen); w obydwu wypadkach s3 to relacje o przesladowaniu Kosciola
(=drogi) przez Szawla (9,2 i 22,4).

9 Por, J. Lécuyer. .Ecclesia primitivorum” (Hebr 12,23). W: Studiorum Paulinorum
Congressus. Roma 1963 s. 161-168.

20 Por. Vanhoye. La situation s. 243.
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By¢ w przymierzu z Bogiem, to znaczy byé blisko Niego. Lud ST
zdawat sobie sprawe z tego, ze jest ludem Jahwe i ze Jahwe jest jego
Bogiem, chlubit sie otrzymanym od niego Prawem, cieszyt sie §wigtynig
i liturgia, faktycznie jednak zadna z instytucji starego przymierza nie
dawata sposobnosci realnego zblizenia si¢ do Boga.

5. Wielko$¢é przemiany

Sanktuarium byto wyltgcznie ziemskie, w jego miejscu najswietszym
Jahwe juz sie nie pojawia!l, ale nawet do tego miejsca dawnych teofanii
dostep byt bardzo ograniczony, zastrzezony tylko dla samego arcykapta-
na na jeden dzien w roku, na Dzief Pojednania. Wejécie do miejsca
najswiegtszego takze dlatego nie dawato szans na spotkanie z Jahwe,
gdyz arcykaptan wnosit tam tylko krew zwierzat, wprawdzie starannie
wybranych, stanowigcych_jednak tylko ofiare zastgpcza, nie reprezentu-
jaca samego liturga. Wszystkie wiec obrzedy ST i wszystkie jego
instytucje byly tylko markowaniem prawdziwej, czyli realnie zblizajacej
do Boga, liturgii.

Przymierze jest stuzbg Bogu. W ST sadzono, ze urzeczywistnia sie
ona przez wierno$é Prawu, a czytelny wyraz znajduje w liturgii, do
udziatu w ktorej upowazniata wymagana czysto$¢ kultyczna; ona byla
sprawdzianem wiernoéci Jahwe. Krytyczne spojrzenie na taki system
sprawiedliwo$ci postawy stuzebnej wobec Jahwe doprowadzit autora
Hbr do wniosku, iz byly to przepisy, ktére w niczym nie udoskonalaly
czlowieka, nie usuwaty zatem przeszkody w jego zblizeniu sie do Boga.

Zblizenie cztowieka do Boga nastgpito w nowym przymierzu dzieki
posrednictwu Jezusa Chrystusa. Mozna by powiedziec, ze to stwierdze-
nie wyczerpuje odpowiedz na pytanie o istotg nowosci przymierza
Chrystusowego. Egzegeci dodajag w tym miejscu jeszcze blizsze
wyjasnienia: nastgpito petne pojednanie, czyli odpuszczenie grzechéw;
przymierze jest nowe, bo ma jedynie godnego posrednika; jest nowe
doskonaloscig ofiary; jest nowe, gdyz przenika w gigb ludzkiej
egzystencji. Niewgtpliwie wszystkie te i podobnie formutowane opinie
majg stusznos$é, ale nie dajg wyjasnienia komplementarnego, jakie dal
sam autor Hbr.

Analogicznie do ujecia starego przymierza takze nowe przymierze
autor Hbr traktuje jako stuzbe Bogu, ktora sprawdza si¢ w nowej liturgii.
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Liturgiem nowego przymierza jest sam Chrystus, obdarzony takimi i
predyspozycjami, ktére z natury dajg mu niczym nieskrgpowany '_
przystep do Ojca, jak i petny wspotudziat we wspblnocie z tymi, ,ktorzy
nie wiedzg i blagdzq” (Hbr 5,2). To by! istotny moment, ktory zadecydo- |
wal o fakcie kaptanstwa Chrystusa, czyli jego pos$rednictwa miedzy |
Bogiem i ludzmi. Zadaniem kaplana jest taczy¢ ludzi z Bogiem, zbliza¢ '
do siebie obydwie strony, utrwalaé fakt przymierza. Do speinienia tej
misji Chrystus byl tak przygotowany, jak zaden z dotychczasowych
poérednikéw — kaptanow. W naturalny sposéb zlgczona w osobie
Chrystusa sfera egzystencji Boskiej i ludzkiej nadata jego posrednictwu
walor niezrbwnanej kompetencji: w peini reprezentowat Boga, od
ktérege odziedziczyt imie (Hbr 1,4), w peini byl takze przedstawicielem
ludzi, catkowicie do nich upodobnionym, z wyjgtkiem grzechu (Hbr
4,15). Pierwsza przestanka do wniosku o nowosci przymierza Chrystu-
sowego wynika zatem z wyjatkowych kompetencji posrednika.

Konsekwentnie prowadzac my$l o przymierzu, ktére sprawdza sig w
liturgii, zwlaszcza w liturgii ofiar, autor Hbr ukazat takze nowa ofiare
Chrystusa. Zblizenie ludzi do Boga nastagpi¢ mogto tylko droga ofiary.
Autora listu nie interesujg teoretyczne dociekania, drogg jakiej ofiary
moglo sie do dokona¢ (o takie refleksje wzbogaca teologie dopiero
pbiniejsze spekulacje), lecz uznaje stan faktyczny, biorgc za punkt
wyjécia pewnik soteriologiczny swej epoki: ,bez rozlania krwi nie ma
odpuszczenia grzechéw” (9,22). Nadzieje na odpuszczenie grzechdw
laczono takze z ofiarami ST, za kazdym razem przezywajgc to samo
rozczarowanie, iz one ,zadng miarg nie mogg zgtadzi¢ grzechéw” (Hbr
10,11). Chrystus spetnit wymog rytuatu przymierza i dla tego samego
celu — odpuszczenia grzechow — takze ztozyt ofiare z krwi, jedng z
najdoskonalszych, jakie przewidywato Prawo, tym jednak przewyzszaja-
cg wszystkie ofiary ST, ze byta ona ofiarg kompetentnego pos$rednika —
ofiarg z jegc wiasnej krwi, czyli z jego wiasnego zycia, wyrazajgca zatem
Jego samego bezposrednio, a nie zastepczo przez krew zwierzat
ofiarnych. Drugim elementem wyrézniajgcym nowg jako$é przymierza
Chrystusowego jest zatem jego ofiara, ktorg byt On sam. Reprezentujac
ludzko$¢, ztozyt jg w imieniu ludzi, bedgc za$é Bogiem, nadat jej wartosé
ofiary wszechdoskonatej.

