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The Old Testament canon: terminology,
history of research, and its current status

Kanon Starego Testamentu. Terminologia, historia badan
i ich aktualny stan
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Palestinian canon, Alexandrian canon, Septuagint, LXX, Herbert Edward
Ryle, maximalists, minimalists, Roger T. Beckwith, Lee Martin McDonald
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bert Edward Ryle, maksymali$ci, minimali$ci, Roger T. Beckwith, Lee Martin
McDonald

Abstract

This article presents the state of research on the process of the formation
of the Old Testament canon, including both its history and its current
status. For the sake of clarity, it begins with a presentation of the nuances
of the terminology, given the ambiguities inherent in it, resulting on the one
hand from the complexity of the subject itself, and the other from differences
of opinion among scholars. This is followed by a summary of the history
of research, with a particular focus on the rise, theses, and demise of the stan-
dard theory formulated by Herbert Edward Ryle in 1892. The final section
describes the status of contemporary research, especially the views of the two
main groups of scholars, i.e., the minimalists and the maximalists. Given
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406 Konrad Buzata

the continued popularity of classical theory in Polish academic discourse,
the author hopes to contribute to a growing awareness of 21st-century
accounts of the history of the formation of the biblical canon.

Streszczenie

Artykul stanowi prezentacje stanu badan nad procesem ksztaltowania sie
kanonu Starego Testamentu, wlaczajac w to zaréwno ich historie, jak i ich
aktualny stan. Dla zachowania klarownosci wywdd rozpoczyna sie od przed-
stawienia niuansow terminologii, zwazywszy na wlasciwe dla niej niejedno-
znaczno$ci, wynikajace z jednej strony ze skomplikowania samego tematu,
z drugiej strony z réznic pogladéw w gronie badaczy. W dalszej kolejnosci
nastepuje podsumowanie historii badan, ze szczegdlnym uwzglednieniem
powstania, tez i upadku standardowej teorii, sformulowanej przez Herberta
Edwarda Ryle’a w 1892 r. Z kolei ostatnig cze$¢ stanowi opis wspotczesnego
stanu badan, a zwlaszcza pogladéw dwoch gléwnych stronnictw uczonych
- minimalistéw oraz maksymalistow. Bioragc pod uwage ciagla popular-
no$¢ klasycznej teorii w polskim dyskursie naukowym, autor ma nadzieje
na przyczynienie si¢ do wzrostu $wiadomosci w sprawie XXI-wiecznych
uje¢ dziejow formowania sie kanonu biblijnego.

1. Introduction

At first glance, it might seem that the purely historical research area
that the development of the Old Testament canon is should not cause
much controversy. However, over time one may find that in attempting
to make a seemingly innocent thesis about the process of its formation
or even to simply describe it in an apparently neutral manner, it is easy
to unwittingly initiate a conflict of an academic, religious, or confessional
nature, making it, in fact, one of the riskiest topics within historical
research to attempt.

With this in mind, before we move on to the proper part of the
article, in which we will present a variety of perspectives on the defi-
nitions of terms related to the subject, by way of introduction we will
try, anticipating potential objections, to explain the reasons behind
our preference for some linguistic solutions. It seems clear that when
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Jews refer to their Scriptures, they do not refer to it in religious practice
as the ‘Old Testament, since that has distinctly Christian connotations
(Chapman 2016, 36). In our study, however, we have chosen to treat
synonymously such names as ‘Old Testament, ‘Old Covenant, ‘Vetus
Testamentum, Jewish Bible, ‘Hebrew Bible, and ‘Tanakh’ This, inciden-
tally, is standard practice in scholarly publications on the canon, as best
evidenced by the titles of books and articles that can be found in the
bibliography. Moreover, the biblical canon is a two-faceted problem for
it has both a historical and a theological aspect. Although in our article
we wish to deal only with recounting the history of the study of the
canon, one should be aware that it is impossible to conduct such a study
without making certain worldview assumptions. Reducing the canon
of the Bible exclusively to a phenomenon determined by the religious
community has been called by John Webster the “naturalization of the
canon” (Webster 2003, 101). Meanwhile, traditionally, Jews and Chris-
tians attributed not only a natural but also a supernatural origin to their
Scriptures, perceiving them as the testimony of God’s revelation to men.
From this perspective, while it is appropriate to speak of the ‘formation
of the canon, it is possible to view the same process as a process of the
‘recognition of the canon’ by God’s people. Therefore, in our article, we
will use these and similar terms interchangeably, since adopting meth-
odological naturalism to describe a phenomenon that, by definition,
should not be reduced to the natural realm would inevitably constitute
a reductionist abuse.

It should be added that the purpose of this study is not only to ex-
plicate a set of key terms relevant to the issue but also to describe the
previous efforts of scholars exploring the history of the biblical canon,
along with a presentation of the contemporary state of the discussion.

2. Explanation of terminology

In 1979, Brevard S. Childs noted that scholars disagreed with one an-
other about the canon mainly due to the lack of consensus on the proper
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terminology, and his observation remains valid even today (Childs 1979,
51). For this reason, it is necessary to lay out the possible meanings of the
terms used in the scholarship, especially since it is the difference in the
definitions adopted that is the crux of the dispute between minimalists
and maximalists, that is, the two contemporary groups of scholars who
maintain contradictory positions regarding the time of stabilization
of the Old Testament canon.
2.1. ‘Canor’

The term ‘canon’ is not only fundamental and central to the content
of our article, but also the most difficult to define. Etymologically, the
Polish noun ‘kanon’ penetrated our language via Latin and is a translit-
eration of the Greek kavdv, derived from the word kavn, which means
reed (Bruce 1988, 17; Metzger 1989, 289). In turn, kavn can be a noun
borrowed from Semitic languages and its Hebrew equivalent is mp,
i.e., both reed and measuring rod (Beyer 1965, 596). While in Semitic
languages, the term came to be associated with a measuring unit, in the
Greek of Homer’s time, it referred to a simple rod with no connotation
of measure (Sanecki 2008, 21). Later Greek writing, however, shows an
evolution from the literal to a more metaphorical meaning of the term
so that it began to be applied to a standard, norm, or criterion in the
context of various areas of life, including art or morality (Sanecki 2008,
22; Metzger 1989, 289-290).

In the New Testament, the word occurs only with Paul of Tarsus
and only in the sense of a proper pattern of conduct (Gal. 6:16) or
the geographical scope of his apostolic mission assigned to him by
God (2 Cor. 10:13.15-16) (McDonald 2017, 79). In the early Church
Fathers from the time of an epistle attributed to Clement of Rome,
the term is documented to refer to the Christian regula fidei, i.e., the
‘rule of faith? (Metzger 1989, 290) It was not until the second half of
the 4th century A.D. that the word ‘canon’ began to be used to refer to
an officially recognized inventory or list of books that can be publicly
read in the Church and are inspired by God. After 350, Athanasius of
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Alexandria distinguished between canonical and non-canonical books,
while around 380, Amphilochus of Iconium was already writing about
the canon as a collection of inspired Scriptures (Metzger 1989, 292).
2.1.1. Exclusive definition

Since the noun ‘canon’ began to be used in this way only in the 4™
century A.D. and only in Christian circles, some scholars, such as John J.
Collins, believe that using it to describe the Scriptures of Judaism in the
Second Temple period is an anachronism (Collins 2010, 460). John Bar-
ton argues that the term should not be used until we can speak of a closed
list of books of Scripture, and he is not alone in his belief (Barton 2007,
44). The definition of the canon as a fixed, definitive, and closed list
of books was developed by Albert C. Sundberg, and popularized by other
scholars, notably Lee Martin McDonald (Kruger 2013, 29-30). Michael
J. Kruger called it, after Stephen B. Chapman, an ‘exclusive definition.
Here and for subsequent definitions we use the nomenclature adopted
by Kruger, as we find it very accurate (Kruger 2013, 29). A characteristic
of Sundberg’s definition is the distinction between ‘Scripture’ and ‘canon’
A ‘Scripture’ is “a document that functions authoritatively in a religious
community, and a ‘canon’ is “a fixed standard or collection of Scriptures
that defines the faith and identity of a particular religious community.”
(McDonald 2007, 54) Once we accept this distinction, we cannot use
the concept of an ‘open canon, that is, a canon to which new books can
still be added or from which some books can still be removed. A com-
munity that remains open to accepting new books into the collection
of authoritative documents or to subtracting some books from such
a collection does not have a ‘canon, it only has some ‘Scriptures’ The
consequence of adopting an exclusive definition is that a ‘closed canon’
and therefore, the only canon that meets this definition, can be spoken
of relatively late (Chapman 2001, 107). It should also be mentioned that
the definition of the canon as a fixed, definitive, and closed list of books
is the most popular among modern specialists and is most readily ac-
cepted by minimalists (Kruger 2013, 30-31).
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2.1.2. Functional definition

Childs, whom we have already mentioned, is considered the defender
of the competitive perspective, but Adolf Harnack and Theodor Zahn are
pointed to as its precursors (Kruger 2013, 35-36). Kruger referred to it
as a ‘functional definition. (Kruger 2013, 34-35) According to Childs,
the distinction between ‘Scripture’ and ‘canon’ is redundant and highly
problematic, because we are already dealing with a canon when in its
practice a community recognizes a particular book as authoritative
Scripture (Childs 1979, 58-59). The term ‘canon’ can thus be used to
describe the entire ‘canonical process, in which the establishment of
the final list of books demanded by the proponents of the exclusive
definition is only the culminating point. When we take this view, we can
consider terms like an ‘open canon’ and a ‘closed canon’ as appropriate
to describe the successive stages in the process of forming a stable set
of books. To paraphrase the words of James A. Sanders, the canon in
the functional sense precedes the canon in the formal sense (Sanders
1992, 843). Gerald T. Sheppard made a distinction between the two
concepts, to which he assigned the designations ‘canon 1’ and ‘canon 2’
and he may have done so under the influence of Sanders’ thought (Mc-
Donald 2007, 55). The term ‘canon 1’ refers to any belief authoritative
to a community, transmitted orally or in writing, which is considered
by its members to be God’s voice (McDonald 2007, 55). ‘Canon 2’ refers
to the idea of perpetuating and standardizing authority so that a belief
becomes a norm that can no longer be changed (McDonald 2007, 55-
56). Importantly, according to Sheppard, both categories can include
not only written documents but also traditions or even individuals who
enjoy religious authority, although in the context of the biblical canon,
his categories should of course be referred to the Old Testament books.
Andrew E. Steinmann’s proposal, which defines the ‘canon’ as “a collec-
tion of authoritative and divinely inspired books accepted as such by an
overwhelming majority in a religious community;” refers to the func-
tional understanding of the canon (Steinmann 1993, 18). A corollary
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of accepting the functional definition is that it is possible to date the
closure of the canon earlier than in the case of the exclusive definition,
hence maximalists in particular are the ones who are sympathetic to it
(Chapman 2001, 107).

2.1.3. Other definitions

Since we have discussed the two dominant definitions of the ‘canon’
in the community of biblical scholars, we think it will also be useful to
mention the less popular, though, in our opinion, illuminating defini-
tions which shed light on certain aspects of the problem.

Kruger, whose nomenclature we have used so far, proposes to add
to the two main definitions used by scholars an ‘ontological definition,
emphasizing that from the theological point of view, the ‘canon’ consists
of the authoritative books that God gave to his people (Kruger 2013,
40). From God’s perspective, books do not become authoritative and
canonical, but they are authoritative and canonical from the moment
they are created, by the virtue of their origin. Recognizing the ontological
definition, we can speak not only of the canon but of the closed canon
just after the last book of the Tanakh was written down. Note, however,
that Kruger does not see the ontological definition as contradictory to
the exclusive and functional definitions but as cocreating with them
a full picture of the canon as a multidimensional phenomenon (Kruger
2013, 42-46).

The scholarly contributions of Sid Z. Leiman are also worth mention-
ing in this context. Based on a study of rabbinic literature, he divided
the canonical Jewish books into two groups, inspired and uninspired
(Leiman 1991, 14-15). In the first, he included all the books of the He-
brew Bible, while in the second he included works authoritative for
Jews, e.g., Mishnah (Leiman 1991, 14-15). His opinion was challenged
by David Kraemer, and serious objections to it were made by Andrew
E. Steinmann and Timothy H. Lim (Kraemer 1991, 616; Steinmann
1993, 16; Lim 2013, 5-6). Although Leiman’s thesis has been criticized,
it allows one to see the complexity of the problem and avoid schematic
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thinking, manifested by making the line of demarcation exclusively
between canonical and non-canonical books, while the religious com-
munity’s perception of a given document as inspired or uninspired by
God is another important variable.

Characterizing all the definitions of the ‘canon’ given by biblical
scholars, let alone pointing out their advantages and disadvantages,
certainly deserves a more ambitious study, for which, however, there is
no room within the scope of the article, given its summarizing character.

2.2. ‘Protocanonical books’ and ‘deuterocanonical books’

In addition to the term ‘canon, there remain other related concepts
that are also important. ‘Protocanonical books’ are the books found
in today’s Tanakh, which are considered canonical by the followers of
Judaism and all major Christian denominations (Tyloch 1994, 268). In
the case of Jews, there are 24 books, while in the case of Christians, there
are 39 books. The difference in the number of books is not material,
but purely formal and is due to the different traditions of combining or
dividing the books.

Protocanonical books are contrasted with ‘deuterocanonical books,’
that is, in the broadest sense, books found in the Greek Septuagint and
Latin Vulgate, but not in the Hebrew Bible, seen as canonical by some
Christian Churches (Harrison 2009, 230; Kaiser 2004, 1). The Greek
numeral 8etepog means ‘second,” hence the name ‘deuterocanonical
books’ communicates that the books in question here were considered
canonical as second, chronologically speaking (Homerski 2008, 74-75;
Kodell 2003, 63). The author of the distinction between protocanon-
ical and deuterocanonical books is considered to be Sixtus of Siena,
a 16™M-century convert from Judaism to Roman Catholicism (Tyloch
1994, 268). Jews and Protestants confine themselves to the protoca-
nonical books and do not recognize the deuterocanonical books as part
of their Scriptures, while Roman Catholics and Eastern Orthodox dis-
agree on how many of them belong in the canon. The Roman Catholic
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Bibles include the Book of Tobit, the Book of Judith, 1 Maccabees,
2 Maccabees, the Book of Wisdom, the Wisdom of Sirach, also known
as the Ecclesiasticus, and the Book of Baruch along with the Epis-
tle of Jeremiah (VanderKam 2006, 71). The Roman Catholic Church
also accepts deuterocanonical additions to some of the protocanonical
books, including additional Greek passages in the Book of Esther and
the Book of Daniel (VanderKam 2006, 71). Greek and Russian Ortho-
dox Christians recognize as deuterocanonical all of the above, as well
as 3 Maccabees, 1 Esdras, the Prayer of Manasseh, and Psalm 151,
although other Orthodox Churches acknowledge more or fewer books
(Chapman 2001, 98-99).

2.3. ‘Apocrypha’ and ‘pseudepigrapha’

In the 16™ century, the Roman Catholic deuterocanonical books
were called ‘apocrypha’ by Protestants. One of the first Reformation
proponents to use the term for them was Andreas Karlstadt, who did
so in his 1520 work De Canonicis Scripturis Libellus (deSilva 2002,
38; Fohrer 1978, 481). It should be remembered that this use of the
term ‘apocrypha’ was not unique to Protestants at the time. A contem-
porary of Karlstad, Cardinal Thomas Cajetan, or rather Tommaso de
Vio, known as an Italian Thomist and an opponent of Martin Luther,
in a commentary on the canonical books of the Bible dedicated to the
Pope also called the deuterocanonical books ‘apocrypha.” (Webster
2001, 368-369) In doing so, Cajetan invoked the authority of Jerome
of Stridon, from whom comes the tradition of using the term ‘apocrypha’
to describe deuterocanonical books when the user considers them to be
non-canonical books that do not constitute the proper part of the Old
Covenant (Davies 1986, 163). Etymologically, the word ‘apocrypha’
derives from the Greek adjective amokpudog, i.e., ‘hidden’ or ‘secret.’
(Harrison 1979, 1184-1185) In early Christian literature, all non-ca-
nonical writings, often containing heretical and esoteric teaching, were
considered apocrypha (Davies 1986, 162). However, when studying the
Old Testament canon, the definition of the word ‘apocrypha’ does not
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necessarily coincide with the most common one but rather describes
a limited set of books. It should be noted that today it is mainly Prot-
estant scholars who are inclined to call the deuterocanonical books
‘apocrypha.’ (Boadt 1984, 18; Tyloch 1994, 268) Unfortunately, we
must agree with Bruce M. Metzger that the matter of the scope of the
collection of apocryphal books is confusing, to say the least (Metzger
1957, 6). According to another, somewhat broader definition, this col-
lection includes not only Roman Catholic or even Eastern Orthodox
deuterocanonical books, but also books that we find in the LXX and
the Vulgate, but not in the Jewish Bible, regardless of the Churches’
opinions about their canonical or non-canonical status, such as the Odes
and the Psalms of Solomon (VanderKam 2006, 71-72). In our study, we
adopt a narrower definition, hence we use the terms ‘apocrypha’ and
‘deuterocanonical books’ interchangeably.

Terminological difficulties pile up when one realizes that different
groups of scholars use the words ‘apocrypha’ and ‘pseudepigrapha’ differ-
ently. Usually, a ‘pseudepigraph’ is considered to be an inauthentic work
whose authorship is attributed to a person, while this person is not its
real author, in short, a literary work signed with a false name (Vander-
Kam 2006, 72). With such a definition, in the context of the problem we
are exploring, Roman Catholic biblical scholars agree, while Protestant
biblical scholars understand by ‘pseudepigrapha’ Jewish writings from
the Second Temple period, which belong neither to the canon nor to
the apocrypha (Gasque 2009, 1084). With this understanding, the clas-
sification of a given work in the collection of pseudepigrapha is not
necessarily related to the question of authorship (Fohrer 1978, 481-482).
While the popular definition of ‘apocrypha’ among Protestant scholars
is already familiar to us, Roman Catholic scholars mean by ‘apocrypha’
what Protestants understand to be ‘pseudepigrapha, that is, the non-ca-
nonical writings of Judaism from the Second Temple period (Metzger
1957, 6). It is difficult to exhaustively enumerate which works must be
classified as Protestant pseudepigrapha or Roman Catholic apocrypha,
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since the collection remains essentially open (Gasque 2009, 1084). James
C. VanderKam noted that it is generally thought that the demonstrative
content of this collection was defined by a selection of sources compiled
and published by Robert H. Charles in 1913 entitled The Apocrypha
and Pseudepigrapha of the Old Testament in English (Charles, 1913).
The first volume contains works that the editor considered apocrypha,
and the second volume contains those he considered pseudepigrapha.
Later, in the years 1983 and 1985, James H. Charlesworth published
a broader collection of writings, entitled The Old Testament Pseudepi-
grapha (Charlesworth 1983, 1985). Charles and Charlesworth collected
such works as the Book of Jubilees, the Letter of Aristeas, 1 Henoch, the
Assumption of Moses, and 2 Baruch, also known as the Apocalypse of Ba-
ruch (VanderKam 2006, 73-74). For Polish translations of many texts
that make up the collection of pseudepigrapha or apocrypha, consult
Apokryfy Starego Testamentu, edited by Ryszard Rubinkiewicz: The title
itself communicates that the scholar has adopted the Roman Catholic
nomenclature (Rubinkiewicz 2016).

3. Outline of research history

The problem of the formation of the canon of the Hebrew Bible has
intrigued biblical scholars for a long time. The emergence of hypotheses
put forward by researchers at the dawn of modernity can be considered
the beginning of research on this issue. Any opinion on the subject is
necessarily constructed based on residual evidence, spread over many
centuries of antiquity, hence the theories of academics often contra-
dicted one another, and those that did enjoy a temporary consensus
were sometimes reconstructed or even finally abandoned as a result of
criticism. Our intention is not to submit the entire history of research,
but merely a sketch, considering the most well-known and influential
theories. For a more thorough description, we encourage you to consult
Chapman’s works (Chapman 2000, 1-70; Chapman 2013, 651-687).



416 Konrad Buzata

3.1. State of research up to the 19" century

Already in antiquity, there was a belief among Jews and Christians
that after the Israelites returned from captivity, the scribe Ezra rewrote
the 24 books of the Old Testament, as these had been destroyed by the
Babylonian invasion (Childs 1979, 51; Gallagher, Meade 2017, 13). Such
a scenario is encountered in a pseudepigraph dated to around 90-100
B.C., known as the 4 Ezra (Brown, Collins 2018, 1599; McDonald 2017,
352).1In 1538, in his work Massoreth ha Massoreth, Jewish scholar Elijah
Levita, attributed the establishment of the canon precisely to Ezra and
the Great Synagogue, who were to group the aforementioned 24 books
and divide them into three sections: The Torah, the Neviim, and the
Ketuvim, i.e. the ‘Law; the ‘Prophets, and the “Writings’ (Brown, Collins
2018, 1599; Childs 1979, 51).

However, this traditional view, accepted until the 19" century, was
called into question when biblical scholars discovered that some of the
books of the Tanakh were written after the time of Ezra, so that the
complete canon could not have been closed as early as the 5™ or 4"
century B.C. (Chapman 2013, 657) Moreover, the existence of the Great
Synagogue itself as an institution, let alone its role in recognizing the
canon, also began to be questioned, further shaking this original model
(Brown, Collins 2018, 1599).

3.2. Herbert Edward Ryle’s classical theory

In the 19" century, a new concept began to emerge based on Julius
Wellhausen’s research into the history and literature of ancient Israel and
as a result of the work of scholars such as Heinrich Graetz and Frants
Buhl (Childs 1979, 52; Hancock 2001, 93).

In its most recognizable form, it was formulated by Herbert Edward
Ryle in his book The Canon of the Old Testament: An Essay on the Grad-
ual Growth and Formation of the Hebrew Canon of Scripture, published
in 1892 (Steinmann 1993, 19-20). The theory was also solidified by
numerous introductions, articles, and textbooks that led to its popu-
larization (Chapman 2000, 6; Childs 1979, 52). Before the end of the
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century, the theory, which we can describe as the ‘classical’ or ‘standard
theory’ of the formation of the canon of the Jewish Bible, was practically
unanimously accepted by academics (Steinmann 1993, 19; Gallagher,
Meade 2017, 13). What was its main thesis? It was succinctly described
by Steinmann:
This theory held that the OT canon formed in three stages corresponding
to the three divisions of the canon found in Jewish Bibles. The Torah was
the original section of the canon, and it was recognized by 400 BC. The
Prophets were accepted by 200 BC. The Writings rounded out the canon
and were officially recognized no later than AD 90 by a rabbinic council

held at Jamnia. This council was responsible not only for adopting the
Writings but also for closing the canon (Steinmann 1993, 19).

Why did scholars point to precisely these specific dates of Jewish accep-
tance of the canonicity of particular sections? Well, the standard theory
was that the Torah must have become part of the canon during the time
of Ezra, before the Jewish-Samaritan schism, which was then dated to
the 5" century B.C,, since it was widely known that only the Pentateuch
was considered canonical by the Samaritans (Chapman 2001, 101-102).
According to this concept, the apocryphal Wisdom of Sirach, through
its numerous references to the figures of the prophets (Sir. 44-49) and
its mention of the Twelve Minor Prophets as one collection (Sir. 49:10),
seemed to imply that the canon of the Neviim was recognized before
the author wrote down the book, i.e. before the end of the 3™ century
B.C. (Chapman 2000, 4; Chapman 2001, 102) The last section, i.e. the
Ketuvim, was discerned at the end of the 1% century A.D., and its closure,
and consequently the closure of the canon of the Hebrew Bible, based on
a passage from the Mishnah Yadayim 3.5, was attributed to a gathering
of rabbis in the town of Jamnia or Jabneh, where the halachic school
was located (Chapman 2000, 4; Barton 2007, 23-24).

The theory was meant to describe the stabilization of the canon
primarily among Jews living in Palestine, since based on an earlier
18™-century theory it was assumed that there were two Jewish canons
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in the 1* century A.D.: the narrower Palestinian one and the broader Al-
exandrian one (Steinmann 1993, 20). It should be mentioned, however,
that Ryle disagreed with the existence of two canons and considered the
model he propagated as describing the formation process of the Jewish
canon as such (Chapman 2013, 685).
3.3. Collapse of the standard model

The consensus of scholars described above began to waver in the
second half of the 20™ century when particular segments of the theory
began to be questioned.

3.3.1. The three-stage development of the canon

The foundation of the classical theory was the belief that the tradi-
tional sections of the Jewish canon were accepted by Jews chronologically
so that the following sections corresponded to successive stages of the
canonical process: First, the ‘Law; then, the ‘Prophets, and finally, the
‘Writings.

Meanwhile, there were no sufficient reasons to make such an assump-
tion, and newly discovered facts seemed to contradict such a scheme.
Although documents from the 2™ century B.C. had already been cited
to confirm the early existence of the triple division of the canon, schol-
ars judged that these were not clear enough as a testimony (Steinmann
1993, 22). Although the ‘Law’ seemed to be the least controversial sec-
tion of the Tanakh, it was concluded that the schism between Jews and
Samaritans was a gradual process rather than a one-time event and
that the final separation of these groups may have occurred later than
formerly expected, hence the schism cannot be a tool to determine the
date of canonicity of the Pentateuch (Childs 1979, 53; Lim 2013, 20).
The ‘Prophets’ were rejected by the Samaritans not as a result of the his-
torical coincidence of their non-participation in a particular stage of
the canonical process, but because of their deliberate rejection of books
outside the Torah (Chapman 2001, 103). Hypothetically, this opened the
way for scholars to consider whether it was accepted as part of the canon
later, but the terminus ante quem here was marked by the translation
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of the Pentateuch into Greek, as mentioned in the pseudepigraph the
Letter of Aristeas (Gallagher, Meade 2017, 16). Moreover, it seemed that
during the Second Temple period, the section of the Neviim sometimes
included both the 8 books usually included in it, as well as at least some
books attributed to the Ketuvim (Gallagher, Meade 2017, 15). At that
time, the most common expression summarizing the entire Hebrew
Bible was ‘the Law and Prophets, even though many books, if notall 11
books, of the collection of the “Writings, were considered authoritative.
For this reason, it can be argued that for a long time, the ‘Prophets’ sec-
tion was regarded as a category that included all the canonical books
that were not the ‘Law’ (Gallagher, Meade 2017, 15). Since the location
of a given book in the second or third section was not a settled matter,
it can be thought that the sections of the ‘Prophets’ and the “Writings’
were not considered to be closed consecutively, but in parallel, while
the double older division and the triple younger division coexisted
(Gallagher, Meade 2017, 15-16). Moreover, supporters of the classical
theory thought that the books that were included in the collection of
‘Writings’ must have been written after 200 B.C. and were therefore not
classified in the already closed the ‘Prophets’ section. The reality turned
out to be more complicated, for while most biblical scholars consider
the Book of Daniel to have been written in the 2* century B.C., many
books of the ‘Writings’ are now dated to an earlier period (Steinmann
1993, 23). Daniel himself has not infrequently been called a ‘prophet’
(Hancock 2001, 90) The chronological order of the standard theory,
which depends entirely on the three-part division of the Tanakh, has
thus been rendered baseless.

Justified skepticism about the three-stage nature of the process of
recognizing the Old Testament canon cannot be attributed to just one
scholar but grew out of the cumulative observations made by many,
partly thanks to landmark discoveries such as the finding of the Dead
Sea scrolls.
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3.3.2. Council of Jamnia theory

The so-called ‘council of Jamnia’ came to be regarded by some schol-
ars as a crucial event, allegedly taking place around 90 A.D., which was
thought to have led to the identification of the books of the Ketuvim
and, consequently, to the stabilization of the canon. With regard to the
genesis of this scholarly construct, Heinrich Graetz, who has been men-
tioned earlier, has often been identified as its principal originator. This,
however, raises the question of whether Graetz may have drawn on the
theses of Baruch Spinoza, the seventeenth-century philosopher (Aune
1991, 492-493).

It seems that the first to question the thesis of the dominant role of
the council of Jamnia for the discernment of the canon was William M.
Christie (Christie 1925). More famous, however, was Jack P. Lewis’ 1964
article “What Do We Mean by Jabneh?” in which the author demon-
strated the falsity of the thesis (Lewis 1964). Since the publication of
his work, scholars have gradually begun to notice the groundlessness
of the Jamnia theory. The most obvious argument for its rejection was
that there was simply no solid evidence to support it. The only text that
could be cited in its defense is a passage from Mishnah Yadayim 3.5
(Chapman 2001, 106). The problem is that this passage, read ad verbum,
is merely a record of the rabbis’ discussion of the Ecclesiastes and Song
of Songs, specifically whether they ‘make hands unclean. The phrase
is sometimes understood differently, such that it is sometimes denied
whether it actually refers to canonicity (Broyde 1995, 69). Even if we
conclude that it does, the passage from the Mishnah does not mention
the canonicity of the “Writings, let alone the canonicity of the entire
Tanakh (Leiman 1991, 123). This theory was also challenged by the fact
that the rabbis in Jamnia did not in any way influence the shape of the
canon they found by adding new books to it or removing any of them,
the value of the Ecclesiastes and the Song of Songs mentioned earlier
was confirmed in Jamnia based on ancient tradition (Bruce 1988, 34;
Brown, Collins 2018, 1599). In addition, speaking of a ‘council’ at Jamnia
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is a misconception, since it was rather the custom of Christians to gather
at councils to proclaim dogmas regarding faith and morals (Hancock
2001, 93; Lim 2013, 22). The meeting of rabbis in Jamnia was held as
part of a school that was founded by Johanan ben Zakkai before the fall
of Jerusalem (Leiman 1991, 121). It was therefore a kind of academic
debate, not a council of leaders of the people who wished to conclusively
declare the binding canon of the Bible for all the Jews.

It remains for us to quote the opinion of David E. Aune, represent-
ative of most, if not all, modern scholars:

There is now widespread agreement that the notion of a “Council

of Javneh” at which the third division of the Hebrew canon of scrip-

tures was closed is a distortion of the evidence found in rabbinic sources
(Aune 1991, 491).

The falsification of the view of the gathering of rabbis in Jamnia as
a guarantee of the existence of a closed section of the ‘Writings’ in the
second half of the 1* century A.D. made academics feel free to date the
stabilization of the Tanakh canon much earlier or much later.
3.3.3. Two-canon theory

We have already mentioned a concept that we can colloquially call
the ‘two-canon theory’ or the ‘theory of two canons. It postulated the
existence among Jews of a Palestinian canon, which is reflected by the
Hebrew Masoretic text, and an Alexandrian canon, of which the col-
lection of books of the Greek Septuagint is a tangible witness. Gary G.
Michuta takes a lengthier yet clear look at the main elements of the
theory:

There existed two different canons of Scripture in the first century. One

canon was held by the Hebrew-speaking Jews in Palestine. These Jews

were very conservative and only accepted books written in Hebrew. This

“Palestinian canon” consisted of the same books that are found in the

Protestant Old Testament. The Jews in Alexandria, however, had a dif-

ferent canon of Scripture. The Greek-speaking Jews of Alexandria were
not as conservative as those in Palestine and were willing to accept books
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that were written in Greek. Their “Alexandrian canon” was larger than
the canon of Palestine because they accepted the Hebrew protocanonical
books as well as the Deuterocanon (Michuta 2017, 17).

According to this theory, when the Church appeared on the scene of
history, Christianity was to adopt the Alexandrian canon, and Rab-
binic Judaism was to confine itself to the Palestinian canon. The time
of the theory’s inception is most likely the first half of the 18" century,
and Francis Lee is considered its creator (Beckwith 1985, 3; Chapman
2001, 105).

The theory was rejected by scholars following the 1964 publication
of Sundberg’s work The Old Testament of the Early Church (Sundberg
1964). The author argued that since the earliest LXX manuscripts we
have date only from the 4™ and 5% centuries A.D., and come from an
ecclesiastical environment, they can tell us little about the pre-Christian
Jewish canon (Steinmann 1993, 24). Moreover, these manuscripts, Co-
dex Sinaiticus (8), Codex Vaticanus (B), and Codex Alexandrinus (A),
differ in terms of the books, so that it is difficult to speak of a stable
Septuagint canon (McDonald 2007, 442; McDonald 2017, 497; Brown,
Collins 2018, 1600). Furthermore, the idea of two canons was founded
on presuppositions that we now know to be false. It was based, for ex-
ample, on the assumption that Hellenistic Judaism was so independent
of Palestinian Judaism that a competing biblical canon could have been
formed within its bosom. Meanwhile, the lands of ancient Israel were
hellenized to a similar degree as other Middle Eastern countries, so
the cultural gap between Jerusalem and Alexandria was not so great at
all, while at the turn of the eras communication between the two was
quite good (Chapman 2001, 105; McDonald 2017, 228). It was also
thought that the original language of the deuterocanonical books was
exclusively Greek, while literary research has led scholars to conclude
that some of them were written in Hebrew or Aramaic (Brown, Collins
2018, 1600; Michuta 2017, 18). The theory is also contradicted by the
fact that Jewish authors, although they referred in their works to the
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Greek Scriptures, which we now call the ‘Septuagint’, did not cite the
deuterocanonical books as being the authoritative Word of God or even
rejected them outright, likely recognizing a canon containing only the
protocanonical books: Such figures include Philo of Alexandria and
Flavius Josephus (Webster 2001, 320-321).

We are left to recall in this matter the just verdict of Frederick F.
Bruce:

It has frequently been suggested that, while the canon of the Palestinian

Jews was limited to the twenty-four books of the Law, Prophets and

Writings, the canon of the Alexandrian Jews was more comprehensive.

There is no evidence that this was so: indeed, there is no evidence that

the Alexandrian Jews ever promulgated a canon of scripture (Bruce
1988, 44-45).

With the two-canon theory in Judaism, another established belief about
the history of the Old Testament canon collapsed, heralding both a crisis
and a new opportunity for biblical scholars working on the issue.

4. Current state of research

Since the basic components of the standard three-stage theory of the
formation of the Tanakh canon were subjected to constructive criticism,
the grand theory itself began to be less and less readily accepted by ac-
ademics, and the consensus built around it disintegrated. Thus, in the
second half of the 20™ century, new concepts began to appear, although
nowadays it is difficult to speak of a durable unanimity of scholars
centered around one of them, as was the case during the dominance of
the classical theory.

Currently, specialists interested in the history of the Old Testament
canon are divided into two main factions, minimalists and maximalists.
Also, within these polarized groups, the views of academics on specific
issues are not uniform. One should also not forget the minority inter-
mediate position, postulating that the stabilization of the canon of the
Vetus Testamentum occurred at least by the 1 century B.C., represented
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by Stephen G. Dempster (Dempster 2009, 69). Although we will not
devote much space to his theory, in our opinion, his studies best ap-
proximate how the state of research on the canon of the Hebrew Bible
presents itself in the 21% century, hence, to deepen the knowledge of the
subject, we encourage the reader to study his texts (Dempster 2009, 47-
50; Dempster 2016, 322-326). An excerpt from Steinmann’s publication
may also prove helpful (Steinmann 1993, 25-29).

Minimalists believe that the Jewish canon was not closed before the
2" century A.D. or was closed later, as they sometimes argue in favor of
the thesis that doubts on the matter persisted until the 3™ and 4™ cen-
turies A.D. (Dempster 2016, 322) The ‘Law’ and the ‘Prophets’ sections
were recognized as part of the canon even before the turn of the eras,
while the “Writings’ section remained open for a long time (Dempster
2016, 322-323). The minimalist position is occasionally characterized
as arefined version of the classical theory, as it sometimes distinguishes
three stages in the formation of the Tanakh canon corresponding to
three traditional sections (Dempster 2009, 49; Dempster 2016, 323).
According to the minimalists, the Jews did not recognize the canon in
its contemporary form before the rise of Christianity, hence the Church
was faced with the necessity of discerning its Old Testament canon,
which eventually resulted in the adoption of a broader canon, of which
the Septuagint is an accurate image (Dempster 2009, 49; Dempster
2016, 323). This group includes such scholars as John Barton, James A.
Sanders, Lee Martin McDonald, David M. Carr, James C. VanderKam,
and Eugene Ulrich (Dempster 2009, 48; Dempster 2016, 322-323).

The maximalists, on the other hand, believe that the canon of the
Jewish Bible had in principle reached stability by the 2 century B.C.
(Dempster 2016, 323) They frequently see Judah Maccabee, one of the
leaders of the Jewish uprising against the Seleucids, as a figure who made
a special contribution to the constitution of the canon of the Hebrew
Bible. In their view, the later decisions of the rabbis on the matter, which
were made after the destruction of the Jerusalem Temple in 70 A.D.,
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did not testify to earlier Jewish uncertainty about the canon but merely
sanctioned the status quo. Accordingly, the newly formed Church took
over the closed canon of the Old Testament from the Synagogue, but
as Christianity progressed away from its Jewish roots, doubts arose in
the Church on this issue, especially regarding the status of the deutero-
canonical books or the apocrypha (Dempster 2009, 48-49; Dempster
2016, 323-324). The maximalist camp includes scholars such as Sid Z.
Leiman, Roger T. Beckwith, E. Earle Ellis, Philip R. Davies, and Andrew
E. Steinmann (Dempster 2009, 48; Dempster 2016, 323).

Although the minimalist position seems to be more popular today,
both sides of the controversy can provide a plausible interpretation of
the available evidence (Dempster 2009, 48; Dempster 2016, 322, 325).
The problem with the study of the formation of the Tanakh canon is
that, due to the limited number of surviving historical sources, it is
difficult to describe what exactly the process of the formation of the
canon looked like, and the surviving testimonies can be interpreted
divergently (Dempster 2016, 322). Minimalists accuse maximalists of
being influenced by the traditional view of the Old Testament canon
that prevailed even before the 19" century (Dempster 2009, 49). They
also claim that maximalists are guilty of reading chronologically earlier
evidence in light of later realities, in which we are already dealing with
a stable canon. The maximalists, on the other hand, accuse the minimal-
ists of clinging to an outdated and falsified concept, which Ryle’s standard
theory turned out to be. They also believe that it is a mistake on the part
of the minimalists to understand the concept of the ‘canon’ primarily
from the perspective of an exclusive definition, which naturally results
in the conclusion that a closed canon in Judaism can only be spoken of
relatively late (Dempster 2009, 49). According to the minimalists, the
maximalists over-interpret the early testimonies, and according to the
maximalists, the minimalists refuse to draw all the conclusions from
the early testimonies that these allow.
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5. Conclusion

We fully agree with Dempster’s assessment that “[t]he field of OT
canonical studies can be confusing” (Dempster 2009, 47) Not only
studying the formation process of the canon of the Hebrew Bible but
even reliably and accurately describing the current state of the debate
on this issue is no small challenge.

Nonetheless, the problem cannot be trivialized, as it is not just a sub-
ject of academic debate. The discussion affects our opinions on the Old
Testament canon in Christianity. If the minimalists are right, then the
Jews did not establish the canon of the Tanakh before the divergence of
the paths of the Synagogue and the Church, so the Church was forced to
shape its own. If, on the other hand, the maximalists are right, then the
Jews discerned the canon of their Bible before the Church was formed,
and thus the Church owes its canon to the Synagogue. As long as the
dispute between minimalists and maximalists remains unsettled, the
question of the community whose prerogative it is to properly discern
the normative canon for Christians will remain unanswered. From this
arises the dispute over the canon of the Vetus Testamentum between
Protestants and Roman Catholics, who disagree about the extra-ca-
nonical or canonical status of the collection of works, which some call
‘apocrypha’ and others ‘deuterocanonical books.

We hope that through this article, this area of research within biblical
studies, namely, the study of the emergence of the Old Testament canon,
has proved at least somewhat clearer to the reader. The reading of this
paper may serve as a suitable introduction to an independent and, at
the same time, more informed exploration of the scholarly literature
published by minimalists, maximalists, and academics who cannot be
assigned to any of these groups. It is hoped that the article will play its
part in Polish scholarly and popular discourse, raising awareness as to
the current state of knowledge regarding what the process of formation
of the canon of the Jewish Bible may or could not have looked like. This
is especially important since there is now a clear consensus of scholars
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from all major schools of thought as to the obsolescence of Ryle’s stan-
dard model.
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Streszczenie

Artykul stanowi prezentacje stanu badan nad procesem ksztaltowania sie ka-
nonu Starego Testamentu, wlaczajac w to zaréwno ich historie, jak i aktualny
stan. Dla zachowania klarownosci wywdd rozpoczyna si¢ od przedstawienia
niuans6éw terminologii, zwazywszy na wlasciwe dla niej niejednoznacznosci,
wynikajace z jednej strony ze skomplikowania samego tematu, z drugiej
strony z rdznic pogladéw w gronie badaczy. W dalszej kolejnosci nastepuje
podsumowanie historii badan, ze szczeg6lnym uwzglednieniem powstania,
tez i upadku standardowe;j teorii, sformulowanej przez Herberta Edwarda
Ryle'a w 1892 r. Z kolei ostatnig cze$¢ stanowi opis wspoltczesnego stanu
badan, a zwlaszcza pogladéw dwoch gltéwnych stronnictw uczonych —
minimalistéw oraz maksymalistéw. Biorac pod uwage ciagta popularnosé

! Mgr Konrad Buzata, Szkola Doktorska Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej
w Warszawie.
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klasycznej teorii w polskim dyskursie naukowym, autor ma nadziej¢ na przy-
czynienie sie do wzrostu $wiadomosci w sprawie XXI-wiecznych uje¢ dzie-
jow formowania sie kanonu biblijnego.

Abstract

This article presents the state of research on the process of the formation of
the Old Testament canon, including both its history and its current status.
For the sake of clarity, it begins with a presentation of the nuances of the
terminology, given the ambiguities inherent in it, resulting on the one hand
from the complexity of the subject itself, and the other from differences of
opinion among scholars. This is followed by a summary of the history of
research, with a particular focus on the rise, theses, and demise of the stand-
ard theory, formulated by Herbert Edward Ryle in 1892. The final section
describes the status of contemporary research, especially the views of the
two main groups of scholars, i.e. the minimalists and the maximalists. Given
the continued popularity of classical theory in Polish academic discourse,
the author hopes to contribute to a growing awareness of 21st-century
accounts of the history of the formation of the biblical canon.

1. Wprowadzenie

Im dluzej zajmujemy si¢ problemem rozwoju kanonu Starego Te-
stamentu, tym bardziej upewniamy sig, Ze nalezy on do najbardziej
ryzykownych. Na pierwszy rzut oka mogtoby sie wydawac, ze ten czysto
historyczny obszar badawczy nie powinien wzbudza¢ wigkszych kontro-
wersji. Jednak przy prébie postawienia pozornie niewinnej tezy na temat
procesu jego formacji czy nawet przy neutralnym opisie tej problematy-
ki, fatwo jest nie§wiadomie zainicjowa¢ spor o charakterze naukowym,
religijnym czy konfesyjnym.

Biorac to pod uwage, zanim przejdziemy do wilasciwiej czesci ar-
tykutu, w ktdrej przedstawimy réznorodnos¢ spojrzen na definicje
zwigzanych z tematem pojeé, w ramach wstepu sami postaramy sie¢
- uprzedzajac potencjalne zarzuty — wyjasni¢ przyczyny stojace za pre-
ferowaniem przez nas tych, a nie innych rozwigzan jezykowych. Wy-
daje sie jasne, ze kiedy Zydzi odwolujg si¢ do swojego Pisma Swietego,
nie okreslaja go w praktyce religijnej mianem ‘Starego Testamentu,
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poniewaz ma ono wyraznie chrzescijanskie zabarwienie (Chapman
2016, 36). W naszym studium postanowiliémy jednak traktowac syno-
nimicznie takie nazwy jak ‘Stary Testament, ‘Stare Przymierze, ‘Vetus
Testamentunt’, ‘Biblia Zydowska, ‘Biblia hebrajska’ oraz ‘“Tanach’ Jest to
zreszty standardowe postgpowanie w publikacjach naukowych na te-
mat kanonu, czego najlepszym dowodem sg tytuly ksigzek i artykutow,
ktére mozna znalez¢ w bibliografii. Co wiecej, kanon biblijny stanowi
problem dwuaspektowy — posiada bowiem zaréwno wymiar historycz-
ny, jak i teologiczny. Chociaz w naszym artykule pragniemy zaja¢ sig
jedynie zrelacjonowaniem dziejéw badan nad kanonem, to nalezy by¢
swiadomym, ze nie sposdb przeprowadzic¢ takiego badania bez przyje-
cia pewnych zalozen $wiatopogladowych. Sprowadzenie kanonu Biblii
wylacznie do fenomenu determinowanego przez spoleczno$¢ religijng
zostalo nazwane przez Johna Webstera ,,naturalizacjg kanonu” (Webster
2003, 101). Tymczasem tradycyjnie Zydzi i chrzescijanie przypisywali
swoim Pismom nie tylko naturalne, lecz takze nadnaturalne pochodze-
nie, uwazajac je za $wiadectwo Bozego objawienia wzgledem cztowieka.
Z tej perspektywy — chociaz wlasciwym jest méwic o ‘formowaniu si¢’
kanonu - mozna postrzegac ten sam proces jako proces ‘rozpoznawania’
kanonu przez lud Bozy. W zwigzku z tym w naszym artykule bedziemy
stosowac te i podobne okreslenia w sposéb wymienny, poniewaz przy-
jecie naturalizmu metodologicznego w celu opisania zjawiska, ktdre
z definicji nie sprowadza si¢ do sfery naturalnej, nieuchronnie stano-
witoby redukcjonistyczne naduzycie.

Nalezy dodac, ze celem niniejszego opracowania jest nie tylko ekspli-
kacja zestawu kluczowych dla zagadnienia termindw, lecz takze opisanie
dotychczasowych wysitkéw uczonych zglebiajacych historie kanonu
biblijnego wraz z prezentacja wspodlczesnego stanu dyskus;ji.

2. Wyjasnienie terminologii
W 1979 r. Brevard S. Childs dostrzegl, iz uczeni nie zgadzaja sie¢
ze sobg w kwestii kanonu gtéwnie z uwagi na brak konsensusu w sprawie
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wlasciwej terminologii, a jego obserwacja pozostaje aktualna takze dzi-
siaj (Childs 1979, 51). Z tego wzgledu myslimy, ze konieczne jest wyto-
zenie znaczenia stosowanych przez autora poje¢, zwlaszcza ze to wlasnie
réznica w rozumieniu przyjmowanych definicji zawiera w sobie zalazek
sporu pomig¢dzy minimalistami a maksymalistami, czyli dwoma wspot-
czesnymi stronnictwami badaczy, ktére utrzymuja sprzeczne stanowiska
w odniesieniu do czasu stabilizacji kanonu Starego Testamentu.

2.1. ‘Kanor®’

Termin ‘kanon’ jest pojeciem nie tylko podstawowym i centralnym
dla naszego artykutu, ale i najtrudniej definiowalnym. Pod wzgledem
etymologicznym rzeczownik ‘kanon’ przeniknat do naszego jezyka
za posrednictwem laciny i stanowi transliteracje greckiego kavwv, wy-
wodzacego sie od stowa kavn, ktdre oznacza trzcine (Bruce 1988, 17;
Metzger 1989, 289). Z kolei kavn moze by¢ zapozyczeniem pochodzenia
semickiego — hebrajski odpowiednik to mp, tj. zaréwno trzcina, jak i pret
mierniczy (Beyer 1965, 596). Podczas gdy w jezykach semickich termin
ten zaczal by¢ kojarzony z jednostka miernicza, w grece czaséw Homera
odnosil si¢ do prostego preta, bez konotacji miary (Sanecki 2008, 21).
W poézniejszym pismiennictwie greckim widoczna jest jednak ewolucja
z dostownego do bardziej metaforycznego znaczenia pojecia, tak ze za-
czeto by¢ ono stosowane wobec normy, standardu czy kryterium w kon-
tekscie roznych dziedzin zycia, w tym sztuki czy moralnosci (Sanecki
2008, 22; Metzger 1989, 289-290).