Paradoksalne stwierdzenie autora Hbr, iz Chrystus proszacy Boga o
wybawienie go od $mierci ,zostal wystuchany dzieki swej ulegtosci”
(5,7) wilasnie przez to, ze poniodst $mieré, prowadzi do kolejnego
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wniosku o przyjeciu ofiary i wywyzszeniu ofiarnika. Ztozywszy ofiare z
swego ludzkiego zycia, Chrystus, bedac Bogiem, nie miat innej drogi po
swej $mierci, jak triumfalny powrét na prawice Majestatu (Hbr 10,12).
Wszedt wiec Chrystus tam, gdzie rzeczywiscie jest B6g obecny — do
autentycznego miejsca naj$wigtszego. Jedyna rzecz, ktéra przestaniala
(jak zastona w starotestamentowym: przybytku) widzenie w Chrystusie
Boga, byto jego ludzkie ciato (Hbr 10,20), ktére jednak w ostatecznym
rozrachunku Bozej ekonomii okazato sie nie przeszkodga, lecz nicodzow-
nym warunkiem doj$cia z zertwq ofiarng do prawdziwego hagia hagion.
To wywyzszenie Chrystusa gwarantuje jego ofierze ciaglq skutecznosé,
.bo zawsze zyje, aby sie wstawiaé za nami” (Hbr 7,25); wszedt bowiem
nie do $wiatyni zbudowanej rekami ludzkimi, lecz do samego nieba,
.aby teraz wstawiaé si¢ za nami przed obliczem Boga” (Hbr 9,24).
Nawet wywyzszony, nie przestaje Chrystus trwa¢ w jednosci z tymi,
ktorych reprezentowat jako zertwa ofiarna; zachowujac pamigé swych-
ziemskich doswiadczen, moze wspétczué¢ ludzkim stabo$ciom (Hbr
4,15), jednoczy wszystkich na drodze do prawdziwego sanktuarium
(10,19), przewodzi im w wierze i j3 wydoskonala {(12,2). O nowoéci
przymierza Chrystusowego zadecydowata zatem nieporéwnywalna ze
starym przymierzem skuteczno$¢ ofiary: ,u$wieceni jesteSmy przez
ofiare ciala Jezusa Chrystusa raz na zawsze” (10,10); .jedng bowiem
ofiarg udoskonalit na wieki tych, ktérzy sq u$wiecani” (10,14).

Do takiej syntezy teologicznej mys$li autora Hbr o nowo$ci przymie-
rza Chrystusowego wydaja sie upowazniaé przeprowadzone przez
niego dowodzenia. Reasumujac je jeszcze raz, nalezy powiedzieé, ze
nowo$¢ przymierza nowotestamentalnego wynika z idealnego zlaczenia
rozerwanych dotychczas ogniw wspoéinoty Boga i ludzi. Bég przyjat
ofiare Chrystusa, bo byta ofiarg kaptana $wietego, niewinnego i
nieskalanego (Hbr 7,26); byla ofiafq kaptana, ktéry utozsamit sie z nig
sama (9,14); byla ofiarg kaptana kompetentnie reprezentujacego Boga
(1,3) i ludzi (2,14); byla ofiara, ktéra otworzyla droge do miejsca
najéwietszego (4,14). Jeszcze inaczej formutujac to spostrzezenie,
mozna stwierdzié¢, ze przymierze Chrystusowe jest nowe dlatego, ze
ustaly w nim wszystkie prowizoryczne instytucje, zaprowadzone
tymczasowo — do czasu naprawy (Hbr 9,10), ze miejsce obrzedéw,
sprawiajgcych tylko oczyszczenie ciala (9,13), zajeta taka wspéinota z
Bogiem, ktéra przemienia czlowieka od wewnatrz, w przeciwienstwie
do dawnej mogaca ., udoskonali¢ w sumieniu tego, ktéry spetnia stuzbe
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Bozg”. W historii przymierza Boga z ludZmi jest to wydarzenie, ktére
roézni sie nie tylko bogatsza tre$cia, od wszystkich dawnych inicjatyw
zbawczych Boga, lecz jest zarazem tak nowe, ze zastuguje na miano
diatheke nea — p‘rzymierzahktére nie kontynuuje, ale zaczyna nowy

okres dziejéw zbawienia.




KS. CZEStAW BARTNIK

OSOBOWY BYT KOSCIOtA

Kosciot w teologii katolickiej jest wielkim misterium zbawczym,
ktére wymaga nieustannych badan, dociekan i zblizert w stosunku do
umystu ludzkiego. Coraz cze$ciej pytamy o charakter wzajemnych relacji
zachodzacych miedzy Koéciolem a osoba. A nawet dzié idziemy jeszcze
dalej i pytamy o personalny charakter KoSciotla oraz o eklezjalny
charakter osoby chrzeécijanina. Obserwujemy wigc jakby tendencje do
ustawiania osoby i Kodciota na jednej linii, jakby do zlewania ich w
jeden konkretny byt. Taka jest tendencja ogélna. Ale jak jg oddaé w
jezyku teologicznym? Sprébujemy zarysowaé podstawowe kwestie z tej
dziedziny.

Osoba Kos$ciotem?