W Nowym Testamencie stowo to wystepuje tylko u Pawta z Tarsu
ito w znaczeniu wlasciwego wzorca postepowania (Ga 6,16) albo wyzna-
czonego mu przez Boga zakresu geograficznego jego misji apostolskiej
(2 Kor 10,13.15-16) (McDonald 2017, 79). U wczesnych ojcéw Kosciota
od czaséw powstania listu przypisywanego Klemensowi Rzymskiemu
udokumentowane jest odnoszenie terminu do chrzedcijanskiej regula
fidei, tj. ‘reguly wiary’ (Metzger 1989, 290). Dopiero od 2 pol. IV w.
po Chr. stowo ‘kanon’ zaczeto by¢ uzywane w odniesieniu do oficjal-
nie uznanego spisu czy listy ksigg, ktére moga by¢ publicznie czytane
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w Kosciele i sg natchnione przez Boga. Po 350 r. Atanazy z Aleksandrii
rozréznial miedzy ksieggami kanonicznymi oraz niekanonicznymi, z ko-
lei ok. 380 r. Amfiloch z Ikonium pisat juz o kanonie jako zbiorze Pism
natchnionych (Metzger 1989, 292).
2.1.1. Definicja ekskluzywna

Poniewaz rzeczownik ‘kanon’ zaczat by¢ stosowany w ten sposob
dopiero w IV w. po Chr. i to w srodowisku chrzescijanskim, niektorzy
uczeni, np. John J. Collins, sadza, ze uzywanie go w stosunku do Pism
judaizmu w okresie Drugiej Swiatyni jest anachronizmem (Collins
2010, 460). John Barton twierdzi, ze termin ten nie powinien by¢ wy-
korzystywany, dopdki nie bedziemy mogli méwi¢ o zamknietej liscie
ksigg Pisma i nie jest w swoim przekonaniu odosobniony (Barton 2007,
44). Definicja kanonu jako ustalonej, ostatecznej i zamknietej listy ksiag
zostala opracowana przez Alberta C. Sundberga, a upowszechniona
przez innych badaczy, zwlaszcza Lee Martina McDonalda (Kruger
2013, 29-30). Michael J. Kruger nazwat ja za Stephenem B. Chapma-
nem ‘definicjg ekskluzywna’ — tutaj i w przypadku kolejnych definicji
korzystamy z nazewnictwa przyjetego przez Krugera, gdyz uwazamy je
za wyjatkowo trafne (Kruger 2013, 29). Charakterystyczne dla definicji
Sundberga jest rozrdéznienie pomiedzy ‘Pismem’a ‘kanonem’. ‘Pismo’
to ,,dokument funkcjonujacy jako autorytatywny w spotecznosci religij-
nej”, a ‘kanon’ to ,,ustalona norma lub zbiér Pism, ktory definiuje wiare
i tozsamos$¢ pewnej spotecznoéci religijnej” (McDonald 2007, 54)%.
Gdy zaakceptujemy takie rozroznienie, nie mozemy postugiwac si¢
pojeciem ‘otwartego kanonu’, a wiec kanonu, do ktérego moga wcigz
zosta¢ dotaczone nowe ksiegi lub z ktorego pewne ksiegi moga wcigz
zosta¢ wytaczone. Wspolnota, ktora pozostaje otwarta na przyjecie no-
wych ksiagg do zbioru autorytatywnych dokumentéw albo na usunigcie
zniego pewnych ksigg nie posiada ‘kanonu’ — posiada jedynie ‘Pismo’.

2 Wszystkie thumaczenia cytatow z dziel obcojezycznych pochodzg od autora

artykutu.



*12 Konrad Buzala

Konsekwencja przyjecia definicji ekskluzywnej jest to, iz o ‘zamknig-
tym kanonie’ — a wigc w zasadzie jedynym spetniajagcym jej warunki
— mozna méwi¢ stosunkowo pézno (Chapman 2001, 107). Nalezy
rowniez nadmieni¢, ze definicja kanonu jako ustalonej, ostatecznej
i zamknigtej listy ksiag jest wsrod wspotczesnych specjalistow najbar-
dziej popularna i najchetniej bywa przyjmowana przez minimalistow
(Kruger 2013, 30-31).
2.1.2. Definicja funkcjonalna

Za obronce konkurencyjnej perspektywy uwazany jest wspomniany
juz przez nas Childs, lecz jako na jej prekursoréw wskazuje sie na Adolfa
Harnacka i Teodora Zahna (Kruger 2013, 35-36). Kruger okreslit ja
jako ‘definicj¢ funkcjonalng’ (Kruger 2013, 34-35). Wedlug Childsa
rozrdéznienie na ‘Pismo’ i ‘kanon’ jest zbedne i wysoce problematyczne,
poniewaz z kanonem mamy do czynienia juz wtedy, gdy w swojej prak-
tyce spofeczno$¢ uznaje dang ksiege za autorytatywne Pismo (Childs
1979, 58-59). Termin ‘kanon’ moze by¢ wiec stosowany do opisu calego
‘procesu kanonicznego, w ktoérym zdefiniowanie ostateczne;j listy ksiag,
ktdrej wymagaja zwolennicy definicji ekskluzywnej, stanowi tylko punkt
kulminacyjny. Gdy przyjmiemy takie spojrzenie, za wlasciwe mozemy
uznac pojecia ‘otwarty kanon’ i ‘zamkniety kanon’ jako opisujace kolejne
etapy procesu ksztaltowania sie stabilnego zbioru ksiag. Parafrazujac sto-
wa Jamesa A. Sandersa, kanon w sensie funkcjonalnym poprzedza kanon
w sensie formalnym (Sanders 1992, 843). Gerald T. Sheppard dokonat
rozréznienia miedzy dwoma konceptami, ktérym przypisat oznaczenia
‘kanon 1’ oraz ‘kanon 2’ - mogt to uczyni¢ pod wplywem mysli Sandersa
(McDonald 2007, 55). Termin ‘kanon 1’ odnosi si¢ do jakiegokolwiek
autorytatywnego dla danej spotecznosci przekonania, przekazywanego
ustnie lub pisemnie, ktére jest uwazane przez jej cztonkéw za Bozy glos
(McDonald 2007, 55). ‘Kanon 2’ dotyczy idei utrwalenia i ustandary-
zowania autorytetu, tak Ze przekonanie staje si¢ norma, ktdra nie moze
juz by¢ zmieniona (McDonald 2007, 55-56). Co wazne, wedlug Shep-
parda do obu kategorii mozna zaliczy¢ nie tylko spisane dokumenty,
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ale i tradycje czy nawet cieszace sie religijnym autorytetem osoby, cho¢
w kontekscie kanonu biblijnego jego kategorie nalezy odnies¢ oczywiscie
do ksiag Starego Testamentu. Propozycja Andrew E. Steinmanna, w ra-
mach ktorej ‘kanon’ definiuje jako ,,zbiér autorytatywnych i natchnio-
nych przez Boga ksiag, uznanych za takie przez przytlaczajaca wigkszos¢
w danej wspolnocie religijnej”, nawigzuje do funkcjonalnego rozumienia
kanonu (Steinmann 1993, 18). Nastepstwem zaakceptowania definicji
funkcjonalnej jest mozliwo$¢ datowania zamkniecia kanonu wezesniej
niz w przypadku definicji ekskluzywnej, stad szczegélnie maksymalisci
sa do niej przychylnie nastawieni (Chapman 2001, 107).
2.1.3. Inne definicje

Skoro oméwilismy dwie dominujace w srodowisku biblistow defini-
cje ‘kanonu, sadzimy, ze przydatne bedzie takze wspomnienie o mniej
popularnych, cho¢ naszym zdaniem rozjasniajacych pewne aspekty
problemu definicjach.

Kruger, ktérego nazewnictwem si¢ do tej pory positkowalismy,
do dwdch gtéwnych definicji, ktérych uzywajg badacze, proponuje
dolgczy¢ ‘definicje ontologiczna, podkreslajaca, ze z punktu widzenia
teologii kanon skfada si¢ z autorytatywnych ksiag, ktére Bog dal swo-
jemu ludowi (Kruger 2013, 40). Z Bozej perspektywy ksiegi nie ‘sta-
ja si¢’ autorytatywne i kanoniczne, lecz od chwili powstania ‘sg’ takimi
na mocy swojego pochodzenia. Uznajac definicj¢ ontologiczna, mozemy
mowic nie tylko o kanonie, lecz o zamknigtym kanonie tuz po spisaniu
ostatniej ksiegi Tanachu. Nalezy jednak pamigta¢, ze Kruger nie po-
strzega definicji ontologicznej jako sprzecznej z definicjg ekskluzywna
i funkcjonalng, ale jako wspdéttworzaca z nimi peten obraz kanonu jako
wielowymiarowego fenomenu (Kruger 2013, 42-46).

W tym konteks$cie warto wymieni¢ réwniez wkiad naukowy Sida Z.
Leimana. Na podstawie studium literatury rabinicznej podzielil kano-
niczne ksiegi zydowskie na dwie grupy - natchnione i nienatchnione
(Leiman 1991, 14-15). Do pierwszej zaliczyl wszystkie ksiegi Biblii he-
brajskiej, za§ do drugiej dzieta autorytatywne dla Zydéw, np. Miszng
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(Leiman 1991, 14-15). Jego opini¢ podwazyl David Kraemer, a powazne
zarzuty wobec niej wysuneli Andrew E. Steinmann i Timothy H. Lim
(Kraemer 1991, 616; Steinmann 1993, 16; Lim 2013, 5-6). Chociaz
teza Leimana zostala poddana krytyce, to pozwala dostrzec ztozonos¢
problemu i unikna¢ schematycznego myslenia, objawiajacego sie czy-
nieniem linii demarkacyjnej wylacznie migdzy ksiegami kanonicznymi
i niekanonicznymi, podczas gdy postrzeganie danego dokumentu przez
wspolnote religijng jako natchnionego czy nienatchnionego przez Boga
stanowi kolejng istotng zmienng.

Scharakteryzowanie wszystkich podawanych przez biblistéw definicji
‘kanonu;, a tym bardziej wskazanie na ich zalety i wady z pewnoscia za-
stuguje na ambitniejsze opracowanie. W ramach niniejszego artykutu,
ktéry ma charakter podsumowujacy, nie ma jednak miejsca na szersze
i bardziej wyczerpujace oméwienie tych kwestii.

2.2. ‘Ksiegi protokanoniczne’ i ‘deuterokanoniczne’

Poza terminem ‘kanon, ktéremu poswigcilismy juz relatywnie duzo
miejsca, wazne pozostaja jeszcze inne, cho¢ powigzane z nim pojecia.

‘Ksiegi protokanoniczne’ to ksiegi znajdujace sie w dzisiejszym Ta-
nachu, ktére s3 uwazane za kanoniczne przez wyznawcow judaizmu
oraz wszystkie najwigksze wyznania chrzescijanskie (Tyloch 1994, 268).
W przypadku Zydéw chodzi o 24 ksiegi, za§ w przypadku chrzescijan
0 39 ksiag - réznica w liczbie ksiag nie jest materialna, lecz wylacznie
formalna i wynika z odmiennych tradycji faczenia czy dzielenia ksiag.

Ksiegom protokanonicznym przeciwstawia si¢ ‘ksiegi deuterokano-
niczne’ lub ‘wtérnokanoniczne) a wiec — w najszerszym sensie - ksiegi,
ktére znajdujemy w greckiej Septuagincie i facinskiej Wulgacie, lecz
nie w Biblii hebrajskiej, postrzegane jako kanoniczne przez niektére
Koscioty chrzescijanskie (Harrison 2009, 230; Kaiser 2004, 1). Grec-
ki liczebnik deltepoc oznacza ‘drugi, stad nazwa ‘ksiegi deuteroka-
noniczne’ komunikuje, ze ksiegi, o ktorych tu mowa, zostaly uznane
za kanoniczne w drugiej kolejnosci (Homerski 2008, 74-75; Kodell
2003, 63). Za autora rozrdznienia miedzy ksiegami protokanonicznymi
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i deuterokanonicznymi uwaza si¢ Sykstusa ze Sieny, zyjacego w XVI w.
konwertyte z judaizmu na rzymski katolicyzm (Tyloch 1994, 268). Zydzi
i protestanci ograniczajg si¢ do ksiag protokanonicznych i nie uznaja
ksigg wtérnokanonicznych za cze$¢ Pisma Swietego, a rzymscy katolicy
i prawostawni nie zgadzaja si¢ w kwestii tego, jak wiele z nich nalezy
do kanonu. W Bibliach rzymskokatolickich sg to Ksiega Tobiasza, Ksiega
Judyty, 1 Ksiega Machabejska, 2 Ksiega Machabejska, Ksiega Madrosci,
Madros¢ Syracha, zwana tez Eklezjastykiem oraz Ksiega Barucha wraz
z Listem Jeremiasza (VanderKam 2006, 71). Kosciot Rzymskokatolicki
przyjmuje tez deuterokanoniczne dodatki do niektdrych ksiag proto-
kanonicznych, w tym dodatkowe fragmenty greckie w Ksiedze Estery
oraz Ksiedze Daniela (VanderKam 2006, 71). Greccy i rosyjscy prawo-
stawni uznajg za deuterokanoniczne wszystkie powyzsze oraz 3 Ksiege
Machabejska, 1 Ksiege Ezdrasza, Modlitwe Manasessa i Psalm 151, cho¢
inne Cerkwie prawostawne uzywaja wiekszej lub mniejszej liczby ksiag
(Chapman 2001, 98-99).

2.3. ‘Apokryfy’ i ‘pseudoepigrafy’

W XVI w. rzymskokatolickie ksiegi deuterokanoniczne byly nazywa-
ne przez protestantow ‘apokryfami’ Jednym z pierwszych stronnikéow
reformacji, ktéry uzyl wobec nich tego terminu, byt Andreas Karlstadt,
ktéry uczynit to w dziele ,,De Canonicis Scripturis Libellus” z 1520 r.
(deSilva 2002, 38; Fohrer 1978, 481) Trzeba pamieta, iz takie zastoso-
wanie pojecia ‘apokryfy’ nie byto w tym czasie unikalne dla protestan-
tow. Wspolczesny Karlstadowi kardynal Tomasz Kajetan, a wlasciwie
Tommaso de Vio - znany jako wloski tomista i przeciwnik Marcina
Lutra - w zadedykowanym papiezowi komentarzu do kanonicznych
ksiagg Biblii takze nazwat ksi¢gi wtérnokanoniczne ‘apokryfami’ (Webster
2001, 368-369). Kajetan powolat sie przy tym na autorytet Hieronima
ze Strydonu, od ktérego pochodzi tradycja korzystania z terminu ‘apo-
kryty jako opisujacego ksiegi deuterokanoniczne, gdy uzywajacy go
uwaza je za ksiegi niekanoniczne, niekonstytuujace wlasciwej czesci
Starego Przymierza (Davies 1986, 163). Etymologicznie stowo ‘apokryfy’
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wywodzi sie od greckiego przymiotnika amokpugoc, tj. ‘ukryty’ lub ‘ta-
jemny’ (Harrison 1979, 1184-1185). W literaturze wczesnochrzesci-
janskiej za apokryfy uchodzity wszystkie niekanoniczne pisma, czesto
zawierajace heretycka i ezoteryczng nauke (Davies 1986, 162). Jednakze
w przypadku studiéw nad kanonem Starego Testamentu definicja stowa
‘apokryfy’ niekoniecznie pokrywa sie z najczesciej spotykang, ale opi-
suje raczej ograniczony zbior ksigg. Nalezy zaznaczy¢, ze wspodlczesnie
to glownie protestanccy uczeni sktonni sg nazywac ksiegi deuterokano-
niczne ‘apokryfami’ (Boadt 1984, 18; Tyloch 1994, 268). Niestety, musi-
my zgodzi¢ sie z Bruceem M. Metzgerem, ze sprawa zakresu zbioru ksiag
apokryficznych jest co najmniej mylaca (Metzger 1957, 6). Wedlug innej,
nieco szerszej definicji, zbidr ten obejmuje nie tylko rzymskokatolickie
czy nawet prawostawne ksiegi wtérnokanoniczne, lecz rowniez ksiegi,
ktére znajdujemy w LXX oraz Wulgacie, ale nie w Biblii zydowskiej,
niezaleznie od opinii Kos$cioléw o ich kanonicznym lub niekanonicznym
statusie — cho¢by Ody oraz Psalmy Salomona (VanderKam 2006, 71-72).
W naszym opracowaniu przyjmujemy wezsza definicje, stad wymiennie
stosujemy terminy ‘apokryfy’ i ‘ksiegi deuterokanoniczne’

Trudnosci terminologiczne pietrza si¢, gdy uswiadomimy sobie,
ze rozne grupy badaczy odmiennie postuguja si¢ stowami ‘apokryty’
i ‘pseudoepigrafy. Zwykle za pseudoepigraf uwaza si¢ nieautentyczne
dzieto, ktérego autorstwo przypisywano danej osobie, podczas gdy ta
nie jest jego rzeczywistym autorem, krétko méwiac - ,,dzielo literackie
podpisane falszywym imieniem” (VanderKam 2006, 72). Z taka definicja
- w kontekscie zglebianego przez nas problemu - zgadzaja si¢ biblisci
rzymskokatoliccy, tymczasem protestanccy przez ‘pseudoepigrafy’ ro-
zumieja pisma zydowskie z okresu Drugiej Swiatyni, ktére nie naleza
ani do kanonu, ani do apokryféw (Gasque 2009, 1084). Przy takim
rozumieniu zakwalifikowanie danego utworu do zbioru pseudoepigra-
fow nie musi by¢ zwigzane z kwestig autorstwa (Fohrer 1978, 481-482).
Popularna wérdd protestanckich naukowcéw definicja ‘apokryfow’ jest
juz nam znana, natomiast przez ‘apokryfy’ rzymskokatoliccy naukowcy
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rozumiejg to, co protestanci przez ‘pseudoepigrafy, a wiec niekano-
niczne pisma judaizmu z okresu Drugiej Swigtyni (Metzger 1957, 6).
Trudno w wyczerpujacy sposob wylozy¢, ktdre dzieta trzeba zaliczy¢
do protestanckich pseudoepigraféw czy rzymskokatolickich apokry-
fow, gdyz zbior ten pozostaje w zasadzie otwarty (Gasque 2009, 1084).
James C. VanderKam zauwazyl, iz na ogot sadzi sie, ze w demonstra-
tywny sposob zawarto$¢ tego zbioru zdefiniowat opracowany i wydany
przez Roberta H. Charlesa w 1913 r. wybdr zrddet pt. ,The Apocrypha
and Pseudepigrapha of the Old Testament in English” (Charles 1913).
W pierwszym tomie znajduja sie utwory, ktore redaktor uwazal za apo-
kryfy, a w drugim te, ktére uznawat za pseudoepigraty. Pézniej, wlatach
1983 i 1985, James H. Charlesworth opublikowal szerszy zbior pism,
zatytutowany ,,The Old Testament Pseudepigrapha” (Charlesworth 1983;
Charlesworth 1985). Charles i Charlesworth zgromadzili w swoich opra-
cowaniach takie dziefa jak chociazby Ksiega Jubileuszy, List Arysteasza,
1 Ksiega Henocha, Wniebowziecie Mojzesza czy 2 Ksigga Barucha,
zwana tez Apokalipsg Barucha (VanderKam 2006, 73-74). W celu za-
poznania si¢ z polskimi przekltadami wielu tekstow skladajacych sie
na zbior pseudoepigraféw lub apokryféw nalezy siegna¢ do ,, Apokryfow
Starego Testamentu” pod redakcjg Ryszarda Rubinkiewicza — sam tytut
komunikuje, iz badacz obral rzymskokatolickie nazewnictwo (Rubin-
kiewicz 2016).

3. Zarys historii badan

Problem formowania sie¢ kanonu Biblii hebrajskiej frapowal biblistow
od dawna, a za poczatek badan nad tym zagadnieniem mozna uzna¢
pojawienie si¢ hipotez wysnuwanych przez uczonych u zarania nowo-
zytnosci. Wszelkie opinie na ten temat z koniecznosci konstruowane sa
w oparciu o szczatkowy materiat dowodowy, rozlokowany na przestrzeni
wielu wiekow starozytnosci, stad teorie badaczy czesto staly ze soba
w sprzecznosci, a te, ktdre mogly cieszy¢ sie tymczasowym konsen-
susem, bywaly na skutek krytyki rekonstruowane lub nawet finalnie
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zarzucane. Naszg intencjg nie jest przedlozenie calej historii badan, lecz
zaledwie szkicu uwzgledniajacego najbardziej znane i wplywowe teorie.
W celu zaznajomienia si¢ z obszerniejszym i doktadniejszym opisem
zachecamy do siegniecia po prace Chapmana (Chapman 2000, 1-70;
Chapman 2013, 651-687).

3.1. Stan badan do XIX w.

Juz w antyku pojawito sie wéréd Zydéw i chrzeécijan przekonanie,
ze po powrocie Izraelitow z niewoli skryba Ezdrasz spisal ponownie
24 ksiegi Starego Testamentu, gdyz te ulegly zniszczeniu w wyniku
najazdu Babilonczykéw (Childs 1979, 51; Gallagher, Meade 2017, 13).
Z takim scenariuszem spotykamy si¢ w datowanym na ok. 90-100 r.
po Chr. pseudoepigrafie, znanym jako 4 Ksiega Ezdrasza (Brown, Col-
lins 2018, 1599; McDonald 2017, 352). W 1538 r. uczony zydowski
Elia Lewita w dziele ,Massoreth ha Massoreth” przypisal ustanowie-
nie kanonu wiasnie Ezdraszowi oraz Wielkiej Synagodze, ktorzy mieli
zgrupowa¢ wspomniane 24 ksiegi i podzieli¢ je na trzy sekcje — Tora,
Newiim i Ketuwim, tj. ‘Prawo, ‘Prorokéw’ i ‘Pisma’ (Brown, Collins 2018,
1599; Childs 1979, 51).

Ten tradycyjny, przyjmowany az do XIX w. poglad zostal jednak
poddany w watpliwos¢, gdy biblisci odkryli, ze niektore ksiegi Tanachu
zostaly napisane po czasach Ezdrasza, tak ze kompletny kanon nie mogt
zosta¢ zamkniety juz w V czy IV w. p. Chr. (Chapman 2013, 657) Co wie-
cej, zaczeto takze kwestionowac istnienie samej Wielkiej Synagogi jako
instytucji, nie méwiac juz o jej roli w rozpoznaniu kanonu, co dodatko-
wo zachwialo tym pierwotnym modelem (Brown, Collins 2018, 1599).
3.2. Klasyczna teoria Herberta Edwarda Ryle’a

W XIX w. na gruncie badan Juliusa Wellhausena nad historig i lite-
raturg starozytnego Izraela i na skutek pracy takich uczonych jak m.in.
Heinrich Graetz i Frants Buhl zacze¢ta rodzic¢ si¢ nowa koncepcja (Childs
1979, 52; Hancock 2001, 93).

W najbardziej rozpoznawalnej formie sformufowal ja Herbert
Edward Ryle w ksigzce pt. ,,The Canon of the Old Testament. An Essay
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on the Gradual Growth and Formation of the Hebrew Canon of Scrip-
ture”, wydanej w 1892 r. (Steinmann 1993, 19-20) Teoria zostala tez
utrwalona przez liczne wprowadzenia, artykuly i podreczniki, ktére
doprowadzily do jej popularyzacji (Chapman 2000, 6; Childs 1979, 52).
Przed koncem wieku teoria, ktérg mozemy okreéli¢ jako ‘klasyczng’
lub ‘standardowq’ teorie ksztaltowania sie kanonu Biblii zydowskiej,
zostala zgodnie przyjeta przez uczonych (Steinmann 1993, 19; Galla-
gher, Meade 2017, 13). Jak brzmiala jej gtowna teza? W zwiezly sposéb
opisat jg Steinmann:

Teoria utrzymywala, ze kanon Starego Testamentu uformowat sie

w trzech etapach korespondujacych z trzema sekcjami kanonu, kto-

re znajdujemy w Bibliach zydowskich. ‘Prawo’ bylo pierwotna sekcja

kanonu i zostato rozpoznane przed 400 r. przed Chr. ‘Prorocy’ zostali

zaakceptowani przed 200 r. przed Chr. ‘Pisma’ uzupelnily kanon i zostaly

oficjalnie uznane nie pézniej niz w 90 r. po Chr. przez synod rabiniczny,

ktéry mial miejsce w Jamni. Ten synod byt odpowiedzialny nie tylko

za przyjecie ‘Pism; lecz réwniez za zamkniecie kanonu. (Steinmann
1993, 19)

Dlaczego badacze wskazywali akurat na takie, a nie inne daty akceptacji
przez Zydéw kanoniczno$ci poszczeg6lnych sekcji? Otéz standardowa
teoria zakltadata, ze Tora musiala sta sie czescig kanonu za czaséw Ez-
drasza, przed schizmg zydowsko-samarytanska, ktora datowano wtedy
na V w. przed Chr., poniewaz byto powszechnie wiadome, ze Samaryta-
nie uznaja za kanoniczny tylko Pigcioksiagg (Chapman 2001, 101-102).
Zgodnie z tg koncepcjg apokryficzna Madros¢ Syracha poprzez liczne
nawigzania do postaci prorokéw (Syr 44-49) oraz wspomnienie o Dwu-
nastu prorokach mniejszych jako jednym zbiorze (Syr 49,10) zdawata sie
sugerowac, iz kanon Newiim zostal uznany zanim autor spisat te ksiege,
a wiec przed koncem III w. przed Chr. (Chapman 2000, 4; Chapman
2001, 102) Ostatnia sekcja, tj. Ketuwim zostala rozeznana pod koniec
I w. po Chr, a jej zamknigcie, a w konsekwencji zamkniecie kanonu
Biblii hebrajskiej, na podstawie ustepu z Miszny Jadajim 3.5 przypisano
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zgromadzeniu rabinéw w miejscowosci Jamnia lub Jawne, w ktdrej znaj-
dowata sie szkota halachiczna (Chapman 2000, 4; Barton 2007, 23-24).

Teoria miata opisywac stabilizacj¢ kanonu przede wszystkim wérod
Zydoéw zyjacych na terenie Palestyny, poniewaz na podstawie wcze-
$niejszej, XVIII-wiecznej teorii zakladano, ze w I w. po Chr. istnialy
dwa kanony zydowskie — wezszy palestynski i szerszy aleksandryjski
(Steinmann 1993, 20). Nalezy jednak nadmieni¢, ze Ryle nie zgadzal si¢
z istnieniem dwoch kanondw, a rozpropagowany przez siebie model
uwazal za opisujacy proces formacji kanonu zydowskiego jako takiego
(Chapman 2013, 685).

3.3. Upadek standardowego modelu

Opisany powyzej konsensus uczonych zachwiat sie w 2 pol. XX w,,

gdy poszczegdlne segmenty teorii zaczely by¢ kwestionowane.
3.3.1. Trzyetapowy rozwdj kanonu

Fundamentem klasycznej teorii bylo przekonanie, ze tradycyjne
sekcje kanonu zydowskiego byly akceptowane przez Zydéw w spo-
sOb chronologiczny, tak ze kolejne sekcje odpowiadaly nastepujacym
po sobie etapom procesu kanonicznego — najpierw ‘Prawo, nastepnie
‘Prorocy; a w koncu ‘Pisma’

Tymczasem nie bylo wystarczajacych powoddw, aby przyja¢ takie
zalozenie, a nowo odkryte fakty zdawaly si¢ przeczy¢ takiemu schemato-
wi. Chociaz na potwierdzenie wczesnego istnienia potréjnego podzialu
kanonu przytaczano juz dokumenty z I w. przed Chr., to jednak uczeni
o0sadzili, Ze nie s3 to dostatecznie jasne Swiadectwa (Steinmann 1993, 22).
Cho¢ ‘Prawo’ wydawalo sie by¢ najmniej kontrowersyjna sekcja Tanachu,
stwierdzono, ze schizma pomiedzy Zydami a Samarytanami byta raczej
stopniowym procesem anizeli jednorazowym wydarzeniem, a do osta-
tecznego rozstania sie tych grup moglo dojs¢ pézniej niz sie¢ dawniej
spodziewano, dlatego schizma nie moze by¢ narzedziem wyznaczajacym
date uznania kanonicznosci Piecioksiegu (Childs 1979, 53; Lim 2013,
20). ‘Prorocy’ zostali odrzuceni przez Samarytan nie w wyniku histo-
rycznego zbiegu okolicznosci polegajacego na braku ich uczestnictwa
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w danym etapie procesu kanonicznego, lecz za sprawg $wiadomego od-
rzucenia przez nich ksiag poza Torg (Chapman 2001, 103). Hipotetycznie
otworzylo to badaczom droge do rozwazenia, czy nie zostala ona przyjeta
jako czes¢ kanonu pozniej, lecz terminus ante quem wyznaczalo tutaj
przetlumaczenie Pigcioksiegu na jezyk grecki, o czym méwi pseudo-
epigraficzny List Arysteasza (Gallagher, Meade 2017, 16). Ponadto wy-
dawalo sie, ze w okresie Drugiej Swiatyni sekcja Newiim obejmowata
niekiedy zar6wno 8 ksigg zwykle w niej ujmowanych, jak i przynajmnie;j
niektore ksiegi przypisywane do Ketuwim (Gallagher, Meade 2017, 15).
W tym czasie najczesciej wystepujacym wyrazeniem w sumaryczny spo-
sob okreslajacym calg Bibli¢ hebrajska bylo ‘Prawo i Prorocy’, mimo ze
wiele ksiag — jesli nie wszystkie 11 - ze zbioru ‘Pism’ bylo uznawanych
za autorytatywne. Z tego powodu mozna twierdzi¢, ze przez dlugi czas
sekcja ‘Prorokéw’ uchodzita za kategorie zawierajaca w sobie wszystkie
kanoniczne ksiegi, ktore nie byly ‘Prawemy’ (Gallagher, Meade 2017,
15). Skoro umiejscowienie danej ksiegi w drugiej czy trzeciej sekcji
nie bylo rozstrzygnieta sprawa, mozna sadzi¢, ze sekcje ‘Prorokéw’
i ‘Pismy’ nie zostaly uznane za zamkniete kolejno, lecz rdwnolegle, a po-
dwdjny, starszy podzial oraz potrdjny, mlodszy podzial, wspolistniaty
ze sobg (Gallagher, Meade 2017, 15-16). Ponadto zwolennicy klasycznej
teorii mysleli, ze ksiegi, ktore znalazly sie w zbiorze ‘Pism, musialy zo-
sta¢ spisane po 200 r. przed Chr. i dlatego nie zostaly zakwalifikowane
do zamknietej juz sekcji ‘Prorokow’. Rzeczywistos¢ okazala si¢ bardziej
skomplikowana, gdyz o ile wiekszos$¢ biblistéw uwaza Ksiege Daniela
za powstala w IT w. przed Chr., to obecnie wiele ksiag ‘Pism’ datowanych
jest na okres wcze$niejszy (Steinmann 1993, 23). Sam Daniel nierzadko
byl nazywany ‘prorokiem’ (Hancock 2001, 90). Porzadek chronologiczny
standardowe;j teorii, uzalezniony zupelnie od tréjcztonowego podziatu
Tanachu, zostal wiec pozbawiony podstaw.

Uzasadniony sceptycyzm wobec trzyetapowego charakteru procesu
rozpoznania kanonu Starego Testamentu nie moze zosta¢ przypisany
tylko jednemu uczonemu. Przeciwnie, rést na skutek kumulowania si¢
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obserwacji poczynionych przez wielu z nich, czesciowo za sprawg przelo-
mowych odkry¢, takich jak odnalezienie zwojéw znad Morza Martwego.
3.3.2. Teoria synodu w Jamni

Inaczej bylo z tezg o tzw. ‘synodzie w Jamni’ jako instancji, ktéra
ok. 90 r. po Chr. miata doprowadzi¢ do pelnej identyfikacji ksiag Ketu-
wim i definitywnego ustabilizowania si¢ kanonu. Pod wzgledem genezy
za jej prekursora uchodzi wzmiankowany juz przez nas Graetz, ale roz-
waza sie, czy Graetz nie polegal by¢ moze na tezach Barucha Spinozy,
XVII-wiecznego filozofa (Aune 1991, 492-493).

Wydaje sie, ze pierwszym, ktory zakwestionowal tez¢ o dominujacej
roli synodu w Jamni dla rozeznania kanonu, byl William M. Christie
(Christie 1925). Bardziej znaczacy okazat si¢ jednak artykut Jacka P.
Lewisa pt. ,What Do We Mean by Jabneh?” z 1964 r., w ktérym autor
wykazat falszywos¢ hipotezy jamnenskiej (Lewis 1964). Od czasu publi-
kacji jego tekstu badacze stopniowo zaczeli zauwazaé bezpodstawnos¢
teorii Jamni. Najbardziej oczywistym argumentem za jej odrzuceniem
byl fakt, Ze zwyczajnie nie istnieje solidny material dowodowy na jej
poparcie. Jedynym tekstem, na ktéry mozna byloby sie powota¢ w jej
obronie, jest fragment Miszny Jadajim 3.5 (Chapman 2001, 106). Pro-
blem w tym, ze ten ustep, odczytany ad verbum, stanowi tylko zapis
dyskusji rabinéw nad Ksiega Koheleta i Piesnig nad Piesniami, a kon-
kretnie nad tym, czy ‘czynia rece nieczystymi. Zwrot ten bywa réznie
rozumiany, tak ze neguje si¢ czasem, czy rzeczywiscie odnosi sie do ka-
nonicznosci (Broyde 1995, 69). Nawet jezeli uznamy, ze tak, to we frag-
mencie z Miszny nie ma mowy ani o kanonicznosci sekcji ‘Pism; ani tym
bardziej o kanonie calego Tanachu (Leiman 1991, 123). Za blednoscia
tej teorii przemawialo réwniez to, ze rabini w Jamni w zaden sposéb
nie wplyneli na ksztalt zastanego przez nich kanonu poprzez dodanie
do niego nowych ksiag lub usuniecie ktorychkolwiek z nich. Wartos¢
wspomnianych wczesniej Ksiegi Koheleta i Piesni nad Piesniami zostata
w Jamni potwierdzona na podstawie dawnej tradycji (Bruce 1988, 34;
Brown, Collins 2018, 1599). Na dodatek méwienie o ‘synodzie’ w Jamni
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jest anachronizmem, poniewaz to raczej chrzescijanie mieli zwyczaj
gromadzenia si¢ podczas synodow, by ogtasza¢ ustalenia dotyczace
wiary i moralnosci (Hancock 2001, 93; Lim 2013, 22). Spotkanie rabinéw
w Jamni odbylo si¢ w ramach szkoty, ktéra przed upadkiem Jerozolimy
zalozyt Johanan ben Zakkai (Leiman 1991, 121). Byl to zatem rodzaj
debaty akademickiej, nie synod przywddcow ludu, ktorzy zapragneli
w rozstrzygajacy sposob oglosi¢ obowigzujacy Zydéw kanon Biblii.

Pozostaje nam przytoczy¢ opinie Davida E. Aune’a, reprezentatywna
dla wiekszosci, jesli nie dla wszystkich wspotczesnych uczonych:

Istnieje obecnie powszechna zgoda, iz mniemanie dotyczace ,,synodu

w Jamni’, na ktérym mialaby zosta¢ zamknieta trzecia sekcja kanonu

hebrajskiego, jest wypaczeniem materialu dowodowego, ktéry znajdu-
jemy w zrodlach rabinicznych (Aune 1991, 491).

Upadek pogladu o zebraniu rabinéw w Jamni jako gwarancie ist-
nienia zamknietej sekcji ‘Pism’ w 2 pol. I. w. po Chr. sprawil, ze uczeni
poczuli sie wolni, by datowac¢ stabilizacje kanonu Tanachu duzo wcze-
$niej lub duzo pdznie;j.

3.3.3. Teoria dw6ch kanonow

Wzmiankowali§my juz tutaj koncepcje, ktora w kolokwialny spo-
sob mozemy nazywac ‘teorig dwoch kanonéw’. Postulowata istnienie
wérod Zydow kanonu palestynskiego, ktory odzwierciedlany jest przez
hebrajski tekst masorecki, oraz kanonu aleksandryjskiego, ktorego wy-
miernym $wiadectwem jest zbior ksiag greckiej Septuaginty. Gary G.
Michuta w szerszy, a zarazem przejrzysty sposob przybliza tres¢ teorii:

W pierwszym wieku istnialy dwa rézne kanony Pisma. Jeden z nich

byt uznawany przez Zydéw w Palestynie, ktérzy méwili po hebrajsku.

Ci Zydzi byli bardzo konserwatywni i przyjmowali wylacznie ksiegi

napisane w jezyku hebrajskim. Ten ‘kanon palestynski’ skfadat si¢ z tych

samych ksiag, ktore znajdujemy w protestanckim Starym Testamencie.

Jednakze Zydzi w Aleksandrii trzymali si¢ innego kanonu Pisma. Zydzi

aleksandryjscy, ktérzy méwili po grecku, nie byli tak konserwatywni

jak ci w Palestynie, przez co byli skfonni przyja¢ takze ksiegi, ktore zo-
staly napisane w jezyku greckim. Ich ‘kanon aleksandryjski’ byt szerszy
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niz kanon palestynski, poniewaz uznali oni nie tylko hebrajskie ksiegi

protokanoniczne, ale réwniez ksiegi deuterokanoniczne (Michuta 2017,

17).

Zgodnie z tg teorig, kiedy na scenie historii pojawit si¢ Koscidt, chrze-
$cijanistwo mialo przyja¢ kanon aleksandryjski, a judaizm rabiniczny
mial ograniczy¢ si¢ do kanonu palestyniskiego. Czas powstania teorii
to najprawdopodobniej 1 pot. XVIII w., a za jej twdrce uchodzi Francis
Lee (Beckwith 1985, 3; Chapman 2001, 105).

Teoria zostala odrzucona przez badaczy na skutek wydania w 1964 r.
pracy Sundberga pt. ,The Old Testament of the Early Church” (Sundberg
1964). Autor stwierdzil, ze skoro najwczesniejsze posiadane przez nas
rekopisy LXX pochodza dopiero z IV i V w. po Chr. i to ze Srodowiska
koscielnego, to niewiele moga nam powiedzie¢ na temat przedchrze-
$cijanskiego kanonu zydowskiego (Steinmann 1993, 24). Ponadto te
manuskrypty — Codex Sinaiticus (x), Codex Vaticanus (B) i Codex Ale-
xandrinus (A) - roznig si¢ miedzy soba pod wzgledem skladu ksiag,
tak ze trudno moéwic o stabilnym kanonie Septuaginty (McDonald 2007,
442; McDonald 2017, 497; Brown, Collins 2018, 1600). Co wigcej, idea
‘dwoch kanonéw’ zasadzala si¢ na zalozeniach, o ktérych dzi$ wiemy juz,
ze sg falszywe. Opierala si¢ cho¢by na przypuszczeniu, iz judaizm helle-
nistyczny byt na tyle niezalezny od judaizmu palestynskiego, ze moglo
dojs$¢ w jego fonie do uksztaltowania si¢ konkurencyjnego kanonu bi-
blijnego - tymczasem tereny starozytnego Izraela byly zhellenizowane
w podobnym stopniu, co inne kraje Bliskiego Wschodu, dlatego przepas¢
kulturowa pomiedzy Jerozolimg a Aleksandrig wcale nie byta tak wiel-
ka, a na przetomie er komunikacja pomiedzy nimi byta catkiem dobra
(Chapman 2001, 105; McDonald 2017, 228). Sadzono tez, ze oryginal-
nym jezykiem ksiag deuterokanonicznych byta greka, podczas gdy ba-
dania literackie doprowadzity uczonych do wniosku, ze czes¢ z nich
zostala napisana w jezyku hebrajskim lub aramejskim (Brown, Collins
2018, 1600; Michuta 2017, 18). Teorii zaprzecza takze fakt, ze autorzy
zydowscy, cho¢ odnosili sie w swoich dzietach do Pism greckich, ktore
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nazywamy dzi$ ‘Septuagintg, nie cytowali ksigg deuterokanonicznych
jako bedacych autorytatywnym Stowem Bozym lub wprost je odrzucali,
uznajac prawdopodobnie kanon zawierajacy tylko ksiegi protokanonicz-
ne — do takich postaci naleza Filon Aleksandryjski oraz Jozef Flawiusz
(Webster 2001, 320-321).

Zostaje nam przywola¢ w tej sprawie stuszny werdykt Fredericka
F. Bruce’a:

Czesto sugeruje si¢, ze podczas gdy kanon Zydéw palestyniskich byt

ograniczony do dwudziestu czterech ksiag Prawa, Prorokéw i Pism,

to kanon Zydow aleksandryjskich byl bardziej obszerny. Nie ma zadnych

dowoddw na to, ze tak byto: w istocie nie ma dowoddw na to, ze Zydzi

aleksandryjscy kiedykolwiek oglosili jaki§ kanon Pisma (Bruce 1988,
44-45).

Wraz z teorig dwoch kanonéw w judaizmie upadlo kolejne utarte prze-
konanie na temat historii kanonu Starego Testamentu, co zapowiadato
zaréwno kryzys, jak i nowa szanse dla biblistow zajmujacych si¢ tym
zagadnieniem.

4. Aktualny stan badan

Skoro bazowe komponenty standardowej, trzyetapowej teorii for-
mowania si¢ kanonu Tanachu zostaly poddane konstruktywnej krytyce,
to ona sama poczeta by¢ coraz mniej chetnie przyjmowana przez uczo-
nych, a zbudowany wokdt niej konsensus rozpadt si¢. W 2 pol. XX w.
zaczely wiec pojawiac sie¢ nowe koncepcje, cho¢ wspoélczesnie trudno
moéwic¢ o trwalej jednomyslnosci badaczy, skupionych wokot jednej
z nich, tak jak miato to miejsce w okresie dominacji klasycznej teorii.

Aktualnie specjaliSci zainteresowani dziejami kanonu Starego Te-
stamentu podzieleni sg na dwie gtéwne frakcje - minimalistow oraz
maksymalistow. Rowniez w obrebie tych spolaryzowanych grup poglady
badaczy dotyczace szczegétowych kwestii nie sg jednolite. Nie nale-
zy tez zapomina¢ o mniejszosciowej pozycji posredniej, postulujacej,
ze do stabilizacji kanonu Vetus Testamentum doszlo przynajmniej w I w.
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przed Chr., a reprezentowanej przez Stephena G. Dempstera (Dempster
2009, 69). Cho¢ nie po$wiecimy wiele miejsca jego teorii, to w naszej
opinii jego opracowania najlepiej przyblizaja, jak przedstawia sie stan
badan nad kanonem Biblii hebrajskiej w XXI w., dlatego w celu pogle-
bienia wiedzy na ten temat zachecamy do przestudiowania tekstow jego
autorstwa (Dempster 2009, 47-50; Dempster 2016, 322-326). Pomocny
moze okaza¢ si¢ takze fragment publikacji Steinmanna (Steinmann
1993, 25-29).

Minimali$ci uwazaja, ze kanon Zydowski nie zostal zamkniety
przed II w. po Chr. lub zostal zamkniety pozniej, gdyz opowiadaja sie
niekiedy za tezg, iz watpliwosci w tej sprawie utrzymywaly sie az do III
iIV w. po Chr. (Dempster 2016, 322). Sekcje ‘Prawa’ i ‘Prorokéw’ zostaty
uznane za cze$¢ kanonu jeszcze przed przelomem er, natomiast sekcja
‘Pism’ pozostawala otwarta jeszcze przez diugi czas (Dempster 2016,
322-323). Pozycje minimalistow charakteryzuje podobienstwo do kla-
sycznej teorii, poniewaz wyroznia si¢ w niej trzy etapy formowania sie
kanonu Tanachu, ktére odpowiadajg jego trzem tradycyjnym sekcjom
(Dempster 2009, 49; Dempster 2016, 323). Wedlug minimalistéw Zy-
dom nie udalo si¢ rozpozna¢ kanonu we wspoélczesnym ksztalcie przed
powstaniem chrzescijanstwa, stad Kosciot zostal postawiony przed ko-
niecznoscig rozeznania swojego kanonu Starego Testamentu, co poskut-
kowalo przyjeciem ostatecznie szerszego kanonu, ktérego obrazem jest
Septuaginta (Dempster 2009, 49; Dempster 2016, 323). W tej grupie
znajduja si¢ tacy badacze jak John Barton, James A. Sanders, Lee Martin
McDonald, David M. Carr, James C. VanderKam czy Eugene Ulrich
(Dempster 2009, 48; Dempster 2016, 322-323).

Maksymalisci sadza natomiast, iz kanon Biblii Zydowskiej w zasadzie
osiagnat stabilizacje w II w. przed Chr. (Dempster 2016, 323) Nierzad-
ko widza w Judzie Machabeuszu - jednym z przyw6dcéw powstania
zydowskiego przeciw Seleucydom - postac, ktéra w szczegdlny sposéb
przyczynita sie do ukonstytuowania kanonu Biblii hebrajskiej. Ich zda-
niem pdzniejsze decyzje rabindéw w tej sprawie, ktore zostaly podjete
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po zburzeniu Swigtyni Jerozolimskiej w 70 r. po Chr., nie §wiadczyty
0 wczesniejszej niepewnosci Zydéw co do kanonu, lecz tylko usank-
cjonowaly status quo. W zwiazku z tym nowo powstaly Kosciot przejat
od Synagogi zamkniety kanon Starego Testamentu. Wraz z postepuja-
cym procesem oddalania si¢ chrzescijanstwa od jego judaistycznych
korzeni pojawily sie w Kosciele watpliwosci w tej kwestii, zwlaszcza
co do statusu ksigg deuterokanonicznych lub apokryféw (Dempster
2009, 48-49; Dempster 2016, 323-324). Do stronnictwa maksymalistow
zalicza si¢ takich uczonych jak Sid Z. Leiman, Roger T. Beckwith, E. Earle
Ellis, Philip R. Davies albo Andrew E. Steinmann (Dempster 2009, 48;
Dempster 2016, 323).

Mimo ze stanowisko minimalistow wydaje si¢ by¢ obecnie popular-
niejsze, to obie strony kontrowersji sa w stanie przedstawi¢ wiarygodna
interpretacj¢ dostepnego materialu dowodowego (Dempster 2009, 48;
Dempster 2016, 322, 325). Problemem studiéw nad formowaniem sig¢
kanonu Tanachu jest to, iz z powodu ograniczonej liczby ocalalych zZrodet
historycznych trudno jest opisa¢, jak doktadnie wygladal proces ksztat-
towania sie kanonu, a zachowane swiadectwa moga by¢ réznie interpre-
towane (Dempster 2016, 322). Minimalisci oskarzaja maksymalistow
o pozostawanie pod wplywem tradycyjnego pogladu na kanon Starego
Testamentu, ktéry dominowal jeszcze przed XIX w. (Dempster 2009,
49) Twierdza tez, ze maksymali$ci winni sg odczytywania wczesniejsze-
go pod wzgledem chronologicznym materialu dowodowego w swietle
pozniejszych realiow, w ktérych mamy juz do czynienia ze stabilnym
kanonem. Z kolei maksymalisci zarzucajg minimalistom trzymanie si¢
przebrzmialej i sfalsyfikowanej koncepcji, jaka okazata sie by¢ standar-
dowa teoria, ktora spopularyzowal Ryle. Sadza takze, iz bledem ze strony
minimalistow jest rozumienie pojecia ‘kanonu’ przede wszystkim z per-
spektywy definicji ekskluzywnej, co naturalnie skutkuje wnioskiem,
ze o zamknietym kanonie w judaizmie mozna méwic¢ dopiero stosun-
kowo pdzno (Dempster 2009, 49). W opinii minimalistéw maksyma-
lisci nadinterpretowujg wczesne $wiadectwa, a wedtug maksymalistow
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minimali$ci odmawiajg wyciagniecia z wezesnych $wiadectw wszystkich
wnioskow, na ktore te pozwalaja.

5. Zakonczenie

W pelni zgadzamy sie z oceng Dempstera, ze ,,obszar studiow nad ka-
nonem Starego Testamentu moze by¢ dezorientujacy” (Dempster 2009,
47). Nie tylko zbadanie procesu formacji kanonu Biblii hebrajskiej, lecz
nawet rzetelne i precyzyjne opisanie obecnego stanu debaty nad tym
zagadnieniem stanowi niemale wyzwanie.