Teologia potoczna posiada stalg tendencje do osuwania si¢ na
pozycje uproszczong. Od czaséw odrodzenia ustalila sie teza, ze Kosciot
w rozumieniu katolickim miesci sig¢ jedynie w obrgbie spotecznosci
ludzkiej i nie moze nigdy oznaczaé¢ jednostki, ktéra co najwyzej ,nalezy”
do Koséciota. Teza ta opierala sie na prostym zapozyczeniu $wieckiego
pojecia spolecznos$ci i wniesieniu jej zywcem do misterium chrzeécijan-
skiego. Totez w tej sytuacji nazywanie réwniez jednostki Kosciolem
wywoluje dzi§ czesto ostry sprzeciw, jako twierdzenie pozbawione
sensu, gdyz tylko spoleczno$é jest uwazana za Kosciél. Ale trzeba
pamigta¢, ze czesto -postép nauki polega na metodycznej negacji
pogladdw ogolnie przyjetych. Prawo to zdaje si¢ dotyczy¢ takze nauki o
Kosciele — eklezjologii.
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Zacznijmy od pytania, co stanowi istote Kos$ciota? Pytanie jest
bardzo trudne, bo misterium Ko$ciola nie moze byé zdefiniowane $cisle
ani w petni ujete za pomocgq jezyka naturalnego czy tez jakiego$ obrazu
lub symbolu. Wydaje sie wszakze, iz — idgc za wspbéliczesng ideq
.wspoéinoty”, tak akcentowang m.in. przez kard. Karola Wojtyle — za
istote eklezji mozna uwaza¢, w sposob mniej Scisty, osobowe zbawcze
zwigzanie cziowieka z Bogiem, dokiadniej méwigc: zbawczg relacje
miedzyosobowg, zwrbcenie sie osoby ku osobie. Taka relacja zachodzi
wiec miedzy osobg ludzky a osobg Bozg, a takze miedzy jedna osoba'
ludzkg a drugq osobg ludzka lub_ miedzy jedng osobg a zbiorowo$cia
ludzkg, spolecznoscia en bloc. 'Sprébujmy ‘przeprowadzié pod tym
wzgaledem kilka analiz biblijnych.

W Nowym Testamencie, ktéry tu bierzemy pod uwage, termin
.osoba” (prosopon, persona, hebr. phaneh) wystgpuje stosunkowo
czesto (por. Mk 1.2: 12,14; 14,65; Mt 6,16.17; 16,3; 17,2.6; 18,10;
22,16; 26,39.67; tk 1,76; 2,31; 5,12; Dz 2,28; 3,13.19; 1 Kor 13,12; 2
Kor 1,11; Ga 1,22; Hbr 9,24; Jk 1,11.23;1 P 3,12; Ap 4,7; 6,16 i gdzie
indziej). Jednakze termin ten nie ma nigdzie takiego znaczenia, jakie
pojawilo sie w okresie krzepnigcia chrystologii i trynitologii, ani tym
bardziej znaczenia dzisiejszego. Oznaczat on po prostu: oblicze, twarz,
jednostke, pozycje spoteczng oraz co najmniej jakas role dramatyczna.

PdZniejsze znaczenie terminu ,osoba” wystgpito w Nowym Testa-
mencie raczej pod innymi terminami. Na pierwszym miejscu chodzi tu o
termin ,dusza” (pneuma, nous, psyche, anima, spiritus), np. Mt 12,18;
Dz 2,41.43; Rz 2,9; 13,1. W Biblii dusza byla uwazana za szczegblna
relacje do Boga, specjalny sposdéb ontycznego zwigzania z Bogiem,
zwlaszcza Zbawicielem. Totez wielu Ojcéw Kosciota (Klemens Ale-
ksandryjski, Orygenes, Ambrozy, Hieronim, Augustyn, Efrem Syryjski,
Eucheriusz z Lyonu, Pseudo-Dionizy Areopagita i inni) glosili, ze dusza
ludzka jest w petnym sensie Kosciolem, jako nowy raj, jako oblubienica
Boga, jako miejsce mieszkania Tréjcy Swietej, jako ziemia obiecana,
jako ,przedsionek” nieba " W nurcie mistycznym nauka ta przetrwata do
Sredniowiecza, gdzie dla §w. Bernarda z Clairvaux (+1153) po prostu

.Kosciolem jest dusza ludzka mitujaca Boga"z.
Inng nazwgq zastegpujacy ,osobe” w Biblii bylo .imie”. Imie zastepo-

' Por. H. de Lubac. Katholizismus als Gemeinschaft. Einsiedeln 1943 s. 182-188
2 _Ecclesia seu anima diligens Deum” — /n cantica canticorum 29,7. PL 183, 932
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wato nazwe i tajemnice osoby w p6Zniejszym znaczeniu (np. Mt 6,9; J
12,28, 17,6; Ap 3,4, 9,11; 11,13; 19,16). Imie na plaszczyinie
zbawienia mialo by¢ ostatecznym losem cztowieka, szczytowym
wydarzeniem spotkania cztowieka z Bogiem, wygraniem historii
ziemskiej w Bogu: ,Zwycigzce uczynie filarem w §wiatyni Boga mojego.
I na nim imig Boga mojego napisze i imie miasta Boga mojego, Nowego
Jeruzalem, co z nieba zstepuje od mego Boga, i moje nowe imie” (Ap
3,12). Stad cala rzeczywisto$¢ chrzescijanska streszcza sie w tym
tajemniczym ,.imieniu”. Imie to tworzy sie. w historii zbawienia, wpisuje
si¢ w $wiat i w niebo. Stanowi wyzsza, tajemniczg, forme Kosciola. Pod
pewnym wzgledem oznacza ona osobe chrzeécijanina jako Kosciol
Stowa Bozego, a nawet jako Kosci6t stowa objawionego, w pewnym
sensie takze Kosciot jako rzeczywisto$¢ imienia osoby, jako . Koscidl
skrypturystyczny”. W $redniowieczu ta postaé¢ ,Kosciola-imienia”
zdegenerowata sig w'pewien'sposéb w nominalizmie, gdzie Ko$ciolem
nie byla w zaden sposéb spoteczno$¢, a jedynie jednostka, konkretny
czlowiek, pojedynczy wierzacy: kobieta, ochrzczone dziecko itp.’
Ko$cidt zatem w sensie spotecznym miat byé tylko nazwg pusta. Przy
tym jednostka réwniez miata by¢ Kosciotem raczej w nazwie duchowej,
w stowie wiary, w slowie chrzescijanskim; niz w rzeczywistosci
nadprzyrodzonej. Poglady te przygotowaly wainie droge indywidualiz-
mowi eklezjalnemu reformacji.

Najpetniejszym watkiem znaczeniowym osoby byt .maz" (aner) oraz
.czlowiek” (anthropos). Wprawdzie znaczenie réwniez tych terminow
byto dosy¢ ptynne, ale najczesciej oddawaty one szczegbiny podmiot
zycia chrzescijanskiego oraz zbawczego zwigzania z Bogiem, np.
staropolskie: ,maz Bozy” lub ,czlowiek Bozy”. Oczywiscie, nie chodzi
tu wylacznie o mezczyzne, lecz raczej o znak petnoprawnosdci, catkowi-
tego panowania nad sobg samym i petnej odpowiedzialnosci za siebie.
Mys$l! eklezjalna pod tym wzgigdem wystapita najwyrazniej w stwierdze-
niu, ze ciato czlowieka, czyli cztowiek historyczny lub czlowiek w ogdle,
jest .$wiatynig Boza”, oczywiscie indywidualna. ,Czyz nie wiecie —
czytamy u $w. Pawla — zeScie $wiatynia Boga i ze Duch Bozy mieszka
w was. Je$li kto§ zniszczy $wiatynie Boga, tego zniszczy Bag.
Swigtynia Boga jest $wieta, a wy nig jestescie”. (1 Kor 3,17). Jeszcze

3 Np. Wilhelm Ockham. Dialogus | 5,11-12, 17-18, 25-26, 32-35. Wyd.
L.-Baudry. Paris 1937 s. 481, 489 n., 494, 503-506.

165



wyrazniej jest mowa o osobie gdzie indziej: ,Czyz nie wiecie, ze ciafo
wasze jest $wiatynig Ducha Swietego, ktéry w was jest, a ktérego macie
od Boga, ze juz nie nalezycie do siebie samych?” (1 Ker 6,19). Jest tez
mowa o zamieszkiwaniu catej Trojcy w osobie: ,,Ojciec moj Umi’ruje go, i
przyjdziemy do niego i bedziemy u niego przebywaé” (J 14,23).

| wreszcie Biblia wskazuje wyraznie na konkretne, cho¢ r6zne pod
wzgledem bytowym, ,Koscioty-osoby”, a wiec na Jezusa jako Kosciot-
-Cialo, jako Gtowe Kosciota, na Maryje jako Kosciot-Matke, -na Piotra
jako Kosciot-Fundament spotecznosci, na poszczeg6inych Apostotow
jako na Koscioly-Wspotbudowniczych spotecznosci chrzescijanskiej,
itp. W najwlasciwszym znaczeniu Koéciotem-Osobg ‘jest ‘Jezus Chry-.
stus, Cztowiek zwigzany osobowo z Synem Bozym: ,W nim bowiem
mieszka cata Petnia: Béstwo, na sposéb ciata” (Kol 2,9). Kazdy inny byt
jest kosciolem jedynie w znaczeniu pochodnym i dalszym.

Dzisiaj pojecie osoby jest coraz bardziej — je§li mozna tak
powiedzie¢ — teologiczne. Wplyneto na to migdzy innymi zastosowanie
tego pojecia w trynitologii i chrystologii. Totez i osoba czlowieka
wyrasta na najwyzszg obecnie kategorig chrzescijanska i teologiczna.
Mowimy wiec nie tyle o ,cztowieku”, ile raczej o ,0sobie” chrzescijaii-
skiej”. Przy tym i sam Kosciol okreslamy raczej przez .osobe”, a 'wiec
najwyzsze misterium bytu Iudzkiego, niz przez ,zespolenie z Bogiem”,
Jomunie” czy .wspélnote”, co jest juz raczej atrybutem zaréwno
osoby, jak i Kosciota. Poza tym ,o0soba” nie utozsamia sie z ,,jednostkg”.
Okreslenie Boethiusa, ze osoba jest ,jednostkowg substancjg natury
rozumnej”, ma charakter zbyt indywidualistyczny i niejako ,przyrodni-
czy”. Dzisiaj osoba jest rozumiana bardziej ,duchowo”, jakkolwiek ciato
jest jej wspotelementem. Zresztg istniejg r6zne poziomy bytow osobo-
wych; osoby ludzkie lub inne istoty materialno-duchowe we wszech-
swiecie, osoby duchow oraz osoba Boga. Tylko Bog jest osobg we
wiasciwym i pelnym znaczeniu,. inne istoty ,posiadajg osobe”, s3
osobowe w znaczeniu zaleznym, pochodnym i raczej przenosnym.
Jedno okreslenie nie obejmuje jednakowo wszystkich rodzajéw os6b.
Mimo to za osobe uwazamy dzi$ taki byt we wszechéwiecie, ktory jest
rozumny, wolny i samotwoérczy; ktéry jest w najwyzszym stophiu

upodmiotowiony, transcendujac Swiat zewnegtrzny ku najglebsze]

‘ Por. J. Splett. Der Mensch ist Person. Zur christlichen Rechtfertigung des
Menschenseins. Franfurt a.M. 1978.
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immanencji w samym sobie; ktéry posiada najwyzsza jednosé, catoscio-
wos$é, niepodzielno$é, takze o niepowtarzalnych i niepozbywalnych
tre$ciach; ktory pozostaje w ustawicznym rozwoju ku finalnym stanom
pleromicznym i ktéry, wreszcie, nie izoluje sie od reszty rzeczywistosci,
lecz dazy do maksymalnej unifikacji $wiata, {acznie z tendencjg do
utozsamiania sie z bytami podobnymi sobie.

W jezyku religijnym osoba jest najwyzszg postacig samorealizacji
ludzkiej na drodze do Absolutu. Przy tym nie jest najwazniejsza
unifikacja z osoba Boza w tym znaczeniu, zeby to jednoczenie
cztowieka ze Stworcg miato czynié osobe. Osoba cziowieka jest czym$
bardziej pierwotnym niz tylko skutek unifikacji. Jest ona prapierwotna
postacig stworzenia, prapierwotng formg absolutnie darmowego daru
Boga. B6g niejako tworzy samego siebie w osobie ludzkiej i wtedy
dopiero inicjuje jej dogtebny proces unifikacji ze Soba. W tym tez sensie
osoba staje sie¢ Kosciolem, gdyz jest obrazem osoby Bozej i jest
miejscem oraz sposobem jakiego$ rodzenia sie osoby Bozej w stworze-
niu. Dopiero na bazie osoby, czyli jakby wewnatrz Kosciota, dokonuje
‘sig proces zbawczej unifikacji z Bogiem, Bez osoby cztowieka zatem nie
bytoby ani zjawiska Kos$ciota, ani tym bardziej faktow czy pr’ocesu
zbawienia.