Mimo wszystko problem nie moze zosta¢ zbagatelizowany, gdyz
nie jest jedynie przedmiotem debaty akademickiej. Dyskusja rzutuje
bowiem na nasze opinie na temat kanonu Starego Testamentu w chrze-
$cijanistwie. Jezeli racje maja minimalisci, to Zydom nie udalo sie ustali¢
kanonu Tanachu przed rozejsciem si¢ drég Synagogi i Kosciota, przez co
Kosciot zostal zmuszony do uksztalttowania wlasnego. Jesli natomiast
racje majg maksymalici, Zydzi rozeznali kanon swojej Biblii na dtugo
przed powstaniem Kosciota, a Ko$ciél zawdzigcza swéj kanon Synago-
dze. Dopdki nie bedziemy w stanie rozsadzi¢ sporu miedzy minima-
listami a maksymalistami, dop6ty bez odpowiedzi pozostanie pytanie
o wspolnote, ktdrej prerogatywa jest wlasciwe rozpoznanie kanonu
normatywnego dla chrzedcijan. Z tego wynika zresztg spor o kanon Vetus
Testamentum pomiedzy protestantami a rzymskimi katolikami, ktorzy
nie zgadzajg si¢ migdzy sobg co do pozakanonicznego lub kanonicz-
nego statusu zbioru dziet, ktory jedni okreslaja ‘apokryfami, a drudzy
‘ksiegami deuterokanonicznymi’

Mamy nadzieje, ze za sprawa niniejszego artykulu ten obszar badan
w ramach biblistyki, ktérym jest studium powstania kanonu Starego
Testamentu, okazal si¢ dla czytelnika przynajmniej nieco bardziej zro-
zumialy. Lektura niniejszego opracowania moze stanowi¢ wprowadzenie
do samodzielnej, a przy tym bardziej swiadomej eksploracji literatury
naukowej publikowanej przez minimalistéw, maksymalistéw i uczonych,
ktoérych nie da sie przyporzadkowac do zadnej z tych grup. Liczymy
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na to, ze artykul odegra pewng role w polskim dyskursie naukowym
i popularnonaukowym, podnoszac $wiadomos¢ co do obecnego stanu
wiedzy w kwestii tego, jak mégt i jak nie mogt wyglada¢ proces forma-
cji kanonu Biblii Zydowskiej. Jest to szczegélnie wazne ze wzgledu na
fakt, ze co do nieaktualnosci standardowego modelu Ryle’a istnieje dzi$
wyrazny konsensus badaczy wszystkich gtéwnych stronnictw.
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Streszczenie

Tematem artykulu sa biblijne podstawy i Zzrédla prawostawnej teologii
Imienia Bozego. Badane zagadnienie dotyczy przede wszystkim dziedziny
teologii fundamentalnej, ale takze biblistyki, teologii dogmatycznej i iko-
nografii. W artykule znajdujemy analiz¢ ikonografii prawostawnej. Motywy
ikonograficzne i tre$ci bedace nosnikami teologii Imienia Bozego zostaly
zbadane zaréwno w sferze zewnetrznej — artystycznej, jak i mistyczne;.
Ostatni etap stanowi analiza poréwnawcza idei i koncepgji teologicznych
lezacych u podstaw kultu ikon z zalozeniami i fundamentami kultu Imienia
Bozego w prawostawiu. Artykut ,,Imie Boze jako ikona malowana dzwie-
kiem” jest rezultatem interdyscyplinarnych badan nad zjawiskiem kultu
Imienia Bozego w chrzescijanstwie wschodnim.

Abstract

The article deals with the biblical basis and sources of the Orthodox theology
of the Name of God and predominantly concerns the field of fundamental
theology, but also biblical studies, dogmatic theology and iconography.

' Ks. dr Igor Habura, Wydzial Teologiczny Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej
w Warszawie.
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Firstly, Orthodox iconography is analyzed. An examination follows of the
iconographic motifs and content that are carriers of the theology of the
Name of God in the external - artistic and mystical spheres. Finally, com-
parative analysis of the theological ideas and concepts that are the ba-
sis of the cult of icons with the assumptions and foundations of the cult
of the Name of God in Orthodoxy is carried out. The article “The Name of
God as an icon painted by sound” is the result of interdisciplinary research
on the phenomenon of the cult of the Name of God in Eastern Christianity

1. Wstep

»I nie ma w zadnym innym zbawienia, gdyz nie dano ludziom
pod niebem zadnego innego imienia, w ktéorym mogliby$my by¢ zba-
wieni” (Dz 4,12)* - deklaracja pojawiajgca si¢ u samego zarania dziejow
chrzescijanstwa stanowi credo poszukiwania odpowiedzi na pytanie
o Imie Boze. Niniejsze opracowanie stanowi wprowadzenie w proble-
matyke Imienia Bozego jako ikony pisanej dzwigkiem, a wigc realnej
Bozej obecnosci i emanacji Jego boskich Energii. Celem niniejszej pracy
nie jest przeprowadzenie analizy teologii Bozego Imienia, gdyz zosta-
ta ona dokonana w mojej rozprawie doktorskiej ,,Biblijne podstawy
prawostawnej teologii Imienia Bozego” obronionej w 2020 r. (Habura
2020) i wykracza daleko poza ramy artykultu. Ponizsze rozwazania sta-
nowig jedynie wstep do zagadnienia korelacji ikonologii i onomatologii
i nie pretendujg do miana pracy wyczerpujacej temat. Stanowig wpro-
wadzenie oraz prezentacje obecnego stanu badan bedacego rowniez
udziatem autora.

2. Pytanie o zrédlo Imienia

Naturalng potrzebg i zarazem koniecznoscia bytowa cztowieka bylo
i jest nazywanie, okreslanie i definiowanie wszystkiego wokét siebie.
Wynika to bezposrednio z rozumnej natury cztowieka, ktéry nie moze

2

Wiszystkie cytaty biblijne za: Biblia Tysigclecia... 2000, chyba ze w tekécie ukazano
inaczej.
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funkcjonowaé w $wiecie anonimowym. Samoswiadomos¢ zaktada
auto-definicje, samookre$lenie sie¢ wzgledem tego, co odrebne. Bycie
swiadomym swojego istnienia niejako zmusza czlowieka do okreslenie
nie tylko samego siebie, ale i wszystkiego wokot. Ta przemozna potrzeba
definiowania i porzadkowania jest sila napedowa rozwoju cywilizacji.
Funkcjonowanie w uporzagdkowanym, nazwanym $wiecie jest wigc po-
trzeba wynikajaca z intelektu. Intelekt ten ma swoje teologiczne uzasad-
nienie w biblijnym opisie stworzenia czlowieka na obraz i podobienstwo
Boga (Rdz 1,26). Potrzeba i umiejetnos¢ nazywania i okreslania jest
réwniez jednym z pierwszych krokéw na drodze komunikacji. Na-
zwanie, sklasyfikowanie czegos, jest rownoznaczne ze stwierdzeniem
i zaakceptowaniem istnienia tej rzeczy. Pozwala nie tylko umiejscowi¢
dany przedmiot czy zjawisko w rzeczywistosci, ale i zakomunikowac go
innej osobie. Cos, co nie zostalo nazwane, de facto nie istnieje, poniewaz
nie sposob tego okresli¢, nazwac, a nawet o tym pomysle¢, a w konse-
kwencji opowiedzie¢ i przekaza¢ dalej. Umiejetnos¢ i potrzeba nazywa-
nia jest wiec jedna z najbardziej pierwotnych i podstawowych potrzeb
czlowieka w sferze spolecznej, bez ktdrej niemozliwy bylby rozwoj wiezi
miedzyludzkich, a w konsekwencji cywilizacji cztowieka.

Podobnie rzecz wyglada w sferze religii, lecz tutaj nabiera dodatko-
wego — sakralnego — charakteru. Biblijna antropologia wskazuje na sam
poczatek istnienia cztowieka jako na zrédlo wszelkich imion, nazw,
okreslen i definicji. Stworzenie czlowieka jest rownoznaczne z jego
nazwaniem. Bég nadaje swemu stworzeniu imie, podobnie jak rodzic
nazywa swoje dziecko. Wskazuje to na zamierzong przez Stwdrce oj-
cowsko-synowska relacje Boga do cztowieka i czlowieka do Boga. Na-
turalng odpowiedzia czlowieka w tej sytuacji jest poszukiwanie imienia
dla Boga. Bog, ktory pozostatby bezimienny, bytby kims nieskonczenie
dalekim, obcym i nieznanym, a wiec calkowicie zewnetrznym wzgledem
czlowieka. Bylby Stworcg, ale na pewno nie Ojcem.

W dziejach ludzkosci znajdziemy bardzo wiele réznych religii, wie-
rzen i kultéw. Czesto réznia si¢ one praktycznie wszystkim i trudno
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znalez¢ miedzy nimi jakiekolwiek cechy wspdlne. Jednakze pomimo
tych réznic, zdecydowana wiekszos¢ z nich poszukuje i w konsekwen-
cji nazywa. Nazywa swoich bogéw, swoje wierzenia, rytualy i obrzedy.
Nazywa $wiete miejsca i stany. Krétko moéwiac, okresla zaréwno przed-
miot, jak i podmiot wiary. Religie monoteistyczne mnoza imiona swoich
bogoéw, dodajac coraz to nowe okreslenia. W religiach politeistycznych
onomastyka religijna rozrasta si¢ wraz z panteonem bostw. Na potrzeby
naszych rozwazan zawezimy krag badan do wiary biblijnego Izraela
i wyrostego z niej chrzescijanstwa.

Sam fakt istnienia fenomenu, jakim jest Imi¢ Boze’, sprawia,
ze nie sposdb nie zadawac sobie pytania fundamentalnego - o zasad-
nos¢ istnienia takiego Imienia. Jak juz wczesniej zostalo powiedziane,
potrzeba nazywania, definiowania i okreslania powstata w skutek checi
opanowania chaosu, jaki cztowiek widzial wokdt siebie. Mnogo$¢ przed-
miotow, stworzen i zjawisk byla przerazajaca, a nazwanie i okreslenie ich
dawalo, nawet jesli jedynie ztudne, poczucie kontroli i wladzy nad tym,
co zostalo nazwane. Nazywajac $wiat wokot siebie, czlowiek chciat go
kontrolowag, a to likwidowalo jego lek przed tym, co nieznane i niena-
zwane. Jednym z pierwszych przedsiewzie¢ cztowieka bylo, na polece-
nie samego Boga, nadawanie nazw stworzeniu. Stworzywszy wszelkie
zwierzeta, ,Pan Bog przyprowadzil je do mezczyzny, aby przekonac sie,
jaka on da im nazwe” (Rdz 2,19). Fakt ten oznacza wiaczenie cztowieka
W proces stwarzania $wiata (Alfeev 2013, 20). Czlowiek stat si¢ korong
stworzenia, gdyz ,,otrzymal wyzsza godnos¢ i wladze nad stworzeniem,
zanim sam zostal powolany do bytu” (Grzegorz z Nyssy 2006, 22). Sw. Jan
Chryzostom zwraca uwage, ze nadawanie przez cztowieka imion - nazw
wszelkiemu stworzeniu (wlacznie z kobieta {por. Rdz 2,23}) wskazuje na

* W pracy zastosowano pisownie wyrazu ,,Imi¢” wielka literg w tekstach wlasnych

autora, gdy odnosi si¢ on do Imienia Boga, bezposrednio lub w sposéb domyslny. W tek-
stach cytowanych pozostawiono pisownie oryginalng. Zabieg ten jest z jednej strony
wyrazem szacunku wzgledem Imion Bozych, z drugiej ma znaczenie stricte praktyczne
i pozwala graficznie okresli¢, o jakim imieniu mowa.
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role ,,pana stworzenia” i dzieje si¢ to dlatego, ,,aby w nadawaniu imion
widoczny byt symbol wladzy” (Alfeev 2013, 20).

Nadawanie imion antropologia biblijna utozsamia z tworzeniem
relacji podlegto$ci nazwanego wobec nazywajacego. W takim kontekscie
pytanie o Imi¢ Boze i zasadnos¢ jego istnienia jest sprawa fundamentalna
dla calej teologii. Zgodnie z logika Biblii zawsze to, co wyzsze, okresla to,
co nizsze. Czlowiek nazwal zwierzeta i otaczajacg go przyrode. Rodzice
nadajg imiona swoim dzieciom, a pan nazywa swojego niewolnika —
nigdy odwrotnie. Pytanie o Imie Boga staje si¢ wigc nie tylko pytaniem
0 jego brzmienia, ale przede wszystkim o zrédlo, o jego pochodzenie.
Nalezy zastanowic¢ si¢ nad jego ontologia. Pytania, jakie si¢ pojawiaja,
dotycza wiec przede wszystkim tego, czy jest ono ludzkie, czy boskie?
Jesli jest ludzkie, to z koniecznosci musi by¢ obarczone tym, co ludz-
kie, a wiec przemijalnoscig i niedoskonaloscia, utomnoscia ludzkiego
sposobu rozumienia i postrzegania absolutu. Kazde imi¢ nadane przez
czlowieka spelnia podstawowa funkcje, jaka jest odroznianie. Imiona-
mi rozréznia si¢ przedmioty, po to, aby wyréznic¢ je sposréd innych,
pozostalych przedmiotow. Zwierzeta klasyfikuje si¢ wedtug gatunkow,
ludzi wyrdznia si¢ i odréznia sposréd thumu, ktéry bedac anonimowy,
pozostaje obcy. Czlowiek nazywa, aby odrdzniaé, przede wszystkim
siebie od innych, znanych od nieznanych, rzeczy i sily natury wedtug ich
rodzajow itd. Nazywanie jest procesem tworczym, jest sztuka, ale przede
wszystkim uzytkows. Nadawanie imion pozwala zapanowac¢ nad cha-
osem. Jezeli wiec Imie Boze miatoby mie¢ ludzkie pochodzenie, poja-
wia si¢ zasadnicze pytanie: od kogo lub czego czlowiek mialby odrézniacé
Boga? W przypadku politeizmu jedno béstwo odrdzniatby od drugiego,
jednak monoteizm stawia nas przed pytaniem fundamentalnym. Skoro
Bog jest jeden i nie ma Zadnego innego, to po co takiemu Bogu Imie?
Dlaczego mialby go potrzebowac?

Jeszcze trudniejsze pytanie wynika z zalozenia odwrotnego —
o boskim pochodzeniu Imienia Bozego. Dlaczego Bog chcialby mie¢
Imig¢? Od kogo mialby sie odrézni¢? Po co mialby sie¢ samookresli¢?
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I najbardziej fundamentalne - kto Mu to Imi¢ nadal? Z punktu widzenia
teologii tak postawione pytanie jest w gruncie rzeczy pytaniem o sama
nature Boga, o Jego istote, jesli bowiem takie Imie, bedace samookre-
sleniem sie Stworcy, mialoby istnie¢, byloby absolutnym, ontologicz-
nym Imieniem par excellence, ktére to Imie byloby najdoskonalszym
i najpetniejszym z mozliwych okreslen Boga. Takie Imi¢ okazaloby si¢
niewyczerpang i niezglebiong skarbnicg wiedzy o naturze i istocie Boga.

Zagadnienie tak fascynujace, tak tajemnicze i niezgtebione oczywi-
$cie nie uszto uwadze cztowieka. Od zarania dziejow gleboka fascynacja
Imieniem Boga jest nieprzerwang droga mistycznego poszukiwania,
ktoére z teologii judaizmu biblijnego przeniknelo do prawostawia.
Juz od czaséw najwczesniejszych — poczatkéw historii Kosciota i jego
weczesnych wspoélnot, przez wszystkie okresy mezow apostolskich, apo-
logetow, ojcow Kosciota, wszystkie okresy patrystyczne, w szczegdlnosci
spory eunomianskie IV w. i hezychastyczne XIV w., na wielkim konflik-
cie XX w. wokot Imiestawia konczac - Imig Boze jest w centrum teolo-
gii, czasami explicite, czasem implicite. Pytanie o Imi¢ Boga pozostaje
ciagle aktualne. Bez wzgledu na teologiczne prady i trendy myslowe
epoki, Imie Boga zawsze w domysle bylo Jego swoista ikong. Imi¢ Boze,
wypowiadane ludzkim jezykiem, staje si¢ wiec swego rodzaju emanacja
Boskosci. Jest ikong namalowang za pomoca fali dzwiekowej. W takim
ujeciu uprawnione wydaje si¢ twierdzenie, iz spory o Imiestawie s ko-
lejng odstong sporéw ikonoklastycznych.

Zwracajac uwage na konieczno$¢ ciaglych badan nad Imieniem
Bozym, jego biblijnymi zrodtami, my$la patrystyczng itd., o. Sergiusz
Butgakow zauwaza, ze: , Problemy te nie zostaty jeszcze rozwigzane
przez teologie, a nawet w literaturze teologicznej nie sg jeszcze wystar-
czajaco przeanalizowane” (Butgakow 1992, 165) oraz

teologia imienia Bozego jest obecnie aktualnym problemem mysli

prawostawnej, by¢ moze przekazanym przez nas przysztym pokole-

niom. Problem ten wyznacza glowny kierunek wspotczesnej mysli
teologicznej prawoslawia (Butgakow 1992, 165).
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Pomimo uptywu ponad 70. lat od jego $mierci, stowa o. Sergiusza
sa wcigz nad wyraz aktualne, poniewaz pomimo dwoch tysiecy lat
trwania Ko$ciola nadal prézno szuka¢ jednoznacznej odpowiedzi
lub wyktadni ortodoksyjnej nauki odnosnie do Imienia Bozego. Kwestia
onomastycznego ikonoklazmu wcigz pozostaje otwarta. Niestety, wyda-
je sie, iz wspdlczesne prawostawie jest calkowicie niezdolne do podjecia
tematyki tej rangi.

3.JHWH i Jezus

Przystepujac do rozwazan nad Imieniem Bozym, nalezy zauwa-
zy¢ z jak bardzo obszernym tematem mamy do czynienia. Dotykamy,
w gruncie rzeczy, nierozwigzywalnego pytania o nature Boga. Przeko-
nanie, ze w toku jakichkolwiek badan uda si¢ rozwiaza¢ kwestie po-
chodzenia, natury czy przymiotéw Bozego Imienia, mozna przyréwnac
do stynnej historii §w. Augustyna o chtopcu, ktéry prébowat przela¢
morze za pomocg lyzeczki. Niestety, ten typ teologicznej wrazliwosci,
tak charakterystyczny dla chrzescijariskiego Wschodu, pozostaje bardzo
czesto nieznany lub - co gorsza — deprecjonowany na Zachodzie. Kwestia
Imienia Bozego nalezy do obszaru teologii mistycznej, nie lingwistyki.

Poruszajac si¢ w temacie Bozego Imienia, pozostajemy na tym samym
polu, na jakim znajdowali si¢ ojcowie VII Soboru Powszechnego, a wigc
osoby o najwyzszym poziomie formacji duchowej i intelektualnej, kto-
rzy doskonale zdawali sobie sprawe z niewystarczalnosci i znikomosci
ludzkich mozliwosci poznawczych, o czym czgsto zdaja si¢ zapomina¢
scholastyczni teolodzy zamknieci w akademickich murach. Co zna-
mienne, ojcowie soborowi zadowolili sie nader skromnymi i zwieztymi
postanowieniami dotyczacymi mozliwosci przedstawienia Boga za po-
mocg obrazu. Imie Boze jest tej samej materii co Jego oblicze i z taka
samg ostroznoscig i wstrzemigzliwoscig nalezy si¢ do niego odnosic.

O zlozonosci podjetego w niniejszej pracy zagadnienia $wiadczy
fakt, iz na kartach Pisma Swietego mozemy odnalez¢ okoto stu réznych
okreslen, ogdlnie rozumianych jako Imiona Boze (Verchovskoj 1948,
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43). Zdecydowana wigkszo$¢ z nich to okreslenia — imiona, jakimi czfo-
wiek okreslal nie tyle samego Boga, co swoja relacje wzgledem Niego,
nazwania rzeczywistosci, w jakiej ta relacja miata miejsce, lub opisania
sposobu, w jaki Bog objawia ludzkos$ci samego Siebie. Inne to imio-
na atrybutywne okreslajace pewne zauwazone w Bogu cechy. Kolejne
to ogdlnosemickie stowa okreslajace Boga lub bostwa w religiach tam-
tego obszaru. Znajdziemy wiec w Pismie calg kolekcje Imion ogoélnych
takich jak EI, Elohim, Adonai oraz opisowych jak EIl Szaddaj, El Olam,
El Roi, Adonai Cebaot itd. Kazde z tych Imion wskazuje na jakas okre-
slong i wyjatkowa rzeczywistos¢ w relacji Bog - cztowiek i cztowiek -
Bog. Jedne s3 uzywane permanentnie, inne wystepuja niezwykle rzadko
lub tylko raz w calym Pigmie Swietym. Wielo§¢ Imion Bozych, bedacych
czesto swoistymi okresleniami lub wrecz ,,desygnatami’, nie zmienia
taktu, ze istnieje jedno Imig, ktore jest catkowicie inne i wyjatkowe. Jest
to Imie par excellence mm» (JHWH), bedace podstawowym i fundamen-
talnym Imieniem calego Pisma zaréwno Starego jak i Nowego Testamen-
tu. Jest to bowiem Imie znane zaréwno z teofanii synajskiej, jak i Imie,
ktérym nazwano Syna Bozego. JHWH jest najczesciej wystepujacym
Imieniem Bozym w Pi$mie Swietym, gdyz pojawia si¢ w tekscie Biblii
hebrajskiej ponad 6500 razy (,,The Names of God in the Old Testament”
2025) i catkowicie dominuje nad wszystkimi innymi (por. Jasinski 1998,
143), Imie JEZUS wystepuje w Nowym Testamencie 913 razy, co daje
sumaryczny wynik ponad 7400 uzy¢. Dla poréwnania o>y (Elohim)
wystepuje okoto 2500, a & (Adonai) 450 razy (Alfeev 2013. 24).
Transpozycja atrybutéw starotestamentowego JHWH na nowote-
stamentowe Imie Jezus odbywa si¢ na dwoch plaszczyznach - jezyko-
wej i teologicznej. Z teologicznego punktu widzenia kluczowe sg dwa
opisy - Lukasza oraz Mateusza. U Lukasza odnajdujemy opis zwiasto-
wania Przenajswietszej Bogurodzicy, w ktérym trzykrotnie mowa jest
o imieniu dziecka. Po raz pierwszy archaniot Gabriel poucza Marie,
moéwigc ,dasz Mu imig Jezus” (Lk 1,31). Dalej dwukrotnie opisuje role
Nowonarodzonego, mowigc ,,On bedzie wielki i otrzyma imig: Syn
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Najwyzszego” (Lk 1,32) oraz ,,Swie;te, ktdre sie narodzi, otrzyma imie:
Syn Bozy” (Lk 1,35). Lukasz i Mateusz uzupelniajg si¢ wzajemnie. Ma-
teusz w swoim opisie zawarl histori¢ o Jozefie, ktory chcial potajemnie
oddali¢ Mari¢. We $nie otrzymuje jednak objawianie, w ktérym aniot
poucza go, méwiac ,,I urodzi Syna, a ty nadasz Mu imie Jezus, On bo-
wiem zbawi lud swéj od grzechéw ich” (Mt 1,21). Nastepnie przekazuje
Jozefowi proroctwo Izajasza, wedtug ktorego ,,Oto dziewica pocznie
i urodzi syna, i nadadzg mu imie: Emmanuel, co si¢ przeklada: Z nami

7 »

Bog” (Mt 1,23). W podanych opisach wystepuje pozorna sprzecznos¢.
Z jednej strony Maria otrzymuje zapowiedZ nadania Imienia JEZUS
oraz ,,Syn Najwyzszego” i,,Syn Bozy”, z drugiej J6zef we $nie slyszy Imig
Emmanuel. Jest to jednak wylacznie pozorna rozbiezno$¢. Pamietac
nalezy, ze zardwno autorzy, jak i pierwotni odbiorcy pism Nowego
Testamentu byli bezposrednimi spadkobiercami biblijnego rozumienia
funkcji i znaczenia imion (Alfeev 2016, 309). Przedstawione w Mt 1,23
Imi¢e Emmanuel, jest wigc typowym midraszem onomastycznym czesto
pojawiajacym sie w Biblii. Hebrajskiej >xuny [Immanuel] jest imieniem
- obietnicg, ktora w sensie dostownym oznacza ,,z nami Bég” lub ,,Bég
jest z nami”. Imig to jest alegoryczng obietnica dana poprzez Jozefa ca-
temu $wiatu, Ze Jezus jest Bogiem, Logosem ,,I Stowo cialem sig stato,
i rozbito namiot wsrdd nas” (J 1,14). Zawarte u Lukasza Imiona ,,Syn
Najwyzszego” i ,Syn Bozy” wskazuja na bezposrednie przeniesienia
boskich atrybutéow JHWH na JEZUSA.

Potwierdzeniem tego jest fakt, iz nadajacymi imi¢ narodzonemu
dziecigciu nie jest w istocie ani Maria, ani Jozef, ale sam Bog, ktéry
wybrat to Imie dla samookreslenia Siebie i swojej misji zbawczej. Stosu-
jac sie do typologicznej metody egzegezy biblijnej, zauwazymy, ze jest to
nawiazanie i nowotestamentowa aktualizacja teofanii synajskiej, gdzie
sam Bog okreslil swoje Imie. Bog z Synaju okreélit si¢ jako Istnieja-
cy, Bog Wcielony nazwal sie Zbawieniem JHWH, uzywajac do tego
ludzkiego jezyka, wraz z jego niedoskonalosciami, co juz jest wyrazem
kenozy. Sw. archimandryta Sofroniusz (Sacharov) wyrazit catkowicie
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wyjatkowa i nieczesto spotykang teorie zaktadajaca, ze wszystkie imiona
Boze s3 wspoélne dla calej Tréjcy, nie wylaczajac Imienia Jezus. Poczaw-
szy od Imienia JHWH - Ja Jestem, ktore ,,ze wzgledu na jedyno$¢ Boga
odnosi sie do calej Trojcy, jak i kazdej Hipostazy oddzielnie” (Sacharov
2003, 238). W dalszej czesci swoich rozwazan nad Imieniem Bozym
o. Sofroniusz pisze, ze:
To samo mozna powiedzie¢ i o Imieniu Jezus, czyli Bég Zbawiciel.
Jednakze w doswiadczeniu modlitwy uzywamy tego Imienia Jezus wy-
facznie jako charakterystycznego Imienia Chrystusa, Drugiej Osoby
Swietej Trojcy” (Sacharov 2003, 239).
Najbardziej wyraznym i jednoznacznym przyktadem tej teologii jest
uzycie przez Jezusa w stosunku do samego siebie Imienia 'Eyw eiul.
Imie to jest bezposrednim ttumaczeniem starotestamentowego mm
(JHWH) i wystepuje w LXX.

4. Hieroglif Imienia

Imie Boze - Imig, ktérym okreslit i nazwal si¢ sam Bog, musi by¢
wyjatkowe w kazdym wzgledzie. Takie Imie musialoby posiada¢ pod-
stawowy i fundamentalny przymiot boskosci, jakim jest $wigto$¢ — he-
brajskie vp. Imie Boze musi wiec by¢ swiete jak sam Bog. Poznanie
przez czlowieka jego brzmienia jest rOwnoznaczne z wejsciem na ko-
lejny, wyzszy poziom relacji czlowiek — Bog. Zwyczajowo przyjete jest,
ze Imie¢ JHWH ludzkos¢ poznata w osobie Mojzesza podczas teofanii
synajskiej, chociaz wiele wskazuje na to, ze bylo ono znane juz od cza-
séw Enosza (Kajfosz 1995, 20-21). Sytuacje analogiczna odnajdujemy
w Nowym Testamencie. Imie JEZUS jest znane, uzywaja go apostotowie
ilud zwracajacy sie do Pana, jednak pytaniem jest, czy rozumiano, czym
jest to Imie? Bedac w drodze do Damaszku, Szawel zostaje oslepiony
widzeniem i pyta ,,Kim jestes, Panie?” (Dz 9,5a). Odpowiadajac, Bég
zwraca si¢ do niego i objawia mu swoje Imie ,,Ja jestem Jezus, ktérego
ty przesladujesz” (Dz 9,5b). Sama forma autodeklaracji Boga przywodzi
natychmiastowe i wyrazne skojarzenie z teofanig synajska.
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Podobienstw pomiedzy objawieniem z Synaju oraz z drogi do Da-
maszku jest wiecej. Bog zwraca sie do Szawta, mowigc Eyw elpl
'Inoodc, do Mojzesza natomiast 'Eye) eipl 0 dv. Zaréwno Mojzesz,
jak i Pawel poprzez objawienie Imienia Boga zostali wezwani do pod-
jecia misji wérdd tych, ktérzy nie beda chcieli ich stucha¢. Jeden i drugi
bedzie przytloczony cigzarem zadania, ale obaj wytrwajg. Ukoncza
powierzone im dzielo, lecz nie bedzie im dane zobaczy¢ efektow ich
pracy. Obu objawia sie Bég, odkrywajac swoje Swiete Imie. Powolanie
Szawla, jak i cala jego misja, bedzie toczy¢ si¢ w cieniu Imienia Jezusa.
Oba objawienia maja miejsce na terenach pustynnych, obaj przyszli
wyslannicy Boga maja krew na rekach, obaj, wreszcie beda wielkimi
nauczycielami i prawodawcami. Obaj zostali gruntownie wykszatlceni
w madros$ci wrogiej ich nowemu postannictwu — Mojzesz w egipskiej,
a Szawel w faryzejskiej teologii. Zaréwno jeden, jak i drugi wykorzysta
zdobyta madros¢ do gloszenia nowego kerygmatu — Imienia Boga.

Imie to posiada zatem wymiar wykraczajacy daleko poza funkcje czy-
sto nominatywna, polegajaca na prostym oznaczeniu badz odréznieniu
danej rzeczywistosci lub bytu od innych, do niej podobnych. Imi¢ Boga
to ikona. Autorem tej fenomenalnej koncepcji ,,hieroglifu Imienia” jest
o. Sergiusz Bulgakow. W swoich rozwazaniach dotyczacych ikonografii
Bulgakow zauwaza, ze jezeli ikona i skladajaca si¢ na nig farba stanowi
hieroglif Imienia Bozego, to brzmienie Imienia, jego wymawianie, jest
ikong Chrystusa napisang dzwigkiem:

Imie Jezus jest przedwieczng ikong Jego hipostazy, ktora sama jest hipo-

statycznym obrazem Ojca. Boskie. Imi¢ Jezus wyraza niewypowiedziang

osobe Pana, Ojca w Synu przez Ducha Swietego, i w tym sensie jest ono
nieoddzielne od Jego istoty, i w nim jest obecny sam Pan na mocy zwigz-

ku obrazu i Praobrazu (chociaz nie wynika z tego tozsamos$¢ miedzy
nimi) (Butgakow 2002, 70).

Apostol pogan - $w. Pawet, w liscie do Kolosan pisze o Mesjaszu na-
stepujace stowa: ,,On jest obrazem Boga niewidzialnego - Pierworodnym
wobec kazdego stworzenia” (Kol 1,15). Czlowieczenstwo Wcielonego
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Logosu okazuje si¢ by¢ widzialng ikong niewidzialnego Boga. Tkono-
grafia jest wiec nieustajacym objawieniem po Objawieniu. Ikonogra-
ficzne przedstawienia Chrystusa, wykonane za pomoca farb, udzielajg
czlowiekowi takiego samego poznania Boga, jak czyni to Boze Imie
za pomocy fal dzwiekowych.

Punktem stycznym ikonologii i onomatologii jest tzw. podpis ikony
Chrystusa, gdzie zgodnie z Hermeneig w nimb krzyzowy* okalajacy
oblicze Jezusa wpisane sg litery Tetragramu w transkrypcji greckiej OQN
lub cerkiewnostowianskiej OGOH i CbIV. Po raz kolejny, tym razem
juz na gruncie teologii, przenoszone s3 na Chrystusa atrybuty JHWH.

Wypisanie Bozego Imienia na obrazie przedstawiajagcym Chrystusa
jest momentem, gdy zwykle przedstawienie zmienia si¢ w ikone w sen-
sie duchowym. Ikona Chrystusa, wlasnie dzi¢ki nadpisanemu na niej
Bozemu Imieniu, staje w relacji nie tylko do Drugiej Osoby Tréjcy
Swietej, ale i do Tréjjednego Boga w catosci. Fakt ten doskonale obrazuje
i wyjasnia anafora Liturgii $w. Bazylego w stowach:

Ojcze Pana naszego Jezusa Chrystusa, wielkiego Boga i Zbawiciela,

naszej nadziei, ktory jest obrazem Twojej dobroci, pieczecia rownosci,

okazujacym w sobie Ciebie, Ojca, zywym Slowem, prawdziwym Bo-
giem, przedwieczng madroscia, zyciem, u§wieceniem, mocg, prawdziwa
$wiattoscia, przez ktorego objawit sie Duch Swiety (Boska Liturgia Ojca

Naszego Bazylego Wielkiego 2005, 79-80).

Innym wyjatkowym momentem, kiedy ikona, pisana zaréwno dzwie-
kiem, jak i farba, nabierajg specyficznego wymiaru, jest nabozenstwo.
Wszystkie prawostawne nabozenstwa wskazuja na niezwykla poboznos¢
i cze$¢ dla Bozego Imienia. Ow liturgiczny szacunek, jaki prawostawna
liturgia oddaje Imieniu, cerkiew przejeta z judaizmu biblijnego i po dzi$

*  Nimb krzyzowy jest atrybutem wylacznie ikon przedstawiajacych Chrystusa.
Jest to figura krzyza wpisana w aureole, bedaca ikonograficznym przypomnieniem
o krzyzowej $mierci i zmartwychwstaniu Jezusa. Nimb krzyzowy pojawia si¢ w ikono-

grafii juz na przefomie IV i V w., w tym na stynnej ikonie Zbawiciela z Synaju.
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dzien strzeze jak najwigkszego skarbu. Boze Imi¢ wystepuje niezliczong
ilo$¢ razy podczas modlitw, hymnow, aklamacji i wszelkich innych form
liturgicznych. Wyjatkowym w tym wzgledzie momentem okazuje sie
aklamacja konczaca nabozenstwo wieczerni. W jezyku greckim brzmi
ona nasteujgco ,,'O dv edroyntog XpLotdg 6 Oedg MUY, Tavtote; viv
kol Gel kol elc Toue aldvac TV aldvwr” zad w cerkiewnostowianskim
,»Cblit 6barocoBeHs XpUcToCh Bors Halr', BCeraa, HbIHE 1 IIPUCHO
U Bb BeKM BeKoBB . Polski wariant tego wezwania brzmi ,,Ten, Ktory
jest, blogostawiony Chrystus, Bog nasz, w kazdym czasie, teraz i zawsze,
i na wieki wiekdw”. Aklamacja ta jest jednym z bardzo niewielu miejsc,
gdzie Boze Imi¢ przywolane jest w formie znanej z Wj 3,14. Zaréwno
cerkiewnostowianski, jak i grecki tekst postuguja sie wlasnym tluma-
czeniem Imienia JHWH, podczas gdy tekst polski, ze wzgledu na brak
takiego przekladu, uzywa dla Tetragramu opisowej formy. Nalezy zwro-
ci¢ uwage, iz pojawianie si¢ tej wlasnie formy w aklamacji nabozenstwa
wieczerni jest nieprzypadkowe. To wlasnie nabozenstwo wieczorne jest
najmocniej opartym i wrecz bezposrednio wzorowanym na starotesta-
mentowych nabozenstwach $wiatynnych. Jest to bezposredni dowdod
na glebokie zakorzenienie teologii Imienia Bozego we wschodniej li-
turgice biblijnej.

Widzac to symboliczne powigzanie ikony i Imienia, Bulgakow stwier-
dza:

...kult ikony wigze si¢ z onomatodoksjg a sama ikona z Imieniem. Na-

uka teologiczna o Imieniu Bozym nie pojawila si¢ jeszcze w okresie

VII Soboru Powszechnego i z tego juz jednego powodu dogmat kultu

ikony nie mégl zostac ostatecznie rozwigzany. Jednak problem dogma-

tu o Imieniu zostal postawiony za naszych dni i dlatego oba dogmaty

— ikony i Imienia lub obrazu i Praobrazu - nierozdzielnie taczg si¢
ze wspolczesna teologia (Bulgakow 2002, 70).
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5. Ikonnoé¢ ikony

Wykazane analogie siggaja o wiele dalej. Wzajemne oddzialywanie,
polaczenie i mistyczna korelacja ikony i Bozego Imienia, ikonologii
i onomatologii nacechowane jest wyjatkowym sprzezeniem zwrotnym.
Wzmiankowany powyzej akt nadawania ikonie imienia wskazuje jasno,
iz ikona Chrystusa jest niemozliwa bez Imienia. Imie¢ za$ pozostaje nie-
pojmowalne, nieprzyswajalne i niezrozumiale bez wtasciwej wytacznie
prawostawiu teologii ikony. Ta wyjatkowa zalezno$¢ wynika wprost
z faktu, ktéremu o. Bulgakow nadal miano ,,ikonnosci” w ikonie jako
takiej. ,Ikonno$¢ ikony wymaga, jak juz wiemy, nadania nazwy. Na-
danie nazwy zwiazane jest z przedstawieniem, ktdre takze jest w pew-
nym sensie hieroglifem imienia” (Bulgakow 2002, 75). Owa nowatorska
koncepcja hieroglifu Imienia jest unikatowa i niepowtarzalna. Majac
na uwadze owo sprzezenie zwrotne i ciag logiczny koncepcji ,,ikonno-
$ci’, dojdziemy do oczywistego wniosku, Ze ikona, wraz z tworzaca ja
farba, stanowi swoisty hieroglif Bozego Imienia, brzmienie za$ samego
Imienia, jego wymowa i powstala w jej efekcie fala dZzwiekowa staje sie
niezaprzeczalnie ikong Chrystusa napisang dzwigkiem. Bulgakow jasno
stwierdza ,, Imig Jezus jest przedwieczng ikong Jego hipostazy, ktéra sama
jest hipostatycznym obrazem Ojca” (Bulgakow 2002, 70).

W tym miejscu, aby unikna¢ nieporozumienia oraz uwrazliwic¢ nie-
obeznanego z prawostawng mistyka czytelnika, nalezy zwréci¢ uwage
na pewne bardzo subtelne rozréznienie, rowniez autorstwa o. Bulgako-
wa. Majac w pamieci heterodoksyjne praktyki czasu sporow imiestaw-
skich, polegajace na tworzeniu pseudo ,,ikon”, przedstawiajacych samo
wypisane Imie Jezusa, Bulgakow stwierdza kategorycznie:

Niemozliwa jest ikona, ktéra skladalaby sie wylacznie z napisanego

imienia: imi¢ ma odniesienie do swojego nosiciela i nadanie ikonie

nazwy ma odniesienie do tresci przedstawienia (Bulgakow 2002, 75).

Majac powyzsze na uwadze, nalezy stwierdzi¢, iz onomatologia i iko-
nologia s3 dziedzinami teologii wymagajacymi od badacza specyficz-
nej wrazliwosci oraz duchowo-intelektualnej roztropnosci i wyczucia.
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W gruncie rzeczy problemy i herezje powstate wokoét ikonoklazmu
i Imiestawia majg wiele wspolnych cech. W obu przypadkach dotycza
przyjecia oraz zrozumienia dziatania Boga w Jego Energiach i spowo-
dowane zostaly wtargnieciem racjonalizmu w sfere mistyki. Opisujac te
delikatng réwnowage, tak niezbedng w dziedzinie, jaka jest naucza-
nie o Energiach Bozych objawianych zaréwno w ikonie, jak i Imieniu,
o. Sergiusz stwierdza:

Poswiecona ikona Chrystusa jest dla nas samym Chrystusem w Jego

obrazie, podobnie jak jest On dla nas obecny w swoim Imieniu. Ikona

jest miejscem objawienia Chrystusa, naszego spotkania modlitewnego

z Nim. Modlgc si¢ przed ikong, modlimy si¢ bezposrednio do Chrystusa;

calujac ikone, catlujemy Chrystusa; kfaniajac si¢ ikonie, klaniamy si¢

Chrystusowi. W niczym nie umniejsza to zasiadania Chrystusa po pra-

wicy Ojca i Jego wszechobecnosci oraz bliskosci do nas w duchu poza
wszelka ikong (Bulgakow 2002, 76).

Ikona i Imie s3 wiec w zasadzie réznymi, jednakze $cisle powigzanymi
ze soba, sposobami przedstawienie tej samej rzeczywistosci. Paul Evdo-
kimov zwraca uwage na subtelng, jednakze konieczng do odnotowania
zalezno$¢ pomiedzy ikong a Imieniem.

Ikona jest Imieniem nakreslonym. W Imieniu wypowiedzianym, przez

ikone i z ikong, ktdra je wypowiada na swdj sposdb, nasza mitos¢ skta-

nia nas do oddawania czci i do ogarniania laski rzeczywistej obecno-

$ci w jej podobienstwie. Jednak podobienstwo jest tak $cisle zwigzane

z samg ikona, Ze stanowi jej sekretng istote (Evdokimov 2003, 172).

Koncepcje ikony jako Imienia i Imienia jako ikony zawdzieczamy
niewatpliwie XX wiecznej teologii ,emigracyjnej”. Dopiero doswiadcze-
nie kataklizmu sporéw wokot Imiestawia zmusito Kosciét do podjecia
proby odpowiedzi na pytanie, czym jest Imie Boze? Jaka jest jego natura
i istota oraz relacja wzgledem Boga? Wlodzimierz Losski byl, jak nie-
mal wszyscy teolodzy tamtego okresu, zywo zaangazowany w probe
rozwigzania sporow wokot Bozego Imienia. Jego gléwnym postulatem
bylo wszechprawoslawne rozwigzanie kontrowersji wokot Imiestawia,
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ktére powinno ,,doprowadzi¢ do nowego Tryumfu Ortodoksji” (Obo-
levitch 2014, 48). Przywotanie ,,Tryumfu Ortodoksji” — okreslenia uzy-
wanego dla opisania radosci Kosciola po zwyciestwie na ikonoklazmem
- nie jest przypadkowe. Losski zgadzat sie¢ Bulgakowem i w swoim li-
$cie do metropolity Sergiusza Stragorodskiego z 1937 r. podkredlat,
ze problem Imiestawia jest tozsamy pod wzgledem tresci i teologicznej
wagi ze sporami woko! ikonoklazmu, a onomatoburcy to wspoétczesni
ikonoklasci.

Szczytowym osiagnieciem wspolczesnej teologii w kwestii prawo-
stawnego nauczania o Imieniu Bozym jest formuta o. Pawla Floren-
skiego:

‘Ovopa Tov Oeol Oede eati kaL Se 6 Oebe, ail’ 6 Oedc oUTE GUOUN OUTE

10 eowwtov ‘Ovopn eotL — Vima Boxue ectb Bor 1 nmenno Cam Bor, HO

Bor ne ectb 11t VIMs Ero, an Camoe Vs Ero (Florenskij 1994—2004,

269-270).

W polskim przekladzie tekst ten brzmi nastepujaco ,,Imi¢ Boze jest
Bogiem i wtagnie samym Bogiem, lecz Bég nie jest ani Swoim Imieniem,
ani samym Swoim Imieniem” (Obolevitch 2014, 44). Dla osiagnigcia pel-
nej teologicznej jasnosci i unikniecia sporéw interpretacyjnych Florenski
ulozyt jg zar6wno w grece, jak i po rosyjsku. Jest ona catkowicie zgodna
z nauczaniem ojc6éw i ich dorobkiem teologicznym w kwestii Imienia Bo-
zego, poczynajac od Dionizego Areopagity, poprzez ojcéw kapadockich,
ana $w. Grzegorzu Palamasie konczac. Formuta Florenskiego mogtaby
by¢ uznana za podsumowanie sporu, jednakze okazala si¢ poczatkiem
kolejnej dyskusji, ktora na razie nie doczekala sie zakonczenia.

6. Zakonczenie

Idee takie jak rewolucyjna koncepcja o. Bulgakowa , Imienia jako
ikony”, ktéra wcigz pozostaje przedmiotem badan i czeka na swoje final-
ne potwierdzenie lub obalenie, czy sformulowanie Florenskiego, godne
niemalze statusu postanowien soborowych, o tym, ze ,,Imi¢ Boze jest
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Bogiem i wlasnie samym Bogiem, lecz Bog nie jest ani Swoim Imieniem,
ani samym Swoim Imieniem” (Florenskij 2014, 269-270) sa wielka spu-
$cizng teologii XX wieku. Niestety, $mier¢ tych teologéw polozyla kres
nadziejom na rychly kolejny ,,Tryumf Ortodoksji”.

Biorac pod uwage wszystko, co powiedziane zostato powyzej, oka-
zuje sig, Ze teologia Imienia Bozego jest w gruncie rzeczy teologia jako
taka, siegajaca w glab tajemnicy Boga. Sam wyraz teologia mozemy
w tym kontekscie rozumie¢ dwojako - jako stowo o Bogu lub stowo
Boga [gr. Ocog, theos, ,,Bog”, oraz Aoyog, logos, ,,stowo’]. Zestawiajac to
z pytaniami postawionymi w naszych rozwazaniach, zauwazymy bez-
posredniag analogie do pytania o pochodzenie Imienia. Pytanie o Imig
jest wiec w sensie dostownym teologia @coroyia. Poszukiwanie tej
prawdy i doskonalej rownowagi idealnie wyrazil $w. Izaak Syryjczyk,
gdy stwierdzil, ze ,,Byl czas, gdy Bég nie mial imienia, i bedzie czas,
gdy [znéw] nie bedzie mial On imienia” (cyt. za Alfeev 2013, 5).
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Streszczenie

Niniejszy artykut stanowi eksperymentalng analize cech egzegezy Grzegorza
z Nyssy z punktu widzenia wspolczesnej sztucznej inteligencji. W artykule
podjeto probe zaczerpniecia kilku ogélnych idei z zakresu uczenia maszy-
nowego i poréwnania ich z podejsciem Grzegorza do tekstu, zastanawia-
jac sie nad jego ograniczeniami i wolno$cig. Dochodzimy do wniosku, ze
istnieja paralele miedzy technikami maszynowymi a Grzegorzem, zwlasz-
cza w zakresie jego ograniczen i predeterminacji. Grzegorz ma trudnosci
z stworzeniem oryginalnej egzegezy, poniewaz ustanowit sobie strukture
aprioryczng, ktora w pewien sposob przypomina sposob dziatania uczenia
maszynowego.

1. Introduction

Gregory of Nyssa wrote a small enigmatic letter on the Old Testa-
ment story of the so-called Witch of Endor (1 Sam. 28:7), where king
Saul brings back the prophet Samuel from the dead through a medium
(Gregory of Nyssa 1863).

This Old Testament account has created a great conundrum for
Christian commentators since it seemingly contradicts what the Biblical
literature itself believes in. Here, the essential question is whether Sam-
uel, or anybody for that matter, can be brought back from the dead for
rather strange purposes and circumstances. The story seems to suggest
that the Bible accepts necromancy. Even to this day great Christian
authors are not in agreement as to the correct exegesis.

For example, Gregory of Nyssa argues against Origen, who believed
that it was truly Samuel who was raised. Eustathius of Antioch (De En-
gastrimytho) also argues against Origen maintaining that it was only
an apparition. Here the issue of allegorical exegesis is also at play. More
modern commentators such as a certain Penrose from the Church of
Latter-Day saints proposed that the Witch of Endor practiced necroman-
cy, and that she had the power to communicate with the dead through
a familiar spirit and that she was a spiritual medium (Penrose 1898,
497). Saul did not see Samuel but only the witch who described what
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she saw (that is Samuel). Another line of interpretation appearing in the
tradition is linked with ventriloquism (Connor 2000, 76).

Later denominational concerns also played a role. As Davies ob-
serves: “The refutation of ghosts and Purgatory as Catholic “superstition”
was fundamental to Protestant theology and so the notion that Samuel’s
spirit returned had to be repeatedly and adamantly dismissed. The souls
of the dead did not return; it was all the “devious” Devil’s work. Indeed,
in some late seventeenth-century anti-Catholic polemics the Witch of
Endor was used to embody the Catholic Church” (Davies 2023, 4).

In our contribution we are not aiming to offer a correct interpre-
tation. Instead, we would like to offer some parallels between how the
theological tradition represented by Gregory of Nyssa struggles with
the assessment or interpretation of a text, and how Machine Learning
approaches a text. Machine Learning paradoxically addresses similar
issues regarding a text as theology does. In the story of the Witch of
Endor, theology is confronted with a situation where the authoritative
text contradicts a different authoritative text, and therefore, the issue is
of the validity of interpretation. Here the validity of “natural language”
is at play. There is an interplay between the possibilities inherent in
terminology and inherent in interpretation. Here theology encounters
certain limits just as modern physics or Machine Learning encounters
certain limits. However, we may agree with Heisenberg who suggested
that theology and modern physics can find new ways of helping each
other to break their inherent limits, just as the new physics redefined
causality and simultaneity in the twentieth century (Heisenberg 1958).