Kosciot jako osobowosé kolektywna

Wobec niezwykle mocnego zakorzenienia zjawiska Kosciota w
osobie cztowieka rodzi sie problem, czy nie mozna, a nawet czy nie
musi sie, mowié takze o ,osobie” w znaczeniu spolecznym, o jakiej$
osobie kolektywnej. Zeby nie utozsamia¢ tych dwoch znaczen pod
wzgledem bytowym, rozréznijmy z gory osobg i osobowos¢, przy czym
pierwsza odnosimy do bytu indywidualnego, a druga do bytu spote-
czno&ci (pomijajgc ,,0sobowos$¢” odnoszong takze do bytéw jednostko-
wych). Bedziemy zatem pytali, czy spoleczno$é koscielna pod -wzgle-
dem strukturalnym, istotowym, nie tworzy réwniez zjawiska osoby, a
raczej osobowosci, a zatem czy nie posiada ona podobnej, jak osoba
indywidualna, rozumnosci i wolnosci, podmiotowosci, transcendencji
w stosunku do $wiata rzeczy, najwyzszej jednosci w sobie, rozwojo-
woséci ku stanom optymalnym oraz powszechnej tendencji jednoczace;j
wszystkie byty:-$wiata?



Czy spotecznos¢ koscielna jest podmiotowosécia rozumna, wolng i
samotwoérczq na podobienstwo osoby indywidualnej? W eklezjologii
moéwi sie juz niekiedy, ze Kosciol jest kim$, nie tylko czym$® Rzeczywis-
cie, zwracamy uwage, ze Biblia i tradycja przypisuje Kosciotowi wiele
cech calkowicie osobowych: oblubienicy, duszy, Chrystusa, Maryi,
matki, kobiety itp. Je$li nie chcemy byé pomawiani o sprzyjanie
gnostyckim metaforom i personifikacjom, to zwré6émy choéby uwage na
pierwotne, dziwne, zjawisko przypisywania spolecznosci koscielnej
osobowych cech wiary, nadziei i mitosci. Przy tym nie nalezy zapomi-
na¢, ze wiara, nadzieja i mitos¢ oddajag w pewnym stopniu misterium
chrze$cijanskiego zycia Kosciota (por. Lumen gentium 8-9).

Nowy Testament zdaje sie méwié o ,wierze Kosciota” nie tylko jako
o wspdlnej prawdzie objawionej, ale takze jako pewnej spoteczne;j
sprawnosci, czyli ze Kosciot wierzy, ma cnote wiary, jest caly jednym
podmiotem wierzacym. Pismo Swiete oddaje to jako ,wiare naszg” lub
.wiare waszg” (1 Kor 15,14.17; 1 J 5,4), czyli analogicznie do wiary
osoby indywidualnej: .jednosci wiary czlowieka doskonalego” (Ef
4,11-13). Podobnie jest mowa o ,wierze” Kosciota lokalnego (Ap 2,13;
2,19). Jest to co$ wiecej niz tylko suma aktow wiary poszczegblnych
]ednostek W ten sposéb méwi sie o jednej wierze Kosciola i o jej
rozwoju spotecznym: ,Tak wiec utwierdzaly sie Koscioty w wierze i z
dnia na dzien rosly w liczbe” (Dz 16,5).

W-"analogiczny sposéb Nowy Testament mowi takze o ,nadziei
Kosciota” jako sprawnosci i cnocie ¢a{ej spotecznosci. Chrzescijanie
jako spoteczno$é s3 .bogaci w nadzieje” (Rz 15,13). Jedna i ta sama
nadzieja jest ,rozlana w sercach naszych” (Rz 5,5). Jest ona réwniez
wszczepiona w caly $wiat jako nadzieja stworzenia” (Rz 8, 20-21).
Jest to takze wspélna ,nadzieja nasza” i ,nadzieja wasza” jako
spotecznosci chrzescijan (Rz 12,12; 15,4; 1 Kor 13,13; 2 Kor 1,7; Ga
5,5; 1 Tes 2,19; 1 P 1,21). Jest ona wsp6lna dla catosci wierzacych:
.zostaliécie wezwani do jedne) nadziei” (Ef 4,4.Por.Hbr 11,1). Ostate-
cznie Jezus Chrystus jest jej powszechnym uosobieniem (Kol 1,27).

Réwniez istnieje kolektywny podmiot mitosci. Mito§¢ sama w sobie
ma charakter uniwersalny, cho¢ bazuje w jednostce: ,mito$¢ w

& Por. H. U. von Balthasar. Wer ist der Kirche? W: Sponsa Verbi. Einsiedeln 1960
s. 148-202; H. Fries. Wande/ des Kirchenbildes und dogmengeschichtliche Entfaltung.
W: Mysterium salutis. Bd. iV/1, Einsiedeln 1972 s. 228 nn.
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stosunku do wszystkich” (1 Tes 3,12) i mito$¢ do catej spolecznosci,
gdyz ,wszyscy tworzymy jedno ciato” (1 Kor 10,17). Ale tutaj chodzi
jeszcze i o to, ze spofeczno$¢ jest r6znym od swych jednostek
podmiotem miltosci chrzescijanskiej, ktora bierze swe 2rddio z Boga (1 J
4,7), uosabia sie¢ w Chrystusie (np. Rz 8,39) i rozlana jest w Kosciele
(Rz 5,5) tak, ze ostatecznie wszys_.cy chrzescijanie majg ,te sama mito$¢
i wspdlnego ducha” (Fip 2,2). Podobnie Kosciot lokalny ,mituje”, jakby
byt jedng osobg (Ap 2,4.19).

W rezultacie kazda oznaczona konkretnie spotecznosc chrzescuan-
ska zdaje si¢ posiada¢ jaka$ szczegblng podmiotowosc, ktorg niektorzy
nazywajg personalnoscig czy osobowosma W tym duchu Kosciét jako
spoteczno$¢ wierzy, zyje nadziejg, mtiu;e Nie sg to tylko sumy lub
wypadkowe wiary, nadziei i .mitoéci jednostek. Otrzymujemy zatem
jakie§ podwdjne postacie akté‘w-wiary, nadziei i mitosci: postad
indywidualng i kolektywna (a raczej spoiecznoscnowa) Na ptaszczyznie
osoby indywidualnej s3 to czynnosci bardziej konkretne, szczegOtowe i
przygodne; na plaszczyznie osobowosci spolecznosciowej sa to akty
bardziej uniwersalne, konieczne i doskonale. Pierwsze s bardziej
uwiklane w materie i historig, drugie natomiast w wigkszym stopniu
majg charakter misteryjny i sakramentalny.

Ostatni sobor, a szczeg6lnie papieze: Pawet VI i Jan Pawetl |, zdaja
si¢ mocno podkreslaé pewng podmiotowo$¢, a nawet personalnosc,
Koécio{a'jako spotecznosci. W tym duchu méwig oni o $wiadomosci
Kosciota, samo$wiadomosci, samopoznaniu, samowiedzy, samodecy-
dowaniu, samorealizacji, rozumno$ci, wolnosci, dgzeniu itp.s. Kardynat
Karol Wojtyta nauczat, ze jest to personalno$¢ w szerszym znaczeniu:
.jakby- podmiotowos".é”7 Teologia systematyczna winna odpowiedzie¢
przede wszystkim na nastgpujgce pytania:

a) Czy Kosciot jako spolecznoé¢ posiada tylko takq podmiotowosé
kolektywng; ktora jest pewng przeno$nia, oznaczajgca rezultaty wiezi
miedzyosobowych poszczegéinych jednostek?

b) Czy jest to .personalno$é” wiasciwa, ale jakiego$ rodzaju
catkowicie odmiennego od znanej nam osoby czlowieka, a wigc tylko w
znaczeniu analogicznym?

% Por. Pawel VI. Ecclesiam suam 9 nn.; kard. K. Wojtyla. U podstaw odnowy.
Studiurn o .realizacji Vaticanum . Krakbw 1972 s. 30 nn.
7 Osoba i czyn. Krakéw 1969 s. 303.

100



c) Czy, wreszcie, nie jest to po prostu jaka$ relacja szczegdlna do
osoby Chrystusa lub Ducha Swietego?

Wydaje sig, ze odpowiedz teologiczna pdjdzie w tym. kierunku, iz
Kosciét posiada nie tylko jaka$ bezosobowg podmiotowos$¢, lecz
wyrazng personalno$éé. Przy tym nie jest to personalno$é czysto
metaforyczna, ale rzeczywista, jakkolwiek catkowicie innego rodzaju niz
osobowo$¢ jednostki. Nie bedzie to tez boska Osoba Siowa Bozego lub
Ducha Swietego, jakkolwiek Boska Osoba stanowi najwyzsza racje
bytu personalnosci spotecznej. ,.Samo bowiem Stowo Wcielone — jak
naucza Vaticanum |l — zechciato by¢ uczestnikiem ludzkiej spoteczno$-
ci” (Gaudium et spes 32). Kazda Osoba Boza, Ojca, Syna i Ducha,
stanowi dla osobowos$ci spotecznej chrzescijan co$ wigcej niz tylko
przyczyne sprawczg i cel. Jest ona bowiem pewng zasadg strukturalna,
dzieki ktorej Kosciét moze otrzymaé forme personalnosci w ogéle i
dzieki ktorej cztowiek przechodzi od poziomu indywidualnego stworze-
nia na poziom spotecznego zbawienia®

Personalny charakter egzystencji Kosciola

Jesli przyjmiemy realng réznice miedzy strukturg a egzystencja, to
mozemy moéwi¢ osobno o specjalnym charakterze spotecznej egzysten-
cji Kosciota. Wydaje sie, ze misterium KosSciola bazuje na specjalnej
egzystencji spotecznej o typie osobowym.

Przede wszystkim Kosciolt bazuje na egzystencji personalno-hi-
storycznej. Jest on w pewnym sensie ,pierworodnym wszelkiego
stworz_enliia". Jest on centrum, glowa i ostatecznym celem stworzenia
ludzko$ci i $wiata: ,Bog [...] napeinit nas wszelkim btogostawienstwem
duchowym na wyzynach niebieskich — w Chrystusie. W Nim bowiem
wybral nas przed zatozeniem S$wiata [...]. Z mito$ci przeznaczyt nas dla
siebie jako przybranych synow przez Jezusa Chrystusa [...]. Oznajmit
nam tajemnice swej woli wedtug swego postanowienia, ktére przedtem
‘w Nim powzigt dla dokonania petni czaséw” (Ef 1,3-10). Egzystencja
Kosciota jest cigglym Srodowiskiem egzystencji Chrystusa, a wigc
podpada takze pod historyczne prawa: poczatkéw, rozwoju, dgzenia do
petni oraz finalizacji. Istnienie Chrystusa jest najwyzszg racjq istnienia

X

8 Por. my§l o Scistym zwigzku sfworzenia ze zmartwychwstaniem czlowieka U
M. Filipiaka: Biblia o czlowieku. Lublin 1979 s, 253.
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Kosciota jako spotecznos$ci ludzi: ,Bo w Nim zostato wszystko
stworzone: i to, co w niebiosach, i to, co na ziemi [...]. Wszystko przez
Niego i dla Niego zostato stworzone. On jest przed wszystkim i
wszystko ma w Nim istnienie” (Kol 1,16-17). Kosciét ma wigc istnienie,
ktore moze byé zrozumiate jedynie w $wietle osoby jego Tworcy, ktory
wktada niejako tresci personalne w historie i zycie Kosciota. Egzystencja
Kosciota jest przeniknieta narodzinami, wysitkiem, rozwojem, stawa-
niem sie w czasie i przestrzeni, transcendowaniem rzeczy apersonal-
nych, ekstaza $mierci. Koéci6t takze walczy, zmaga sig, choruje, cierpi,
oczyszcza sig, upada. Tym samym potrzebuje sakramentow dla samego
siebie, nie tylko chrztu, bierzmowania i eucharystii, ale takze kaptan-
stwa, pokuty, namaszczenia w chorobie, a nawet, wtérnie, mocy
rodzenia nowych ludzi w rodzinie.