Artificial Intelligence (AI) has various goals, including the goal
of imitating how human beings think and assess problems and tasks.
Machine Learning is a subbranch of Artificial Intelligence providing
data and algorithms which help to establish how human beings think.
Basically, Machine Learning operates on a trajectory — data input, al-
gorithm, prediction/classification, pattern of data, error assessment or
accuracy assessment and optimisation. Here we can find a similarity
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with theological exegesis, which also operates on a trajectory- data input
(authoritative text), interpretative algorithm (Holy Spirit as a principle
of unpredictable interpretation), classification, pattern of data, interpre-
tation based on a comparative textual and theological approach.

2. Do you know what you are looking for?

In terms of exegesis, we approach a text either looking for answers
to a given problem or we approach a text without expecting a concrete
answer or interpretation, rather the text offers us an interpretation on
its own. The first case would seem to correspond to the quote from the
Gospel of Mathew which Gregory cites in his letter: [Christ] says to his
disciples “Ask, and it will be given to you; seek, and you fill find; knock,
and it will be opened to you” (Mat. 7:7).

Any machine needs some data to be able to form a question. We may
argue that this is like the human mind since to form a question, one
must possess some previous information or data. In theological terms,
however, there are instances of “revelation” where one receives an answer
without necessarily having had any predisposition or knowledge before-
hand. Abraham is an example of someone receiving revelation, without
actively seeking it out. Further, he received revelation not necessarily
building on previous structures, which is implied by the Promised Land,
a place to be travelled to, to be discovered. Abraham is asked to ‘reboot’
his previous life to form new expectations.

In terms of the Biblical literature, one is struck by the indeterminacy
of revelation. Here many forms of revelation go outside of the structures
of what may be called predetermined data. The human being is often
left in a position of awe of something unexpected. In contrast, any form
of Artificial Intelligence, or data processing is always predetermined by
the “available material” In this context, one may recall the quote from
the Old Testament book of Isaiah: “And He said, “Go and tell this peo-
ple: “Keep on hearing, but do not understand; Keep on seeing, but do
not perceive” (Isa. 6:9). Here God tells his people that all the structural
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information used by the people can be flawed or misunderstood.

There is a difference between knowledge, data and wisdom. For data
to be something more than mere fact it needs to be interacted with.
Data itself in a way is the result of communication or more generally
action. Data can provoke a desire for more data. Without data we cannot
communicate or interpret. For theology or Machine Learning the rela-
tionship between static data (understood as a mere fact) and interaction
is a complex problem. The standard definitions of data or knowledge do
not offer answers as to the mechanics of how data relates to interaction.
In the Oxford dictionary we read that data is: “A collection of facts or
organized information, usually the results of observation, experience,
or experiment, or a set of premises from which conclusions may be
drawn. Data may consist of numbers, words, or images....” (“Data” nd.).
Here the definition of knowledge can consist of the following related to
its result: “Knowledge is power” - a proverbial saying from the late 16"
century; originally from the English lawyer and courtier Francis Bacon
(1561-1626), and echoing the biblical quote that “a man of knowledge
increaseth strength (Prov. 24:5)” (“Knowledge” nd.).

Since there is an indefinable space between data/information and
manipulation of this data, this can occasion the necessity for interpreta-
tion or exegesis. Exegesis or any interpretation is the consequence of an
obvious but also less or non-obvious link between sets of data. A com-
puter needs to manage data according to a key. For the latter to be able
to comprehend any data there must be an “unshakable” correspondence
between data and its possible meaning. For theology less so. This, how-
ever, can limit the machine to a static observer and to predetermined
processes. Artificial Intelligence must create its environment with which
to interact. In the story of the Witch of Endor, standard theology is con-
fronted with a story that does not fit into the matrix which is assumed
(the dead are not raised). Theology must develop relational data based
on its set of information (Kara et al. 2021, 161).
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If data has various interpretative signifiers depending on its relation,
then it necessitates a dynamic concept. However, the “relativity” of
data is a concept the human mind struggles with. The Witch of Endor
presents a situation when the data at hand does not offer immediate
correspondence with a clear-cut meaning. Here we may enquire whether
the similarity of one kind or another between the various data sets does
not occasion the association itself. Similar concerns appear in cognitive
theory, providing association by juxtaposition or fusion (Kounios et.
al. 2001, 297).

Exegesis depends on connection and association. The development
of the World Wide Web is largely dependent on connecting structures,
on learning from past data. Past choices enable the World Wide Web
to develop and to expand. The more it expands, the more choices and
data it offers for future and further expansion. The past choices further
enable classification. Exegesis, however, can move beyond the text so to
speak. It can form an interpretation radically different from the obvious
associative structures. This is the case with Gregory’s interpretation who
moves beyond the “obvious” associative structures.

In explaining the Witch of Endor story, Gregory struggles with main-
taining associations with the Biblical record while at the same time
creating a new structure, which departs from its context. Even if Greg-
ory is convinced that he is not departing from the textual tradition, he
is in fact creating a new structure. A similar process can occur in data
analysis. Data analysis can create a profile of one’s interests based on his
or her choices. If a new choice appears which is not related to these past
choices a new structural profile emerges. However, just as with Gregory
so data analysis tends to be conservative, and the profile actually limits
the possibilities that someone will act in essentially a new way.

In terms of Gregory, we may enquire just as with data analysis wheth-
er an interpretation based on the confines of the tradition or text does
not limit the exegetical possibilities. Gregory struggles to offer an in-
terpretation based on the “Christian possibilities,” but the text invites
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him to go beyond these. Gregory, however, does not want to go beyond
the possibilities of the tradition and text, and limits the goals of the text
by his own external conditioning. Here Gregory, just as the K-nearest
neighbour algorithm uses proximity of meanings to build his interpre-
tation. In the same way, the basic K-nearest neighbour algorithm in its
most basic form finds commonality between terms, symbols etc., based
on the proximity and therefore similarity or dissimilarity of content.
Gregory sets out his limitations by claiming that it is necessary to follow
the correct path, that all who follow the correct path will find results.
Not just any search, but a diligent search, a correct path or, if we may say
so, a Biblical algorithm. , That is, he will reveal himself both to persons
who are engaged in a diligent search in accord with his command, and
to those persons who are seeking (faiths) hidden mysteries“ (Gregory of
Nyssa in McCambley 1990, 134). That is, we can imply that if you follow
set rules, you will necessarily arrive at a “correct” answer. That is a kind of
“supervised learning” method. Here theology works in a similar way to
Machine Learning, in the sense that it analyses human experience (what
may be termed data) to learn from this experience and suggest a correct
future path. However, in Christian thought, there is an “eschatological”
viewpoint in that one must aspire to avoid the mistakes (sins) of the past
even if his or her experience is based on the past.

Machine Learning of course, can never fall into the same mistake
from the past if it identifies this mistake as a “mistake.” Mistakes are
rectified and learned from, and the machine moves on. The human
being, however, tends to fall repeatedly into the same mistake. The
machine learns and moves on; however, the human being learns but
potentially falls again.

We may compare exegesis with Web Crawling, where similarly to
the exegete, the Web Crawlers are given a goal at the outset. Gregory’s
criteria are that a solution must be based on the premise that the dead
cannot be brought back. Similarly to Web Crawlers, the theologian stores
information and criteria, for future theological reflection (indexing).
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The unpredictability of the future is an essential trait of Gregory’s
theology as for the patristic tradition itself. The future is a mystery since
God is unsurmountable. Searching for data and understanding this data
or trying to understand Gods revelation (which in a sense is ,,data®) ba-
sically implies the necessity of an interpretative key, which can be Christ
or an ,,algorithm“ which helps us to unlock the mysteries or meanings.
Here Christ is the exegetical principle. Christ combined with the para-
doxical “contradictions” of the set text is the methodological criterion
of Gregory. There is also a difference between Machine Learning and
theology, since theology believes that only at some point in the future,
will we be able to gain a completely objective view of the present and
past (Second Coming of Christ). Understanding the present by reference
to both the past and future is something beyond simple machine logic.

Here, the traditional probability theory can play a role but only
a limited one since theological eschatology emphasises the totality of
information from the past, present and future which is impossible for
mathematics to compute. Here even the acknowledgement of standard
randomness is not helpful, since the issue is not only our inability to
predict outcomes of existing possibilities, but the challenge is to go
even beyond these. Scientists use chance, or randomness, to mean that
when physical causes can result in any of several outcomes, we cannot
predict what the outcome will be in any particular case (Futuyama 2005,
225). Here the model of the Frequentist approach in basic mathematics
deals with frequency of occurrences to reach an overall conclusion on
the frequency or probability of the outcome. Here specifically, it would
mean that the more we sin the more probable would be our inability
to see truth and therefore understand. The outcome of sin determining
further frequency of sin.

For theologians such as Gregory, outright knowledge/data is no
guarantee of understanding. Here using Christ as the “past, present and
future criterion” he leaves himself space for exegetical manoeuvring.
Due to Christ and moral criteria of the exegete there is a stochastic
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theology operating. Gregory emphasises this when he quotes from
First and Second Timothy. “Therefore, Attend to reading, Timothy, my
son” (1 Tim. 4:13). I believe it is appropriate to speak of your goodness
using the great apostle Paul’s words in order that the Lord may bestow
upon you understanding in all things (2 Tim. 2:7). Obviously, data is not
self-explanatory, there must be an interpretation between the lines, and
this does not rely on the logic of the data itself. The search beyond the
simple meaning of data is called “hardship” in Christ. Further 2 Timothy
7 implies that following the rules brings an “adequate” result. However,
these rules are not just the simple data available, to be read in this life,
rather they something higher given by God (2 Tim. 4-7).

While the machine must trust its data (whether illusionary or not
it is still data), the theologian is never sure about the data, due to the
compulsory spiritual prism he needs in reading it. From a patristic
point of view, this inability to be sure about data and its meaning is the
result of a previous and continuous sin. Gregory is not sure about the
data at hand - whether the apparition brought about by the witch is
real or not. Christological eyes are needed to sift through it. However,
even following the rules does not automatically mean one receives the
key, what is needed is “grace,” which is really never deserved. Gregory
notes this when he says: “In this fashion you will be rich in every word
and in all knowledge (1 Cor. 1:5).” Here 1 Corinthians states: “I thank
my God always concerning you for the grace of God which was given
to you by Christ Jesus, that you were enriched in everything by Him
in all utterance and all knowledge, even as the testimony of Christ was
confirmed in you” (1 Cor. 1:4-6). As we can see, the data path is corrected
or calibrated by further knowledge offered by Christ. The indetermi-
nacy of the information is stressed by the word “grace” Grace in this
case is a kind of unexpected sequence of unpredictable freedom relying
on past experiences but not necessarily limited by them. Grace can be
linked with repentance - the latter being a liberation from determinative
self-categories.



460 Viclav Jezek

Even in other areas of enquiry the idea of the goal can form the path
even if incorrect. Bartlett’s thoughts seem appropriate in this context:
“Also, when one is finding one’s way through an unknown city, or by
compass through the deep woods or at sea, one has a continual awareness
of the supposed direction (1) of the goal and (2) of the earlier route,
though the apparent direction of either may be quite wrong. There are
indications in both animal and human behaviour that learning depends
on setting up of a unification of the total situation even when it cannot
be surveyed as a whole. It is not necessary for the learning that an ac-
curate picture of the situation be achieved, only that the goal-concept
dominate the phase sequence corresponding to a correct run reliably
evoke the next complex, with the resultant recognition of the direction
of the next choice point” (Bartlett 1932, 192).

Gregory’s interpretation is, in a sense, constrained, neglecting the
liberatory power of love. In our story, the interesting fact is that the
prophet Samuel appears to Saul apparently as an act of condescension,
he himself breaks the restraints of the “law.” Here we may add and spec-
ulate that this act is, in a way, an act of love, love which is the primary
characteristic of Christ-the exegetic principle. Paradoxically, if we follow
Origens meditation on his belief that it was truly Samuel who appeared,
this would be more in line with the possibilities offered through Christs
Resurrection. In other words here an example of a person raised from
the dead.

Gregory builds his argument referring to the Gospel story about the
chasm (Luke 16: 26). The Gospel chasm is something which apparently
cannot be crossed either by sinners or saints, the chasm therefore related
to something beyond simple moral or spiritual categories. Here, it is
as if Gregory cannot go beyond the chasm of proper textual meaning
and interpretation. According to Gregory, it is the devil who falsely
claims to have crossed the chasm. Here there is little space left for love
in Gregory’s interpretation.
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The desire to know the future can be linked with the work of the devil.
The devil pushes us into the future seeking answers and personifying
them. Perhaps Gregory intends to state that knowledge of the future is
dependent on our reflection of our past, it requires a state of repentance.
Similarly, search engines linked with product marketing aim to predict
future customer preferences based on past searches. Search engines and
Web Crawlers in a way limit our preferences since they usually “offer”
us products based on our previous choices paradoxically limiting our
future choices. Foretelling the future in a positive way can entail a strug-
gle to liberate oneself from one’s matrix, but as we have seen it is not
accepted. In any event, issues linked with community and love perhaps
played a role in the intentions of Saul. Gregory implies this by saying
that “Therefore when Saul despaired at being saved from the alien tribes
arrayed against him, he sought deliverance from Samuel (1 Sam. 28:4-5)”

Gregory realises that the community is at the centre together with
love but struggles with the idea of fortune telling and so on. He explains
that “Persons who are pre-occupied with the body and who want knowl-
edge of the future, means by which they hope to escape evil or follow
pleasure, are unmindful of God” But then Gregory writes: “..In this
way you may learn that we are to serve each other through love and by
carrying out each other’s will”

Gregory identifies the devil as speaking with the sorceress. The devil
is behind the apparition. The image cannot be real it is artificial and this
is because apriori the reality of the apparition is not acceptable. The
machine similarly can reject the “reality” of a signifier or symbol based
on apriori conceptions. Data sources deemed as “true.” Gregory here
limits himself just as a machine would. Even if he offers a Christological
prism, he limits its freedom in advance. Concerns for community and
love (presumably concerns at least partly true for Samuel’s reflection)
are jettisoned in sacrifice for the “correct” interpretation of the text.
Gregory, even if he decides to depart from the literal meaning of the
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text, in fact does not use the theological cards available to him - love,
community to offer a broader ethical context.

The exegetical imagination, however, should go beyond set data and
cannot assume that all the possibilities are available at the same time
for analysis. Rather the set possibility creates an imaginative framework
for future unpredictable possibilities. It is a kind of recurrent algorithm.
Here “recurrent property of the algorithm means that it is based on pro-
cessing objects (images) one by one, depending on availability (unlike
noncurrent algorithms that need to have all the objects in the memory
to process them).” (Fradkov 2020, 1386). In a way, Gregory contradicts
what he is stating: “How can servility to the letter of the text concur with
the record of history? If Samuel is truly a vision, the sorcerer indeed
sees gods. Scripture says of demons who are gods, “All the gods of the
nations are demons” (Ps. 96:5).

The story of Saul and Samuel (1 Sam. 28) offers material itself for
abroader reflection and exegesis rather than concentrating on the witch
itself. In this story, Saul is in trouble, and David seems to become the
favourite in the eyes of God instead of Saul. Later after losing a battle,
Saul decides to bring from the dead a medium that is the now deceased
Samuel (at En Dor), (1 Sam. 28). The argument is that Saul did not real-
ise his past wrongdoings. He does not know why he is in the particular
situation and attempts (here viewed negatively) to reverse the flow of
things calling a medium. The book of Samuel states: “Now Samuel said
to Saul, “Why have you disturbed me by bringing me up?” And Saul
answered, “I am deeply distressed... Therefore, I have called you, that
you may reveal to me what I should do. Then Samuel said: “So why do
you ask me, seeing the Lord has departed from you and has become
your enemy?... (1 Sam. 28:15-17).

In terms of data processing, this situation can be assessed as a neg-
ative search result and a return to the previous indexed stratum of
information. Saul misinterpreted his past behaviour and must reassess
things. However, it is not possible to do so since his past situation has
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for ever conserved the current situation. After setting the path and line
of interpretation, Gregory sets the stage for analysis. He is implying that
there are various possibilities or answers or paths which lead to false
results. Gregory rejects the truthfulness of Samuel being brought instead
arguing that it is a figure of speech. Thus, he argues that past decisions
determine the present and this is irreversible. This irreversibility is
argued based on other “premises” (here against mediums, witchcraft /
Lev. 19:31, Isa. 7:10, 7:16 and Isa. 65:4).

Gregory presumes that all that went before clearly shows that there
is zero likelihood of the apparition being true. There is a combination
of what may be called the stochastic and determinate process (Taylor,
Karlin 1998, 2).

In theological terms, interestingly enough, Gregory supports his
argument of “irreversibility” by referring to the story of Abraham and
the chasm, where it is difficult for the living to cross to the area of the
dead. Here Gregory does not allow the Old Testament to speak for itself
but solely understands it in terms of the New Testament. To use statis-
tical terms, we may say that the probability is zero for the apparition
to be true. Here an important secondary concept emerges. The future
(New Testament) negates the past (Old Testament), thereby producing
a new data set.

Another principle is brought in by Gregory emphasising that Samuel
felt pity for Saul regardless. David is deemed more worthy, since he is
linked with a better role in the community.

The fascinating thing about the entire endeavour of Gregory is that
he himself sets the goal at the outset of a preconceived predetermined
interpretation regardless of the data. He does not allow for any freedom
in the “site” He has an apriori belief, that in fact Samuel could not have
appeared literally. And this limits and determines his overall interpreta-
tion. Gregory limits the possibility of a “surprise” or “degree of surprise”
inherent in a situation (Bishop 1995, 243).
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However, at the same time he allows for a departure from a literal
interpretation. He writes: “We have learned that scripture frequently
relates something apparent instead of that which is real” Further he
writes: “As for sacrifices, you may find information by more carefully
examining the book of Leviticus in its entirety and by attending to the
law contained there. Thus, you may comprehend the part [of the text]
along with the whole, for a part cannot be clearly distinguished apart
from the entire text.”

In the end, the Biblical story transcends itself and the barriers of
interpretation. Regardless of the characteristic of the medium or its
interpretation, the main goal is the communication of a message. There
is a danger of losing focus from the moral and goal of the story, which
is to show the depravity of Saul rather than issues related to Samuel or
the witch.

Gregory does not focus on Saul but rather on the witch, prefer-
ring to limit interpretation to terminological issues (here especially
the witch). This limits the contextuality of language and ignores the
more comprehensive role of language and its functions an essentially
limitless understanding of the possibilities of expression (Landgraf et
al. 2011). This terminological limitation, however, goes on with unex-
pected Biblical examples mentioned by Gregory, which appear strange
in his construction. Mentioning Elias (1 Kgs. 17:4), he recounts. “If
bread is brought to him early in the morning and meat in the evening,
this example mysteriously symbolizes enthusiasm for the virtuous life.
We should consider early morning as pertaining to the commencement
of a life according to virtue. We can thus easily understand Paul when
he speaks of something more perfect which is held in store for those
who are perfect: “solid food is for the perfect, or those who have their
faculties exercised” (Heb. 5:14)” Presumably, this story is a justification
for Gregory and for his interpretation, since obviously according to
him “one must go beyond the text,” and this is for those “prepared.” On
the other hand, however, Gregory stresses that we should believe in
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the literal sense since obviously the Scripture does “not believe” in the
reality of the “apparition.”

Gregory is limited by his structural flow, which is also a problem for
Web Crawlers. He cannot return and reassess his initial premise or its
falsity or truth because his conclusions have already closed this road.
He can only continue building on the initial premises. His premise is
that the vision was not a real vision of the person but was a delusion
and this cannot change since he is continuing in the direction of this
premise. The conclusions obviously cannot change the premise since
they are structured by the premise. Paradoxically, the exegetical authors
allowing for a broader freer interpretation of the vision as a real mani-
festation allow for the story to present its intrinsic dynamics based on
its intrinsic elements.

On the other hand, Gregory, by limiting apriori the story’s worth
by disregarding its truth or intrinsic value, utilises an artificial pattern,
which apriori classifies into a preset moral and theological paradigm
(here the impossibility of a dead person being brought back to the
life). This limits the freedom of the text and its content; thus, the in-
terpretation departs from its source and is artificial, creating a rupture
between content and form. Gregory posits a form of supervised learning
(providing set data). As in pattern recognitions, this can create pre-set
elements for pattern recognition (Bishop 1995, 1).

The story of the witch can be related to the issue of sense percep-
tion as reality. Even if Gregory believes that Samuel is not real, he is
real for Saul. The paradox here is that Gregory argues that on the one
hand there was trickery involved, and on the other, that even if this was
trickery, it is real in the sense of it having evil consequences. Even if the
devil supports trickery, it is real in the consequences it has or can have.
Gregory does not explore the inherent connection between thoughts
and senses, and their purport on reality even if constructed. Other think-
ers contemplated this issue. The mathematician Pierce wrote: “I only
desire to point out how impossible it is that we should have an idea in
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our minds which relates to anything but conceived sensible effects of
things” (Pierce 2014, 303).

3. Conclusions

Gregory of Nysa’s little treatise which we have analysed offers us
a testimony of how a patristic authority and theologian struggles to
offer a balanced exegesis of complex or apparently self-contradictory
texts. We have compared some of Gregory’s exegetical methods with
how contemporary Artificial Intelligence and Machine Learning inter-
prets texts. Basically, any analysis of texts by Artificial Intelligence is in
away an “exegesis” - an interpretation. This is so since machines mostly
perform interpretations, associations based on predetermined tasks.

Here the important feature of Machine Learning is causal deter-
minism, which can paradoxically preclude “rational,” “logical” or other
interpretations. Contemporary Artificial Intelligence endeavours seek
to construct a machine that could assess and reassess its own predeter-
mined variables or conclusions based on newly received facts, without
running the risk of false conclusions or premises. In other words, to
create a machine which would be independent and free without the
necessity of receiving data sets to form its own conclusions.

A Biblical exegete such as Gregory is also restrained by preset data:
in this case by the Bible and its message. The Bible seems to suggest one
opinion while apparently negating this opinion elsewhere in its own
texts. Gregory must find a way to answer this “illogical” situation and at
the same time answer a query of his own. Gregory’s position is further
complicated by the fact, as he states, that the Gospel is the overriding
interpretative principle “Only the Gospel should be trusted.” Gregory
must explain how it is possible that the Old Testament text contradicts
itself. Similar situations are also assessed by machines who analyse texts.

Gregory is further restrained (like a machine) by rhetorical and
literary canons (Wagner 2025). This is like setting linguistic and mathe-
matical forms and algorithms in Artificial Intelligence. His own handling
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of the text and its seeming contradictions leads to a cyclical exegesis,
which is premise A leads to a conclusion B. But because a new “fact” C
contradicts conclusion B, (but also in cases premise A) this leads to the
necessity of reinterpreting either A or B. This reinterpretation must agree
with the new fact C. This in contrast to linear exegesis where A leads to
B leads to Cleads to D on a causal linear platform.

In order to avoid his own pre determinist conundrums, Gregory
combines allegorical and literal exegesis coupled with the Pauline idea
of pedagogical revelation (revelation according to “preparedness” or
“purification”). Part of the result of this effort is the emphasis on a vari-
able here the “Devil” as a referential principle of deducted identity. The
Devil is a variable/an objective yet at the same time subjective principle.
Gregory uses a scriptural quote to establish his case for the variable /
demon “All the gods of the nations are demons” (Ps. 96:5).

Because Gregory allows premises and preset data to determine his
meaning, he cannot accept alternative meanings stemming from the
“totality” of the texts or the contextuality of the text. For example, he does
not utilise the general meanings such as “love,” or “community” as the
guiding principle of the exegesis. These meanings have been suggested
by the patristic writer Origen and other writers. In terms of Artificial
intelligence, set data can also offer false readings in the overall picture.

Gregory rejects “servility to the letter of the text” yet is more than
happy to be servile and is restrained by the text according to his under-
standing of it. Gregory further, does not elaborate on what we may term
as neuropsychological aspects of the story. Regardless of what the witch
or Saul saw, the fact is that their belief had “real” consequences. In the
same way, we can act on an illusion which can have tragic or positive
consequences. There is association (Samuel related to the demon etc.)
and therefore identity. As Hebb has observed: “Identity is defined here
as referring to the properties of association inherent in a perception. The
reference has two aspects: first, a figure is perceived as having identity
when it seems immediately as similar to some figures and dissimilar to
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others -that is, when it (figure) falls at once into certain categories and
not onto others. This similarity can be summed up as spontaneous as-
sociation since it may occur in the first exposure to the stimulus object”
“Secondly, the object that is perceived as having identity is capable of
being associated readily with other objects or with some action, whereas
the one that does not have identity is recalled with great difficulty or not
atall, and is not recognized or named easily.” (Hebb 1949, 26). Here the
author Hebb touches on association and relationality which goes beyond
basic identifications, in other words making things “real” based not on
their own subjective revelatory significance and factuality but in their
association and relations.

A key principle appearing in patristic exegesis, which helps in exe-
getical problems is the principle of the foundational indeterminacy of
“fact” Exegesis ideally can never be sure of the correct interpretation. Just
as there is never a perfect correspondence between the signified and the
significance. Gregory also uses this principle and refers to the Apostle
Paul’s 1. Corinthians 3:13, which states: “each one’s work will become
clear; for the Day will declare it, because it will be revealed by fire; and
the fire will test each one’s work, of what sort it is” Our knowledge is
limited until “God” makes his revelation.

Similarly, John Chrysostom in his Homily 34 on First Corinthians
contemplates the idea of full revelation and the relative value of knowl-
edge.

...Wherefore also he said, “Then shall I know, even as also I am known”

For this reason, if you mark it, that you might not suppose this to be done

away equally with prophecy and the tongues, having said, “Whether there

be knowledge, it shall be done away”, he was not silent, but added also the

manner of its vanishing away, immediately subjoining, saying, “We know

in part, and we prophesy in part. But when that which is perfect has come,
that that which is in part shall be done away” (John Chrysostom 1889).

If we further compare Gregory with some general principles of Machine
Learning, we can ask the fundamental question whether the machine
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would offer a systematically structured exegesis. Here the predetermined
structural categories would put the machine into the same position as
Gregory. The machine would assume that the Biblical text itself is the
only possible starting point together with its “meaning” here including
its “contradictions.”

The terms and set text would limit the possible “interpretations.”
However, Machine Learning would, just as Gregory, realise that the Bi-
ble can at least at first glance contradict itself and that what is required
are new methods of interpretation to avoid contradiction. The only
way to grapple with this is to assume an “indeterminacy” of terms and
texts, meaning that neither terms, or sentences have a definite enclosed
meaning. A contextual approach would be needed, which is possible
to argue, but would fall short just as perhaps Gregory’s interpretation
falls short of true logical “contextualisation.” Terms would have mul-
tiple inordinate meanings. “Demon” would mean many things, just as
Samuel (in his revelation to Saul for example) is not actually Samuel.
This presents a problem for Machine assessment.

However, a contextual interpretation is indeed possible in Machine
Learning. Here contextual essentially means a fluid definition of signs
and codes. Similarly to theological considerations, these contextual
methods can be directed by a general principle, such as “love” and so
on. However, any symbol, sign, term in this sense can gain its meaning
only through relationship. Identifying the various possibilities or endless
possibilities of relations between terms and signs requires a key or keys.
Gregory brings in interpretative keys but also makes sure that he is not
confined to just one particular key even if valid or true thus offering
himself a more general freedom. In other words stressing that true
objektivity will be revealed in the Eschatological framework. Gregory’s
recourse to “indeterminacy” can be understood as the surrender towards
the ambiguities of the text.

A greater contextualisation in Artificial Intelligence is now being de-
veloped in the field of Neural Networks. In terms of Machine Learning,
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a possible structured framework can be associated with Neural Net-
works, where a network is a good starting point to assess the possible
meanings of signs or codes, or terms.

The “Neural Networks” here can be a product of various nodes and
their different connections. Different relations between neural nodes
can lead to different interpretations, in turn offering “contextuality”
The machine can offer an entire neural interpretative system. Needless
to say, Neural Networks are built on the model of the human brain.

Gregory fails in his interpretation because of the lack of compre-
hensive contextuality. Similarly, Artificial Intelligence can also fail. In
both cases not because of false data or algorithmic fallacy, but because
of the nature of relationality itself. Gregory solves this relationality
partially by a referral to an outside principal, namely “God” - the third
computational possibility of textual relativity. At this point, the Machine
must also create its God (principle of freedom from determination) to
avoid its own pitfalls.
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Streszczenie

Artykut omawia specyficzne sformulowanie teodycei, bazujace na wizji
Logosu-Swiatla z prologu Czwartej Ewangelii, odczytywanej w kontekscie
ewolucyjnego rozumienia poczatkdw kosmosu i zycia biologicznego. Iden-
tyfikacja kosmicznego logosu/rozumu z madroscia Boga-Milosci wydaje sie
ktoci¢ z nasza wiedzg o turbulentnym biegu historii naturalnej, ktéry do-
prowadzil do wyltonienia si¢ §wiata zwierzat konkurujacych o przetrwanie
i dzielacych si¢ na drapieznikéw i ofiary. Jednak Bog objawiony w Chrystusie
nie narzuca swej woli przemoca, a Jego operujacy w stworzeniu Logos po-
réwnano w Ewangelii do $wiatla §wiecgcego w ciemnosci i niedajgcego sie
zgasic¢. Artykul przedstawia trzy wersje chrystologicznej interpretacji ewolu-
¢ji kosmosu i przyrody, w ktorych kluczem do rozumienia tego procesu jest
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majgce uniwersalne horyzonty i skutki misterium paschalne oraz objawienie
relacyjnego i dialogicznego charakteru bytowania Stworcy, z ktérego wynika
Jego dialogiczne odnoszenie si¢ do wszystkich bytow stworzonych. Dwie
z nich, bedace w istocie wariantami czy tez fazami jednego ujecia, pochodza
od myslicieli z nurtu rosyjskiego prawostawnego modernizmu przetomu
XIX i XX w. (W.S. Sotowjow; J.N. Trubieckoj). Trzecia, p6zniejsza o stulecie,
pochodzi od przedstawiciela ekumenicznego kregu ekoteologii — w tym
przypadku rzymskokatolickiego teologa z Australii — D.s Edwards.

Abstract

The article discusses the formulation of theodicy based on the vision of Log-
os-Light from the prologue to the Fourth Gospel, interpreted in the context
of an evolutionary understanding of the origin of the cosmos and biological
life. Identifying the cosmic logos/reason with the wisdom of God-Love
seems to contradict our knowledge of the turbulent course of natural history,
which led to the emergence of a world of animals competing for survival
and divided into predators and prey. However, the God revealed in Christ
does not impose His will by force, and His Logos operating in creation
is compared in the Gospel to a light that shines in the darkness and cannot
be extinguished. The article presents three versions of the Christological
interpretation of the evolution of the cosmos and nature, in which the key
to understanding this process is the paschal mystery with universal horizons
and effects, as well as the revelation of the relational and dialogical nature
of the Creator's existence, from which His dialogical relation to all created
beings arises. Two of them, being in fact variants or phases of one per-
spective on the problem, originate from thinkers of the Russian Orthodox
modernism movement from the turn of the 19th and 20th centuries (W.S.
Sotowjow; J.N. Trubieckoj). The third, a century later, comes from a rep-
resentative of the ecumenical circle of eco-theology, in this case a Roman
Catholic theologian from Australia - D. Edwards.

1. Wprowadzenie

Zwigzta charakterystyka postawy, ktorej stara si¢ broni¢ teodycea,
wybrzmiala w ujeciu Leszka Kotakowskiego nastepujaco: ,,akceptacja
$wiata jako kosmosu przez boska moc uporzadkowanego, w ktérym
wszystkiemu przystuguje sens” (Kotakowski 1987, 36). Kotakowski wy-
razal przy tym opinie, ze taka akceptacja pozostaje zawsze kwestig wiary
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jako niesprzeczna wprawdzie zasadniczo z wiedzg empiryczng, lecz
niedajaca si¢ z niej bezposrednio wyprowadzi¢ (Kotakowski 1987, 36).
Chrzescijaniska interpretacja paradoksow $wiata, postrzeganego jed-
noczesnie jako zrédlowo dobry (por. Rdz 1,31) i ,lezacy w zlym”
(por. 1] 5,19) wiaze si¢ oczywiscie z fundamentalng afirmacja obja-
wienia si¢ Stworcy w postaci Chrystusa. Zgodnie z wiarg chrzescijan
osoba ukazanego w kerygmie Nazarejczyka stanowi zardwno egzegeze
tajemnicy Boga (por. J 1,18), jak i odstoniecie logosu — sensu, rozum-
nosci — wszechrzeczy (por. J 1,1-5).

Zasadniczy problem teodycei, czyli pogodzenie obecnego w $wiecie
zfa z ogarnigciem rzeczywisto$ci przez Logos Boga (bedacego sama Milo-
$cig, por. 1] 4,8), poteguje sie przy uwzglednieniu ewolucyjnego obrazu
kosmosu. Wobec wizji tancucha katastrof ksztaltujacych wszechswiat
i ziemie oraz konkurowania Zywych istot w walce o przetrwanie, niefatwo
taczy¢ odkrywang w naturalnych procesach logicznos¢ (,,matematyczno-
§ci przyrody”, jak to ujmuje Michat Heller {por. Heller, Zycinski 2010})
z obrazem Stwoércy empatycznie ,wspomagajacego ludzi i zwierzeta”
(Ps 36,7). Jednak pogtebiona refleksja nad implikacjami faczenia Logosu
wszechrzeczy z ewangelicznym portretem Chrystusa otwiera pewna
mozliwos¢. Objawiajacy sie w Chrystusie Bog (por. ] 14,9) nie narzuca
swej woli przemocy, a Jego operujacy w stworzeniu Logos poréwnano
do $wiatla trwajacego w mroku i niedajacego sie¢ zgasi¢ (por. J 1,5). Taka
wizje mozna probowac uzgodnic ze swiadomoscig meandréw ewolucji
i doboru naturalnego, oraz losowych kataklizméw - jakkolwiek nadal
bedzie to ostatecznie kwestig decyzji wiary.

Ponizszy artykul prezentuje inspirowang prologiem Czwartej Ewan-
gelii wizje Logosu jako $wiatla sensu przebijajacego przez turbulentny
bieg historii naturalnej. Zestawiono w nim trzy ujecia chrystologicz-
nej interpretacji rozwoju kosmosu, z ktérych dwa pochodza z nurtu
rosyjskiego prawostawnego modernizmu przelomu XIX i XX wieku
(por. Kita 2015), trzeci zas$ z obszaru pdzniejszej o stulecie ekumenicz-
nej ekoteologii (por. Conradie 2023) reprezentowanej przez teologa
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rzymskokatolickiego z Australii). Pierwsze dwa (bedace w istocie wa-
riantami/fazami jednego ujecia) widza usensownienie procesu kosmicz-
nego w majacym uniwersalne horyzonty i skutki misterium paschalnym
wcielonego Logosu, natomiast trzecie inspirujaco poszerza teologicz-
ng perspektywe. Aplikuje bowiem do refleksji nad obecnosciag Logo-
su w procesach kosmicznych dokonane w calej historii Nazarejczyka
(i ostatecznie na krzyzu) objawienie relacyjno-dialogicznego charakteru
bytowania Stwdrcy oraz Jego odnoszenia si¢ do stworzen.

2. Logos Boga jako Sens stworzenia

Dla dyskursu o Chrystusie jako epifanii sensu istnienia szczegdlne
znaczenie ma prolog Czwartej Ewangelii — tekst, ktory u progu ery chrze-
$cijanskiej stymulowal przymierze biblijnego monoteizmu i greckiej
racjonalnosci filozoficznej (por. Pelikan 1993, 71-72°). Na bazie tegoz
przymierza uformowata si¢ zachodnia kultura intelektualna, z ktérej
wyrasta rowniez paradygmat racjonalnosci naukowej (zob. Grygiel,
Wasek 2022, 123-146)°. Okreslajacy Syna Bozego termin Logos sugeruje
wiecej niz tylko ,,Stowo” (mowe, komunikat) — w greckim wokabularzu
funkcjonowaty inne wyrazenia majace tylko to znaczenie (zob. Pelikan
1993, 76). Logos to zarazem ,rozum’ i ,zamyst’, a takze ,,argument”

2

Autor przywolanej pracy, wybitny historyk doktryny chrzescijanskiej, cytowat
w zajmujacej nas kwestii opini¢ matematyka i filozofa Alfreda Northa Whiteheada
(1861-1947) z ksigzki ,,Science and the Modern World” (1925).

> Autorzy przywolanej pracy szkicujg zwiezle, lecz tresciwie, historyczng panora-
me ,wcielen” Jogosu jako ,,zasady porzadku i wiedzy” - od jonskiej filozofii przyrody,
poprzez helleniskie systemy metafizyczne i $wiatopoglad chrzescijanskiej patrystyki,
az po standardy racjonalnosci wspélczesnych nauk szczegdtowych. Przy okazji, wbrew
proarystotelesowskiemu konserwatyzmowi czesci filozoféw chrze$cijaniskich, uwidacz-
niaja rehabilitacje przez nauke ontologii (mutatis mutandis) platonskiej dzigki odkryciu
zasadniczej ,,matematycznoéci” przyrody (jak to ujmuje Heller): ,,struktury matematycz-
ne fundujg ontyczna podstawe Wszech$wiata”. ,Materia” na poziomie elementarnym
sprowadza sie do pdl fizycznych, opisywalnych matematycznie, a wiec do ,,form, idei”
- jak stwierdzal wspéttworca mechaniki kwantowej, Werner Heisenberg (zob. Grygiel,
Wasek 2022, 115-116).
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oraz wlasnie ,,sens”. Uznanie, zZe Pan Zastepow wylania z siebie Logos,
za posrednictwem ktdrego nas stwarza (por. J 1,3), pozwala afirmowac
logicznos¢ stworzenia. Jak to ujal Michat Heller: ,,to, ze Chrystus jest Lo-
gosem, oznacza, ze immanencja Boga jest racjonalnoscig swiata” (cyt. za:
Grygiel, Wasek 2022, 148*). Na tej samej zasadzie mozna i wypada
przyjac, ze boska obecno$¢ wewnatrz ludzkiej rzeczywistosci osobowej
i spotecznej stanowi sensownos¢ tejze. Powigzanie uosobionego i ucie-
lesnionego wsrod nas Zamystu Boga (por. Ef 1,4.9-10) z objawieniem
Sensu wszechrzeczy zyskuje przez to wyrazng werbalizacje’.
Sugestywnie brzmi w takiej perspektywie zdanie z pism Janowych:
»Co bylo od poczatku - co uslyszelismy, co zobaczylismy na wlasne oczy,
co ogladali$my i czego dotykaty nasze rece w zwigzku z Logosem zycia..”
(1] 1,1). Jesli odczytujemy Logos jako ,,Sens” to Ewangelia okazuje si¢
(zgodnie ze stownikowg definicja drugiego z terminéw) swiadectwem
o uciele$nieniu znaczenia, ukierunkowania, oraz warto$ci naszego losu
(zob. Latourelle 2004, 56). Jest nowing o ucielesnionym Sensie, pro-
klamacja tego Sensu, mozliwego do przezywania w sposéb konkret-
ny. Dalszy ciagg przywotanego tekstu brzmi: ,,...a Zycie objawito sie
i zobaczylismy, i $wiadczymy, i oglaszamy wam Zycie wieczne, ktére
byto wobec Ojca [pros ton Patera] i zostalo objawione nam” (1] 1,2).
Sensem zycia okazuje sie zycie wobec Zrédta Istnienia, Ojca o macie-
rzynskim sercu (por. Ps 131,2) — Zycie w postawie bycia zwréconymi
ku Niemu (to dokladnie oznacza grecki przyimek pros). Sensem egzy-
stencji jest bycie vis-a-vis Boga Ojca na podobienistwo Boga Syna (kto-
rego odwzorowanie jest nam zadane w cztowieczenstwie, por. Rz 8,29),

*  Cytat pochodzi z artykutu M. Hellera ,,Scientific Rationality and Christian
Logos” z tomu Heller 2003, 57.

> Zob.: ,Skoro Chrystus przywrécil sens, dlatego «Sens» méglby by¢ tytutem
chrystologicznym. Zbliza si¢ on do tytulu: Logos. Liturgia godzin w jezyku niemieckim
w jednym z hymndw okresla Logos jako Stowo i Odpowiedz, wykorzystujac gre stéw
w jezyku niemieckim: «Logos, Wort und Antwort zugleich». Chrystus jako Logos jest
Stowem i Odpowiedzig, a zatem jest Sensem” (Ferdek 2004, 73).
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a takze w komunii z Nim. Stworzenie nas bylo zarazem ,,ulokowaniem”
w Chrystusie jako naszej Formie - jesteSmy stworzeni ,,przez Niego”
oraz ,w Niego” (eis Auton, Kol 1,16).

Tak wigc przezywac sens zycia (zy¢ sensownie) to przezywac Chry-
stusa (por. Flp 1,21), uznajac wiarg przenikanie si¢ Jego i mojej egzysten-
cji (por. Ga 2,205 3,27). To przezywac Jego usposobienie (por. Flp 2,5),
otwierajac si¢ na Jego Ducha (por. Rz 8,9-10a.14). Dac¢ sie formowac
»ha obraz Syna Bozego” (por. Rz 8,29) w sposéb absolutnie niesztam-
powy (zyskujac, a nie tracac oryginalnosc¢), jako ze nasz Wzor-For-
ma stanowi petnie madrosci ,rozlicznie wielorakiej” [polypoikilos] (Ef
3,10). Okrywac w sobie niepochodzace z nas ,niezglebione bogactwo
Chrystusa” i uczy¢ si¢ Go (por. Ef 3,8.17-19) w teorii-kontemplacji
(por. 2 Kor 3,18) oraz praktyce-mitosci (por. J 15,12).

Jesli jednak Logos-Chrystus stanowi i uciele$nia sens uniwersalny,
okreslajacy calo$¢ stworzenia — wspomniana wyzej kreacja eis Auton
dotyczy ,wszystkiego” (ta panta, Kol 1,16) - to powinna dac¢ si¢ zauwazy¢
chrysto-logicznos¢ przyrody w jej caloksztalcie. Nie powinna to by¢
jedynie logiczno$¢ w postaci ,matematycznej” racjonalnosci struk-
tur wszeché$wiata i zachodzacych w nim proceséw (por. Heller 2018,
222-224), lecz wypadaloby mdc dostrzec w naturze réwniez przebtyski
logiki mitosci, ktérg Chrystus objawia w sposéb radykalny. Tymcza-
sem ewolucja przyrody ozywionej doprowadzila do uksztaltowania
krolestwa zwierzat, w ktérym obserwujemy raczej logike walki o byt,
gdzie jedne organizmy Zyja dzieki u$émiercaniu innych. Ta prawidlowos¢
i zwigzane z nig cierpienie ofiar drapieznikéw nie dajg si¢ w sposéb
satysfakcjonujacy wyjasni¢ skutkami upadku czlowieka, bo zwierzeta
pozeraly sie nawzajem na dtugo przed zaistnieniem homo sapiens — wo-
bec czego logika drapiezno$ci, kfadgca si¢ cieniem na dobroci stworzenia
(por. Rdz 1,21-22.31), wydaje sie raczej efektem oddzialywania na przy-
rode sit demonicznych, ktorych apostazja poprzedza ludzka (zob. Lewis
1996, 123-124). ,,«Sita zyciowa» zostala skazona przez zlego ducha”
(Lewis 1996, 125), jak to ujmowal Clive Staples Lewis, przywolujac



Swiatto w ciemnosci 479

(obok nieprecyzyjnej aluzji do pism Pawlowych i Janowych®) werset
z Ewangelii Lukasza, przypisujacy Szatanowi ufomno$¢ kobiety uzdra-
wianej przez Jezusa w pewien szabat (por. Lk 13,16).

Niezaleznie od przypisywania — lub nie - sifom demonicznym po-
jawienia sie w zyciu przyrody drapieznikow i pasozytow’, wcigz otwar-
ta pozostaje kwestia uzgodnienia logiki konkurowania organizméw
w walce o przetrwanie z majgcym sie odzwierciedla¢ w procesie kreacji
swiata Logosem stworczej i zbawczej Miltosci. Tymczasem medytujacy
chrysto-logicznos¢ dziejow swiata tekst prologu Czwartej Ewangelii sto-
suje w odniesieniu do obecnosci Logosu w stworzeniu metafore swiatta
niedajacego si¢ pochlona¢ otaczajacej ciemnosci. W nawigzaniu do tej
metaforyki mozna probowac godzi¢ wizje Bozej logiki mitosci i empa-
tycznej dobroci z widoczng w przyrodzie logika walki o przetrwanie
za pomocg obrazu ,przesgczania si¢” - a niekiedy ,,przedzierania” -
blasku tej pierwszej przez mrok tej drugiej. Taka wizje¢ rozwinat przed
stuleciem prekursor rosyjskiego prawostawnego modernizmu W. S. So-
towjow (1853-1900)°, a jej istotne dopelnienie chrystologiczno-tryni-
tarne znajdujemy w refleksji niedawno zmartego rzymskokatolickiego
ekoteologa Denisa Edwardsa (1943-2019).

¢ Mozna si¢ probowaé domysla¢, ze chodzito o wypowiedzi w rodzaju Rz 8,20
oraz 1] 5,19...

7 Omawiajacy hipoteze C.S. Lewisa (ktdry notabene minimalizuje cierpienie
zwierzat, przypisujac im samo doznanie bolu, lecz bez §wiadomosci bycia cierpiagcym)
Kotakowski uznaje ja za rozwigzanie ,,calkiem rozsadne”, lecz pozbawione zadowalaja-
cego uzasadnienia. Zob. Kolakowski 1987, 38.

8 Ten teologizujacy filozof, niezaleznie od wyraznej predylekeji do gnostycyzmu,
akcentowal w swej holistycznej wizji wszechrzeczy (filozofii ,wszech-jednosci”) idee
chrystologicznej rekapitulacji oraz harmonizacji stworzenia z Bogiem wedlug logiki
»hierozlacznosci i niezmieszania’, przejetej z dogmatycznej formuty Soboru w Chal-
cedonie.
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2. Chrystologiczna apologia natury

Wiadimir S. Solowjow zdecydowanie przedstawial Chrystusa jako
epifani¢ sensu zycia zaréwno ludzkiego, jak i kosmicznego. Realiza-
cja chrystologicznego sensu czlowieczenstwa stanowi przeciez, zda-
niem apostola, przedmiot tgsknoty ,,calego stworzenia” (por. Rz 8,22).
Wspomniany dziewi¢tnastowieczny mysliciel nawigzywat jednak ra-
czej do pism Janowych, przypominajac, ze zgodnie z ich przestaniem
»caly $wiatlezy w ztym” (1] 5,19), a zarazem objawia si¢ w tym $wiecie
stwdrczy Logos.

Solowjow konstatowal nie tylko rozdzwigk miedzy sumieniem (uzna-
jacym duchowe Prawo) a odruchami natury animalnej (por. Rz 7,14-
23.25; Solowjow 1988, 20-21), ale takze dysharmonie mi¢dzy zawarta
w rozumnym ogladzie rzeczywistosci intuicjg tadu-pokoju’, doswiadcza-
na w $wiecie niezgoda tworzacych go istot (zob. Sotowjow 1988, 60-61).

Tak wiec z jednej strony mamy egoizm jako che¢ wyodrebnienia si¢

i zawtadnigcia zyciem wytacznie dla siebie, z czego rodzi si¢ niestabnaca

wzajemna wrogo$¢ wszystkich, ogolnoswiatowe zto, mrok, chaos i bez-

sens, z drugiej za$ - mimowolne uleganie sile jednoczacej, poprzez ktéra
kazda istota odnosi siebie do wszystkiego i w tym odniesieniu (logos,

ratio) znajduje swoj sens (logos, ratio) (Sotowjow 1988, 62).

Egzystowanie w powszechnym antagonizmie stanowi zafalszowa-
nie bytowej sytuacji, gdyz w istocie (na glebszym poziomie) wszystko
funkcjonuje w ramach jednej calosci, ktdrej spojnos¢ pozostaje wyra-
zem absolutnej Pelni Bytu - jej epifanig w postaci Logosu-Sensu (So-
fowjow 1988, 63). Chodzi o spdjnos¢ realizowang poprzez interakcje

°  Mysliciel operuje w omawianym wywodzie gra stéw ze swego ojczystego jezy-
ka - po rosyjsku to samo slowo mir stanowi okreélenie zaréwno $wiata, jak i pokoju.
Wydaje si¢ to dobra analogia wobec greckiego terminu kosmos, odnoszacego si¢ do rze-
czywisto$ci utadzonej, a wiec harmonijnej, czyli odznaczajacej si¢ zgodnoscia elementow
(bedacych zatem ze soba nawzajem w pokoju). Jesli chodzi o skojarzenie tego z pojeciem
pokoju w Biblii hebrajskiej, to Salom wskazuje na pokdj jako harmonie¢ pelni (Salem).
Co do ostatniej kwestii zob. Leon-Dufour 1990, 700-701.
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w zgodno$ci, komplementarnoséé. Swiatto Sensu, jakim jest harmonia
istnien kulminujaca we wzajemnej mitosci istot rozumnych, ,w ciem-
nosci $wieci i ciemno$¢ jej nie ogarneta” (J 1,5).