Kosciét jako spotecznosé wypetnia sig tresciami osobowymi, wéréd
ktorych naczelne miejsce zajmujg warto$ci duchowe. ,Bo krélestwo
Boze — pisat $w. Pawet — to nie sprawa tego, co sie je i pije, ale to
sprawiedliwoéé, pokoj, i radoé¢ w Duchu Swietym” (Rz 14,17). Stad
Kosciota nie wyczerpuje ptaszczyzna apersonalna: rzeczy, zdarzen, idei,
struktur, relacji, standw itp. Zasadza sie on gtéwnie na czym$, co ma
szczegbiny zwigzek z egzystencjg osobowaq, a wiec z prawdg, dobrem,
pieknem, mitoscig, wolnoscig, $wietoscig, tworczoscia, praca, spra-
wiedliwoscia, pokojem, dagzeniem do nieskonczono$ci. Nie moze tez nie
by¢ rozdarcia bytu na zycie i $mieré, prawde i falsz, dobro i zlo,
$wiadomosé i nieSwiadomosé, wolnos$¢ i alienacje.

Przed teologig robwniez staje problem, jak blizej rozumieé samo
istnienie spotecznos$ci Kosciota:

a) Czy jest ono tylko pozorne lub pochodne w stosunku do istnien
jednostek?

b) Czy jest ono stworzorie na podobienstwo istnienia jednostki
(esse ecclesiale creatum)?

c) Czy tez moze jest ono tozsame z istnieniem samego Chrystusa lub
Ducha Swietego?

Problem nie dojrzat jeszcze do odpownedzu definitywnej. Ale wydaje
sig, ze istnienie Ko$ciota spotecznego trzeba uznaé za szczegélny rodzaj
istnienia personalnego, stworzonego i w specjalny sposéb partycypujq-
cego w istnieniu osobowym Jezusa Chrystusa. Jest to istnienie
polegajace przede wszystkim na ,przepoczwarzaniu sie¢” z osobowosci
historycznej w wieczna.
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Relacje wzajemne

W eklezjologii katolickiej zachodzi dziwny paradoks: z jednej strony
chrzescijanstwo uwazane jest gtownie za éprawe spotecznosci,
Kosciota-zbiorowosci, nie za$ osoby indywidualnej, a z drugiej strony
spoteczno$¢ 1 Kosciot nie s rozumiane jako byt we witasciwym
znaczeniu, lecz tylko jako przygodny wynik relacji miedzy osobami
indywidualnymi. Paradoks ten obecnie probujemy rozwigzac¢, opierajgc
sie na personalizmie, dla ktorego bytem par excellence jest nie tyle
substancja w znaczeniu arystotelesowskim, w gruncie rzeczy ,przyrod-
nicza”, ile raczej osoba jako byt szczeg6lnego rodzaju i jako szczytowa
posta¢ bytowania. Stad problem nasz oznacza nie tyle stosunek
jednostkowych substancji do przypadioéciowe]j spolecznosci, jak w
tomizmie, ile raczej oznacza relacje osoby jednostkowej do osobowosci
spolecznej. '

Sprobujmy rozpoznaé¢ podstawowe kierunki zawikianych wspo%-
czesnych nurtow eklezjologicznych w katolicyzmie.

1. Wydaje sie, ze na kanwie teologicznego zainteresowania zjawi-
skiem osoby dokonuje sig¢ obecnie wyrazne dowartosciowywanie takze’
Kosciota-osoby. W tym duchu mozna interpretowac wiele wypowiedzi
soborowych o konsekwentnej ,personalizacji” $wiata, historii i spote-
czno$ci — w sensie indywidualnym. Ku osobie winien zwracaé sie
$wiat rzeczy: ,Ta naturalna dobro¢ rzeczy doczesnych otrzymuje jakgs
specjalng godnoéé przez ich stosunek do osoby ludzkiej, poniewaz sg
stworzone dla stuzenia jej” (Apostolicam actuositatem 7). Rowniez
spoteczno$¢ ludzka winna stuzyé osobie indywidualnej: , Uwielokrot-
niajq sie nieustannie wiezi tagczace cztowieka z innymi, a réwnoczes$nie
sama socjalizacja sprowadza nowe wiezi, nie sprzyjajac jednak zawsze
nalezytemu dojrzewaniu osobowos$ci oraz stosunkom naprawde osobo-
wym (personalizacji)” (Gaudium et spes 6). ,Osoba ludzka — wyjasnia
sie dalej — jest i powinna by¢ zasada, podmiotem i celem wszystkich
urzadzen spolecznych, poniewaz z natury swej koniecznie potrzebuje
ona zycia spotecznego [...]. Porzadek zatem spoleczny i jego rozwdj
winien by¢ nastawiony nieustannie na dobro osdb, poniewaz od. ich
porzadku winien byé uzalezniony porzadek rzeczy, a nie na odwrot”
(Gaudium et spes 25-26). ’

Podobne wypowiedzi mozna by rozumie¢ w ten sposéb, ze osoba
ludzka indywidualna jest naczelng wartoscia w chrzescijanstwie i
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dlatego winien jej stuzy¢ nawet caty Koscidt, a wigc Kosciot-osoba ma
niejako prymat przed Kos$ciolem-spotecznoécia. W kazdym razie osoba
zdaje sie byé Kosciolem we wiasciwym znaczeniu.

2. Inny nurt mozna by uwazaé za teorie swoistej rownowagi miedzy
Kosciolem-osobg a Ko$ciotem-spotecznos$cig lub za teorie zbieznosci
finalnej. Wedtug niej ptaszczyzna zycia indywidualnego i kolektywnego,
osoba i spoteczno$¢, chrzescijanin i spoteczno$¢ wierzacych pokrywajg
sie jako$ strukturalnie, jak dwa kota koncentryczne, wielkie i male.
Koscidl-osoba staje sie soba, realizuje swoje zadanie, gdy stuzy calg
swg istotg Kosciotowi-spotecznos$ci. Z kolei Ko$cibdt-spotecznosé
odgrywa swojg wiasciwg role zbawczg, gdy wszystek i caly stuzy
kazdemu Kosciolowi-osobie. Przy czym bez jednego nie byloby
drugiego. Za podstawowy czynnik tworzacy Kosciét uwaza sie po
prostu wiez z Bogiem. Wigz ta moze by¢ zapodmiotowiona bezposred-
nio bddé to w jednostce, badz:to w spoteczno$ci. Wiez osoby z osobg
miedzy ludZmi na ptaszczyznie koscielnej jest dopiero pochodna w
stosunku do wiezi z Bogiem. W kerygmacie ko$cielnym prawda ta jest z
- reguly wyrazana przez podkreslanie na réwni jednostki, jak i spote-
cznoséci: ,Chrystus — pisze Pawel VI — bedzie obecny, jego zycie okaze
swg moc i site w poszczegdé!inych duszach i w catym Ciele Mistycznym”
(Ecclesiam suam 36). Podobnie problem byl ustawiany przez kard.
K. Wojtyte: ,,Zbawienie ma charakter osobowy i komunijny zarazem, a
dokonuje sie we wspdinocie Kosciota i poprzez Kosciot”® albo:
.egzystencja ludzka jest osobowa i wspélnotowa zarazem” ", Idzie to
zresztg po linii metafory biblijnej, ze kazdy chrze$cijanin jest $wiatynig
Boza z osobna i wszyscy razem sg jedng $wigtynig niepodzielng (np. Ef
2,21).