Z jednej strony ten Sens istnienia — Logos pokoju, kreujacy spdjnos¢
— trwa ukryty przed aktorami teatru natury: ,,na $wiecie byt, a $§wiat
stal si¢ przezen, lecz $wiat Go nie poznal” (por. ] 1,10). Z drugiej strony
ujawnia si¢ on w §wiadomosci czlowieka, dla ktérego stanowi swiatto
poznania: ogarniete Nim Zycie ,,bylo $wiattoscig ludzi” (J 1,4).

Sam czlowiek, bedacy realnie tylko ,,tym”, obejmuje ,wszystko” w idei.

Sens $wiata staje sie wlasnym sensem cztowieka. Cztowiek sam ma sens,

o ile pojmuje wszystko w jednosci, tzn. pojmuje sens wszystkiego i w tym

czfowieczym pojmowaniu sens §wiata otrzymuje mozliwosc¢ swego pel-

nego urzeczywistnienia; kazdy bowiem cztowiek swojg osobistg $wia-
domoscig moze przyswoic sobie sens §wiata, a wigc moze sam z siebie

(dobrowolnie) z nim sie¢ zjednoczy¢, a takie wewnetrzne i dobrowolne

zjednoczenie kazdego ze wszystkim jest wlasnie prawdziwym urzeczy-

wistnieniem sensu $wiata” (Sotowjow 1988, 65).

Jak juz zostalo wspomniane wyzej, w dynamice bytu osobowego
ta synonimiczna wobec Sensu ,wewnetrzna jedno$¢ kazdego ze wszyst-
kim” staje si¢ miloscig, dzigki ktérej Logos si¢ ucielesnia: ,,stal sie cialem
i zamieszkal posrdd nas (por. ] 1,14; zob. Sotowjow 1988, 72-73).

Jak wida¢, objawienie Logosu w osobie i historii Jezusa wydobywa
uniwersalna logike wszech$wiata, dla ktdrej rzeczywisto$¢ Chrystusa jest
fundamentem. Natomiast w swej historycznej realizacji Objawienie to
restytuuje zgubiong przez stworzenia sensownos¢ zycia, logike Stworcy.
Gdy chodzi o t¢ ostatnig, widzimy, ze inaczej niz w archaicznych ob-
rzedach, Bég nie zada ofiar, nie karmi si¢ cztowiekiem, lecz sam skta-
da sie cztowiekowi w ofierze — daje siebie na pokarm. Eucharystycznym
pozywieniem, wymagajacym przetworzenia w tre$¢ wlasnego zycia
(por. J 15,1.4), jest Cialo Chrystusa przemienione dzigki aktowi Jego
bosko-ludzkiej Paschy (przejscia przez krzyz do zmartwychwstania)
z postaci materialnej (biologicznego mechanizmu) w duchowg (rze-
czywistosci dynamicznej i dynamizujacej) (zob. Sotowjow 1988, 84-85).
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Chrzesdcijanstwo prezentuje si¢ zatem jako religia powszechnego
Sensu, Jego przezywanie transformuje zafalszowane realia, zamiast je

sakralizowac, jak robig to religie natury:

Zamiast kanibalizmu i skladania bratobojczych ofiar — mito$¢ brater-
ska [agape], taska Eucharystii; zamiast symbolu animalnej sily i fizycz-
nej namietnosci — krzyz, znak mocy duchowej pokonujacej wszelkie
cierpienie; i wreszcie, zamiast oszalalego orgiazmu, w ktérym wolna
i rozumng osobe czlowieka ujarzmia i pochlania bezrozumne zycie
gatunku, zamiast tego triumfu $lepej natury, utrwalajacej $mier¢ i prze-
mijanie — wskrzeszenie umartych i apokatastasis ton panton, tzn. triumf
zywego rozumu nad martwg materig, zachowanie na wieki ludzkiej
osoby przez poddanie slepych sit fizycznych rozumnej woli cztowieka.
W religii naturalnej czlowiek, skladajac w ofierze swoj rozum, staje sie
materig przyrody; w chrze$cijanstwie czlowiek, sktadajac w ofierze swoje
bezrozumne sktonnosci czyni $lepg nature materig swojego rozumu,
a siebie samego zywym organem wszechogarniajacej madro$ci Bozej
(Solowjow 1988, 86).

Jest to idaca w poprzek logiki $wiata madros¢ paschalna.

3. Logos Stworcy jako $wiatlo w sercu ciemno$ci

Chrystologiczng i paschalng apologie Zycia w optyce wskazanej
przez Sotowjowa kontynuowat i udoskonali jeden z jego najblizszych
uczniow Jewgienij Nikolajewicz Trubieckoj (1863-1920; zob. Kita 2010,
129)". Powtarzajac w zasadniczych punktach dyskurs swego mistrza,

1 Finalnym stowem refleksji Trubieckoja stal si¢ pisany w przededniu i w trakcie
wydarzen roku 1917 - czyli przy koncu wojny §wiatowej i w okresie dwdch rosyjskich
rewolucji — traktat ,,Smysl Zizni [Sens zycia]”. Bylo to zarazem ostatnie dzielo filozofa,
ktorego wkrotce zabrala przedwcezesna §mier¢. Nurtujacy go stale temat krélujacej w na-
turze przemocy (,,kosmicznego absurdu”) zyskat w kontekscie bolszewickiego przewrotu
szczegolng wage — dotychczasowa Rosja legla w gruzach, sprzecznosci $wiata ujawnily si¢
z calg ostroscia, wzmocnione do$wiadczeniem bestialstwa istot rozumnych. Zarazem
wyrazistosci nabrata dla Trubieckoja przeczuwana sercem i odczytywana z Objawienia
odpowiedz na t¢ palaca kwestie. Parafrazujac tekst biblijny, autor deklarowal, ze gdzie
wzmoglo si¢ ponizenie, tam pojawila si¢ tez najwigksza duchowa rados¢: ,Im bardziej
meczace doznanie panujacego wokot bezsensu, tym bardziej promienna i pigkniejsza
wizja owego absolutnego sensu, ktéry stanowi rozstrzygniecie kosmicznej kwestii”
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Trubieckoj wyrazniej artykuluje obecng w religijnej filozofii ,,prawo-
stawnego modernizmu” inspiracj¢ augustynska - przeswiadczenie
o iluminacji ludzkiego intelektu przez Logos''. Juz na wstepie rozwa-
zan o ,absurdzie §wiata i kosmicznym sensie” zwraca uwagg, ze feno-
men $wiadomosci zaklada nieuniknione odniesienie do rozumianego
jako obiektywny i absolutny sensu (znaczenia) doznawanych wrazen
(zob. Trubeckoj 1994, 6-11). Swiadomo$¢ transcenduje heraklitejska
plynno$¢ rzeczywistosci, zadajac ktam uwadze o niemoznos$ci wejscia
dwa razy do tej samej rzeki —ujeta bowiem w $wiadomosci rzeka stanowi
uchwycony przez umyst trwaly sens przesuwajacych si¢ korytem czg-
stek wody. Cho¢ fakty podlegaja zmiennosci, to niezmienna pozostaje
prawda o nich. Przy tym $wiadomo$¢ prawdy o rzeczywistosci, czyli
»powszechnie znaczacego myslowego okreslenia” (Trubeckoj 1994, 6)
jakiego$ obiektu naszej uwagi, stanowi zawsze wspélnote myslowej
tresci naszego umystu z myslowa tre$cig ponadindywidualng. Nasza
swiadomo$¢ (conscientia) jest ze swej natury wspot-wiedza (con-scien-
tia) z ponadindywidualnym poznaniem absolutnym. Jest wspdlnota
ze Swiadomoscia absolutna.

Gdy chodzi o sens rozumiany specyficznie jako ,pozytywna i po-
wszechnie znaczgca warto$¢” (Trubeckoj 1994, 6-7) rzeczywistosci,
w ktorej egzystujemy (o co$ takiego chodzi w pytaniu o sens zycia),
to jego faktyczng epifanig okazuje si¢ paradoksalnie nasza swiadomos¢
zakletego kregu drapieznosci (Trubieckoj poréwnuje go do mitologicz-
nego kota Iksjona)'?. Napierajaca na $wiadomos¢ cztowieka absurdalnos¢

(Trubeckoj 1994, 4; cyt. w tlum. wlasnym).

' Na temat augustynskiego charakteru rosyjskiej filozofii religijnej, jakkolwiek
wtérnie uzgadnianego z tradycja wschodnich ojcéw Kosciola, zob. Kita 2012, 116-120.

12 Wszelki obserwowany przez nas na ziemi cykl zycia z fatalng koniecznoécia
zamyka si¢ §miercia i obleka si¢ w posta¢ zlej nieskoniczonoéci nieustannie powracajg-
cych narodzin i §mierci. Wszelkie zycie dazy do wzbicia si¢ ponad ziemie i nieuchronnie
znéw na nig upada, mieszajac si¢ z prochem; skrzydla zas, na ktérych wzlatuje, okazu-
ja si¢ jedynie iluzorycznym i gingcym poetyckim ozdobnikiem” (Trubeckoj 1994, 25;
cyt. w thum. wlasnym). W ten sposdb zycie przyrody okazuje si¢ ognistym kotem tortur
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$wiata pelnego przemocy sama w sobie okazuje si¢ $wiadectwem nie-
swiadomej percepcji $wiatta Sensu, powigzania ludzkiego umystu z ,,in-
nym $wiatem”.
Swiat jest absurdalny, ale ja jestem tego swiadom i o tyle moja $wiado-
mos¢ jest od owego absurdu wolna. Cata marnos¢ i rwetes zakletego
kregu przelatuje przede mna, lecz o tyle, o ile sobie te marno$¢ uswia-
damiam, nie uczestnicze w niej. Moja $wiadomos¢ przeciwstawia sie
jej jako cos innego, roznego od niej. Cztowiek $wiadomy marnosci,
jako swiadomy, znajduje si¢ na zewnatrz zakletego kregu. Jesli moja
mysl calkowicie dawalaby si¢ unosi¢ owemu strumieniowi Heraklita,
spalitaby sie bez reszty w plomieniach kota Iksjona; nie moglaby sie
od niego oddzieli¢, odrézni¢ go od siebie, a co za tym idzie, uswia-
domi¢ go sobie. Zeby by¢ $wiadomym marnosci, trzeba dysponowacé
jakims$ punktem oparcia poza nig (Trubeckoj 1994, 33).

Tak wiec ludzki intelekt po raz kolejny okazuje si¢ zakotwiczony
w Swiadomo$ci absolutnej, gdyz postrzeganie absurdu wynika z uprzed-
niej intuicji sensu-warto$ci, najwyrazniej wrodzonej". Absurd jest po-
strzegany na jej tle, wytacznie dzieki zarysowaniu si¢ wlasnie na nim.
Zarazem promieniowanie Swiatla sensu w mrokach absurdu egzy-
stencji egoistycznej i przemocowej (por. J 1,5) przejawia si¢ sposéb
wyjatkowy dzigki wcieleniu, ofierze i zmartwychwstaniu Chrystusa.
Rozumiane po chalcedonsku uczlowieczenie Logosu lokuje si¢ dla Tru-
bieckoja na przecieciu linii obrazujacych zasadnicze kierunki soterio-
logii przyjetych przez ludzkos¢. Jedli olimpijskie ucztowieczenie bogow
i sakralizacja zycia ziemskiego (ktore de facto prowadzg niesmiertelni

- blednym kotem powszechnej, zawsze przegranej walki o byt, w ktore wpleciono nasza
egzystencje. Trescia przyrody, a nawet ludzkiej kultury, okazuje si¢ beznadziejna wojna
(zob. Trubeckoj 1994, 30-32).

3 Zgodnie z trafnym spostrzezeniem Mariana Zdziechowskiego (1861-1938)
ta afirmacja intuicji sensu jako prius $wiadomosci — dowodzacego kreujacej umyst
iluminacji - byla uderzajaco zbiezna z nauczaniem wloskiego mysliciela katolickie-
go, Antonia Rosminiego-Serbatiego (1797-1855). Chodzi przy tym o kongenialnos¢,
a nie wplyw. Zob. Zdziechowski 1993, 318. Zob. tez Kita 2012, 11-27.
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z mitologii) stanowi linie poziomg, to z kolei azjatycka mistyka ucieczki
ducha od cielesnosci jest linig pionowa. Bog-cztowiek, demaskujacy zla
przyziemno$¢, a zarazem ja uzdrawiajacy, jawi si¢ na przecieciu linii,
w ich skrzyzowaniu. Nastepnie, na skrzyzowaniu drewnianych belek
narzedzia meki, objawia usensowniajaca zycie Mito§¢ w samym punk-
cie jej zderzenia ze $miercig, zadana z nienawisci. Absurd usmiercenia
Mitosci zostal przetamany jej oddaniem dobru zabojcéw.

Skoro spotkaly sie w swiecie dwie zasady — Bog stal sie cztowiekiem

i poniost ludzkg krzyzowa meke, cztowiek za$ stal sie synem Bozym —

to tym samym caly $wiat zostal naznaczony zyciodajnym krzyzem, obie

jego zyciowe drogi napelnily sie sense” (Trubeckoj 1994, 49).

Chrystusa, uczlowieczony boski Sens, spotykamy zaréwno w ascezie
i kontemplacji wyzszych wartosci (droga wertykalna), jak i w afirmacji
spraw ziemskich, wedrujac ku niebu po ziemi (droga horyzontalna)
i wraz z nig. Chrystusowe zaparcie si¢ siebie (por. Flp 2,8) przetamuje
logike egoizmu, stanowiacg natchnienie drapiezcow i restytuuje wiez
zycia $wiata z jego Zrédlem, likwidujac przyczyne umierania. Zgodnie
ze slowami troparionu paschalnego z liturgii wschodniej Zbawiciel
»$miercig podeptal $mier¢”. Bedac doskonale zjednoczony z Prazrodlem
zycia, po prostu musiat zmartwychwstac (,,byto niemozliwe, by §mier¢
Go zatrzymala”, por. Dz 2,24), a Jego zmartwychwstanie rozéwietla
sensem zmagania z losem.

W chrzescijanstwie punktu ciezkoéci nie stanowi smutek $wiata porzu-

conego przez Boga, lecz wlasnie owa rados¢, w ktora przeksztalca sie

krzyzowa meka - rado$¢ zmartwychwstania. Rado$¢ powraca w najroz-

maitsze kregi zycia, we wszystkie sfery kosmicznego bytu, od najnizszej

po najwyzsza (Trubeckoj 1994, 52).

Jest to rados¢ nadziei na powszechng transfiguracje, gwarantowana
przez Zmartwychwstalego. Cykle zycia stworzen przestaja si¢ jawic jako
bledne koto powrotéw do nicosci, a stajg sie¢ windujaca zycie wzwyz
spirala.
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4. Stworczy Logos i nielinearno$¢ ewolucji

Dopatrywanie si¢ $wietlistego Sensu w zyciu przyrody napotyka
jednak na dodatkowe (obok faktu powszechnej walki o byt) utrudnienie
w postaci niedajacych si¢ zignorowaé meandréw i wrecz slepych zautkow
procesu ewolucyjnego. Dobitnie zwracal na to uwage australijski teolog
Denis Edwards (1943-2019):

Teologiczne podejscie do ewolucji musi zosta¢ skonfrontowane z kosz-

tami ewolucji. Ewolucja Zycia jest bujna, dostatnia i pigkna. Budzi nasz

podziw. Ale moze réwniez uderzaé ludzkiego obserwatora jako destruk-
cyjna i wyobcowana (Edwards 2016, 55).

Autor studium ,,Bog ewolucji” (ktéoremu dat zaskakujacy na pierwszy
rzut oka podtytul: ,Teologia trynitarna”) staral si¢ zmierzy¢ ze skan-
dalem nie tylko przywotanego wczesniej drapieznictwa (skutkujacego
bolem i $miercig), ale rowniez widocznego w szerszej perspektywie
wymierania calych gatunkoéw, ich ewolucyjnego wspotzawodnictwa
o przetrwanie, przypadkowosci mutacji korzystnych i niekorzystnych
dla ,,postepu” zycia'* - i znajduje trop w objawieniu wewnetrznej re-
lacyjnosci boskiego Bytu, ktdra rzuca $wiatto na wizje stworzenia jako
boskiego samo-ograniczania si¢ (zob. Edwards 2016, 56-70).

Przestrzegajac skadinad, w $§lad za filozofem Danielem C. Dennet-
tem, przed antropomorfizacjg doznan ,,innych zwierzat” — oraz przy-
pominajac za Ksiggg Hioba, ze wskutek ograniczenia perspektywy
nie mamy kwalifikacji, by sadzi¢ zrzadzenia Stworcy — Edwards propo-
nowat zarazem wpisanie faktow doboru naturalnego i przypadkowego
mutowania stworzenia w paradygmat objawienia Boga w Nazarejczyku.

4 Cytowany w ksigzce Edwardsa paleontolog Stephen J. Gould (1941-2002)
zwracal uwage na wicksze podobienstwo schematu ewolucji do rozgatezionego krzewu
niz do linii prostej, na brak konsekwentnego postepu i zaleznos¢ zmian od ,,przy-
padkowego dryfu na poziomie komoérkowym”, swobodnej gry czynnikow (Edwards
2016, 70-71). Przywotane prace S.J. Goulda to ,,Wonderful Life: The Burgess Shale
and the Nature of History” (Gould 1989) oraz ,,Full house: The Spread of Excellence
from Plato to Darwin” (Gould 1996).
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,, 10 jest Bog objawiony ostatecznie na krzyzu, Bog, ktory identyfikuje
si¢ z bolem $wiata” (Edwards 2016, 61), a przy zatozeniu Jego kon-
sekwencji i gloszonej w Biblii wierno$ci (por. Ps 117,2) ,.teologiczna
logika wymaga, by cechy odnajdywane w boskim dziataniu w Jezusie
obowigzywaly takze w boskim dzialaniu poprzez dobor naturalny”
(Edwards 2016, 61). Obrona Bozego mitosierdzia dla stworzen w kon-
tekscie ,,ciemnych stron ewolucji” wychodzi od postrzegania Boga jako
Trojcy. Bog okazuje sie w istocie ,,Osobami-we-Wzajemnej-Relacji”,
co implikuje relacyjno-dialogiczne odniesienie do stworzenia (w jego
catoksztalcie i w kazdym z indywidualnych przypadkow), a takze rela-
cyjnos¢ jako fundamentalng ceche rzeczywisto$ci (zob. Edwards 2016,
52-54)"3. Z relacyjnosci Boga, robigcego stworzeniu miejsce wbrew
swej absolutnos$ci, wynika nastepnie samoograniczenie Bozej wszech-
mocy w wyniku kreacji'®. Podobnie jak szanuje powotang przez siebie
do istnienia wolnos$¢ cztowieka, Stworca respektuje tez integralnosé
i relatywng autonomi¢ natury, ktdrej obok istnienia dat potencjg¢ samo-
istnego rozwoju. Obecnos$¢ Boga w ewolucji kosmosu to nie ,,rgczne
sterowanie” wedhug ,.inteligentnego projektu”, lecz petne paradok-
salnego respektu towarzyszenie zaszczepionej stworzeniu dynamice.
Jak pisze, w duchu teologii kenotycznej, cytowany przez Edwardsa
Lucien Richard:

1> Edwards formuluje swoja refleksje na podlozu wypowiedzi Jiirgena Moltmanna
(wigzacego kreacje z ,wycofaniem si¢” Boga, jak w kabalistycznej koncepcji tzimtzum
- ,zrobienia miejsca” stworzeniu przez Absolut), Elizabeth Johnson (wskazujgcej na ma-
cierzynski rys Stworcy, w ktdérego lonie ,,Zyjemy i poruszamy sig, i jesteSmy”, por. Dz
17,28), oraz Stephena Happela (zdaniem ktdrego Bdg jest obecny w stworzeniu ,,jako
wewnetrzna relacyjno$¢”). Stad pan-en-teistyczne stwierdzenie: ,,Ewolucja jest w Bogu,
wewnatrz wzajemnych relacji Trdjcy, wyraza ekstatyczng plodnos¢ mitosci” (Edwards
2016, 52).

16" Tu z kolei przywolana zostata, za Walterem Kasperem, paradoksalna proklamacja
mocy i madroéci Bozej objawionej oraz realizowanej w kenosis-ogotoceniu Chrystusa
(por. 1 Kor 1,22-24).
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Bog, w Boskiej tworczej przyczynowosci, robi miejsce dla wylonienia sie
ludzkiej wolno$ci oraz autonomii i dla tego, by porzadek naturalny
cechowal sie otwartoscia i elastycznoécia [...] Stworzenie wymaga tyle
samo samopos$wiecenia, jak i gmach Ciata Chrystusa. Stwdrca musi
dziala¢ od wewnatrz stworzenia, cierpiac jego bdle wzrostu i niepewnego
rozwoju (Edwards 2016, 67").

Boska relacyjno$¢, rzutujaca na stworzenie i okazujaca si¢ dla teo-
logii wyttlumaczeniem (apologia) ,,strat i zyskow ewolucyjnej historii”
(Edwards 2016, 70), ujawnia si¢ wigc dzigki objawieniu Chrystusa,
Logosu wcielonego i ukrzyzowanego, wszechmocnego w kochaniu,
anie w dominacji. Ewangelia Chrystusa (Ewangelia w Chrystusie ucie-
lesniona) glosi Boga ,,zaangazowanego w stworzenie”, ktdry ,,cierpi
z rozwijajacym sie stworzeniem i si¢ z nim raduje” (Edwards 2016, 70).
Logos w stworzeniu stanowi zatem Madros¢ Kreatora bedacego Pro-
motorem i Wychowawcg (kosmicznym Paidagogos), ktory ,,stwarza po-
przez przypadki i prawa” (Edwards 2016, 70-85), czy tez gre przypadku
i konieczno$ci. To zarazem kompozytor oraz improwizator. Objawia sie
jako fundator warunkow poczatkowych i stalych fizycznych, zarazem
»uwiklany kreatywnie w elastyczny proces” (Edwards 2016, 77) zacho-
dzacy w naturze. Nie jest (jak to okreslal Edwards za amerykanskim
teologiem Johnem Haughtem) kontrolujacym wszystko czarodziejem,
lecz szczodrym dawcg przestrzeni dla zaszczepionej stworzeniu kre-
atywnosci i dyskretnym, empatycznym Partnerem. Stowem,

Bog, ktory stwarza poprzez dobér naturalny oraz oddzialywanie przy-

padku i konieczno$ci, moze by¢ pomyslany jako malarz przy pracy

na plétnie, jako pisarz z poematem rodzacym si¢ w jego swiadomosci,

jako ogrodnik rozwijajacy piekny krajobraz, jako gospodarz przygoto-

wujacy positek dla przyjaciét (Edwards 2016, 85).

17 Cytat pochodzi z pracy L. Richarda pod znamiennym tytutem ,,Christ the Sel-
f-Emptying of God” (Richard 1997, 136).
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Edwards zastrzegal, ze nalezy w tej wizji uwzglednia¢ dwie idee:
odkrywczosci pofaczonej z improwizacja, oraz poszanowania dla moz-
liwosci i ograniczen materiatu oraz przedmiotu tworczej pracy. Samo-
ograniczajacy sie Stworca (uprzednio wszechmocny w swym creatio
ex nihilo) okazuje sie zarazem genialny i §mialy oraz pokorny i postuszny
zasadniczym ramom status quo wspolkreowanego przez stworzenie.
Logos zycia kosmosu okazuje si¢ ,cichy/tagodny [praus] i pokorny ser-
cem” (por. Mt 11,29).

5. Podsumowanie

Teodycea taczaca chrystologiczng interpretacje ewolucji przyrody
jako stopniowego przesaczania si¢ $wiatla Logosu wspolnoty istnien
przez mrok absurdu ich wzajemnej walki o przetrwanie (Solowjow,
Trubieckoj) z uwypukleniem chrystologicznego objawienia Boga jako
relacyjnego i nieautorytarnego (Edwards) posiada dwa istotne walory.
Pierwszym jest wzgledna adekwatno$¢ do naukowej wiedzy o historii
naturalnej, drugim za$ wiernos¢ stricte chrze$cijanskiej wizji Boga,
transcendujgcej pojmowanie Absolutu w filozofii greckiej.

Oczywiscie akceptacja wyjasnienia ciemnych (dla empatycznej
wrazliwosci) stron Zycia naturalnego dyskrecjg Stworcy-Pedagoga -
dajacego calemu stworzeniu potencjg¢ samorozwoju, ktéremu nastepnie
towarzyszy w postawie dialogicznej — wcigz pozostaje (w zgodnosci
z wezesniej przytoczong uwaga Kotakowskiego) kwestig decyzji wiary.
Nie usuwa tez trudnosci zwigzanej z Bozym przyzwoleniem na ogrom
boélu i powszechnos¢ ,,prawa dzungli”. Tym niemniej wytycza swego
rodzaju ,waska droge” (por. Mt 7,14) miedzy ideg Boga manipulujacego
cierpieniem dla ,wyzszych celéw” a deistyczng koncepcja Stworcy-Ar-
chitekta wycofanego ze §wiata az po praktyczna w nim nieobecnos¢.
Tu natomiast mamy do czynienia z wizja Boga wszechobecnego i empa-
tycznego, ktory dopuszczajac cierpienie stworzen sam w nim uczestni-
czy. Stworca, ktorego Logosem jest ukrzyzowany oraz zmartwychwstaly
Chrystus, towarzyszy ,,bélom porodowym” stworzenia wzdychajacego
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do eschatologicznej transformacji. By zacytowac sugestywna fraze Cze-
stawa Milosza: ,Wszechswiat dla Niego jak Ukrzyzowanie” (Mitosz
1994, 59).
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Streszczenie

Artykut analizuje pierwsza cz¢$¢ programu ikonograficznego cerkwi Ma-
dro$ci Bozej w Warszawie — pierwszej prawostawnej Swiatyni wznoszonej
w stolicy od ponad wieku. Koncepcja, opracowana przez ukrainskiego
ikonografa Wotodymyra Telychko we wspotpracy z konsultantem teo-
logiczno-liturgicznym, taczy wierno$¢ tradycji bizantyjskiej z tworcza
adaptacja do wspotczesnych potrzeb katechetycznych i lokalnej specyfiki.
Program §wiadomie nawiagzuje do konstantynopolitanskiej Hagii Sophii,
ukazujgc zarazem duchows i historyczna tozsamo$¢ wspolnoty poprzez
wizerunki $wigtych i meczennikdw Polski. Omoéwiono ikonografi¢ przed-
sionka inspirowang bizantyjskim pierwowzorem, nawy gtéwnej ze scenami

' Ks. dr Adam Magruk, Wydzial Teologiczny Chrze$cijanskiej Akademii Teolo-
gicznej w Warszawie.
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eschatologicznymi i synaksami martyrologicznymi, prezbiterium o prze-
staniu eucharystycznym oraz koputy z Pantokratorem i Niebieska Liturgia;
zaprezentowano takze ikonografi¢ naw bocznych poswigconych chrztowi,
pamigci hierarchow i §wigtym uzdrowicielom.

Abstract

The article analyses the first part of the iconographic program of the Church
of Divine Wisdom in Warsaw — the first Orthodox church to be built
in the capital in over a century. The concept, developed by the Ukrainian
iconographer Volodymyr Telychko in collaboration with a theological and li-
turgical consultant, combines fidelity to Byzantine tradition with a thought-
ful adaptation to contemporary catechetical needs and local specificity.
The program deliberately refers to the Constantinopolitan Hagia Sophia,
while expressing the spiritual and historical identity of the community
through depictions of Polish saints and martyrs. The paper discusses the ico-
nography of the narthex inspired by the Byzantine prototype, the main
nave with eschatological scenes and martyrological synaxes, the sanctuary
with a Eucharistic message, and the dome featuring Christ Pantocrator
and the Heavenly Liturgy. It also presents the iconography of the side aisles
dedicated to baptism, the memory of departed hierarchs, and the veneration
of healing saints.

1. Wstep

Budowa prawostawnej cerkwi Sw. Sofii-Madrosci Bozej w Warsza-
wie (zdjecie nr 1)* stanowi donioste wydarzenie w dziejach wspotcze-
snego prawostawia w Polsce. Jest to pierwsza od ponad stu lat nowo
wybudowana $wigtynia prawostawna w stolicy, co nadaje jej szczegolne
znaczenie zaréwno w wymiarze eklezjalnym, jak i kulturowo-historycz-
nym. Powstanie cerkwi w centrum nowoczesnej metropolii, w miejscu
o ztozonej historii religijnej, politycznej i spotecznej, nie tylko wpisuje
sie w cigglos¢ obecnosci prawostawia w Polsce, lecz rowniez stanowi

2 Zdjecia zamieszczono w aneksie.
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swiadectwo dynamiki tej tradycji oraz jej zdolnos$ci do twdrczej adaptacji
do warunkéw wspoétczesnych.

Starania o pozwolenie na budowe rozpoczely si¢ w 2004 roku z ini-
cjatywy metropolity warszawskiego i catej Polski Sawy. Po uzyskaniu
stosownych pozwolen 24 pazdziernika 2015 roku zwierzchnik Polskiego
Autokefalicznego Kosciola Prawostawnego uroczyscie poswigcit swiety
Krzyz oraz plac budowy. Przelomowa datg byl 5 grudnia 2015 roku,
kiedy patriarcha Konstantynopola Bartlomiej I dokonal poswiecenia
kamienia wegielnego, nadajac calemu przedsiewzieciu wymiar ogélno-
prawostawny. Podczas prac budowlanych, 19 maja 2018 roku, w niedo-
konczonej jeszcze $wigtyni po raz pierwszy sprawowano swietg Liturgie.
Kolejnym istotnym etapem byto tak zwane male poswiecenie, ktére
odbyto sie 1 wrzesnia 2020 roku i umozliwito rozpoczecie regularnych
nabozenstw. Wieloletnie wysilki uwienczyto uroczyste wielkie poswig-
cenie przeprowadzone 14 maja 2023 roku (,,Historia Parafii” nd.).

Wyjatkowos¢ warszawskiej §wigtyni nie ogranicza si¢ wylacznie
do faktu jej powstania. Na szczegélng uwage zastuguje kompleksowy
program ikonograficzny, ktory $wiadomie nawigzuje do bizantyjskich
pierwowzoréw — zwlaszcza do Hagii Sophii w Konstantynopolu - a jed-
noczes$nie pozostaje mocno osadzony w kontekscie lokalnym i naro-
dowym. Takie podejscie podkresla uniwersalny wymiar prawostawia,
zakorzenionego w duchowym i artystycznym dziedzictwie Bizancjum,
aréwnoczes$nie akcentuje specyfike doswiadczenia historycznego i reli-
gijnego polskich wiernych. To potaczenie orientu i lokalno$ci - tradycji
powszechnej Cerkwi oraz pamieci wspdlnoty polskiego prawostawia
- nadaje wnetrzu wymiar teologiczno-kulturowego palimpsestu, w kto-
rym spotykaja si¢ rézne warstwy historii, duchowosci i sztuki.

Program ikonograficzny warszawskiej cerkwi Madrosci Bozej wpi-
suje si¢ w wielowiekowa tradycj¢ prawostawnej sztuki sakralnej, ktdrej
korzenie siggaja poczatkow chrzescijanstwa bizantyjskiego. Rozwdj
bizantyjskiego systemu dekoracji §wigtynnej przebiegal etapami, osig-
gajac dojrzalg forme po okresie ikonoklazmu (VIII-IX wiek), kiedy to
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ustalono hierarchiczne rozmieszczenie wyobrazen zgodnie z teologiczng
logika przestrzeni sakralnej. Przykladowo, klasyczny model bizantyjski
zaktadal umieszczenie Chrystusa Pantokratora w kopule jako symbo-
licznego nieba, Bogurodzicy w absydzie jako Posredniczki miedzy Bo-
giem a ludZmi, oraz scen chrystologicznych i mariologicznych w nawie
gltownej, aby prowadzi¢ wiernych przez narracje historii zbawienia.
Ten uktad nie wynikal wylacznie z zalozen estetycznych, lecz stanowit
przemyslany wyklad teologii obrazu, w ktérym architektura i ikonografia
wspoltworzyty sakralng przestrzen liturgiczng.

Warszawski program nawiazuje bezposrednio do tego modelu,
czerpiac inspiracje zwlaszcza z konstantynopolitanskiej Hagii Sophii -
macierzystej $wiatyni, ktdra przez wieki stanowila wzorzec dla cerkwi
na obszarze wplywow kultury bizantyjsko-stowianskiej. Odniesienia
do pierwowzoru zaobserwowa¢ mozna nie tylko w wyborze wezwania
$wiatyni, lecz takze w konkretnych rozwigzaniach ikonograficznych: ko-
pii mozaiki z Justynianem i Konstantynem w przedsionku, przedstawie-
niu Bogurodzicy z Dziecigtkiem w absydzie, czy obecnosci cherubinéw
na pendentywach - elementach charakterystycznych dla bizantyjskiej
tradycji monumentalnej dekoracji sakralnej. Ponadto zastosowanie
zlotego tla oraz intensywnej kolorystyki z dominacja btekitu nawigzuje
do symboliki barw w tradycji bizantyjskiej, gdzie ztoto oznacza boska
swiatto$¢, a blekit wskazuje na osobe Matki Bozej i jej posrednictwo.

Jednoczesnie nalezy podkresli¢, Ze warszawska realizacja nie jest
mechanicznym odtworzeniem historycznych wzorcéw. Program taczy
wierno$¢ kanonicznym zasadom z wymogami wspodlczesnej katechezy
i pamiegci wspoélnotowej, co czyni go przykladem twoérczej kontynu-
acji tradycji, a nie jej muzealnej reprodukeji. Oznacza to, ze cerkiew
Sw. Sofii sytuuje sie w nurcie wspétczesnych realizacji prawostawne;j
sztuki sakralnej, ktére - jak np. cerkwie na Batkanach czy w krajach
bytego ZSRR - daza do zachowania bizantyjskiej tozsamosci wizualnej
przy jednoczesnym uwzglednieniu lokalnych uwarunkowan historycz-
nych i duchowych.
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Realizacja programu ikonograficznego byla procesem wieloetapo-
wym, $cidle skorelowanym z postepem budowy. Prace nad dekoracja
malarska rozpoczety sie w 2019 roku, jeszcze przed ukonczeniem gtow-
nej budowy, co $wiadczy o integralnym charakterze zatozenia archi-
tektoniczno-artystycznego. Inicjatywa opracowania kompleksowego
programu wyszla od autora niniejszego artykutu, ktéry w roli konsul-
tanta teologiczno-liturgicznego wspolpracowatl z zespolem artystow
pod przewodnictwem Wolodymyra Telychko - ukrainskiego ikonografa,
absolwenta Lwowskiej Akademii Sztuk Pieknych. Telychko specjali-
zuje si¢ w monumentalnej dekoracji cerkiewnej i ma bogate doswiad-
czenie w realizacji programdw ikonograficznych na Ukrainie, w Polsce
oraz w innych krajach.

Opracowanie koncepcji ikonograficznej poprzedzily konsultacje
z metropolitg warszawskim i calej Polski Sawa, ktory jako gtéwny ini-
cjator budowy $wiatyni aktywnie uczestniczyl w ksztaltowaniu jej du-
chowego i artystycznego oblicza. Przyjety model wspotpracy zaktadat,
ze teologiczno-liturgiczne uzasadnienie rozmieszczenia scen oraz dobor
postaci $wietych lezaly w gestii konsultanta teologicznego, podczas
gdy realizacja artystyczna — wybdr techniki, kolorystyki, detali kompo-
zycyjnych oraz faktyczne wykonanie malowidet — nalezaly do zespotu
ikonograféw. Taki podzial rél zapewnil zaréwno ortodoksje teologiczna
programu, jak i wysoka jego jako$¢ artystyczna. Na podstawie wykladow
prowadzonych przez autora niniejszego artykutu na famach miesiecz-
nika ,,Przeglad Prawoslawny” pojawialy sie krétkie wzmianki na te-
mat postepow w tworzeniu polichromii. Pierwszy etap prac zwigzanych
z dekoracja czesci oltarzowej zostal ukonczony w sierpniu 2019 roku,
nastepnie pracowano nad kopulg gtéwna. Kolejne partie malowidel byty
realizowane w latach 2021-2025.

W procesie tworzenia warszawskiego programu Telychko i jego ze-
spol czerpali inspiracje gtéwnie z zachowanych bizantyjskich mozaik
i freskéw — zwlaszcza tych z Hagii Sophii w Konstantynopolu oraz in-
nych z terenéw batkanskich. Analiza tych dziet pozwolila zrozumiec¢
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zasady kompozycji, kolorystyki oraz symboliki, ktére stanowig fun-
dament bizantyjskiego kanonu ikonograficznego. Jednakze Telychko
nie ograniczyt si¢ do mechanicznego kopiowania gotowych wzorcow.
Jego metoda polegata na twérczym dostosowaniu klasycznych schema-
tow do specyfiki warszawskiej $wigtyni. Uwzglednial zaréwno proporcje
architektoniczne budynku, warunki o$wietleniowe wnetrza, jak i teo-
logiczno-liturgiczne wskazania konsultanta. Proces tworczy przebiegat
etapami: najpierw powstawaly szkice kompozycyjne poszczegélnych
scen, ktore byty konsultowane i modyfikowane; nastepnie wykonywano
pelnowymiarowe kartony (rysunki przygotowawcze), ktére przenoszone
byty na $ciany; wreszcie nastepowala realizacja malarska.

Finansowanie prac odbywalo si¢ — podobnie jak cata budowa -
wylacznie ze srodkéw pochodzacych od wiernych, zaréwno indywi-
dualnych ofiarodawcéw, jak i instytucji cerkiewnych. Podkresla to
charakter §wiatyni jako dziela, ktére powstalo dzieki duchowemu zaan-
gazowaniu wspolnoty i jej gotowosci do materialnego wsparcia budowy.

Z perspektywy badan nad sztuka sakralng i teologia ikony zasadnicze
znaczenie ma fakt, Ze ikonografia warszawskiej cerkwi zostala opraco-
wana jako calo$¢ — programowy, spojny traktat teologiczny wyrazony
w jezyku koloru, symbolu i narracji biblijnej. Nie jest to tylko dekora-
cja, lecz przemyslana, wielowatkowa katecheza w obrazie, zakladajaca,
ze wierny obcujac z ikonami, uczestniczy w dynamicznym procesie
wtajemniczenia w pelni¢ prawdy chrzescijanskiej.

Jak juz wspomniano, autor koncepcji, podejmujac decyzje kom-
pozycyjne, postugiwal si¢ wielopoziomowgq strategiag tworcza, faczaca
wierno$¢ kanonicznej tradycji bizantyjskiej z przemyslana adaptacja
do lokalnego kontekstu. W zakresie czesci centralnych - kopuly z przed-
stawieniem Pantokratora, absydy z wizerunkiem Bogurodzicg oraz scen
chrystologicznych i mariologicznych - inspiracje stanowily klasyczne
rozwigzania znane z wielkich osrodkéw bizantyjskich, zwtaszcza z kon-
stantynopolitaniskiej Hagii Sophii oraz z cerkwi rusko-bizantyjskiego
kregu kulturowego. Elementy te zostaly przejete w sposdb swiadomy



Miedzy bizantyjskg tradycjg a tozsamoscig polskiego prawostawia... 499

i kanoniczny, z zachowaniem teologicznej logiki rozmieszczenia wyobra-
zen zgodnie z hierarchig przestrzeni sakralnej: Chrystus w kopule jako
Glowa Kosciola, Matka Boza w absydzie jako Posredniczka i Orgdow-
niczka, apostolowie i prorocy w strefach posrednich jako $wiadkowie
Objawienia.

W innych czgsciach programu, zwlaszcza w nawie gtéwnej, prezbi-
terium oraz na emporze, autor dokonatl oryginalnej syntezy, w ktorej
wiernos$¢ bizantyjskiemu wzorcowi faczy sie z wymiarem wyraznie
dydaktycznym i pamiatkowym. Szczegdlng uwage poswigcono trzem
aspektom: ukazaniu historii Polskiego Autokefalicznego Kosciofa Pra-
woslawnego poprzez wizerunki jego patrondw, swietych i meczennikow
zwigzanych z ziemig polska; uwypukleniu najwazniejszych momentéw
roku liturgicznego poprzez cykle wielkich §wigt cerkiewnych, co ma stu-
zy¢ katechetycznej formacji wiernych; oraz wyeksponowaniu wybranych
watkoéw biblijnych i hagiograficznych o szczegdlnym znaczeniu dydak-
tycznym, ktére moga by¢ odczytywane jako komentarz teologiczny
do zycia duchowego wspdlnoty.

W efekcie powstat program bedacy owocem nie tyle prostego kopio-
wania gotowych rozwiazan, ile Swiadomego i kreatywnego przetworze-
nia tradycji w odpowiedzi na konkretne potrzeby lokalnej wspoélnoty
parafialnej. Opierajac si¢ na sprawdzonych wzorcach kanonicznych,
autor przeprowadzit gleboka refleksje nad tym, jak wspotczesna polska
$wigtynia prawoslawna moze sta¢ si¢ narzedziem katechezy, pamigci
i tozsamo$ci. Tym samym warszawska ikonografia stanowi przemyslany
dialog miedzy tradycja a wspdlczesnoscig, w ktérym klasyczne formy
zostaja wypelnione nowymi tre$ciami odzwierciedlajacymi duchowe
i historyczne dos§wiadczenia polskiego prawostawia. W tym sensie cer-
kiew Hagia Sophia, mimo stosunkowo krétkiej historii, wpisuje si¢
organicznie w bizantyjsko-stowianska tradycje ikonograficzna, bedac
jednoczesnie unikalnym swiadectwem duchowej i kulturowej samoswia-
domosci wspolczesnego prawostawia w Polsce.
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Niniejszy artykut — stanowigcy pierwszg czes¢ szerszego opracowa-
nia - koncentruje si¢ na kluczowych elementach programu: 1. przed-
sionku z odniesieniami do konstantynopolitanskiej Hagii Sophii i roli
metropolity Sawy jako fundatora, 2. nawie gtéwnej ze scenami eschato-
logicznymi i soteriologicznymi oraz hagiograficznym cyklem polskich
swietych i meczennikdéw, 3. gléwnym prezbiterium z eucharystycznym
przestaniem, 4. kopule z Chrystusem Pantokratorem i Niebieska Litur-
gia, a takze 5. nawach bocznych poswieconych sakramentowi chrztu,
pamieci zmartych oraz kultowi $wietych uzdrowicieli. Celem tej pierw-
szej czesci jest ukazanie genezy i struktury podstawowych elementéow
programu konstytuujgcych teologiczna i artystyczng tozsamo$¢ §wigtyni.
Kolejne cze$ci opracowania poswiecone zostang szczegoétowej analizie
pozostalych przestrzeni oraz syntetycznej interpretacji catosci w kon-
tekscie wspolczesnej sztuki sakralnej.

2. Przedsionek

Juz w przedsionku §wiatyni, naprzeciw wzroku wchodzacych,
umieszczona zostala rozbudowana kompozycja ikonograficzna przed-
stawiajaca glownych patronéw - §wietych, na czes¢ ktérych celebrowane
sg $wieta parafialne: Wcielong Madros¢ - Jezusa Chrystusa’, Najswietsza

> Apostol Pawel w swoim nauczaniu eksponuje chrystologiczny wymiar ,,Madro-

$ci Bozej”, wskazujac na Syna Bozego jako jedyna, prawdziwg pelni¢ Bozej madrosci
objawiong ludzkosci. W Pierwszym Liscie do Koryntian podkre§la, ze ,,Chrystus jest
moca Bozg i madroscia Boza” (1 Kor 1,24), czego najpelniejszym wyrazem jest tajem-
nica Krzyza - wydarzenie, ktére przekracza wszelka ludzka kategorie rozumu, stajac si¢
zgorszeniem dla Zydoéw i glupstwem dla pogan, lecz dla powolanych objawia glebie
Boskiego zamystu zbawienia. Pawetl wyraznie przeciwstawia pozorna madros¢ $wiata,
dazaca do poznania przez racjonalne konstrukcje filozoficzne, boskiej Madrosci obecnej
w ukrzyzowanym Synu Bozym. Poznanie tej tajemnicy jest mozliwe jedynie dzigki fasce
Swietego Ducha, a sam Chrystus jawi sie jako doskonale wcielenie sprawiedliwosci,
odkupienia i u$wiecenia (1 Kor 1,30), w ktorym ukryte sg wszelkie skarby objawienia.
Tym samym dla Pawta Madros¢ Boza nie jest abstrakcyjna idea, lecz rzeczywistoscia
wecielong, dynamicznie uobecniong w wydarzeniu paschalnym Zbawiciela, pozostajac
dla kazdego chrzeécijanina punktem wyjécia do zrozumienia misterium zbawienia



Miedzy bizantyjskg tradycjg a tozsamoscig polskiego prawostawia... 501

Bogurodzice oraz $wigtego wielkiego meczennika i uzdrowiciela Pan-
telejmona*. Przedstawienie Bogurodzicy oraz §wietego uzdrowiciela
w pozycji orantdw, czyli w gescie modlitwy blagalnej skierowanej ku Zba-
wicielowi, podkresla szczegolng role tych postaci jako oredownikéw ludu
przed Bogiem w tradycji prawostawnej. Znaczenie tej symboliki zostaje
dodatkowo wzmocnione przez obecno$¢ aniotéw flankujacych Syna
Bozego. Trzymaja oni zwoje z liturgicznymi wezwaniami do modlitwy,
co akcentuje milosierng obecnos$¢ Boga i Jego gotowo$¢ wystuchania
pokornych présb wiernych przekraczajacych prog tej Swietej przestrzeni:
»Niech beda otwarte oczy Twoje i uszy Twoje na modlitwe modlacego si¢
na tym miejscu” (3 Krl 8,52)° oraz ,,Ja za$ dzigki obfitej Twej tasce, wejde
do Twojego domu, upadne przed swietym przybytkiem Twoim, przejety
Twoja bojaznig” (Ps 5,8; zdjecie nr 2). Zesp6! ikon zajmuje przestrzen
pomiedzy dwiema kolumnami oraz powierzchnie je taczaca, tworzac
harmonijny, architektonicznie zintegrowany uklad stanowiacy wizualne
preludium wnetrza $wiatyni.

Po prawej stronie przedsionka znalazta si¢ wierna kopia historycznej
mozaiki z bizantyjskiej Hagii Sophii. Obraz ten ukazuje Bogurodzice
zasiadajaca na krolewskim tronie, przy ktorej stoja cesarz Justynian
(po jej prawej stronie) oraz cesarz Konstantyn Wielki (po lewej). Obaj
wladcy wreczaja Krolowej Niebios w darze swiatynie Madrosci Bozej
oraz miasto Konstantynopol, proszac, by objeta je matczyna opieka,
co interpretuje si¢ jako metafore oparcia chrzescijanskiej cywilizacji
na duchowej trosce i wstawiennictwie Matki Bozej. Nad ikong rozcig-
gaja sie kopuly Hagii Sophii, a wérdd nich widnieje grecka inskrypcja:

i dzialania Boga w $wiecie.

*  Zgodnie z decyzja Jego Eminencji Metropolity Sawy sa nimi: Potowa Okre-
su Pigcdziesigtnicy ($roda 25 dnia po Passze), Narodziny Najswietszej Bogurodzicy
(21 wrzeénia) i Swigtego Wielkiego Meczennika i Uzdrowiciela Pantelejmona (9 sierp-
nia).

5

Cytaty Pisma Swietego podano za Biblia Tysigclecia 2000.
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Bulavtivdg Nadg teg’ Yratng Zodilag tov Evoapkov Adyou Tov Beol’ —
,Bizantyjska Swiatynia Najwyzszej Madrosci Wcielonego Stowa Bozego”
To odniesienie nie tylko wprowadza w bizantynska kulture, ale rowniez
wskazuje na duchowy ciagtos¢ z ikonograficznym pierwowzorem.