3. .1 wreszcie coraz czesSciej zaznacza sie nurt, wedlug ktérego
naczelny prymat trzeba przyzna¢ Ko$ciotlowi-spotecznosci, co taczy sie
zarazem z podkreslaniem realnosci i wagi kolektywnej osobowosci
Koéciota. Oczywiscie, nie neguje si¢ znaczenia Kos$ciota-osoby, ale te
koscielno$é osoby widzi sie raczej w jej strukturze zwrdconej z istoty ku
spotecznosci. Wiasciwa postaé ,kosciola” nadaje jej dopiero spote-
cznoéé koscielna. Podobnie i osobowos$¢ kolektywna Kosciota posiada
pewien prymat nad chrze$cijafiska osobowoscia jednostki. Chodzi tu o

9 U podstaw odnowy s. 55.
0 Tamze s. 100.
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co$ wiecej niz tylko o obowigzek jednostek kierowania sie dobrem
wspolnym Koséciota. Dobro to bowiem nie jest prosta wypadkowa dobr
indywidualnych, lecz posiada jaka$ nadrzedng forme. Trzeba chyba
powiedzieé, ze istniejg pewne warto$ci personalne, ktére sg najwyzszej
rangi bez wzgledu na to, czy dotycza jednostki czy tez spotecznosci.
One przede wszystkim winny byé zachowane. Niezmiernie jednak
trudno jest ustalic wilasciwy katalog tych wartosci, a zwlaszcza ich
hierarchie. W kazdym razie, gdy méwimy o wartosci personalnej, to nie
mozemy mie¢ na mys$li wylacznie jednostki ludzkiej, bowiem istniejg
takze wartosci personalne i zarazem spoteczne, albo raczej: spoleczno-
personalne. | ten rodzaj wartosci podkres$la dzi§ chrzescijanstwo w
sposéb szczegodlny. Kosciét stuzy nie tylko osobie, jak to sie zwyklo
mowié, ale przede wszystkim stuzy spotecznosci oséb, czyli catej
ludzkosci. Soborowy postulat ,skierowywania wszystkich rzeczy ku
cztowiekowi, stanowigcemu ich os$rodek i szczyt” (Gaudium et spes
12), oznacza stuzenie najpierw catej ludzkosci, spotecznos$ci ludzkiej,
osobowos$ci spotecziej, a dopiero przez ten pryzmat — osobie
indywidualnej. Podobnie tez stuzenie Chrystusowi spotecznemu jest
pierwsze, nawet przed stuzeniem Jezusowi z Nazaretu jako jednostce,
jakkolwiek nie sg to w gruncie rzeczy struktury oddzielone. Kosciét w
ujeciu personalistycznym staje sie¢ w ten sposéb najwyzszg chrzescijan-
ska naukg i praktyka spoteczna.

Na skutek podkre$lania w Ko$ciele elementu personalnego, zwia-
szcza kolektywnego, nastepuje wyrazna zmiana w perspektywie
eklezjologicznej. Przede wszystkim Koéciét chrze$cijanski okazuje sig
nie tylko rzecza, rzeczywisto$cig apersonalna, ale takze pewng podmio-
towoscig, a nawet osobowos$cia, ktéra jest czynnikiem wiodacym, na
podobienistwo duszy spotecznej. Kosciél wiec posiada strukture i
egzystencje najwyzszg ws$rod stworzeh. Wszystkie dary zbawcze
sakramenty, objawienie, zycie i zadania odnoszg sie przede wszystkim
do osobowej sfery cztowieka i spolecznosci. Sama taska uéwigcajaca,
ktora powinna zreszta byé raczej nazywana taska zbawienia, okazuje sie
w nowej postaci, a mianowicie jako cecha osobowa w relacji do Osoby
Ducha Swietego i odnosi sig¢ nie tylko do Kosciota-osoby lecz takze do
Kosciota-spotecznoséci. Przypomina ona stworzong egzystencje Koscio-
la. Poza tym w Kosciele jako rzeczywistosci przede wszystkim osobowej
widniejag nowe perspektywy dla spolecznych aktow wiary, nadziei i
mitosci, a w konsekwencji dla calej chrzescijafiskiej rzeczywistosci
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praktycznej. Ko$ci6t taki jest potezna, zbawczy istoty, ktbéra dziala,.
sprawia i tworiy, i ktorg sie ,czyni”. Teorie o Ko$ciele tatwiej przektada
si¢ na praxis koScielng, jak w tym przykiadzie, ze ,wiara dziata przez
mito$¢” (Ga 5,6). Zdolno$¢ dzialania chrzes$cijanskiego obejmuje calg
spoteczno$é¢ Kosciota, ma niejako promien dziatania ogdlnochrzescijan-
ski i uniwersalny. Kazde zdarzenie, kazdy znak religijny, kazda sytuacja
wierzgcego posiada mozno$é odniesienia do catosci Ko$ciota, nawet do
jego przesziosci i przysztosci, poczatkdbw i eschatologii. Kosciét-spo-
teczno$¢ jest czasem i miejscem rodzenia sie takze czynéw wiecznych, a
wiec Wiecznym Mesjaszem, Niebieskg Jerozolimg. Mimo to trzeba
pamietaé, ze wszelka dziataino$¢ kosSciototwoércza i koscielna jest
najbardziej ,intensywnie” osobowa, a wigc najmniej anonimowa, w
osobie indywidualnej chrzescijanina.