Po przeciwnej stronie przedsionka umieszczono wizerunek metro-
polity Sawy, gléwnego inicjatora budowy warszawskiej Hagii Sophii.
Hierarcha przedstawiony jest w pelni insygniow liturgicznych - z pasto-
ralem, mantiq, enkolpionem i krzyzem, ktore wzorowane byly na tych,
ktére towarzyszyly arcybiskupowi Sawie w dniu wstapienia na tron
Metropolitéw Warszawskich i calej Polski 31 maja 1998 r. Jego wzrok
skierowany jest ku Chrystusowi z otwartg ksiega Ewangelii, na ktorej
widnieje cytat: ,,Zbuduje Kosciél mdj i wrota piekielne nie przemoga go”
(Mt 16,18). Ten fragment byl mottem intronizacyjnego wystapienia
hierarchy. Zwdj trzymany w lewej rece zawiera sfowa: ,,Prawostawie jest
wszechogarniajgcg miloscig” — dewize nierzadko wykorzystywang w ho-
miliach Jego Eminencji, zapisang w §wiadomosci wiernych jako esencja
tozsamosci duchowej Cerkwi. Obok metropolity znajduje si¢ makieta
$wigtyni ze wskazaniem na jej architekta Andrzeja Markowskiego” i date

¢ Poza tym wyjatkiem wszystkie teksty widniejace na §cianach $wiatyni zapisano

w jezyku cerkiewnostowianskim. Ponizej w celu latwiejszego zrozumienia przez czy-
telnika postuzono si¢ ich polskim przekladem.

7 Andrzej Markowski ukonczyt studia na Wydziale Architektury Politechniki
Warszawskiej. Prowadzit wieloletnig praktyke architektoniczng, realizujgc szerokie
spektrum projektéw — od budynkow mieszkalnych i biurowych, przez obiekty uzy-
tecznosci publicznej, az po architekture sakralng. Dla Kosciota prawostawnego za-
projektowal m.in. dom pielgrzyma na Swietej Gérze Grabarce, rozbudowe cerkwi
wojskowej w Bielsku-Bialej oraz budynek monasterski w Wojnowie. Jego koncepcja
warszawskiej Hagii Sophii stanowi tworcze nawigzanie do ponadczasowego wzoru
bizantyjskiej $wiatyni w Konstantynopolu. Markowski swiadomie zastosowat geometrig
kuli i sze$cianu, symbolizujaca teologicznie zstapienie Nieba na ziemie: gléwna koputa
$wiatyni odnosi sie do osoby Chrystusa, a boczne symbolizujg czterech ewangelistow.
Pracujac nad projektem, konsultowal si¢ z duchownymi i znawcami sztuki sakralnej,
dazyl do harmonii miedzy tradycja liturgiczng a realiami wspoéiczesnego miasta. Dzieto
Markowskiego cechuje nie tylko wysoka jakos$¢ architektoniczna, ale takze gleboka
warstwa symboliczna, zgodna z zasadami prawostawnego budownictwa cerkiewnego.
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jego nagtej Smierci 20.04.2019 r. W zamierzeniu pomystodawcow jest
to oddanie hotdu jego zaangazowaniu oraz upamietnienie przedwcze-
snego odejscia podczas Tygodnia Paschalnego, co nadaje tej dedykacji
wymiar szczegdlnie podniosly (zdjecie nr 3). Zwienczeniem tej partii jest
doksologia — hymn chwaly skierowany ku Stwércy za dary mitoéci. Naj-
bardziej wyrazistym przejawem daréw mitosci Bozej jest powstanie tej
$wiatyni, bedacej réwniez znakiem Bozej opieki nad Cerkwig w Polsce.

Szczegdlne miejsce w przedsionku majg wizerunki patronéw osob
wyjatkowo zaangazowanych w budowe i zycie parafii, $wigtych: Sawy
Serbskiego, Praojca Adama, apostotéw Andrzeja, Piotra, Marka, Toma-
sza, meczennika Bogdana, Sergiusza z Radoneza, réwnego apostofom
Wtodzimierza oraz archaniofa Michala. Z uwagi na deklarowang wole
zachowania anonimowosci, w tym miejscu nie podano imion tych oséb.
Ponadto, obok archaniota Michala znajduje si¢ tablica upamigtniajaca
dzien poswiecenia kamienia wegielnego z tekstem:

W imie Ojca i Syna, i Ducha Swietego, wznoszona jest ta $wiatynia

ku czci Madrosci Bozej w Warszawie, z blogostawienstwa Metropolity

Warszawskiego i catej Polski Sawy, w roku od stworzenia §wiata 7523,

od Wcielenia za$ Stowa Bozego 2015, dnia 5 grudnia, w czasie postugi
proboszcza prot. Adama Siemeniuka® (zdjecie nr 4).

To nawigzanie do sztuki bizantyjskiej i wczesnoruskiej, gdzie inicja-
torzy czy fundatorzy cerkwi przedstawiani byli w sposéb symboliczny
- zazwyczaj na marginesie gtéwnej kompozycji, w scenach ofiarowania
$wigtyni Chrystusowi lub Bogurodzicy. Ukazywano ich bez aureoli,
w gescie pokory, co podkreslato ich role jako stug Bozych, a nie $wie-
tych. Celem takich przedstawien nie bylo oddanie tym ludziom czci,
lecz modlitwa za nich i utrwalenie pamieci o ich wkladzie w powstanie
swiatyni (Charkiewicz 2010, 283).

8 Tekst stworzony przez autora artykutu.
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3. Nawa glowna

Przestrzen nawy gtéwnej (zachodnia $ciana) otwiera monumentalna
scena Sadu Ostatecznego. W centrum tej ztozonej kompozycji zasiada
Chrystus - Sprawiedliwy Sedzia, w otoczeniu Jego Najczystszej Mat-
ki, $wietego proroka Jana Chrzciciela, apostotéw i anioléw. Na rekach
inogach Zbawiciela widoczne s rany po ukrzyzowaniu. Przedstawienie
ma charakter dydaktyczny i stanowi nawigzanie do pouczenia wielkiego
teologa i mnicha, $wietego Nikodema Hagioryty, ktéry akcentowal,
ze tym, co pozwoli ludzkosci odrézni¢ Antychrysta od Chrystusa, beda
wladnie rany zadane na Krzyzu (Agapiou i Nikodimou 1970, 109). Przed
tzw. ,Tronem Przygotowania” [gr. Etoipaota tov ©pdvov] kleczg pra-
rodzice - Adam i Ewa. Na tronie ukazano zamknieta Ewangelie, Krzyz
oraz korone cierniowg. Ta scena faczy wymiar eschatologiczny z eu-
charystycznym: oczekiwanie Ko$ciola na powtdrne przyjscie Chrystusa
wyraza sie w gotowosci wspolnoty do odnowienia zycia w pelni.

Przejscie do raju przedstawia stojacy z Krzyzem Dobry Lotr, kto-
ry jako pierwszy przekroczyl jego prog (,Iriod’ Postnad” 2002, 441).
Symbolizuje on jednoczesnie sile skruchy i ufnosci w Boze milosier-
dzie nawet u kresu zycia. Kolejne strefy nieba ukazuja Lono Abrahama
i Bogurodzice z aniolami. Jeden z anioléw (na sklepieniu), zwrécony
w kierunku Matki Bozej trzyma zwdj z tekstem liturgicznej pie$ni pierw-
szej godziny: ,,Jakze nazwiemy, Ciebie, Laski Pelna? Niebem, bowiem
zajasnialo z Ciebie Stonce Sprawiedliwo$ci. Rajem, bowiem z Ciebie
wyrdst niezniszczalny kwiat” (,,Pierwsza Godzina” nd.). Wszyscy spra-
wiedliwi, idgc za apostolami, podazajg w strone Krélestwa, co wskazuje
na nieprzerwany ciag $wietych - ludzi wszystkich czaséw i stanow.
Przeciwstawieniem tej wizji jest pieklo, ktore otwiera ognista rzeka.
Na kolanach szatana siedzi Judasz z sakiewka z trzydziestoma srebrni-
kami - symbol zdrady, egoizmu i duchowej $lepoty.

Lokalizacja zachodniej $ciany w tym aspekcie ma istotny wymiar
dydaktyczny. Wierni, opuszczajac cerkiew po nabozenstwach, spogladaja
na przedstawienie Sadu Ostatecznego, ktore pelni funkcje katechetyczna,
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przypominajac, ze nikt nie zna dnia jego nadejscia. Dzigki temu przeka-

zowi liturgicznemu czlowiek uswiadamia sobie potrzebe zycia zgodnie

z przeslaniem przypowiesci o sadzie, gdzie miarg oceny staje si¢ poziom

okazywanej mito$ci blizniemu (Wojnarowski 2007, 99).

Na $cianach naprzeciwko sceny Sadu Ostatecznego umieszczono

dwie rozbudowane grupy swietych - tzw. ,,sobory”. Sa to osoby gleboko

zwigzane z polska historig prawostawia, a ich obecno$¢ w tym miejscu

stanowi o szczegdlnym znaczeniu ich duchowego dziedzictwa w budo-

waniu polskiej tozsamo$ci prawostawne;j.

Prawa strona - dolny rzad:

Swiety kaptan wyznawca Roman Miedwiedz (1874-1937) -
urodzil sie¢ w Zamosciu, absolwent Seminarium Duchownego
w Chelmie. Pelnil funkcje kaptanskie i kapelana wojskowego,
a takze proboszcza cerkwi w Petersburgu, Tomaszowie Ma-
zowieckim, Sewastopolu i Moskwie. Miedwiedz byl przeciw-
nikiem bolszewikow, co doprowadzilo do jego aresztowania
w 1931 roku. Pomimo ciezkiej choroby kontynuowatl prace
duszpasterska az do $mierci w 1937 roku, tuz po mniszych po-
strzyzynach w riase (Charkiewicz 2004, 26-37).

Swiety Onufry Wielki (IV-V wiek) (w centrum) — patron Stauro-
pigialnego Klasztoru w Jabtecznej nad Bugiem. Wedlug przeka-
z6w powstal w miejscu, gdzie rzeka przyptyneta ikona swietego
ascety egipskiego zyjacego w IV stuleciu. Mowa o najstarszym
w Polsce, nieprzerwanie funkcjonujagcym prawostawnym mo-
nasterze, bedacym od konca XV wieku gléwnym osrodkiem
duchowym, tradycji i pielgrzymek dla polskiego prawostawia.
Zakon przetrwal uniatyzacje, zabory, wojny i represje, pozostajac
symbolem ciaglosci wiary, kultury i tozsamosci prawostawnej
w kraju (Kotlinskij 1914, 5-25).

Swiety kaptan meczennik Bazyli Martysz (1874-1945) — du-
chowny prawostawny i putkownik Wojska Polskiego, zastuzyt sie
jako naczelny kapelan prawostawny w II Rzeczypospolitej,
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organizujac i rozwijajac duszpasterstwo wojskowe dla Zolnierzy
wyznania prawostawnego. Po latach pracy misyjnej w Ameryce
Péinocnej i powrocie do Polski poswigcil sie opiece duchowej
nad zolnierzami, zakladal parafie wojskowe oraz tworzyl litera-
ture religijng dostosowana do potrzeb wojska, umacniajac wiare
i patriotyzm wsréd wiernych. Pomimo trudnosci wynikajacych
z napie¢ politycznych i konfliktéw miedzy wladzami wojskowymi
a hierarchig koscielng, wykazal si¢ wielkg lojalnoscig wobec Pol-
ski i troska o swoj Koscidl. Bestialsko zamordowany w 1945 roku.
Jego relikwie, znajdujace si¢ w warszawskiej cerkwi §wietego
Jana Klimaka, stanowig wazny punkt odniesienia duchowego
dla prawostawnych w Polsce (Grzybowski 2018, 41-48).

Prawa strona — gérny rzad:

Swiety kaptan meczennik Jerzy Stepaniuk (1881-1918) — uro-
dzil si¢ we wsi Policzna niedaleko dzisiejszej Hajndwki. Po uzy-
skaniu stosownego wyksztalcenia podjal prace nauczyciela,
a po tragicznej $mierci trojga dzieci zdecydowal si¢ poswieci¢
zycie Bogu. W 1911 roku ukonczyt kursy duszpasterskie w Mo-
skwie i przyjat swiecenia kaptanskie. Jako duchowny i nauczyciel
religii oraz arytmetyki stuzyl w parafiach Turkiestanu. Podczas
rewolucji i wojny domowej w Rosji pozostal wierny swoim pa-
rafianom. Aresztowany przez bolszewikéw, zostal rozstrzelany
26 czerwca 1918 roku we wsi Andrejewskoje, gdzie go pocho-
wano (Charkiewicz 2017, 184-191).

Swiety arcybiskup meczennik Onufry Gagaluk (1889-1938) -
urodzil si¢ w posadzie Opolu (obecnie Opole Lubelskie) w ro-
dzinie lesnika o ukrainskich korzeniach; jego matka byta Polka
ikatoliczka. Po $mierci ojca w mlodym wieku trafil do sierocinca,
gdzie kontynuowal nauke w szkole przycerkiewnej i seminarium
duchownym w Chelmie, a nast¢pnie studiowal w Petersbur-
skiej Akademii Duchownej. W 1913 roku ztozyt §luby zakonne
pod imieniem Onufry i zostal wy$wiecony na kaptana. Jako
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wykladoweca i proboszcz angazowal si¢ w dziatalno$¢ przeciwko
roztamowi w rosyjskim Kosciele prawostawnym, co doprowa-
dzito do kilku jego zatrzyman i przesladowan. W 1933 roku
mianowany arcybiskupem kurskim i obojanskim, byt pod sta-
ta kontrolg wtadz sowieckich, ktére aresztowaty go ponownie
w 1935 roku, skazujgc na 10 lat fagru. W 1938 roku zostat straco-
ny w nieznanym miejscu, a jego $mier¢ byta tajemnicg az do re-
habilitacji w 1990 roku (Charkiewicz 2017, 294-309).

Swieta mniszka wyznawczyni Paraskiewa Turkowicka (1890
1953) - wybitna prawostawna mniszka, duchowa nauczycielka
i przewodniczka, ktdrej zycie cechowaly gteboka wiara, nieugieta
wola w przestrzeganiu zasad ewangelicznych oraz bogate do-
swiadczenia duchowe. Po objawieniu ikony Bogurodzicy i kilku-
letnim nowicjacie w monasterze Teolin, zdecydowata si¢ na zycie
w monasterze turkowickim (niedaleko Hrubieszowa), gdzie
rozwijala swoje duchowe i muzyczne talenty, poswigcajac si¢
pracy z dzie¢mi i mlodziezg oraz ksztaltujac ich rozwéj duchowy.
Pomimo licznych trudnosci, w tym ewakuacji klasztoru podczas
wojny, zestaniach do sowieckich fagréw oraz cierpien fizycznych
i duchowych, pozostawata wierna Bogu, nieprzerwanie stuzac
wspolnocie jako duchowa matka i nauczycielka. Jej duchowa
wiez z biskupem Serafinem Dmitrowskim pomagala jej prze-
trwac trudy zycia w ubdstwie, chorobie i osamotnieniu, czynigc
z niej wzor zycia mniszego i chrzesdcijanskiego swiadectwa. Jej
bogata spuscizna pisarska i ascetyczne dokonania do dzi$ pozo-
stajg inspiracja dla wiernych (Siostry Monasteru Opieki Matki
Bozej w Turkowicach).

Swiety archimandryta wyznawca Leoncjusz Stasiewicz (1884
1972) - urodzil si¢ w Tarnogrodzie. Po edukacji w chelmskim
Seminarium Duchownym i wstagpieniu do monasteru Swietego
Onufrego Wielkiego w Jablecznej ztozyl §luby mnisze, przyjmu-
jac imie¢ Leoncjusz, i rozpoczal stuzbe kaptanska, zdobywajac
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dos$wiadczenie teologiczne i liturgiczne. W 1922 roku zostal
przelozonym monasteru w Suzdalu, gdzie walczyt z duchowym
i materialnym upadkiem wspdlnoty. Mimo represji ze strony
wladz sowieckich, aresztowan i zestan na Syberig, wykazywat
nieztomna wiare i gorliwo$¢ duszpasterska, przyciagajac wielu
wiernych oraz pielgrzymdw. Po powrocie z zestania kontynuowat
stuzbe duszpasterska. Z poswigceniem pelnit funkcje proboszcza
i dziekana mimo trudnosci i oporu ze strony wspotwyznawcow.
Zmarl 9 lutego 1972 roku (Charkiewicz 2017, 412-426).

Lewa strona — dolny rzad:

Swiety kaptan meczennik Maksym Sandowicz (1886-1914) —
kaptan i meczennik prawostawny pochodzenia femkowskiego,
ktdéry zginal tragicznie w wyniku dzialan wojsk austriackich
w Gorlicach w 1914 roku. Jego $mier¢ stafa si¢ symbolem wy-
trwalos$ci spotecznosci lemkowskiej w zachowaniu wiernos$ci
prawostawiu oraz odzwierciedla dramatyczne losy mieszkancow
pogranicza religijno-narodowego. Duchowny, podejrzewanych
o sympatie wobec Miskali, zostal na mocy decyzji wojskowej
rozstrzelany okoto godziny szdstej rano na dziedzincu wigzienia
w Gorlicach w 1914 roku. Swiadkami egzekucji byli inni osadzeni
mieszkancy Gorlic i okolicznych miejscowosci, w tym czlonko-
wie rodziny duchownego. Wedtug ich relacji, kaptan w ostatniej
chwili wypowiedzial stowa: ,Niech zyje swigte prawostawie!
Niech zyje Swieta Rus!”. Jego relikwie spoczywajg w Katedrze
Swietej Tréjcy w Gorlicach (Dubec 2005, 97-102).

Swiety Hiob z Poczajowa (1551-1651) (w centrum) - patron
diecezji warszawsko-bielskiej, na terenie ktdrej znajduje si¢ ur-
synowska cerkiew. Wybitny mnich, pierwszy przelozony stynnej
Lawry Poczajowskiej, ktéry w XVI-XVII wieku odegral kluczo-
w3 role w umocnieniu prawoslawia na terenach Rzeczypospolitej
jako obronca wiary w czasach zagrozenia unig. Dzi§ czczony
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jest jako i wzér duchowosci oraz ascetycznej (,,Zitie prep. Iova
Pocaevskogo” 1946).

Swiety meczennik mlodzieniec Gabriel Zabtudowski - uro-
dzil si¢ w 1684 r., brutalnie zamordowany w wieku szesciu lat
za prawoslawne pochodzenie rodzin. Jego kult podkresla wraz-
liwos¢ i troske prawostawia o los najmlodszych i bezbronnych.
Patron dzieci i mlodziezy. Jego pelne (nie ulegle rozkladowi)
relikwie znajduja si¢ p6t roku w Katedrze Swietego Mikolaja
Cudotworcy w Bialymstoku i kolejne 6 miesiecy w Monasterze
Narodzenia Naj$wietszej Bogurodzicy w Zwierkach, gdzie sie
urodzil (Mironowicz 1987, 32-38).

Swiety mnich wyznawca Serafin Zahorowski (1872-1943) - uro-
dzil si¢ w Achtyrce na Ukrainie. Byl kaptanem prawostawnym,
ktéry po ukonczeniu Seminarium Duchownego w Charkowie
stuzyt w wielu parafiach i opiekowat sie grupa mlodych kobiet
pragnacych zZycia monastycznego. Za odmowe wspdtpracy z wia-
dzami bolszewickimi byl wielokrotnie przesladowany, aresztowa-
ny i wieziony, skazywany na obozy pracy oraz zestany na daleka
Péinoc. Tam zlozyl sluby monastyczne i kontynuowat duchowa
postuge, wspierajac tajne wspolnoty mnisze. W czasie II wojny
swiatowej powrdcil do Charkowa, gdzie prowadzit podziemny
monaster. W 1943 roku zostal ewakuowany do Przemysla, gdzie
zmarl po udarze moézgu (Charkiewicz 2014, 348-357).

Lewa strona: gorny rzad:

Swiety archimandryta Grzegorz Peradze (1899-1942) — gruzinski
duchowny prawostawny, archimandryta, teolog oraz profesor
Uniwersytetu Warszawskiego. Urodzil si¢ w Bakurciche w Gru-
zji, w rodzinie kaptana. Po studiach teologicznych i dziatalnosci
naukowej w Niemczech zostal zaproszony przez metropolite
Dionizego do Warszawy, gdzie objal stanowisko wyktadowcy
patrologii. Byt wybitnym badaczem historii monastycyzmu
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i aktywnym duszpasterzem. W czasie II wojny swiatowej po-
zostal w Warszawie, pomagat przesladowanym, w tym Zydom.
W wyniku donosu zostal aresztowany przez Gestapo i zamordo-
wany w Auschwitz, gdzie sSwiadomie oddat zycie za wspotwieznia
(Aleksiejuk 2014, 51-63).

Swiety meczennik biskup Serafin Ostroumow (1880-1937)
- znaczaca posta¢ Cerkwi prawostawnej; jego zycie i dziatal-
no$¢ silnie zwigzane byly z terenami wspolczesnej Polski, cho¢
nie urodzil sie ani nie zmarl na tych ziemiach. Mieszkal w Polsce
w latach 1906-1917; tutaj odegral kluczowa role w odrodzeniu
zycia mniszego w monasterze Swietego Onufrego Wielkiego
w Jablecznej, pelniac funkcje przetozonego tego klasztoru oraz
rektora chelmskiego Seminarium Duchownego. Jego duszpaster-
ska dziatalno$¢ obejmowala takze prace pedagogiczna, spoleczng
i misjonarska. Po przyjeciu $wigcen biskupich pelnil funkcje
duszpasterskie w diecezjach rosyjskich, opiekujac si¢ m.in. chel-
mskimi biezenicami (uchodzcami) podczas I wojny swiatowe;.
Zostal aresztowany, zeslany i rozstrzelany w 1937 roku w lesie
katynskim (Amielczenkow 2019).

Swiety mnich meczennik Antoni Supraski (przetom XV i XVI
wieku) — pochodzil z poboznej prawostawnej rodziny z tere-
néw Wielkiego Ksiestwa Litewskiego; jego swieckie imi¢ oraz
miejsce urodzenia pozostaja nieustalone. Poczatkowo prowadzit
dos$¢ awanturnicze zycie, dopuszczajac si¢ przestepstw, w tym
réwniez zabdjstwa. Zabdjstwo sktonito go do podjecia pokuty
w monasterze supraskim, gdzie przyjal imie¢ Onufry, a nastepnie,
skladajac sluby wielkiej schimy, imi¢ Antoni, po czym osiedlit si¢
na Swietej Gorze Athos. Jego duchowym pragnieniem byto
ofiarowanie Zycia za wiar¢ w jednym z krajéow muzutmanskich,
co doprowadzilo go do Tesalonik. Tam za odmowe wyrzecze-
nia sie prawostawia i przejscia na islam zostat skazany na §mier¢
poprzez spalenie; zgingl na poczatku XVI wieku, a jego cialo
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zostato spalone, by uniemozliwi¢ kult relikwii (Charkiewicz
2017, 58-63).

Na bocznych przestrzeniach wyzej opisanych $cian, przedstawiono
swietych réwnych apostotom Cyryla i Metodego. Ich obecno$¢ w pro-
gramie ikonograficznym $wiatyni ma charakter gleboko symboliczny
i historyczny. Stanowi wyraz wdziecznosci za dzielo chrystianizacji oraz
jakie zapoczatkowata misja sotunskich braci. W perspektywie teologicz-
nej i historycznej sa oni nie tylko misjonarzami, lecz takze posrednikami
pomiedzy Hagia Sophig — symbolem bizantyjskiego chrzescijanstwa
- a $wiatem stowianskim, ktéremu przekazali Ewangeli¢ w jezyku dla
niego stworzonym. W wyniku misji sotuniskich braci w IX wieku do-
konywata sie chrystianizacja Stowian, a propagowane przez nich idee
chrzescijanskie zakorzenily si¢ trwale na obszarze, ktéry obejmowat
réwniez terytorium dzisiejszej Polski. Ich dziatalno$¢ — obejmujaca
liturgiczny przeklad ksigg Pisma Swietego i tekstéw euchologijnych
na jezyk staro-cerkiewno-stowianski — stworzyta fundament dla roz-
woju liturgii, teologii i kultury duchowej rodzacego si¢ chrzescijanstwa
stowianskiego. Ewangelia stala si¢ dostepna nie tylko dla elit, lecz takze
dla szerokich rzesz ludnosci (Klinger 1998, 10-22). W ten sposob $wie-
ci Cyryl i Metody w ikonografii omawianej $wiatyni stajg si¢ nie tyle
postaciami historycznymi, co zywymi symbolami dziedzictwa, ktore
uksztaltowalo tozsamos¢ religijng Europy Srodkowej i Wschodniej oraz
zapewnilo obecno$¢ chrzescijanstwa w roznych jego tradycjach na zie-
miach polskich.

Kazda z czterech $cian $rodkowej przestrzeni cerkwi zostala opa-
trzona odrebnym motywem przewodnim, odpowiadajacym kolejnym
kluczowym etapom historii zbawienia: narodzeniu Chrystusa, Jego
zmartwychwstaniu, wniebowstapieniu Panskiemu oraz Pig¢dziesiatnicy.
Kompozycja ta zostala zaprojektowana jako swoista karta soteriologicz-
nej narracji biblijnej, a jej tres¢ winna stanowi¢ klucz interpretacyjny
dla pozostatych partii wnetrza $wigtyni.
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Po stronie pdéinocnej nawy gtéwnej kompozycje otwiera scena okre-
$lana mianem ,,snu Jakuba” - starotestamentowa opowies¢ o wizji pa-
triarchy, syna Izaaka. Patriarcha widzial wowczas drabine siegajaca
niebios, po ktorej wstepowali i zstepowali aniotowie Paniscy (Rdz 28,12).
W tradycji chrzescijaniskiej wydarzenie to uznaje si¢ za proroctwo
przyjscia na $wiat tej, ktéra swym zrodzeniem polaczy niebo z ziemia
- Dziewicy Marii’. Z tego powodu, bezposrednio nad wspomnianag
sceng, ukazano jej wypelnienie: sprawiedliwi Joachim i Anna raduja sie
narodzinami dlugo oczekiwanego dziecka — dziewczynki trzymanej
przez matke na rekach; tej samej, z ktorej, ,gdy nadeszla pelnia czasu,
przyszed! na $wiat Syn Bozy” (Ga 4,4). To Jego narodziny, okreslane
heortologicznie mianem ,,Zimowej Paschy”, stanowig gléwny temat iko-
nograficzny gornej czesci poinocnej $ciany. Wedlug przekazu ewange-
licznego (Mt 2,1-16) oraz literatury patrystycznej, ucieczka Matki Bozej
wraz z Jozefem i Jakubem bratem Panskim do Egiptu przed gniewem
krola Heroda nastgpita najwczesniej w czterdziesty dzien po narodze-
niu Zbawiciela, a najpdzniej przed ukonczeniem przez Niego drugiego
roku zycia. Wydarzenie to znalazlo swoje ikonograficzne odwzorowanie
na najnizszym poziomie péinocnej $ciany. W centralnej czedci tej samej
$ciany umieszczono postaci dwoch prorokéw: Izajasza i Malachiasza,
ukazanych z rozwinietymi zwojami, na ktérych zapisano zapowie-
dzi wcielenia Syna Bozego, przytoczone przez Ewangeliste Mateusza.
U proroka Izajasza widniejg stowa: ,,Oto Dziewica pocznie i urodzi
Syna, i nadadza mu imi¢ Emmanuel, co si¢ przeklada: «Z nami Bég»”
(Mt 1,23), natomiast u proroka Malachiasza: ,,I ty, Betlejem, ziemio Judy,
w niczym nie jeste§ najmniejsze wérdd ksigzat Judy; z ciebie wyjdzie
Ksigze, ktory bedzie past lud moj Izraela” (Mt 2,6). Ponizej prorokéw,
pomiedzy ich postaciami, zapisano fragment prokimnu odczytywa-
nego tuz przed lekcjg apostolskg podczas Liturgii Swieta Narodzenia

°  Motyw ten to nieodfaczny element jednego z czytan starotestamentowych [cs.
napumusi] (Rdz 28, 10-17) podczas wieczornych nabozenistw $wiat poswieconych Naj-
$wietszej Bogurodzicy.
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Chrystusa: ,,Cala ziemia niech odda Ci poklon i §piewa Tobie” (,,Minia
Dekemvrij...” 1993, 519). Na szczegdlng uwage zastuguja tez cztery
dodatkowe postaci rozmieszczone nad kolumnami oddzielajagcymi nawe
gltéwna od lewej absydy: Henoch, Noe (ukazany z symboliczng arka),
Abraham oraz Mojzesz (z tablicami Dekalogu). Obecno$¢ tych figur
odnosi sie do liturgicznego okresu poprzedzajgcego Swieto Narodzenia
Chrystusa, a dokladniej do tzw. niedzieli Praojcow. Kolejnos¢, w jakiej
zostali przedstawieni, nawigzuje do porzadku imion zapisanych w hym-
nie eksapostilarionu jutrzni w przedostatnia niedziele postu Filipowego
(,Minia Dekemvrij...” 1993, 519; zdjgcie nr 5).

Opisany wylacznie przez Ewangeliste Jana Teologa epizod wskrzesze-
nia Lazarza, brata Marii i Marty (J 11), stanowi swoiste wprowadzenie
do zrozumienia tresci polichromii umieszczonej na $cianie zachodniej.
Wydarzenie to - bedace zapowiedzig i figurg ostatecznego zwycigstwa
zycia nad $miercig - znalazto w omawianej kompozycji swoje liturgicz-
no-ikonograficzne rozwinigcie. Centralnym elementem dekoracji jest
monumentalna scena ukrzyzowania ukazujaca réwniez Matke Boza,
ktéra w ramionach trzyma martwego Jezusa. Postaci tej towarzysza
placzacy aniotowie, $wiety Jan Teolog oraz $wiety Jozef z Arymatei.
Nad krzyzem umieszczono znamienne stowa troparionu wielkopiat-
kowego: ,,Odkupites nas z przeklenstwa prawa czcigodna Swoja Krwig”
(»Iriod’ Postnaa..” 2002, 441 verso). Powyzej calej kompozycji rozpo-
$ciera si¢ wienczaca calo$¢ apoteoza zmartwychwstania —-wyobrazenie
triumfu Dawcy Zycia nad $miercia i zwyciestwa nad szatanem.

W lewym dolnym narozniku tej sceny widnieje postac proroka Oze-
asza, ktorego spojrzenie skierowane jest na Ukrzyzowanego, a prawa
reka wskazuje na wyobrazenie Zmartwychwstatego. Analogiczne roz-
wigzanie zastosowano po przeciwnej stronie, gdzie ukazano sprawie-
dliwego Hioba — jedng z najjaskrawszych starotestamentowych figur
cierpigcego Mesjasza i absolutnej ufnos$ci wobec Ojca Niebieskiego.
Teksty zapisane na zwojach znajdujacych si¢ w re¢kach prorokéw zapo-
wiadaja kleske wiadcy Otchtani oraz wystawiaja chwale Wcielonego
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Logosu. W dolnej cze$ci po prawej stronie sceny ukrzyzowania umiesz-
czono przedstawienie zmartwychwstatego Chrystusa, przed ktorym
— z rekami wyciagnietymi w gescie pokory i uwielbienia — klgczy
Naj$wictsza Bogurodzica. Jest to teologiczna proba wyrazenia praw-
dy, iz po swoim zmartwychwstaniu Zbawiciel w pierwszej kolejnosci
objawit sic wlasnie swojej Matce (Palama 1865, 241-245). Niewiele
p6zniej ta sama taska zostaly obdarowane niewiasty niosagce wonnosci,
co ukazano w najnizszym rejestrze $ciany zachodniej. Przedstawienie
kobiet to takze liturgiczne nawigzanie do trzeciej niedzieli po Wielka-
nocy dedykowanej Miroforom.

Na wysokosci odpowiadajacej liniom przedstawionych na $cianie
péinocnej praojcow, umieszczono cztery postacie prorokow: Ezechiela,
Jonasza, Sofoniasza i Daniela. W dtoniach trzymaja oni zwoje z ustg-
pami zaczerpnigtymi z ich pism — fragmentami, ktore w typologicz-
nym ujeciu wskazuja na tajemnice Zmartwychwstania i ostatecznego
zwycigstwa Mesjasza. Dobor prorokow i wybranych cytatow pozostaje
w $cistej korelacji z czytaniami ze Starego Testamentu [cs. napumue]
wyznaczonymi przez tradycyjny porzadek liturgiczny nabozenstw
Wielkiej 1 Blogostawionej Soboty. Sa to kolejno nastepujace wyjatki:

1. Ezechiel — czytanie po Wielkiej Doksologii jutrzni Wielkiej

Soboty:

Oto poznacie, ze Ja jestem Panem. Otworze groby wasze i wydobede
was z grobow waszych, ludu moéj, i wwiode was do kraju Izraela.
I poznacie, Ze Ja jestem Pan, gdy groby wasze otworze i wydobede

was z grobow waszych, ludu méj. Dam wam mego ducha i ozyjecie
(Ez 37,12-14; ,,Triod’ Postnaa...” 2002, 485 verso-486).

2. Jonasz —czwarta lekcja Starego Testamentu wieczerni Wielkiej
Soboty:

I byt Jonasz we wnetrznosciach wieloryba trzy dni i trzy noce
(Jon 2,1; ,ITriod’ Postnaa...” 2002, 494).
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3. Sofoniasz - siddma lekcja Starego Testamentu wieczerni Wielkiej
Soboty:

Tak mowi Pan: Czekajcie na Mnie w dniu, gdy powstang
na §wiadectwo (So 3,8; ,, Triod’ Postnaa...” 2002, 485 verso-486).

4. Daniel - pietnasta lekcja Starego Testamentu wieczerni Wielkiej
Soboty:

[Azariasz, Misael i Ananiasz]), wpadli zwigzani do $rodka
rozpalonego pieca. I chodzili wérdd ptomieni Spiewajac Bogu
i blogostawigc Pana (Dn 3,23-24; ,, Triod’ Postnaa...” 2002, 494).

Po zakonczeniu ostatniego dnia Wielkiego Postu Cerkiew pra-
wostawna wkracza w czas uroczystego $wietowania ,,Uroczystosci
nad uroczystosciami” (,Iriod’ Cvetnaa...” 2002, 6) — Paschy Panskie;j.
Kazda niedziela tego najradosniejszego okresu w roku liturgicznym
posiada wlasng, przypisang przez kalendarz liturgiczny nomenklature,
ktéra znajduje swoje odzwierciedlenie zaréwno w czytaniach ewan-
gelicznych, jak i w poetyce hymnografii. Niezwyklos¢ ikonograficznej
koncepcji polega na tym, iz niemal caly ten paschalny cykl zostat ,,opo-
wiedziany barwami” na poludniowej $cianie $wigtyni. W gérnej jej
czedci przedstawiono kolejne epizody ewangeliczne, stanowigce motywy
przewodnie czytan pierwszych niedziel okresu paschalnego: spotkanie
Zmartwychwstalego Chrystusa z apostotem Tomaszem i gronem po-
zostatych uczniéw (J 19,20-31; druga niedziela po Passze); uzdrowienie
paralityka (] 5,1-15; czwarta niedziela po Passze) oraz rozmowe Zba-
wiciela z Samarytanka (] 4,5-42; piata niedziela po Passze). Obok scen
narracyjnych ukazano takze wyobrazenia wybranych ojcéw I Soboru
Powszechnego z 325 roku - $wietych Aleksandra Aleksandryjskiego,
Aleksandra Konstantynopolitanskiego, Eustachego Antiochenskiego
oraz Makarego Jerozolimskiego (siddma niedziela po Passze). Postaci te
przywoluja tematyke niedzielnego wspomnienia tego Soboru, przypa-
dajacego w okresie pomiedzy Wniebowstgpieniem a Pig¢dziesigtnica.
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Szczegblne miejsce w kompozycji zajmuje Wniebowstgpienie Pan-
skie, zaliczane do grona dwunastu najwiekszych §wiat cerkiewnych.
Przedstawienie to, umieszczone w najwyzszej partii §ciany poludniowe;j,
emanuje wewnetrzng dynamika, wyrazajacg zaréwno majestat, jak i du-
chowa rado$¢ tego wydarzenia. Warstwe ikonograficzna dopelniaja
ponizej wyobrazenia starotestamentowych prorokéw, ktérych dzieje sta-
nowia profetyczne zapowiedzi Wniebowstapienia. Sg to postaci proroka
Dawida oraz proroka Zachariasza. Naprzeciwko Bozonarodzeniowego
prokimnu zapisano prokimen odczytywany tuz przed lekcja apostolska
podczas Liturgii $wieta Wniebowstapienia Panskiego: ,Wstapites na nie-
biosa, Boze, i na calej ziemi chwata Twoja” (,,Iriod" Cvetnaa...” 2002,
195). Ostatnie proroctwo odnoszace si¢ do Wniebowstapienia Chrystusa
stanowig epizody z zycia proroka Eliasza, ktérych kulminacjg - zgod-
nie z przekonaniem $wietego Jana Chryzostoma (Chrysostémou 1983,
227) - jest opuszczenie przez niego ziemskiego padotu na rydwanie
ognistym (2 Krl 2,11).

Tak zbudowana sekwencja ikonograficzna, w $cistym nawigzaniu

do stéw apostota Lukasza:
Wyprowadzit ich (apostoléw) az ku Betanii i podnioslszy rece, po-
blogostawit ich. A stalo sie, gdy ich blogostawil, ze oddalit si¢ od nich
i wzniost sie do nieba” (Lk 24,50-51)

ukazuje Wniebowstgpienie jako naturalne i chwalebne dopelnienie misji
zbawczej Chrystusa.

Wspominane w 6smg niedziele po Wielkiej Nocy — Zestanie Swietego
Ducha na apostoldéw stanowi ostatni akt historii zbawienia cztowieka.
Wydarzenie to, bedace momentem narodzin Bogoludzkiego Organi-
zmu, jakim jest Kosciol, uzna¢ nalezy za absolutnie fundamentalne:
bez dzialania Pocieszyciela — Swietego Ducha - zadna rzeczywisto$¢
sakramentalna w Cerkwi nie miataby racji bytu. Dzigki Jego obecnosci
i fasce kazdy wierny w $wiatyni, przystepujac do sakramentéw, otrzy-
muje mozliwos¢ rzeczywistego zjednoczenia z Bogiem. Wybor $ciany
wschodniej, potozonej bezposrednio nad ottarzem [cs. mpecron], jako
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miejsca ukazania sceny Pig¢dziesigtnicy, nie jest zatem przypadkowy:
wskazuje on na centralny punkt kazdej cerkwi i jednoczesnie na miste-
rium Eucharystii, w czasie ktérej Swiety Duch zstepuje na przedtozone
dary chleba i wina, przemieniajac [gr. uetoafoin’] je w Cialo i Krew
Chrystusa. Teologiczny sens tej lokalizacji poglebia analogia do Zwiasto-
wania Naj$wietszej Bogurodzicy. Jak Dziewica Maria za sprawg Ducha
Swietego poczeta Syna Bozego, tak samo podczas Liturgii §wiete dary
zostajg przemienione w realng obecno$¢ Chrystusa. Motyw ten znajduje
szczegolne odzwierciedlenie w tradycji batkanskiej, coraz powszechniej-
szej takze na ziemiach stowianskich, gdzie pod sceng Pigcdziesigtnicy
umieszcza si¢ przedstawienia Zwiastowania oraz spotkania Bogurodzicy
ze sprawiedliwg Elzbieta, matkg Jana Chrzciciela (Lk 1,26-45). Dzieki
temu wierny, kontemplujgc calos¢ kompozycji, odczytuje spojna teologie
sakramentalng: Eucharystia jawi si¢ jako rzeczywisty udzial w tej samej
radosci i fasce, ktorej Matka Boza oraz $wigta Elzbieta doswiadczyty
w chwili nawiedzenia przez Bozg obecnos¢. Sceny Zwiastowania i Na-
wiedzenia umieszczone nad prezbiterium petnig funkeje ikonograficznej
deklaracji Wcielenia, bedac zarazem znakiem inicjacji nowotestamen-
towej historii zbawienia. Zwiastowanie ukazuje moment, gdy Stowo
staje sie ciatem przez fiat Marii, zapoczatkowujac misterium Wcielenia
i umozliwiajac realne zamieszkanie Boga posrdd ludzi. Obecno$¢ tej
sceny nad oltarzem podkresla, ze Liturgia Eucharystyczna jest kontynu-
acja i uobecnieniem wydarzenia Wcielenia: Chrystus, Ktory zamieszkat
w lonie Dziewicy, staje si¢ obecny pod postaciami eucharystyczny-
mi, a materia $wiata zostaje przemieniona w najprawdziwsze Cialo
i Krew Zbawiciela. Z kolei scena Nawiedzenia przedstawia spotkanie
Marii i Elzbiety, symboliczne spotkanie Starego i Nowego Przymierza.
Obie kobiety nosza w sobie zapowiedz zbawienia — Jana Chrzciciela
i Jezusa Chrystusa. Teologicznie moment ten jest znakiem napefnienia
Swietym Duchem, rozpoznania Chrystusa (Mesjasza) juz w fonie Mat-
ki oraz pierwszego publicznego wyznania Jego boskosci. Tym samym
wierni s3 zachecani do radosnego przyjecia Chrystusa w swoim zyciu
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i nasladowania pokornej odpowiedzi Bogurodzicy na Boze wezwanie.
Umieszczone nad prezbiterium przedstawienia tych scen wpisuja si¢
w szeroki program teologiczny i ikonograficzny §wiatyni bizantyjskiej,
wyrazajac fundamentalng prawde, ze kazda liturgia ma swoje zrédio
w misterium Wecielenia oraz otwartosci czlowieka na dzialanie Boga.
Przez integracje liturgii z historig zbawienia program ikonograficzny
zaprasza wiernych do osobistego uczestnictwa w rzeczywistosci wcie-
lonego Zbawienia (zdjecie nr 6).

W ujeciu architektoniczno-symbolicznym kopula kazdej cerkwi
stanowi obraz nieba, rozpo$cierajacego si¢ nad zgromadzonym ludem
Bozym. Taka wlasnie teologie przestrzeni odnalez¢ mozna w dekoracji
malarskiej glownej koputy ursynowskiej Hagii Sophii. Na jej obrzezach
przedstawiono scen¢ okreslang mianem ,,Niebieskiej Liturgii” — miste-
rium wprowadzajace w niedostepna dla ludzkiego wzroku tajemnice
bezkrwawej ofiary. W niej uczestniczg pelni pokory aniofowie odziani
w szaty diakonskie i kaptanskie, ukazani w postugach liturgicznych
wobec niewidzialnego, a zarazem w pelni realnego Ciata Chrystusa.
Sily bezcielesne ukazuja prawde, ze Eucharystia faczy niebo z ziemia,
przekraczajac granice widzialnego $wiata i wprowadzajac wiernych
w rzeczywisto$¢ krolestwa Bozego. Misterium jest wiec rozpoznawalne
tylko przez oczy wiary; realnos¢ ,,bezkrwawej ofiary” pozostaje ukryta,
a zarazem najwyrazniej objawiona w liturgicznej wspélnocie z Chry-
stusem, aniotami i $wietymi. Tego typu wyobrazenie podkresla tez,
ze podczas Eucharystii caly Ko$ciol - zaréwno ,,wojujacy” [cs. Llepkoso
Bouncmeyiowyas), jak i ,triumfujacy [cs. Llepkosv Topacecmayrousas)
- jednoczy si¢ wokot niewidzialnego ottarza Baranka, stajac si¢ uczest-
nikiem chwaly i faski samego Boga. ,Niebieska Liturgia” ukazuje wigc
sakramentalne przejscie od doczesnosci ku wiecznosci, uswigcenie prze-
strzeni i czasu, oraz doswiadczenie zjednoczenia stworzenia ze Stwérca
w tajemnicy realnej obecnosci Chrystusa posréd Jego ludu.

W centrum koputy dominuje monumentalna posta¢ Chrystus Pan-
tokratora [gr. Ilavtokpdtwp = Tavte + kpatw — ,,len, Ktory dzierzy
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wszystko”]. Wybor tego przedstawienia, znanego z calej tradycji bizan-
tynskiej, nie ma jedynie waloru dekoracyjnego - to swiadomie posta-
wione pytanie skierowane do kazdego wiernego stojacego pod koputa:
~Czy i ty jestes gotéw oddac swoje zycie w rece Pantokratora? Pamietaj,
ze nikt, kto byt wierny Jego Ewangelii do konca, nigdy sie nie rozczaro-
wal”, Tak zinterpretowany wizerunek pelni funkcje zaréwno artystycznej
dominanty, jak i duchowego wezwania. Wokot koputy zapisano pigkny
tekst Liturgii Uprzednio Uswieconych Daréw:
Teraz moce niebios niewidzialnie z nami stuza, oto bowiem wchodzi
Krol chwaty. Oto wnoszona jest spelniona ofiara mistyczna. Przystapmy
wiec z wiarg i miloscig, aby$my stali si¢ uczestnikami zycia wiecznego.
Alleluja. Alleluja. Alleluja (,,Bozstvennad Liturgid Prezdeosvasennyh
Darov...” 2013, 35 verso) (zdjecie nr 7).

Na pendentywach, ktére przenosza cigzar kopuly na mury $wiaty-
ni, umieszczono czterech Ewangelistow. Kazdy z nich opatrzony jest
pierwszymi wersetami swojej, ,Bogiem natchnionej” ksiegi Ewangelii.
W przypadku Lukasza dodatkowo w tle wida¢ wyobrazenie Bogurodzi-
cy ustawione na sztaludze. To nawigzanie do koscielnej tradycji, ktéra
przypisuje wtasnie Lukaszowi napisanie pierwszej ikony Matki Bozej
(Snessoreva 1998, 87-89). U boku Jana znajduje sie Prochor - jego uczen
oraz bezposdredni towarzysz — zapisujacy pierwsze strofy Ewangelii.
Prochor, przedstawiany w tradycji jako sekretarz i diakon, pomagat
umilowanemu uczniowi Chrystusa w utrwalaniu natchnionych tekstow,
towarzyszac Janowi zaréwno w dzialalnosci apostolskiej, jak i podczas
wygnania na Patmos.

4. Gléwne prezbiterium

W gornej partii najwazniejszego miejsca cerkwi umieszczono trzy
znaczace polichromiczne sceny: Narodzenie Bogurodzicy, Swieta Sofie,
oraz Chrystusa nauczajacego podczas Swieta Namiotéw w Swigtyni
Jerozolimskiej (J 7,14-18). Centralnym punktem absydy jest wizeru-
nek Bogurodzicy z Chrystusem na kolanach w asy$cie dwoch aniotéw,
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co jasno nawigzuje do mozaiki macierzystej bazyliki Hagia Sophia
w Konstantynopolu. W dolnej partii apsydy skupiono ikonografi¢ do-
tyczacg misterium Eucharystii — przedstawia ona Chrystusa udzielaja-
cego apostolom Komunii podczas Ostatniej Wieczerzy, nawigzujac tym
samym do ustanowienia Eucharystii w Wielki Czwartek (Mt 26,26-28;
Mk 14,22-24; £k 22,19-20; 1 Kor 11,23-26). Powyzej tej sceny umiesz-
czono w ornamentowym kregu liturgiczne stowa:

Bierzcie, jedzcie, to jest Cialo moje, ktore za was jest tamane na odpusz-

czenie grzechow. Pijcie z niego wszyscy, to jest Krew moja, Nowego

Przymierza, ktéra za was i za wielu jest wylewana na odpuszczenie

grzechow” (,,Boska Liturgia $wietego Ojca naszego Jana...” 2021, 272-
274) (zdjecie nr 8).

Na wewnetrznej $cianie ikonostasu oraz na kolumnach umieszczono
skierowane ku celebransowi postaci $wietych hierarchéw-liturgistow:
autordw liturgii, wybitnych dogmatykéw i kaznodziejow Cerkwi. Zna-
lezli si¢ w tym gronie $wigci: Jan Zlotousty, Bazyli Wielki, Atanazy
Wielki, Mikotaj Cudotworca, Grzegorz Dialog, Grzegorz Teolog, Spiry-
don z Tremituntu, Grzegorz Palamas, Ambrozy z Mediolanu, Andrzej
z Krety, Wlasios z Sebasty, Dionizy Areopagita, Nektariusz z Eginy,
Cyryl Aleksandryjski, Modest Jerozolimski, Grzegorz z Nyssy, Mikotaj
Serbski oraz Marek Efeski. Ich wizerunki majg nieustannie przypomina¢
celebransowi o konieczno$ci zachowania powagi, liturgicznego rygoru
oraz wiernosci nauczaniu i Tradycji Kosciola przekazanej nastepnym
pokoleniom.

Po obu stronach kolumn przedstawiono w kregach prorokéw Sta-
rego Testamentu: Zachariasza, Dawida, Eliasza oraz kréla Salomona.
Ich postawa, ufno$¢ i nieztomne zawierzenie Bozej Opatrznosci stanowig
ponadczasowy wzdr duchowej stuzby dla kaptandw i wszystkich, ktd-
rzy codziennie stajg przed oltarzem Panskim. Zachariasz symbolizuje
odwage gloszenia Prawdy, Dawid - glebie modlitwy i pokuty, Eliasz
- gorliwos¢ i ufno$¢, a Salomon — madro$¢ i pokore serca wobec Boga
(zdjecie nr 9.).
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Prawa strona prezbiterium, ze wzgledu na obecno$¢ ofiarnika,
przedstawia typologiczny cykl polichromii odnoszacej si¢ do ofiary
eucharystycznej, wpisujac si¢ w logike historii zbawienia. Pierwszy
etap, starotestamentowy, zawiera: ,Ofiare Abla i Kaina” (Rdz 4,3-5),
»Zabojstwo Abla” (Rdz 4,8), ,Spotkanie Melchizedeka z Abramem”
(Rdz 14,18-20), ,,Ofiare Abrahama” (Rdz 22,1-14), ,,Manne z nieba”
(Wj 16,11-15) oraz ,,Ofiare¢ proroka Eliasza” (1 Krl 18,36-39). Etap
nowotestamentowy obejmuje: ,Modlitwe Chrystusa w Getsemani”
(Mt 26,36-46; Lk 22,39-46), ,Wieczerze w Emaus” (Lk 24,30-31),
»Udzielenie Eucharystii $wigtemu Onufremu Wielkiemu przez aniota”
oraz postac §wietego Jana z Kronsztadu z kielichem w dloni — wzorowy
przyklad kaptanskiej stuzby eucharystycznej. W tej partii zapisana zo-
stala rowniez modlitwa z Liturgii $wietego Bazylego Wielkiego:

Wejrzyj na nas, Boze, i na to naszg stuzbe, i przyjmij ja, jak przyjates
dary Abla, ofiary Noego, Abrahama ze wszystkich plonéw ziemi, dary
kaptanskie Mojzesza i Aarona oraz przynoszace pokdj ofiary Samuela,
jak przyjate$ to prawdziwe postugiwanie od §wietych Twych Apostotow,
tak i z naszych grzesznych rak przyjmij, Panie ,,Boska Liturgia $wietego
ojca naszego Bazylego..” nd.).

Lewa strona prezbiterium z kolei dedykowana zostala zywotowi
$wietego Jana Zlotoustego, autora najczesciej celebrowanej Liturgii roku
cerkiewnego. Program ikonograficzny obrazuje: narodziny $wietego,
jego chrzest, chirotonie kaptanska, Pawla Apostota dyktujacego Chry-
zostomowi egzegeze swoich listow, celebracje Boskiej Liturgii przez bi-
skupa Jana, wygnanie i pogrzeb $wietego, a takze aniofa niosacego dusze
hierarchy ku otwartym wrotom krélestwa niebieskiego (Papadopoulos
1999). Uzupelnieniem sg sceny meczenskiej $mierci $wietego arcydia-
kona Stefana (Dz 6,8-7,60) i $wietego Ignacego Teofora (,,Meczenstwo
$wietego Ignacego...” 1897, 165-175) — obaj stanowig przyktady hero-
icznego poswiecenia w stuzbie kaplanskiej. Nad diakonskimi drzwiami
umieszczono niesiony przez aniotéw zwdj, ktéry zawiera tekst modlitwy
liturgicznej wypowiadanej przez kaplana przed proklamacja Ewangelii:
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Zajasniej w naszych sercach, Wladco, Milujacy czlowieka, czyste swiatto
poznania Boga, i otwdrz oczy rozumu naszego na zrozumienie Twych
pouczen ewangelicznych (,,Boska Liturgia $wietego Ojca naszego Jana...”
2021, 159-160).

5. Prawa nawa

Pierwszy fragment prawej nawy $wiatyni otwierajg trzy kompozycje
ikonograficzne poswiecone zyciu §wietego Jana Chrzciciela, ukazujace
jego dzialalnos¢ kerygmatyczng oraz chrzest pokuty w Jordanie (Mt 3,1-
17; Mk 1,1-11; £k 3,1-22; ] 1,19-34). Nad wejsciem do nawy przedsta-
wiono go jako ,,Aniofa pustyni’, czyli ze skrzydtami oraz z glowa w dloni
- zgodnie z tradycyjng ikonografia. Jan Chrzciciel, okreslony przez
Ewangelie mianem ,,najwigkszego zrodzonego z niewiasty” (Mt 11,11),
stal sie godzien udzieli¢ chrztu samemu Zbawicielowi, co uzasadnia
obecnos¢ ikony Objawienia Panskiego w malej kopule prawej nawy;,
ponad chrzcielnicg. Z uwagi na planowane w przysztosci umieszczenie
stalej chrzcielnicy, na trzech $cianach tej czesci nawy znalazly sie przed-
stawienia zwigzane z pierwszym sakramentem zycia chrzedcijanskiego:
»Chrzest apostota Pawta z rak Ananiasza” (Dz 9,17-18), ,,Chrzest Li-
dii udzielony przez Pawta” (Dz 16,14-15), ,Udzielajacy chrztu apostot
Piotr” (Dz 2,38-41; Dz 10,47-48) oraz ,,Uzdrowienie niewidomego
od urodzenia” (J 9,1-12; motyw przewodni szostej niedzieli po Passze).
Ta ostania scena symbolizuje wiare w to, ze ,,kapiel odrodzenia w imie
Swietej Tréjcy” otwiera duchowe oczy ochrzczonego, umozliwiajac
dostrzeganie obecnosci Boga w codziennosci oraz rozpoznawanie Jego
obrazu w drugim czlowieku. W ten sposdb dopelniony zostaje cykl ikon
niedzieli okresu paschalnego, ktérego motywy znajduja si¢ na potu-
dniowej $cianie nawy gtéwnej. Na matych pendentywach umieszczono
natomiast postaci cherubinéw, bedace odniesieniem do dekoracji Hagii
Sophii w Konstantynopolu.

Dalsza cze$¢ prawej nawy podzielona zostala na dwa zasadnicze seg-
menty. Pierwszy z nich przeznaczono na przedstawienia ikonograficzne,
wsrod ktorych znalazty sie: ,Wprowadzenie do $wiatyni Bogurodzicy”,
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~Wesele w Kanie Galilejskiej” (] 2,1-11), ,Kazanie na Gorze” (Mt 5-7),
»Chrystus ratujacy tongcego Piotra” (Mt 14,22-33) oraz — umieszczona
centralnie na sklepieniu - scena ,,Milosiernego Samarytanina” (Lk 10,
25-37). Kazdy z tych epizodéw niesie uniwersalne przestanie skie-
rowane szczegolnie do nowo ochrzczonych i ich rodzicéw, podkre-
slajac konieczno$¢ aktywnego uczestnictwa w zyciu sakramentalnym
oraz konsekwentnego postepowania w mysl nauki Chrystusa. Rodzice
dziecka przystepujgcego do chrztu, na wzdr $wietych Joachima i Anny,
zobowigzani sg do troski o regularne wprowadzanie go do Domu Bo-
zego i wychowywania w duchu wiary. Z kolei nowo ochrzczony winien
pamietac o stowach Marii skierowanych do stug podczas wesela w Ka-
nie: ,,Zrdébcie wszystko, cokolwiek wam powie” (] 2,5), ktére stanowia
wezwanie do pelnego postuszenstwa Chrystusowi. Nauczanie z Kazania
na Gorze wyznacza fundamentalne zasady zycia chrzescijanskiego, uka-
zujac, jak ksztaltowac relacje z Bogiem i bliznimi. Epizod ocalenia Piotra
na jeziorze przypomina, ze wiara i ufno$¢ s3 warunkiem trwania przy
Chrystusie, rowniez w chwilach zwatpienia czy zagrozenia. Wreszcie
obraz milosiernego Samarytanina, umieszczony w centrum sklepienia,
staje si¢ symboliczng synteza chrzescijaniskiego etosu - zycia opartego
na milo$ci blizniego, ktdra przekracza wszelkie podzialy etniczne, spo-
teczne i religijne. Uwage przykuwa w tym miejscu tozsamo$¢ oblicza
postaci niesionego przez Zbawiciela, co teologicznie ilustruje ide¢ rozpo-
znawania Chrystusa w kazdym czlowieku. Przedstawienie to umieszczo-
no tak, aby bylo dobrze widoczne dla 0séb wychodzacych ze $wiatyni,
przypominajac o chrzescijanskim obowigzku mitosci blizniego.

Na sklepieniu umieszczono dwie pary aniotéw, ktdrzy trzymaja cy-
taty ze Starego Testamentu podkreslajace obowigzek szacunku nowo
ochrzczonych wzgledem rodzicow: ,,Czcij ojca twego i matke twoja, abys
diugo zyt na ziemi, ktérg Pan, Bog twdj, da tobie” (Wj 20,12; Pwt 5,16)
oraz ,Calym sercem twoim wychwalaj ojca twego i nie zapominaj bolesci
matki twojej. Pamietaj, ze przez nich si¢ narodzites, i c6z im oddasz za to,
co ci dali?” (Syr 7,27-28). Nad wejsciem znajduje si¢ przedstawienie
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kopuly Cerkwi Madrosci Bozej w Warszawie, stanowigce trwate przy-
pomnienie o miejscu przyjecia pierwszych sakramentow.

Druga cze$¢ prawej nawy dedykowana zostata pamiegci o zmarlych.
Zdominowana jest przez motyw nadziei na zmartwychwstanie, uka-
zany w ikonach wskrzeszenia corki Jaira (Mk 5,22-24.35-43; Lk 8,41-
42.49-56) oraz syna wdowy z Nain (Lk 7,11-17). Na $cianie frontowej
przedstawiono zmartwychwstatego Chrystusa flankowanego przez anio-
tow, Najswietsza Bogurodzice oraz $wietego Hioba z Poczajowa. Maria,
modlac sie u stdp Syna, prosi o pokéj dusz metropolitow warszawskich
i catej Polski, ktorych imiona i daty $mierci zostaly tu zapisane:

Wspomnij, Synu moéj i Boze, zmartych Wielce Blogostawionych Me-

tropolitow: Jerzego (+1923), Dionizego (+1960), Makarego (+1961),
Tymoteusza (+1962), (+Stefana 1969), Bazylego (+1998)*.

Patron diecezji warszawsko-bielskiej — $w. Hiob z Poczajowa — wsta-
wia sie za cala wspdlnota prawostawna: ,,Daj Panie poko6j duszom zmar-
tych stug Twoich Prawostawnych chrzescijan Polskiej Prawostawnej
Cerkwi”!!. Teksty umieszczone na zwojach powstaly w 2024 roku, w set-
ng rocznice uzyskania autokefalii przez polski Kosciél prawostawny.
Na sklepieniu znalazta si¢ takze kopia wizerunku ,,Nie ptacz nade mna,
Matko”, znanego z rozebranej warszawskiej cerkwi swietego Aleksandra
Newskiego; pod nig umieszczono inskrypcje: ,Na pamiatke zburzonych
cerkwi miasta stolecznego Warszawy”'2. Sceny te maja na celu przynies¢
pocieszenie i nadziej¢ tym, ktdrzy przezywaja zalobe po utracie bli-
skich. Nad drzwiami wyjsciowymi do $wigtyni umieszczono wizerunki
swietych Aleksandra Newskiego i réwnej apostolom Olgi - patronéw
dwdch wybranych z ponad 20 rozebranych po 1918 roku prawostaw-
nych cerkwi Warszawy - jako wyraz pamieci o utraconym dziedzictwie
prawostawia w stolicy.

10" Tekst stworzony przez autora artykutu.
1 Tekst stworzony przez autora artykutu.
12 Tekst stworzony przez autora artykutu.
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6. Lewa nawa

Lewa nawe $wiatyni otwieraja, analogicznie do prawej strony,
dwa przedstawienia ikonograficzne z zycia $wietego Mikotaja Cudo-
tworcy: jego chrzest oraz chirotonie biskupia, poniewaz czgs$¢ tej nawy
poswiecona zostala temu wielkiemu hierarsze. W centralnej kopule
umieszczono wyobrazenie swigtego wraz z Chrystusem przekazuja-
cym mu ksiege Ewangelii oraz Bogurodzica podajaca omoforion biskupi.
Scena ta odnosi si¢ do wydarzen I Soboru Powszechnego w 325 roku',
kiedy to, zgodnie z przekazami hagiograficznymi, §wigty Mikotaj zostat
pozbawiony sakry za uderzenie heretyka Ariusza, a nastepnie sam Chry-
stus wraz z Matka Bozg przywrécili mu godno$¢ arcypasterska. Odczy-
tano to jako znak zasadno$ci jego wystapienia w obronie prawowiernej
nauki. Dalsze sceny z jego zycia obejmuja: czynny udzial w soborze
nicejskim (De¢bowski 2006, 11-104), a takze liturgiczna wizjg¢ $wigtego
Piotra Aleksandryjskiego, ktoremu Chrystus ukazat si¢ w rozdartych
szatach. Na pytanie: ,,Kto Ci, Panie, rozdarl szaty?” Chrystus odpowiada:
»Nierozumny Ariusz, rozdarl mi szaty” (Millet 1930, 99-115). Jest to
symboliczna ilustracja konsekwencji herezji arianskiej. Kolejne przed-
stawienie to cudowna pomoc okazana przez $wietego osobom tongcym
i podroézujacym. Kazda ze scen zostala opatrzona stosownym cytatem
zaczerpnietym z tekstu akatystu ku czci hierarchy, m. in. kondakionu
trzynastego:

O przeswiety i przecudny ojcze Mikotaju, pocieszycielu wszystkich

strapionych! Przyjmij dzisiejsza nasza modlitwe i blagaj Boga, aby wy-

bawil nas od piekta z uwagi na mile Bogu Twe wstawiennictwo, aby$my

razem z Tobg zaspiewali: Alleluja! (,, Akafist Nikolati Mirlikijskomu...”
2007, 272).

3 Na omawianym przedstawieniu umieszczono réwniez postaé $wietego Atana-
zego Wielkiego, wowczas diakona, ukazanego w akcie zapisywania pierwszych stow
Nicejskiego Credo: ,Wierzymy w jednego Boga Ojca Wszechmogacego, Stworzyciela
wszystkich rzeczy widzialnych i niewidzialnych. I w jednego Pana Jezusa Chrystusa
Syna Bozego” (Skoutéris 2004, 285).
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Modlitwa ta jest odmawiana przez wiernych podczas poktonu przed
ikong cudotworcy z Mir Licyjskich - kopia ikony hierarchy z Atoskiej
Kellii ,Burazery”, przybylej na poczatku budowy $wiatyni. Wokét wspo-
mnianej ikony $wietego utworzono krag swietych apostotéw: zaréwno
z grona Dwunastu (por. Mt 10,2-4), jak i wybranych sposréd Siedem-
dziesigciu (por. £k 10,1-20):

« Lewa strona: Piotr, Jan, Lukasz, Barnaba, Andrzej, Jakub (syn Ze-

bedeusza) Tomasz,

o Prawa strona: Pawel, Mateusz, Marek, Szymon Kananejczyk,

Jakub Brat Panski, Bartlomiej i Filip.
W kazdy czwartek roku liturgicznego Cerkiew wspomina nie tylko imio-
na apostolow, ale i cudotworce z Mir Licyjskich, wskazujac na réwnosé
ich postugi w dziele ewangelizacji.

W drugiej czgsci lewej nawy umieszczono przedstawienie Matki
Bozej Zaleszanskiej oraz Soboru Meczennikéw zamordowanych w Zale-
szanach, Wélce Wygonowskiej, Zaniach, Szpakach i Puchatach Starych
w 1946 r. Wizerunek Bogurodzicy pojawia si¢ obok meczennikéw jako
symbol jej nieustannej opieki — nawigzujac do wspdlczesnego objawienia
z 2013 roku, w ktérym Matka Boza ukazala si¢ pewnemu czlowiekowi
podczas Boskiej Liturgii i przekazala modlitwe:

Raduj sie, Pelna Laski Bogurodzico Dziewico, wie$ Zaleszany i nas teraz

proszacych o Twoja pomoc i wstawiennictwo, od diabelskich podstepow

ochron, btagajac Twego Syna i naszego Boga, aby zmitowal si¢ nad na-
szymi duszami (,,Zaleszanska ikona...” nd.).

Kompozycja ta jest holdem dla ofiar tragicznych wydarzen - podpalen
i mordéw na prawostawnych dokonanych przez oddzialy dowodzone
przez Romualda Rajsa ,,Burego”. Nad glowami meczennikéw aniofowie
trzymaja zwoj z troparionem:
Mgczennicy Twoi, Panie, za swoje cierpienia korony otrzymali niewied-
nace od Ciebie Boga naszego. Twoja bowiem mocg pokonali tyranéw,

zwyciezyli tez demondw bezsilne zuchwalstwo. Dla ich modlitw zbaw
dusze nasze (,Casoslov...” 1925, 109 verso).
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Po lewej stronie miesci si¢ synaksa §wietych Meczennikéw Chelmskich
i Podlaskich - prawostawnych duchownych i §wieckich, ktérzy ponie-
$li $mier¢ w czasie II wojny swiatowej i niedtugo po jej zakonczeniu.
Tu umieszczono przedstawienia tych §wietych, ktérych Polski Autokefa-
liczny Ko$ciét Prawostawny kanonizowat 8 czerwca 2003 roku w cerkwi
swietego Jana Teologa w Chelmie: protoprezbitera ptk. Bazylego Mar-
tysza (+Teratyn, 4 maja 1945 r.), ks. Pawla Szwajko i jego zony Joanny
(+Grabowiec, 28 sierpnia 1943 r.), ks. Mikotaja Holca (+Nowosiotki,
2 kwietnia 1944 r.), ks. Lwa Korobczuka (+Laskéw, 10 marca 1944 r.),
ks. Piotra Ohryzko (+Czartowiec, 10 kwietnia 1944 r.), ks. Sergiusza
Zacharczuka (+Nabrdz, 6 maja 1943 r.), mnicha Ignacego (+Monaster
w Jablecznej, 9/10 sierpnia 1942 r.) oraz innych, ktérych imiona zna-
ne s3 jedynie Bogu. Chelmska i bielska ikona Matki Bozej, umieszczone
na tym przedstawieniu, majg na celu wskazanie ziemi, na ktdrej przelana
zostala prawostawna krew §wiadkow wiary. Chrystus natomiast trzyma
w rekach Ewangelie opatrzona napisem: ,,Jezeli mnie przesladowali, to
i was beda przesladowac” (J 15,20). Chodzi o pierwsze stowa nowote-
stamentowej perykopy czytanej podczas jutrzni dnia po$wieconego
meczennikom.

Na sklepieniu, na wysoko$ci wyzej opisanych synaks, w kregu znajdu-
je sie przedstawienie Soboru Swietych Meczennikéw, ktérzy oddali zycie
w Katyniu, w tym m.in. kaplani: protoprezbiter ptk. Szymon Fedoronko,
prot. pptk. Wiktor Romanowski, prot. mjr Wiodzimierz Ochaba oraz
inni, ktérych imiona s3 znane Bogu. Swiadczyli oni o nadaniu autokefalii
Cerkwi w Polsce, a ich kanonizacja miata miejsce 16 wrzes$nia 2025 r.,
wlasnie w stolecznej cerkwi Madrosci Bozej. Wokdt meczennikéw za-
mieszczono napis:

Wychwalamy Was, §wieci meczennicy katynscy, i czcimy czcigodne meki

Wasze, ktorych doswiadczyliScie dla Chrystusa. Drogocenna w oczach

Pana jest $mier¢ Jego $wietych. Czym odplace Panu za wszystko,

co mi wyswiadczyl?” (,Posledovanie mucenikam ize v Katyni ubien-
nym...” nd.)



528 Adam Magruk

Powyzsze stowa to dwa teksty liturgiczne jutrzni $wietych meczennikow
- megalinarionie [cs. senuuanue] oraz prokimnie.

Centralng przestrzen lewej nawy stanowi prezbiterium dedykowane
swietemu wielkiemu meczennikowi Pantelejmonowi. W ikonostasie
umieszczono duzg ikone uzdrowiciela, sprowadzong ze Swietej Gory
Atos wraz z czastka jego relikwii. Na $cianach rozpisano wybrane sceny
z jego zywota: narodziny, wyksztalcenie $§wieckie, pobieranie kateche-
zy od Hermolausa, nawrdcenie i chrzest, uzdrowienie niewidomego,
sceny meczenstwa oraz $mier¢ i pochowek $wietego wraz z matka Eu-
bulg i kaptanem Hermolausem (Makary 2020, 379-384). Na sklepieniu,
w centralnym kregu, widnieje posta¢ $wietego Pantelejmona na tle klasz-
toru jego imienia na Gérze Atos, a nad nim - §wigtynia Przemienienia
Panskiego na szczycie Polwyspu Chalcydyckiego, z ktora tradycja taczy
przekonanie o sprawowaniu ostatniej na ziemi Boskiej Liturgii. Wokoét
$wietego zebrano postaci $wietych uzdrowicieli: Kosmy, Damiana, Cyru-
sa, Jana, Hermolausa, Focjusza, Anicety, Sampsona, Diomida i Lukasza
Wojno-Jasienieckiego, ktorych imiona przywoluje tekst Sakramentu
Namaszczenia Chorych Swietym Olejem (,,Trebnik...” 2010, 75-76).

W poblizu prezbiterium na sklepieniu znajduje si¢ wizerunek Matki
Bozej ,Wszechkrdlowej”, do ktorej w sposdb szczegdlny kierowane sg
modlitwy 0séb chorych na nowotwory. Obok stoi §wigty Pantelejmon
z tekstem: ,,Przenaj$wietsza Bogurodzico Wszechkrdlowo, ustysz bta-
ganie nasze. Uzdréw niemoce cierpigcych stug Twoich, obdarzajac ich
szybko zdrowiem™*. Aniolowie w tej cz¢$ci nawy trzymaja zwoj z aka-

tystem do ikony Matki Bozej Wszechkrolowej:
Raduj si¢, nowotworowych ran dziwna Zwyciezczyni. Raduyj sie, po-
zostatych choréb Uzdrowicielko. Raduj sie, Wszechkrélowo, niemoce
nasze taska uzdrawiajaca (,, Akafist Presvétoj Bogorodice...” 2024, 5).

Stowa te sg regularnie cytowane podczas btagalnych i dzigkczynnych
nabozenstw [cs. moneber] w tej $wiagtyni. Przeslanie calej tej czesci nawy

4 Tekst stworzony przez autora artykutu.
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mozna okresli¢ jako ,,meczensko-uzdrowicielskie” w swej ikonograficz-
no-liturgicznej wymowie.

7. Zakonczenie

Zaprezentowana w niniejszej, pierwszej czgsci opracowania analiza
programu ikonograficznego cerkwi Sw. Sofii-Madro$ci Bozej w Warsza-
wie ukazuje zlozonos$¢ koncepcji teologiczno-artystycznej, ktéra $wia-
domie taczy wiernos¢ kanonom bizantyjskim z przemyslang adaptacja
do lokalnych potrzeb katechetycznych i tozsamosciowych polskiej
wspdlnoty prawostawnej. Omoéwione partie wnetrza — od przedsionka
po nawy boczne - tworzg spdjng narracje wizualng, w ktorej tradycyjne
motywy ikonograficzne zostaja wzbogacone o wymiar dydaktyczny
i martyrologiczny.

Przedsionek, poprzez kopie mozaiki z konstantynopolitanskiej Hagii
Sophii przedstawiajaca cesarzy Justyniana i Konstantyna, wskazuje na
duchowa ciagglos¢ z bizantyjskim pierwowzorem, akcentujac jedno-
cze$nie lokalng specyfike poprzez wizerunek metropolity Sawy jako
fundatora oraz tablice dedykacyjng upamietniajacg dzien poswiecenia
kamienia wegielnego. Nawa gléwna obrazuje eschatologiczny i eklezjal-
ny wymiar programu poprzez monumentalng scene Sadu Ostatecznego
oraz synaksy polskich swietych i meczennikéw, czynigc z przestrzeni
liturgicznej miejsce nie tylko kultu, lecz takze pamigci i formacji du-
chowej. Cykl czterech gléwnych scen soteriologicznych — narodzenia
Chrystusa, zmartwychwstania, wniebowstgpienia i Pie¢dziesigtnicy -
tworzy biblijng karte historii zbawienia, wzmocniong proroctwami
starotestamentowymi oraz liturgicznymi odniesieniami do niedziel
okresu paschalnego.

Gloéwne prezbiterium z eucharystyczng ikonografia Ostatniej Wie-
czerzy oraz hierarchami-liturgistami podkresla sakramentalny charakter
$wigtyni jako miejsca realnej obecnosci Chrystusa. Koputa z Pantokra-
torem i sceng Niebieskiej Liturgii syntetyzuje kosmologiczny wymiar
przestrzeni sakralnej, scalajac wymiar ziemski i niebianski w jedng
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rzeczywisto$¢ liturgiczng, w ktorej sily bezcielesne wraz z Kosciolem
ziemskim uczestniczg w nieprzerwanej ofierze eucharystycznej.

Nawy boczne uzupelniaja program o wymiar sakramentalny i te-
rapeutyczny: prawa nawa, dedykowana swigtemu Janowi Chrzcicie-
lowi oraz pamigci zmarlych hierarchéw, faczy inicjacje chrzescijanska
z eschatologiczng nadziejg na zmartwychwstanie; lewa nawa, pos$wie-
cona $wietemu Mikotajowi Cudotworcy, meczennikom polskiego pra-
woslawia oraz $wietemu Pantelejmonowi, ukazuje wymiar apostolski,
martyrologiczny i uzdrowicielski zycia Kosciofa.

Przedstawiony materiat stanowi fundament dla dalszej analizy pro-
gramu ikonograficznego, ktérej przedmiotem beda pozostale partie
$wiatyni. Calosciowa synteza, zaprezentowana w kolejnej czesci opraco-
wania, pozwoli na pelniejsze zrozumienie warszawskiego programu jako
tworczej kontynuacji tradycji bizantyjskiej w warunkach wspoiczesnego
polskiego prawostawia — tradycji zywej, otwartej na dialog z lokalng
historig i kulturg, a zarazem wiernej podstawom teologii obrazu. Pro-
gram ikonograficzny cerkwi Madrosci Bozej jawi sie tym samym jako
palimpsest, w ktérym nakladaja sie na siebie r6zne warstwy: uniwersalna
tradycja bizantyjska, lokalna pamie¢ martyrologiczna, wspotczesna ka-
techeza oraz duchowa tozsamos¢ Polskiego Autokefalicznego Kosciota
Prawostawnego.
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Aneks

Zdjecie nr 1. Swiatynia Madrosci Bozej — widok zewnetrzny. Fot. Oleksandr Rudyi.

ftete hreAa

Zdjecie nr 2. Przedsionek - ikonograficzne przedstawienie Patronéw $wigtyni: Jezusa Chrystu-

sa, Najswigtszej Bogurodzicy oraz $w. Pantelejmona. Fot. Oleksandr Rudyi.
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Zdjecie nr 3. Przedsionek - przedstawienie Jego Eminencji metropolity Sawy, gléwnego inicja-

tora budowy $wiatyni. Fot. Oleksandr Rudyi.
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Zdjecie nr 4. Przedsionek - przedstawienie patronéw osob zaangazowanych w budowe cerkwi

od samego jej poczatku. Fot. Oleksandr Rudyi.

Zdjecie nr 5. Nawa gtéwna - $ciana potnocna. Fot. Oleksandr Rudyi.
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Zdjecie nr 6. Nawa gtéwna - $ciana wschodnia i ikonostas. Fot. Oleksandr Rudyi.

Zdjecie nr 7. Gtéwna koputa — Chrystus Pantokrator w otoczeniu Niebianiskiej Liturgii.

Fot. Oleksandr Rudyi.
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Zdjecie nr 8. Prezbiterium - Najswietsza Bogurodzica zasiadajaca na tronie. Ostatnia Wiecze-

rza. Fot. Oleksandr Rudyi.

Zdjecie nr 9. Prezbiterium - przestawienia $wiat parafialnych oraz hierarchéw liturgistow.

Fot. Oleksandr Rudyi.
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Streszczenie

Problematyka przedstawiona w artykule ,,Nauka religii jako forma edukacji
obywatelskiej. Przyczynek do inkluzji spotecznej uczniéw” ujmuje role
edukacji obywatelskiej jako integralnego komponentu inkluzji spotecznej
osadzonego we wspolczesnej edukacji religijnej. Dzi$ podkreéla sig, ze przed-
miotem zainteresowan pedagogiki religii jest nie tylko formacja religijna,
ale takze jej edukacyjny oraz spoteczny potencjal, wykraczajacy poza tra-
dycyjne funkcje i odpowiedzialno$ci ograniczone tylko do zycia Kosciota.
Podstawowym celem analiz jest wykazanie, zZe nauka religii, wzbogacona
o komponenty edukacji obywatelskiej, moze holistycznie taczy¢ jednostki

! Dr Elzbieta Bednarz, Wydzial Nauk Spotecznych Chrzescijanskiej Akademii
Teologicznej w Warszawie.
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z zyciem spolecznym, wzmacniajgc w ten sposdb poczucie przynaleznosci
i odpowiedzialno$ci spolecznej. Artykut rozpoczyna sie od zarysowania
podstaw koncepcyjnych pedagogiki religii jako dyscypliny nauki, ktéra
obejmuje wymiar religijny, spoteczny i humanistyczny. Podkresla si¢ in-
kluzyjny charakter edukacji religijnej, ktéra angazuje rodzine, szkole, ale
tez ogol spoleczenstwa. Tym samym jednym z zadan i postawionych ce-
16w wspdlczesnej pedagogiki religii jest inkluzja spoleczna z wszystkimi
jego cztonkami, bez wzgledu na ograniczenia, cechy, kategorie, polityczne
czy kulturowe uwarunkowania. Ponadto badanie zawiera takze wybrane
tematy z edukacji obywatelskiej zintegrowane z teoretycznymi koncep-
cjami pedagogiki religii, majace na celu kultywowanie demokratycznego
i partycypacyjnego spoleczenstwa obywatelskiego. Teoretyczne przestanki
postuzyty wylonieniu idei edukacji obywatelskiej odzwierciedlonych w ce-
lach i tresciach podstaw programowych religii zielonoswiatkowej. Artykut
konczy sie przyktadowym scenariuszem lekcji religii zielono$wigtkowej,
ktory ilustruje praktyczng realizacje edukacji obywatelskiej w ramach na-
uki religii, prezentujac pedagogiczny model wspierania inkluzji spotecznej
ucznidéw poprzez edukacje religijna.

Abstract

“Religious education as a form of civic education. A contribution to the so-
cial inclusion of students” explores the role of civic education as an integral
element of social inclusion, embedded within contemporary religious edu-
cation. It argues that religious pedagogy today embraces not only religious
formation but also the educational and social potential of religion, extending
beyond its traditional ecclesiastical functions. The primary aim of the anal-
ysis is to demonstrate that religious education, enriched by civic education
components, can holistically connect individuals with social life, thereby
enhancing their sense of belonging and social responsibility. The article
begins by outlining the conceptual foundations of religious pedagogy as an
academic discipline that incorporates religious, social, and humanistic di-
mensions. It emphasizes the significance of inclusive education that engages
families, schools, and society as a whole. Further, the study presents selected
themes from civic education integrated within the theoretical framework
of religious pedagogy, aimed at cultivating a democratic and participatory
civil society. These themes are exemplified by the goals and content found
in Pentecostal religious education curricula. The article concludes with
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a sample lesson plan that illustrates the practical implementation of civic
education within Pentecostal religious instruction, offering a pedagogical
model for fostering students’ social inclusion through religious education.

1. Wprowadzenie

Wspolczesnie akcentuje sie, ze przedmiotem zainteresowan peda-
gogiki religii jest nie tylko formacja religijna, ale takze jej edukacyjny
oraz spoleczny potencjal, wykraczajacy poza tradycyjne funkcje i od-
powiedzialnosci ograniczone tylko do Zzycia Ko$ciota. Podstawowym
celem analiz jest wykazanie, Ze nauka religii, wzbogacona o komponenty
edukacji obywatelskiej, moze nierozerwalnie taczy¢ jednostki z zyciem
spolecznym, wzmacniajac w ten sposob ich poczucie przynaleznosci
i odpowiedzialnosci spoleczne;j.

Artykut rozpoczyna si¢ od zarysowania podstaw koncepcyjnych pe-
dagogiki religii jako dyscypliny nauki, ktéra obejmuje wymiar religijny,
spoteczny i humanistyczny. Podkresla sie inkluzyjny charakter edukacji
religijnej, ktéra angazuje rodzine, szkole, ale tez 0ogét spoteczenstwa.
Tym samym, jednym z zadan i postawionych celéw wspolczesnej pe-
dagogiki religii jest inkluzja spoteczna z wszystkimi jego czlonkami,
bez wzgledu na ograniczenia, cechy, kategorie, polityczne czy kulturowe
uwarunkowania.

Badanie ponadto zawiera takze wybrane tematy z edukacji obywa-
telskiej zintegrowane z teoretycznymi koncepcjami pedagogiki religii,
majace na celu kultywowanie demokratycznego i partycypacyjnego spo-
teczenstwa obywatelskiego. Teoretyczne przestanki postuzyty wyltonie-
niu idei edukacji obywatelskiej odzwierciedlonych w celach i tresciach
podstaw programowych religii zielonoswiatkowej. Artykut konczy sie
przykladowym scenariuszem lekcji religii, ktory ilustruje praktyczna
realizacj¢ edukacji obywatelskiej w ramach nauki religii, prezentujac
pedagogiczny model wspierania inkluzji spotecznej uczniow.
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2. Inkluzja spoleczna jednym z wyznacznikéw wspoélczesnej
pedagogiki religii

Teoria ksztalcenia religijnego, oprécz uznawanej normatywnosci
teologicznej, przyjmuje takze normatywno$¢ humanistyczng i spotecz-
n3. Wspodlczesne modele ksztalcenia w odniesieniu do nauki religii
zaktadaja wielowymiarowg orientacje religijna. Sygnalizuje si¢ m.in. eg-
zystencjalng interpretacje tresci religijnych, w tym tekstéw biblijnych,
i kladzie silny nacisk na dowartosciowanie podmiotowosci jednostki,
takze w jej kontekstach spolecznych.

Pedagogika religii jako dyscyplina naukowa przyjmuje okreslone
zalozenia aksjologiczne, postrzegajac zadania edukacyjno-wychowawcze
jako przestrzen do realizacji dobra, otwartoéci na drugiego cztowieka,
jego miejsca w $wiecie. Istotnym celem w ksztalceniu religijnym jest
calo$ciowe postrzeganie rozwoju i czynnosci zyciowych ucznia, jego
wybordéw i dzialania prospotecznego. Z perspektywy pedagogiki religii
edukacja religijna zwigzana jest z wyzwaniami spoleczenstwa plurali-
stycznego, ekumenicznego i obywatelskiego. Tym samym pedagogika
religii, rozwijajac kompetencje rozumienia i krytycznego myslenia, stoi
na strazy postrzegania egzystencji ludzkiej w spoteczno-kulturowym
i obywatelskim kontekscie (Bednarz 2017, 65-68).

Bogustaw Milerski odwolujac si¢ do krytycznej pedagogiki religii,
ktérej fundamentalnym celem jest uznanie ,,dazenia do emancypacji
i upodmiotowienia cztowieka oraz jego dojrzatosci osobowej i religijnej”
(Milerski 2011, 162), kieruje uwage na przebieg tych proceséw poprzez
zaangazowane uczestnictwo spoteczne. Fundamentalng zasadg jest za-
tem zaabsorbowany udzial w spolecznie pozadanych aktywnosciach,
do ktérych nalezg w znacznej mierze dzialania obywatelskie.

Andrzej Luczynski postrzega wychowanie religijne jako proces, ktory
dokonuje si¢ na niemal wszystkich ptaszczyznach funkcjonowania zycia
czlowieka, dotykajac form ludzkiej aktywnosci spolecznej i wartosci
takich jak: zaufanie, wdzieczno$¢, przebaczenie, che¢ pomocy dru-
giemu czlowiekowi, ,,mozliwo$¢ spotkania i pragnienie przekraczania
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siebie oraz otwartosci siebie na innych” (Luczynski 2012, 224-225).
Autor odwotujac si¢ do religijnosci, ktéra dotyczy calej sfery postaw
i dzialania czlowieka, zwraca uwage na przymioty dojrzalej religijno-
$ci stwarzajacej mozliwosci i szanse wlasciwych interakcji w stosunku
do Transcendengji, ale tez do siebie, innych 0séb oraz calego otaczajace-
go $wiata. Wiara dojrzala, jego zdaniem, ma przejawiac si¢ w stosunku
do drugiego czltowieka i dynamizowac jego aktywno$¢ na rzecz dobra
i porzadku w $wiecie, w ktorym zyje. Te religijng dojrzato$¢ ma cechowac
réwniez duza tolerancja wobec odmiennego sposobu myslenia, reago-
wania, czy tez postepowania. Wszystko to jednak nie moze si¢ odbywa¢
kosztem rezygnacji z wlasnych przekonan i wyboréw (Luczynski 2012,
225-229).

Bogustaw Sliwerski w jednym z podrecznikéw akademickich skie-
rowanych do studentéw pedagogiki, odwotujac si¢ do wychowania
jako formacji duchowej, zwraca uwage na trwate wartosci, o ktérych
nie mozna zapomnie¢, gdy ma sie na mysli spoteczenstwo jako zbioro-
wos¢ ludzka. Pedagog pyta:

W Polsce i na calym $wiecie wcigz toczy sie walka czlowieka, o to, jaki

ten czlowiek bedzie, a zatem jakie bedzie spoleczenstwo. Czy bedzie

to spoleczenstwo bezwzgledne, nieswiadome, dajace soba sterowac,

majace na wzgledzie tylko efekty ekonomiczne, czy tez umiejace zdefi-

niowac¢ dobro i zto, wrazliwe na potrzeby innych ludzi, w ktorych osoby
wyksztatcone i na stanowiskach beda wykorzystywaty swoja wiedze

i umiejetnoséci w dziataniu na rzecz bliznich i catego panstwa? (Sliwerski
2012, 283).

Edukacja szkolna, w tym religijna, winna przystuzy¢ si¢ zatem forma-
cji spolecznej oraz moralnej cztowieka, tak aby jego oddzialywanie
na drugg osobe w publicznej przestrzeni, w obywatelskich postawach,
wyborach i dziataniach skutkowalo nienagannym postepowaniem.
Warto przywola¢ w tym miejscu tez kwesti¢ podmiotowego postrze-
gania drugiej osoby, ktore stanowi kryterium koncepcji spotecznej inklu-
zji. Zasada ta wigze si¢ ze $wiatopogladem chrzescijanskim, w ktérym
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podstawa godnosci czlowieka jest fakt stworzenia go na obraz Boga. Pod-
kresla sie przy tym, ze cztowiek jako osoba jest bytem najdoskonalszym
i wyjatkowym. Do przyjetego aksjomatu o niepowtarzalnosci czlowieka,
jego godnosci i subiektywnosci w swoich refleksjach egzystencjalnych
nawigzywal Jan Pawel II. Jedna z jego mysli brzmi:
Kazdy cztowiek jest kim$ jedynym i niepowtarzalnym, jest kims$ od-
wiecznie zamierzonym i odwiecznie wybranym, powolanym i nazwa-
nym wlasnym imieniem (Jan Pawet II 1999, 39-40).

Przeslanki teoretyczne pedagogiki religii wskazuja, ze orientacja
czlowieka, ktéry deklaruje wiare w Boga, powinna by¢ $cisle zwigzana
z jego postawa spoteczng wobec drugiej osoby i jednocze$nie obywatel-
ska wobec miejsca, narodu, kraju, w ktérym zyje. Wychowanie religijne
winno by¢ nieodlacznie zwigzane z formulowaniem takiej postawy.

3. Edukacja obywatelska wlaczona w teoretyczne koncepcje
pedagogiki religii - ku spoleczenstwu obywatelskiemu

Podejmujac si¢ analizy kwestii edukacji obywatelskiej wiaczonej
w teorie i praktyke ksztalcenia religijnego, kierujemy nasza uwage na wy-
chowanie dzieci i mtodziezy w orientacji ich przynaleznosci, identyfikacji
ze spoleczenstwem obywatelskim. Termin ,,spoteczenstwo obywatelskie”,
jak stwierdza Grazyna Skapska, ,,nalezy do teorii normatywnych i bardzo
zmiennych historycznie”. Badaczka przywotuje dwie grupy zagadnien.
Pierwsze nawiazujace do relacji pomiedzy ,,suwerennoscig a podmio-
towoscig indywidualng i spoteczng’, drugie - ,,pomiedzy sferg prywatng
a sferg publiczna jako wlasciwym i odpowiednim miejscem dla wza-
jemnych interakcji i dziatan wolnych obywateli” (Skapska, 2005, 286).

Sama idea spoleczenstwa obywatelskiego zostala zakorzeniona
w antycznej kulturze europejskiej. Jej poczatki mozna wyprowadzi¢
z koncepcji spoleczenstwa opisywanego przez Arystotelesa, jako pro-
gramu samorealizujacego si¢ we wspdlnocie politycznej, z etyczny-
mi przestankami. Warto przywota¢ tez koncepcje stoikow z dazeniem
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do rownych praw dla wszystkich obywateli, gdzie instytucja nadaja-
ca ramy spofeczenstwu wolnych i réwnych obywateli byl grecki ry-
nek - agora (Radziewcz-Winnicki 2008, 371-372). Nie istnieje jeden
koncept rozumienia pojecia spoteczenstwa obywatelskiego, niemniej
nie ono jest przedmiotem naszych dociekan. Przedmiotem poszukiwan
sg raczej koncepcje edukacji obywatelskiej, wtaczone w szeroko rozu-
miany proces ksztalcenia — w tym takze edukacji religijnej — ktorych
rezultaty moglyby zosta¢ przelozone na rzeczywista i satysfakcjonujaca
partycypacje spoleczna.

Uznaje sie, ze wlaczenie problematyki z obszaru edukacji obywatel-
skiej nie tylko do ksztalcenia ogdlnego, ale takze do programéw nauki
religii, winno stac si¢ jedna z aktualnych kwestii podejmowanych takze
przez podmioty odpowiedzialne za ksztalcenie religijne. Warto podkre-
sli¢ w tym miejscu, ze wychowanie obywatelskie nie przynalezy tylko do
edukacji szkolnej, ale jest materig, ktéra winna przenikac kazde $wiatle
i postepowe spoteczenstwo.

Jak stwierdza Bogustaw Milerski:

Ksztalcenie obywatelskie wykracza poza postulaty ksztatcenia naro-

dowego, patriotycznego, pafistwowego, kulturowego czy religijnego.

Nie wyklucza ono tresci narodowych, patriotycznych, panstwowych,

kulturowych i religijnych, lecz nadaje im nowg jakos¢, wlaczajac je w re-

alizacje zadan w zakresie inkluzji, komunikacji i partycypacji spolecznej
obejmujacych mozliwie wszystkie jednostki zycia spolecznego (Milerski

2013, 657).

Nauka religii jest komponentem europejskiej praktyki o§wiatowej.
W koncepcjach pedagogiki religii, oprécz misji przekazu religijnego,
uwzglednia si¢ egzystencjalny, spoleczny, kulturowy i miedzykulturowy
kontekst zycia oraz rozwoju cztowieka.

Podejscie takie jest zwigzane z przejeciem odpowiedzialnosci nie tylko

za dobro swojego partykularnego wyznania religijnego, lecz réwniez

za dobro jednostki i dobro wspdlne. Tym samym pedagogika religii
wigze jednostke ludzka i zycie spoleczne w calos¢. Cztowiek poddany
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zostaje ksztalceniu nie w oderwaniu od drugiego cztowieka, ale w kon-
tekscie analizy systemu spotecznego (Bednarz 2017, 68).

Whprowadzenie perspektywy odpowiedzialnosci za ksztalt systemu
spolecznego, a wiec takze zycia publicznego, sprawia, ze poprzez eduka-
cje religijng moga by¢ takze realizowane cele ksztatcenia obywatelskiego.
Ksztalcenie to z natury rzeczy ma charakter inkluzji spotecznej. W tym
sensie nowoczes$nie rozumiana nauka religii moze by¢ jednoczesnie
edukacja obywatelska, ktorej idee podkreslajg istotne zasady, m.in.: po-
szanowania i akceptacji drugiego czlowieka, solidarnego wlaczania
kazdej zainteresowanej osoby do grupy spotecznej, nie wykluczajac jej
odmienno$ci. Wzorujac sie na postawie Chrystusa, zwraca si¢ uwa-
ge na budowanie jedno$ci pomimo roéznic religijnych, spotecznych,
ideologicznych czy intelektualnych. Mozna zatem $miato stwierdzi¢,
ze inkluzja spoleczna jest decyzja bazujaca na wartosciach.

Wiestaw Bokajto, badacz problematyki spoleczenstwa obywatelskie-
go, wskazuje na trzy rodzaje postaw istotnych w dazeniu do umiejetnosci
tolerancji oraz osiggania konsensusu w jego strukturze i rozwoju:

1. Postawa, ktéra opiera si¢ na gleboko humanistycznej tradycji spo-

tecznej, ksztaltujacej si¢ podczas indywidualnie przebiegajacego procesu

edukacji i egzystencji w okreslonym $rodowisku lokalnym. Dotyczy
ona szacunku w stosunku do wszelkich odrebnosci (innosci) kulturo-
wych, religijnych, $wiatopogladowych, a takze wystepujacych rdznic
mentalnych uwidaczniajacych si¢ w psychofizycznym rozwoju czlo-
wieka. Dzieki takim przejawom norm i warto$ci obywatel jest zdolny

do oczekiwanego wejécia w relacje miedzyosobnicze z innymi ludzmi,

stronigc od szowinizmu, ksenofobii, nacjonalizmu, antysemityzmu itp.

2. Postawa, ktérg mozna okresli¢ jako pryncypialno$¢ i odwaga obywa-

telska, sprowadzajaca si¢ do umiejetnosci, zdolnosci, a nade wszystko

woli do obrony (i propagowania) wlasnych (jak réwniez reprezentujacej
przez siebie grupy) intereséw w procesie dochodzenia do konsensusu.

Z przejeciem takiej postawy wigze si¢ odstgpienie od np. jakiejkolwiek

formy przejawianego optymizmu (konformizmu), ktéry stanowitby

rezygnacje z przejawianych wartosci, norm, zasad dla wtasnych (do-
raznych) korzysci.
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3. Postawa uksztaltowana (wyksztalcona) w procesie wspoétdziatania

i negocjacji z innymi podmiotami swej sfery, a przede wszystkim zbio-

rowymi, ale réwniez indywidualnymi negacjami ze sfera polityczna

(administracyjng centralna, jej lokalnymi instytucjami), krytyczno-

-racjonalna postawa aktywnego, zaangazowanego i odpowiedzialnego

obywatela, kierujacego sie na co dzien logikg pragmatycznego myslenia

(Bokajto 2001, 376).

Uwzglednienie powyzszych postaw, a tez procesu ich ksztattowania,
warto zaakcentowa¢ w planowaniu i realizacji pracy wychowawczo-
-dydaktycznej podczas lekcji religii, tak aby absolwent posiadat pelne
kompetencje do aktywnego, rozumnego, otwartego na ,,Innego” uczest-
nictwa w obywatelskiej strukturze spoteczne;j.

4. Wlaczenie idei edukacji obywatelskiej do nauki religii
zielonoswiatkowej. Przyklady

Zanim zaprezentowane zostang wybrane komponenty programowe
religii zielonoswiatkowej z ujeta problematyka edukacji obywatelskiej,
przywolanych zostanie kilka istotnych jej przestanek. W zalozeniach
teoretycznych edukacji obywatelskiej opracowanych przez Janusza Ko-
rzeniewskiego i Malgorzate Machalek znajdujemy opis warunkoéw, ktore
muszg by¢ spetnione przez spoleczenstwo obywatelskie (m.in):

1. Poziome interakcje migdzyludzkie, z poszanowaniem godnosck-

azdego czlowieka, takimi samymi obowigzkami, uprawnieniami
i rownoscig.
Zaufanie i zrzeszanie si¢ ludzi w celu realizacji zbiorowych celow.

3. Tolerancjawobec odmiennosci, poszanowanie wzajemne pomi-

mo réznic pogladéw i przekonan.

4. Jednostki sg zainteresowane kwestiami publicznymi, zalezy im

na pomyslnosci calej spotecznosci.

5. Kazdy z obywateli ma mozliwos$¢ aktywnego uczestnictwa

w zyciu publicznym, co jednocze$nie pozwala wptywa¢ na ksz-
taltowanie kierunkéw polityki panstwowej (podmiotowosé
kazdej osoby).
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6. Podejmowane przez obywateli dziatania sg ukierunkowane
nawlasciwe zarzadzanie kwestiami dotyczacymi calej wspdlnoty
w imie¢ dobra i korzysci wspolnych.

7. Kazdy z obywateli ma mozliwos¢ dzialania w wybranych przez
siebie instytucjach i organizacjach sprzyjajacych realizacji jego
podmiotowego obywatelstwa, zatem spoleczenstwo ma charakter
pluralistyczny.

Sposrdd naczelnych warunkow prawidtowego funkcjonowania spote-
czenstwa obywatelskiego wymieni¢ nalezy umiejetno$¢ $wiadomego
i odpowiedzialnego wlaczania si¢ w zyciu publiczne (Korzeniewski,
Michatek 2011, 11-12).

Do polskiej oswiaty publicznej od biezacego roku szkolnego
(2025/2026) powrdcil przedmiot ,,Edukacja obywatelska”. Zgodnie
z zalozeniami ministra edukacji przedmiot ten realizowany jest w szko-
tach ponadpodstawowych. Nowa podstawa programowa kladzie nacisk
na elementy praktyczne, w tym dzialania obywatelskie uczniow (Ko-
walski 2025).

Zgodnie z wytycznymi MEN, przedmiot edukacja obywatelska
ma za zadanie:

...budowa¢ i wzmacnia¢ postawy patriotyczne miodych ludzi, oparte

na poczuciu tozsamosci i dumie z przynaleznoséci do wspolnoty, trosce

o malg i duza Ojczyzne, poczuciu odpowiedzialnosci za jej ksztalt.

Réwnolegle nowy przedmiot winien ksztaltowaé otwarto$¢ i szacunek

wzgledem innych, empatie i solidarnos¢ z innymi oraz zaangazowanie

na rzecz dobra wspoélnego (,,Rozporzadzenie Ministra Edukacji z dnia
6 marca 2025 r....” 2025).

Nie moze zatem zabrakna¢ zagadnien edukacji obywatelskiej w tre-
$ciach i celach edukacji religijnej, ktora $cisle podkresla nie tylko zwigzek
czlowieka z Bogiem, ale takze z drugim cztowiekiem, z silnym zaakcen-
towaniem jego obowigzku niesienia dobra, i lojalnosci wobec wspdlnoty.
Warto zauwazyc tez, ze podczas lekcji religii takie wartosci jak: godnos¢
czlowieka i jego prawa zyskuja specyficzne uzasadnienie wynikajace
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ze stosunku Boga do cztowieka. Jedna z koncepcji katechetycznych - an-
tropologiczna, ktdrej tworca byt Hubertus Halbfas, podkresla szczegélne
znaczenie nauki religii dla dowartosciowania egzystencji ludzkiej. Jego
zdaniem, istota katechizacji nie jest religijno$¢, ale cztowiek, w ktérym
religijnos¢ si¢ rozwija. U podstaw wychowania chrzescijanskiego lezy
wigc ,,osobowe i spoleczne zycie cztowieka, jego zainteresowania, mysli,
stowo i doswiadczenie” (Panus 1975, 90-91).

Obecnie uprawiana nauka religii zielonoswiatkowej przenosi akcent
z wcze$niej stosowanych celéw oraz tresci o charakterze wylacznie reli-
gijnym na ogot proceséw edukacji i socjalizacji religijnej, podkreslajac
swoja role i znaczenie dla calosciowego wychowania czlowieka, w tym
m.in. formacji poznawczej, duchowej, spotecznej, egzystencjalnej. Jesli
uwzglednimy zalozenia zawarte juz w preambule ,,Znowelizowanej
podstawy programowej katechezy zielonoswiatkowe;j’, to powyzsze znaj-
dzie praktyczne umocowanie, a $wiadczy o tym ponizszy zapis z tego

dokumentu:

Ze wzgledu na to, iz nauka religii jest procesem realizujacym zadania
kerygmatyczne i eklezjalne, a jednoczesnie uwzgledniajacym kontekst
szkolny i humanistyczny (podmiotowo$¢ ucznia w odniesieniu do dru-
giego czlowieka), zaprezentowana podstawa programowa stosuje poje-
cie celéw katechetycznych rozumianych w kategoriach teologicznych
i pedagogicznych. Okreslajg one, czemu ma stuzy¢ nauczanie i wycho-
wanie religijne konkretnej grupy uczniéw (,,Znowelizowana podstawa
programowa katechezy zielono$wigtkowej...” 2017).

Tym samym we wspomnianym dokumencie programowym, zgodnie
z przeslankami pedagogiczno-religijnymi, przesuniety zostal akcent
z wiedzy o prawdach religijnych, na umiejetne zastosowanie wskazan
biblijnych w zyciu osobistym oraz w interakcjach spofecznych ucznia.

W nawigzaniu do poruszanej problematyki w przedlozonych celach
katechetycznych zaplanowanych do realizacji nauki religii zielonoswiat-
kowej juz na poziomie przedszkola znajdujemy tematyke malej ojczyzny,
ktora jest rodzina i Kosciol. Wsréd wybranych ogélnych oraz szczegoto-
wych celéw edukacyjnych dla potrzeb niniejszych analiz wymienia si¢:
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Rozwijanie $wiadomo$ci przynaleznoéci do rodziny. [...]

[Cel 0gdlny (uczen):] rozwija postawe wdziecznosci za rodzine. Uczy sie
wiasciwych relacji rodzinnych na podstawie wybranych historii biblij-
nych oraz zycia Pana Jezusa. [...]

[Cele szczegdtowe (uczen):]

- przyjmuje postawe wdziecznosci za rodzicoéw, dziadkow i bliskie mu
osoby i bfogostawi ich w modlitwie;

- na podstawie wybranych historii ze Starego i Nowego Testamentu
poznaje chrze$cijanskie zasady wspolzycia w rodzinie;

- poznaje role i zadania dziecka w rodzinie;

- poznaje wlasciwe relacje pomiedzy rodzenstwem;

- potrafi odrdzni¢ zachowania pozytywne od negatywnych;

- uczy si¢ okazywania szacunku i mitoéci;

- decyduje sie przestrzega¢ form wiasciwego zachowania i wypelnia¢
swoje obowiazki (,,Znowelizowana podstawa programowa katechezy
zielono$wiatkowej...” 2017)

a takze:

Whprowadzenie w zycie Ko$ciofa i lokalnej spotecznosci. [...]

[Cel ogdlny (uczen):] buduje przyjazne relacje w grupie. Uczy si¢ do-
strzegaé potrzeby innych dzieci. Poznaje zwyczaje i tradycje Kosciota
oraz rozne rodzaje stuzb. Wigcza si¢ w celebrowanie §wigt poznajac ich
wiasciwe znaczenie.

[Cele szczegdtowe (uczen):]

- poznaje zycie i misje pierwszego kosciofa;

- aktywnie uczestniczy w zyciu Kosciota i lokalnej spotecznosci;

- bierze aktywny udzial w wystepach w okazji $wigt (Swieta Plonéw,
Bozego Narodzenia, Wielkanocy);

- ksztaltuje postawe wrazliwosci na potrzeby innych dzieci, umie si¢
dzieli¢;

- w swoim postepowaniu kieruje si¢ chrzescijanskimi warto$ciami;

- szanuje ustugujacych w kosciele;

- zna warto$¢ i potrzebe przynaleznosci do Kosciota (,,Znowelizowana
podstawa programowa katechezy zielono$wiatkowej..” 2017).

Na poziomie edukacji wczesnoszkolnej tematyka poruszajaca spo-
teczne, w tym obywatelskie aspekty codziennego zycia, dotyczy:
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Ksztaltowania chrzescijaniskich wartosci etycznych w zyciu mlodego
cztowieka i motywowanie go do zycia zgodnie z nimi (,,Znowelizowana
podstawa programowa katechezy zielono$wigtkowej...” 2017).

Wyselekcjonowane cele ogélne przyporzadkowane do tego zadania
brzmig (uczen):

- potrafi nazwac i okresli¢ emocje, a takze poradzi¢ sobie z nimi, stosujac
odpowiednie wzorce chrze$cijanskie;

- w relacjach interpersonalnych kieruje si¢ zasadg milosci blizniego;

- rozwija w sobie postawe szacunku, akceptacji, zrozumienia;

- stara sie by¢ odpowiedzialny za swoje stowa i czyny;

- madrze spedza wolny czas: zna zagrozenia wynikajace z niewltasciwego
postugiwania sie Internetem, ogladania nieodpowiednich programow
telewizyjnych (,,Znowelizowana podstawa programowa katechezy zie-
lonoswiatkowej...” 2017).

Sposrdd celow szczegdtowych wybranych do powyzej wymienionych
celow ogodlnych istotnych dla badania podjetej problematyki warto przy-
toczy¢ [uczen]:
- potrafi odr6zni¢ zachowania pozytywne od negatywnych, podejmuje
starania o zycie zgodne z warto$ciami biblijnymi;
- szanuje inne dzieci oraz osoby doroste i pokazuje to poprzez swoje
zachowanie;
- wie, ze kazdy ponosi konsekwencje za swoje zachowanie i wybory;
- stara si¢ by¢ odpowiedzialnym za swoje zachowanie i wybory;
- naprawia wyrzadzone krzywdy;
- podejmuje starania o zycie pelne mito$ci i dobroci w stosunku do in-
nych (,,Znowelizowana podstawa programowa katechezy zielono$wiat-
kowej...” 2017).

Kolejny aspekt tematyki na tym etapie edukacyjnym:
Wprowadzania w zycie Kosciota i lokalnej spolecznoéci oraz dziatan
misyjnych (,,Znowelizowana podstawa programowa katechezy zielo-
no$wigtkowej..” 2017).

Wybrane cele ogdlne w obszarze tego zagadnienia sg nastepujace [uczen]:
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- aktywnie uczestniczy w zyciu Kosciota i lokalnej spotecznosci;

- poznaje zwyczaje i tradycje koscielne (Swieta biblijne);

- bierze udzial w nabozenstwach niedzielnych i okoliczno$ciowych;
- rozumie znaczenie $wigt i wlasciwie je celebruje;

- poznaje rézne rodzaje stuzb i przygotowuje si¢ do jednej z nich”.

W podstawie programowej katechezy zielono$wigtkowej kierowa-
nej do nauki w klasach starszych szkoly podstawowej (od IV do VIII),
podobnie jak w zapisach dotyczacych wczesniejszych etapow edukacyj-
nych, mozna doszukac si¢ odniesien do problematyki inkluzji spotecz-
nej, wychowania spolecznego i obywatelskiego w dwdch nastepujacych
zagadnieniach programowych. Po pierwsze:

Ksztaltowanie postaw opartych na wartosciach etyki chrzescijan-
skiej jako fundamentu relacji migdzyludzkich i uczestnictwa w zyciu
spolecznym (,,Znowelizowana podstawa programowa katechezy zielo-
no$wiatkowej..” 2017).

Wybrane cele ogélne brzmig [uczen]:

- prezentuje refleksyjna postawe wobec warto$ci i powinnosci moralnych
oraz roznych sytuacji spotecznych na podstawie wskazan biblijnych;

- w praktycznym zastosowaniu wyraza zgodno$¢ swojego postepowania
z przekazem biblijnym;

- podejmuje odpowiedzialne wybory i wlasciwie ocenia postepowanie
moralne innych;

- wyksztalcona jest jego wrazliwo$¢ na obecnos¢ drugiego czlowieka
w $wiecie;

- jest otwarty na wspoéldziatanie z innymi w spotecznosci szkoly i Ko-
$ciota; pogtebia wzajemne relacje w grupie poprzez budowanie jednosci
(»Znowelizowana podstawa programowa katechezy zielono$wiatko-
wej..” 2017).

Kilka z celow szczegdtowych w odniesieniu do powyzszej tematyki
uwzglednionych w przywotywanym dokumencie wskazuje na konkretne
dzialania prospoteczne:

- stwarzanie przez ucznia sytuacji dajacych mozliwo$¢ bezinteresow-
nego dziatania;
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- ukazywanie zachowan prospotecznych zwigzanych z otwarciem sie¢
na drugiego czlowieka w $wiecie;

- pomoc drugiemu czlowiekowi (,,Znowelizowana podstawa progra-
mowa katechezy zielono$wiatkowej..” 2017).

Po drugie:

Przyblizenie tematyki dotyczacej historii Ko$ciota oraz religii $wiata
(»Znowelizowana podstawa programowa katechezy zielono$wigtko-
wej..” 2017).

Wirédd celéw ogolnych wymienia si¢ m.in. (uczen):

- prezentuje wiadomoéci na temat wybranych religii w Polsce i na $§wiecie
oraz historii Ko$ciota;

- okresla, jakg postawe powinien przyjac chrzescijanin wobec wyznaw-
cow innych religii;

- w zyciu osobistym wykazuje postawe tolerancji i poszanowania ludzi
innych wyznan;

- modli si¢ 0 wyznawcéw z rdznych Kosciolow i zwigzkéw wyznanio-
wych;

- wykazuje sie postawg tozsamosci z Kosciolem, do ktérego przynalezy;
- analizuje wlasna postawe wobec wyznawcow innych religii i wyznan,
prezentuje postawe tolerancjii poszanowania innych (,,Znowelizowana
podstawa programowa katechezy zielonoswigtkowej...” 2017).

Ostatni etap edukacyjny to szkoty ponadpodstawowe. Jak zaznaczono
w ,Znowelizowanej podstawie programowej katechezy zielono$wiat-
kowej” uczen zadaje sobie pytania o tozsamos¢, na ktdére poszukuje
odpowiedzi. Wér6d nich pojawiaja sie: ,,Kim jestem?”, ,,Jak utozy¢ sobie
zycie z innymi?” (funkcjonowanie w grupie spolecznej), ,Gdzie jest moje
miejsce?”, \W co wierze?” (,,Znowelizowana podstawa programowa
katechezy zielono$wiatkowej...” 2017). To miedzy innymi nauczyciel
religii jest ta osobg, ktéra powinna pomoéc jemu uzyskaé odpowiedzi
na stawiane pytania.

Sposrdéd wielu celow ogolnych i szczegdtowych ujetych w podsta-
wie programowej dla uczniéw szkét ponadpodstawowych ponizej
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wymienione zostang te, ktére w znacznym stopniu wspomagaja ucznia
w jego kompetencjach obywatelskich, w tym dotyczacych norm i war-
tosci, dylematow egzystencjalnych, przynaleznosci do okreslonych grup
spolecznych (takze rodziny) oraz postawach patriotycznych. Na tym
etapie edukacyjnym stuza temu zadaniu az cztery bloki tematyczne
w zalozeniach. Pierwszy z nich to:

Whprowadzanie i przestrzeganie Bozych norm i wartosci we wlasnym

zyciu (,Znowelizowana podstawa programowa katechezy zielonoswiat-
kowej...” 2017).

Wybrane cele ogdlne w zakresie tej tematyki brzmia [uczen]:

- poszukuje odpowiedzi na pojawiajace si¢ pytania egzystencjalne
(m.in. strach, przemoc, cierpienie, do$wiadczenie, $mier¢, zlo, itp.);

- odkrywa godnos¢ czlowieka stworzonego przez Boga;

- ksztaltuje wlasciwa postawe wobec konfliktow i trudnosci, a takze
refleksyjne stanowisko wobec réznych sytuacji zyciowych i zobowigzan
moralnych;

- zdaje sobie sprawe, Ze istnieje wiele uzaleznien (m.in. alkohol, $rodki
odurzajace, Internet, gry komputerowe) i dlatego zajmuje wlasciwa
orientacje wobec tych zjawisk (,Znowelizowana podstawa programowa
katechezy zielono$wiatkowej...” 2017).

Drugi blok tematyczny zajmuje sie:
Od nauki o Kosciele do bycia czescig Kosciota (,,Znowelizowana pod-
stawa programowa katechezy zielonoswiatkowej...” 2017).

Przykladowe cele ogdlne wspomagajace ucznia w rozwoju kompetencji

spofecznych brzmia [uczen]:

- poznajac zycie apostotdw, a takze historie powstania Kosciota Zielo-
noswiatkowego, zaczyna angazowac si¢ w wybrang przez siebie stuzbe,
okresla standardy wybranych stuzb;

- stara sie by¢ dobrym przyktadem dla innych;

- zna zagrozenia wynikajace z niewtasciwych pobudek i stara si¢ ich
unikng¢;

- potrafi skonfrontowacé chrzescijanistwo z innymi religiami, zwigzkami
wyznaniowymi i sektami. Definiuje swoje zakorzenienie konfesyjne
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(»Znowelizowana podstawa programowa katechezy zielono$wiatko-
wej..” 2017).

Sposrod celow szczegdtowych w stosunku do wyzej wymienionych celéw
ogolnych warto przywota¢ nastepujace:

- szanuje ludzi bedacych w stuzbie w Ko$ciele;

- bierze czynny udziat w zyciu Kosciota (budowaniu Kosciota);

- podaje rozne formy dziatalnosci Ko$ciota i angazuje sie w zycie lokalnej
spolecznosci;

- utozsamia sie z cztonkami swojej wspélnoty/zboru i wiacza sie
w jej stuzbe (,,Znowelizowana podstawa programowa katechezy zielo-
no$wiatkowej...” 2017).

Trzeci blok tematyczny dotyczy:
Poznawania Bozych standardéw dotyczacych zycia w rodzinie (,,Znowe-
lizowana podstawa programowa katechezy zielonoswiatkowej...” 2017).

Sposrod celow ogolnych wymieni¢ nalezy [uczen]:

- zapoznajac si¢ z chrze$cijanskim modelem rodziny, stara si¢ zy¢ tak,
aby podobac si¢ rodzicom i Bogu;

- $wiadomie przygotowuje sie do roli przyszlego matzonka, uczac si¢
nawigzywac relacje, przyjaznie, troszczac si¢ o najblizszych;

- rozpoznaje swoje powolanie do macierzynstwa lub ojcostwa, decyduje
o przyjeciu biblijnych zasad wychowywania dzieci;

- w oparciu o Boze Stowo analizuje swoje relacje z rodzicami i okresla
etapy usamodzielniania si¢ (,,Znowelizowana podstawa programowa
katechezy zielono$wiatkowej...” 2017).

Wybrane cele szczegétowe konkretyzujace zapisy celow ogolnych w sto-
sunku do przedmiotowego zagadnienia to m.in. [uczen]:

- podejmuje zobowigzanie, aby okazywac szacunek i postuszenstwo
swoim rodzicom, niezaleznie od swojego wieku;

- podaje cechy madrej miloéci rodzicielskiej;

- okresla, w jaki sposob budowa¢ relacje z rodzicami;

- w modlitwie okazuje wdzieczno$¢ Bogu za swoich rodzicow;

- wyjasnia, czym jest samodzielno$¢ w dorostym zyciu;

- podejmuje zobowigzanie przygotowania si¢ do samodzielnego zycia;
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- thumaczy potrzebe mitoéci i wzajemnego szacunku miedzy kobietami
i mezczyznami;

- wskazuje sposoby pielegnowania milosci matzenskiej;

- podaje, w jaki sposdb, jej/jego zdaniem, mozna by¢ przygotowanym
do roli ojca/ matki;

- wyjasnia, dlaczego rodzina powinna by¢ oparta na Bozej milosci
i wymienia negatywne skutki wychowywania dzieci bez okazywania
takiego uczucia (,,Znowelizowana podstawa programowa katechezy
zielono$wiatkowej...” 2017).

Czwarty blok tematyczny obejmuje nastepujace zagadnienia:
Jako chrzescijanin kocham swoj kraj i pragne wplywac na jego rozwoj
(»Znowelizowana podstawa programowa katechezy zielono$wiatko-
wej...” 2017).

W stosunku do zagadnienia o tematyce patriotycznej zaplanowano

nastepujace cele ogoélne [uczen]:

- poznaje zagadnienie patriotyzmu w ujeciu biblijnym;

- dostrzega postuszenstwo wobec wladzy jako Bozy nakaz;

- podejmuje decyzje o modlitwie za rzadzacych;

- wie, jakie sg Boze standardy, jakimi powinien kierowa¢ sie chrzesci-
janin w pracy;

- potrafi scharakteryzowa¢, na czym polega bycie zaréwno dobrym
pracownikiem jak tez pracodawca;

- zna zagrozenia, z ktérymi moze spotkac si¢ w swoim zyciu zawodo-
wym;

- przygotowujac sie do rozpoczecia swojego zycia zawodowego, poznaje
biblijnych przedstawicieli réznych zawodow;

- dostrzega, ze Bogu mozna stuzy¢ w kazdym miejscu i czasie, a petnienie
Jego woli to réwniez uczciwe i sumienne zycie codzienne (,Znoweli-
zowana podstawa programowa katechezy zielono$wiatkowej...” 2017).

W odwotaniu do celéw ogélnych wyselekcjonowane cele szczegdtowe
brzmig [uczen]:
- wyjaénia obowiazki cztowieka wobec Boga i Ojczyzny;

- prezentuje postawe patrioty kochajacego i troszczacego sie o swoja
Ojczyzne;
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- prezentuje postawe postuszenstwa wobec wladzy cywilnej;

- prezentuje postawe uczciwego obywatela i daje przyktad uczciwosci
swoim kolegom/kolezankom;

- decyduje o byciu odpowiedzialnym uczniem, pracownikiem/praco-
dawcg;

- poznaje biblijnych przedstawicieli réznych zawoddw;

- dostrzega, ze Boze powolanie dotyczy kazdego czlowieka, niezaleznie
od wykonywanej pracy;

- dostrzega zagrozenia wynikajace z pogoni za pienigdzem;

- wyjasnia, czym jest wolno$¢ w dziedzinie finansowej i zawodowej;

- poznaje i omawia zagadnienie etyki w pracy i biznesie (,,Znowelizo-
wana podstawa programowa katechezy zielonos$wigtkowej...” 2017).

W kwestii dokumentéw programowych warto przywolac takze kilka
nazw blokéw tematycznych oraz zadan katechety w stosunku do za-
planowanych celow lekgji religii zielonoswigtkowej. I tak w programie
klasy piatej szkoty podstawowej w odwotaniu do celu katechetycznego:
»Ksztaltowanie postawy wobec niezrozumienia, o$§mieszania lub kpin
z powodu réznicy przekonan lub przynaleznosci do mniejszosci wyzna-
niowej’, zadaniem nauczyciela jest: ,Wprowadzenie dzieci w zagadnienie
pluralistycznego spoteczenstwa, uczenie tolerancji wobec przekonan
innych oraz wzbudzanie dumy z wlasnego kosciota” (Kuznik 2006).

W programie nauki religii dla uczniéw klasy trzeciej szkoty branzo-
wej 1-stopnia, ktdrego nazwa brzmi: ,,Madre wzrastanie chrzescijanina’,
jeden z blokéw tematycznych: ,Mdj nardd, mdj kraj, moja okolica”
zawiera trzy tematy dotyczace rodziny, szkoly i pracy oraz miasta, na-
rodu, kraju:

1. Poprzez to, jak zyje, mam wplyw na moich bliskich. Rodzina, przy-

jaciele. [...]

2. Poprzez to, co robi¢, zmieniam $rodowisko. Najblizsze otoczenie,

szkola, praca. [...]

3. Poprzez to, kim jestem, wplywam na innych. Miasto, kraj, nar6éd
(,Madre wzrastanie chrzescijanina...” 2023).
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Blok tematyczny ,,Chrze$cijanin a Panstwo” zamieszczony w programie
nauki religii dla klasy IV technikum o tytule: ,Powotani do wywierania
pozytywnego wplywu” takze bezposrednio odwoluje si¢ do tematyki
obywatelskiej. Trzy tematy w nim zawarte obejmuja zagadnienia:

1. Patriotyzm w ujeciu biblijnym. [...]

2. Postuszenstwo wobec wladzy. [...]

3. Przestrzeganie prawa Bozym nakazem (,,Powotani do wywierania

pozytywnego wplywu. Program...” 2015).

Jesli powrdcimy do przywotanych na poczatku tej czesci artykutu
uwarunkowan spoleczenstwa obywatelskiego, to zdecydowana wiek-
szo$¢ z nich ma szanse by¢ urzeczywistniona takze poprzez realizacje
lekcji religii ze wskazanymi powyzej celami edukacyjnymi. Podkreslanie
godnosci osoby, jej dowarto$ciowania, budowanie zdrowych interakeji
spolecznych z poszanowaniem drugiego cztowieka, pomimo rdznic,
jakie wystepuja pomiedzy ludzmi, zainteresowanie ucznia kwestiami
aktywnego uczestnictwa w zyciu publicznym, tym samym umozliwia-
jac mu udzial we wspolnotowosci, ¢wiczenie postaw obywatelskich
w spoteczenstwie o charakterze pluralistycznym, to wsréd wielu innych
planowane zadania nauki religii zielonoswiatkowej. W ich wyniku uczen
ma szanse stac sie obywatelem nie tylko rozumiejacym potrzeby wspot-
czesnego $wiata, ale nade wszystko angazujacym si¢ w dziatania pro-
spoleczne, niosagcym pomoc potrzebujacym, majacym wplyw na $wiat,
w ktorym zyje (na mala i duzg ojczyzne).

5. Przykladowy scenariusz zajec religii zielonoswigtkowej
uwzgledniajacy idee edukacji obywatelskiej

Temat lekcji: Patriotyzm w ujeciu biblijnym?.

Prawda centralna: Kocham Boga i kraj, w ktérym mieszkam.
Podstawy biblijne: Rdz 12,1-2; Jr 29,4-7 Pwt 4,1; 6,18; 8,1; 11,8-9;

*  Lekcja opracowana przez Tomasz Klimka, z wprowadzonymi zmianami przez
autorke artykutu. Scenariusz znajduje si¢ w podreczniku do nauki religii dla uczniow
klasy IV technikum powstatym pod kierunkiem E. Bednarz: Prota$, Bednarz 2018, 6-9.
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Ps 137,5-6; Lk 19,41-44
Werset do zapamietania: ,,Zaufaj Panu i czyn dobrze, Mieszkaj w kraju
i dbaj o wiernos¢” (Ps 37,3).
Cele operacyjne lekcji (uczen):

« definiuje patriotyzm;

« przywoluje wybrane historie bohateréw biblijnych, ktorzy zmu-

szeni byli opusci¢ swojg ojczyzne;

o wyjadnia, czym jest ojczyzna;

« wyjasnia obowiazki czlowieka wobec Boga i ojczyzny;

o modli si¢ za swoj kraj;

« prezentuje postawe patrioty kochajacego i troszczacego sig

0 SWO0j3 ojczyzne.

Metody pracy: pogadanka, dyskusja, praca z tekstem, mapa mentalna,
metoda kuli $niezne;j.
Srodki dydaktyczne: Biblia, kartki papieru, ,,Stownik Teologiczny”,
karton lub tablica, pisaki.
Tok lekgji:
Czes$¢ wprowadzajaca

Powitanie, modlitwa.

Nauczyciel zwraca sie do uczniéow: ,,Gdybyscie mogli wybra¢ kraj
urodzenia i zamieszkania, to jakie to bytoby panstwo?”

Uczniowie wypowiadaja sie. Podaja nazwy krajow.

Zadanie wstepne, nauczyciel zwraca si¢ do uczniow: ,,Opiszcie swoja
wymarzong ojczyzne. Jaka ona powinna by¢?”

Uczniowie opisujg na kartkach swoja ojczyzne.

Nauczyciel zwraca sie do uczniéw: ,,Jakie cechy ojczyzny s dla was
najwazniejsze?”

Uczniowie wymieniajg cechy wymarzonej ojczyzny.

Pytania do uczniéw: ,,1. Czy ojczyzne wybiera sie, czy jest ona darem
danym od Boga? 2. Czy ojczyzna jest tam, gdzie si¢ urodzilem, czy tam,
gdzie aktualnie mieszkam?”
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Uczniowie dyskutujg na temat migracji i wyboru miejsca zamiesz-
kania.

Pytanie do uczniéw: ,,Czy mozna nie mie¢ swojej ojczyzny?”

Uczniowie wymieniajg przyklady ludéow nieposiadajacych swojej
ziemi.

Zapoznanie uczniow z nowym materialem

Nauczyciel zwraca si¢ do uczniow: ,Widzimy, ze nie zawsze czlowiek
ma wplyw na to, gdzie jest jego ojczyzna. Rodzimy sie w tym, a nie in-
nym kraju, w danej kulturze i jezyku.”

Pytanie do uczniéw: ,Jak powinni$my traktowaé swoja ziemska
ojczyzne? Czego stowo Boze uczy nas w tej kwestii?”

Nauczyciel wypowiada sie: ,W historii Izraela Bég dawal swojemu
ludowi wskazanag ziemie na wlasno$¢. Czasem za przewinienia i niewier-
nos$¢ Bog skazywal Izraela na niewole i wygnanie z ojczyzny. Abraha-
mowi nakazal upusci¢ ziemie ojcoéw i przej$¢ do wskazanego miejsca.”

Uczniowie czytaja tekst biblijny dotyczacy Abrama, jego wyjscia
z ziemi ojczystej: Rdz 12,1-2.

Nastepnie nauczyciel przywoluje innych bohateréw biblijnych:
»Na kartach Starego Testamentu czytamy o Jozefie i o Danielu, zZyja-
cych w obcym kraju, stuzacych obcym, niewierzacym w Boga krolom.
Jozef zostal uprowadzony do Egiptu jako wigzien, byl niesprawiedliwie
potraktowany, za co spedzit wiele lat w wigzieniu. Mial powody, by znie-
nawidzi¢ Egipt, ale nie zrobil tego. J6zef wyjasnit faraonowi sen i od razu
udzielit porady, jak zapobiec wiekszej klesce. Swiadczy to o woli szukania
dobra kraju, w ktorym przebywal nie z wlasnej woli. Dzialanie Jozefa
stalo sie blogostawienstwem dla Egiptu i dla wielu ludéw spoza Egiptu.
Czytamy réwniez o wedréwece Izraela do Kanaanu, ojczyzny obiecanej
przez Stworce. Byla to kraina «opltywajaca w mleko i midd». Dotarli
tam ci, ktorzy ufali Bogu i Go stuchali. Wiele lat pdzniej Daniel zostaje
jako wygnaniec uprowadzony z Izraela do Babilonu, stolicy wroga.
Babilonczycy bowiem kompletnie zniszczyli jego ojczyzne i $wigtynie
jego Boga. Daniel i jego przyjaciele otrzymali na wygnaniu krélewska
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edukacje. Daniel wyrdznial sie swojg doskonatoscia, przez wiele lat
stuzyt krélom babilonskim, potem perskim i stanowit przy tym blogo-
stawienstwo dla imperium.

Nauczyciel prosi uczniéw o przeczytanie tekstu z Ksiggi Jeremiasza
29,4-7, w ktérym to prorok Jeremiasz zwraca si¢ do swoich rodakow
zyjacych na wygnaniu babilonskim (z Jeruzalem do Babilonu), zache-
cajac ich do budowania domoéw, zaktadania rodzin oraz staran o po-
my$lno$¢ miasta.

Nauczyciel przekazuje uczniom wazng prawde: ,,Jeremiasz nie na-
wolywal do biernego obywatelstwa w obcym kraju, ale nakazat sta-
rac si¢ o pomyslnos¢ kraju wroga, ktéry na pewien czas byt tez krajem
wygnancow. Izraelici mieli akceptowa¢ swoja nowa sytuacje zyciowa
i zy¢ tam jako dobrzy obywatele, a tez przyczynia¢ si¢ do dobrobytu
spoteczenstwa.”

W kolejnosci uczniowie czytajg pozostale fragmenty tekstu biblijnego
z zaplanowanych na te lekcje’:

A teraz, Izraelu, postuchaj ustaw i praw, ktére was ucze wypelnia¢,

abyscie zachowali zycie, weszli i wzigli w posiadanie ziemig, ktérg wam

daje Pan, Bog waszych ojcow (Pwt 4,1).

Bedziesz czynit to, co jest prawe i dobre w oczach Pana, aby ci si¢ dobrze

powodzilo, aby$ wszedt i objal w posiadanie te pickng ziemie, ktorg Pan

przysiagt twoim ojcom (Pwt 6,18).

Starannie spelniajcie wszystkie przykazania, ktére ci dzi$ nadaje, abyscie

zachowali Zycie, rozmnozyli sie, weszli do ziemi, ktérg poprzysiagt Pan

waszym ojcom, i wzi¢li ja w posiadanie (Pwt 8,1).

Przestrzegajcie wiec wszystkich przykazan, ktére Ja wam dzisiaj daje,

abyscie sie wzmocnili, poszli i posiedli ziemie, do ktérej ciagniecie,

aby ja wzia¢ w posiadanie. I abyscie dtugo zyli na ziemi, ktoérg Pan
poprzysiagt da¢ waszym ojcom i ich potomkom, ziemie optywajaca

w mleko i w miod (Pwt 11,8-9).

3

Wiszystkie cytaty biblijne wg Biblia to jest Pismo Swigte Starego i Nowego Testa-
mentu. Nowy Przektad 2008.
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Nauczyciel zwraca uwage uczniow na wazng prawde zwigzang z prze-
strzeganiem Bozych praw w odniesieniu do tematyki lekcji.

Kolejnym przykltadem nawigzujacym do mitosci ojczyzny jest tekst
z Psalmu 137,5-6, ktory uczniowie odczytuja:

Jesli zapomne cig, Jeruzalem, Niech uschnie prawica moja! Niech przy-

lgnie jezyk mdj do podniebienia, Jeslibym nie pamietat o tobie, Jeslibym

nie wyniost Jeruzalemu nad najwieksza rados¢ moja! (Ps 137,5-6).

Nauczyciel podsumowuje: ,,Psalmista (wygnaniec) wyraza swoja
milos¢ do ojczyzny i zobowigzuje si¢ o niej pamietac.”

Nauczyciel przywoluje takze historig, w ktdrej to swoja mitos¢ do oj-
czyzny uzewnetrznil sam Chrystus, gdy zaptakal nad Jerozolimg, majac
swiadomos¢, co mialo sie z nig sta¢ w przysziosci.

Uczniowie czytajg tekst z Ewangelii Lukasza 19,41-44.

Kierowanie procesami uogolnienia

Pytania nauczyciela kierowane do uczniéw:

1. Czy zatem Bog zacheca nas do patriotyzmu?

2. Czym wedlug was jest patriotyzm?”

Uczniowie probuja definiowac pojecie patriotyzmu za pomoca me-
tody kuli $nieznej. Po ustosunkowaniu si¢ do utworzonej przez uczniow
definicji nauczyciel przytacza okreslenie stownikowe:

Patriotyzm - bezwarunkowe umilowanie Ojczyzny z gotowoscia po-

$wiecenia dla niej swych sil, zdolnosci, nawet zycia. Obejmuje ziemie

rodzinng, nardd i jego dzieje, jezyk i bogactwo duchowe i materialne,
dziedzictwo przodkéw i losy przysztych pokolen [...] Nie jest tylko
uczuciem, lecz i czynem. Wyzwala rozliczne akty codziennej tworczej
pracy dla rozwoju débr ojczystych, wyrzeczenia i ofiary, bezkompro-

misowej, bohaterskiej stuzby w obronie wartosci zagrozonych, a takze
meczenstwa (Stownik Teologiczny 1989, 66).

Nauczyciel wraz z uczniami wnioskuje, ze wola Bozg jest mitos¢
i szacunek do kraju, w ktérym przyszto kazdemu z nas zy¢. Nauczyciel
nawigzuje do wspdlczesnej sytuacji Polakow wyjezdzajacych na duzszy
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czas do innych krajéw w celach zarobkowych, np. Niemiec, Anglii,
Irlandii.
Wiazanie teorii z praktyka

Nauczyciel zadaje pytanie uczniom: ,,Jak w praktyce mozemy dzi$
okazywa¢ patriotyzm?”

Uczniowie podaja przyklady wspdlczesnego patriotyzmu. Zapisuja
te przyktady w punktach na tablicy lub duzym arkuszu papieru (przy-
ktadowo: ptacenie podatkow, udzial w wyborach, dbatos¢ o jezyk polski,
ochrona $rodowiska itp.).

Nauczyciel daje uczniom do wykonania zadanie: ,,Przygotuj projekt
takiego dzialania, ktére przystuzy si¢ twojej ojczyznie”

Praca z wersetem biblijnym: Uczniowie interpretuja tekst wersetu
oraz powtarzajg go z pamieci: ,Zaufaj Panu i czyn dobrze, Mieszkaj
w kraju i dbaj o wiernos¢!” (Ps 37,3).

Whioski wyplywajace z lekcji:

o Ojczyznajest darem od Boga. Nalezy ja kocha¢, dba¢ i modlic¢ si¢

0 nia.
o Modlitwa za swdj kraj i stowa blogostawienstwa.

6. Zakonczenie

Uhonorowanie idei edukacji obywatelskiej w nauce religii zielo-
nos$wiatkowej zobrazowalo mozliwosci inkluzji spolecznej ucznia
we wspdlnocie, do ktorej przynalezy. Przyblizone tezy edukacji obywa-
telskiej w wielu celach i przestankach okazaly si¢ spdjne z koncepcjami
pedagogiki religii wyznaczajacej kierunek religijnemu ksztalceniu dzieci
i mlodziezy. Uswiadamianie ucznidw, zorientowanie na wartosci istotne
w zyciu spolecznym, w postawach i swiadomosci obywatelskiej, daje
szanse zaowocowa¢ zmianami w ich sposobie myslenia, postgpowania,
wyborach wlasnych preferencji, chociazby w kwestii przysztej aktywno-
$ci jako elektor uprawniony do wyboru wiadzy w Panstwie.

Wyodrebnione zakresy poruszanej problematyki ujete w spek-
trum celow przypisanych podstawom programowym nauki religii
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zielonoswigtkowej ukazujg w duzej mierze wiaczenie zagadnien spo-
tecznych, tematéw dotyczacych postaw obywatelskich oraz wartosci,
ktére §miato mozemy nazwac ewangelicznymi, a ktére w interakcjach
miedzyludzkich nabierajg istotnego znaczenia. Przyblizone cele ksztal-
cenia religijnego zobrazowaly tez wazng prawde o malej i duzej ojczyz-
nie, o procesach wychowawczych odbywajacych sie juz w najmniejszej
komorce spolecznej, ktorg jest rodzina, nastepnie szkota, Koscidt,
a ktore to majg wplyw na osobe, obywatela danego kraju i jego miejsce
we wspdlnocie. Prawdy te odzwierciedlaja projektowane cele i tresci re-
ligii zielono$wiatkowej dla wszystkich etapéw edukacyjnych, poczawszy
od przedszkola, poprzez szkole podstawows, z ich wyszczegdlnieniem
takze w szkotach ponadpodstawowych.

Rekapitulujac informacje zawarte w trzeciej czgsci opracowania, na-
lezy wyodrebni¢ ponownie te zagadnienia, ktérych realizacja ma szanse
przyczynic sie do prospolecznych postaw obywatelskich, zgodnie z pro-
jektowanymi celami szczegélowymi. Na etapie przedszkola moze to si¢
odby¢ poprzez rozwijanie $wiadomosci przynaleznosci do rodziny,
wprowadzenie w zycie Kosciota i lokalnej spolecznosci. Dla uczniow
na poziomie edukacji weczesnoszkolnej zaplanowano cele ksztaltowa-
nia chrze$cijanskich wartosci etycznych w zyciu mtodego czlowieka
i motywowanie go do Zycia zgodnie z nimi oraz wprowadzania w zycie
Kosciota i lokalnej spotecznosci, a takze poprzez dziatania misyjne.
Uczniowie klas starszych szkoly podstawowej w wyniku nauki religii
zielono$wigtkowej maja szanse wyksztalci¢ postawy oparte na warto-
sciach etyki chrzescijanskiej jako fundamentu relacji miedzyludzkich,
a takze uczestniczy¢ w zyciu spotecznym. Poznajg zagadnienia dotyczace
historii Ko$ciola oraz religii $wiata, w wyniku ktérych nabywaja m.in.
takie postawy i wartosci jak: szacunek i tolerancja wobec wyznawcow
innych wyznan. W szkotach ponadpodstawowych planuje si¢ realizacje
nauki o normach i wartosciach oraz ich przestrzegania we wlasnym
zyciu. Podjete podczas lekeji winny by¢ tematy zwigzane z tozsamo-
$cig i przynaleznoscig do Kosciota, z podkresleniem zakorzenienia
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konfesyjnego i przykladu dla innych. Uczniowie szkot srednich maja
szanse zapoznac si¢ z Bozymi standardami zycia w rodzinie, a takze
realizowac lekcje dotyczace postaw patriotycznych, z miloscia i troska
0 ojczyzne, z prezentacja postaw stanowiacych przyklad uczciwego
obywatela. Dolaczony w finalnej czesci artykutu scenariusz zajec skiero-
wany do uczniéw szkét ponadpodstawowych mial na celu podkreslenie
istotnej prawdy, ze lekcje religii takze mogg i powinny zawiera¢ tema-
tyke, ktdra w naturalny sposdb zintegruje tresci edukacji obywatelskiej
z nauka religii i przyczyni si¢ do inkluzji spolecznej jej adresatow.
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Streszczenie

W $wietle przyjetego w Polsce i w Unii Europejskiej rozumienia publicznej
misji uniwersytetu, dziatalno§¢ Chrzescijanskiej Akademii Teologiczne;j
w Warszawie moze by¢ postrzegana jako w satysfakcjonujacym stopniu
realizujgca, a zarazem w specyficzny sposdb ucieles$niajgca cele, jakie
spoleczenstwo i panstwo stawiaja przed uczelnig wyzsza. Na podstawie
przeprowadzonych analiz nalezy przyja¢é, ze publiczna misja ChAT reali-
zowana jest przede wszystkim w czterech wymiarach: ksztalcenia kadry
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dla mniejszosciowych Kosciotéw chrzescijanskich; prowadzenia badan
nad mniejszosciami religijnymi, w tym nad ich pozycja w spoleczenstwie
i panstwie; angazowania si¢ w dzialania wspierajace inkluzje¢ spoteczna
i spdjnos¢ spoteczna w skali ponadlokalnej oraz prowadzenia dzialalnosci
edukacyjnej i naukowej w obszarze nauk spofecznych i humanistycznych.
W toku tych dzialan - zaréwno wewnatrz uczelni, jak i w jej aktywnosci
zewnetrznej — ujawniaja sie i zyskujg szerokie uznanie nastepujace wartosci
oraz zwigzane z nimi kompetencje: wolno$¢ wyrazania odmiennosci, czyli
wolnoé¢ od uniformizacji, szacunek dla réznorodnoéci, otwartos$¢ na dialog,
solidarno$¢, gotowos¢ do wspétpracy w warunkach glebokiego pluralizmu
religijnego, $wiatopogladowego, kulturowego i narodowego, tolerancja,
tworzenie przestrzeni dla swobodnego poszukiwania prawdy, gotowo$¢
do kompromisu oraz poszukiwanie wspdlnego minimum aksjologiczne-
go. Wiszystkie te warto$ci niewatpliwie majg charakter emancypacyjny,
wzmacniajgc sprawczos$¢ cztonkéw wspdlnoty akademickiej, w szczegdlno-
$ci studentéw wchodzacych w dorostos¢. Znaczenie etosu ksztaltowanego
w tym kontekscie - tego zespolu postaw oraz umiejetnosci potrzebnych
do ich rozwijania - jest niezaprzeczalne dla dobrostanu spoteczenstwa
obywatelskiego, spdjnosci spotecznej oraz demokracji.

Abstract

Against the backdrop of the broadly accepted understanding - common
in Poland and the European Union - of the university’s public mission,
the activities of the Christian Theological Academy in Warsaw (ChAT)
may be seen as satisfactorily fulfilling, and simultaneously embodying
in a specific way, the goals that society and the state set for a higher-educa-
tion institution. Based on the analyses carried out, it should be assumed that
ChAT’s public mission is realized primarily in four dimensions: educating
personnel for minority Christian Churches; conducting research on religious
minorities, including their position within society and the state; engaging
in efforts that support social inclusion and social cohesion on a supra-lo-
cal scale; and providing educational and scholarly activities in the fields
of social sciences and the humanities. In the course of these activities — both
within the university and in its external engagements — the following values,
and the competencies associated with them, become evident and gain broad
recognition: freedom to express difference, that is, freedom from unifor-
mity; respect for diversity; openness to dialogue; solidarity; willingness
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to cooperate under conditions of deep religious, ideological, cultural,
and national pluralism; tolerance; the creation of space for the free pursuit
of truth; readiness for compromise; and the search for a shared axiological
minimum. All these values undoubtedly possess an emancipatory character,
strengthening the agency of members of the academic community, parti-
cularly students entering adulthood. The significance of the ethos shaped
in this context - of this set of attitudes and the skills required to cultivate
them - is undeniable when it comes to the well-being of civil society, social
cohesion, and democracy.

1. Wstep

W okresie Polski Ludowej w kregach zwigzanych z polskimi mniej-
szo$ciami wyznaniowymi przewijalo si¢ stwierdzenie, ze Chrzescijan-
ska Akademia Teologiczna w Warszawie (ChAT) jest jedyna instytucjg
tego rodzaju miedzy Laba a Wiadywostokiem. Wyjatkowos¢ powstatej
w 1954 r. Akademii wsérdd szkol wyzszych byla wowczas oczywista:
w panstwie dyktatury komunistycznej utworzono i przez 35 lat dzialata
uczelnia panstwowa prowadzaca studia i badania w zakresie teologii,
majaca za zadanie ksztalcenie duchownych i innych oséb ze srodowiska
mniejszo$ciowych Kosciotéw chrzescijanskich. Od powstalej w tym
samym czasie Akademii Teologii Katolickiej w Warszawie roznita sie
zwlaszcza tym, ze w jednej jednostce organizacyjnej odbywaly sie stu-
dia i dziatalno$¢ badawcza w zakresie teologii ewangelickiej, teologii
prawostawnej i teologii starokatolickiej, a profesorowie kazdej z wymie-
nionych tradycji wyznaniowych decydowali o nadaniu stopni nauko-
wych (podobnie byto w przypadku wielu innych spraw uczelnianych)
przedstawicielom innej niz ich wlasna konfesji.

W drugim przeszto 35-leciu dzialalnosci ChAT, ktére przebiegto
w wolnej i demokratycznej III Rzeczypospolitej, Akademia utrzymala,
a nawet wzmocnifa swoja wyjatkowos¢. W uczelni noszacej w nazwie
przymiotniki ,,chrzescijaniska” i ,teologiczna’, oferujacej studia teolo-
giczne w trzech r6znych nierzymskokatolickich tradycjach wyznanio-
wych, zaistnialy studia i badania w zakresie pedagogiki, pracy socjalnej,
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a ostatnio takze administracji, a do grona wykladowcéw i studentéw
zwigzanych z Kosciolami mniejszo$ciowymi dotgczyli nauczyciele aka-
demiccy i osoby odbywajace ksztalcenie spoza tego srodowiska. W ko-
lejnych dekadach z istniejacego od poczatku dziejow uczelni Wydziatu
Teologicznego wyodrebniono Wydzial Pedagogiczny, ktéry pozniej
przemianowano - ze wzgledu na istotne rozszerzenie profilu dziatalnosci
i uzyskanie uprawnien naukowych - na Wydzial Nauk Spotecznych.
Dzialalno$¢ ksztalceniowa, naukowa i spoteczna prowadzona
w Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej tworzy jako$¢ powodujaca
silne oddzialywanie na cztonkéw spotecznosci w kierunku przyjmo-
wania postaw otwartosci, tolerancji, empatii, gotowosci do wspodtpra-
cy w warunkach zréznicowania — w szczegdlnosci — wyznaniowego,
swiatopogladowego, kulturowego i narodowosciowego. W ten sposéb
promieniuje w znacznym zasiegu na otoczenie, krzewiac zachowania
jednoznacznie korzystne dla budowania spojnosci spotecznej i szerzej
pojetego dobrostanu spotecznego (zob. Pankowski 2024, 4). Analiza
etosu, postaw, osiagnie¢, oddzialywania 0sob skupionych w Akademii,
zaréwno pracownikow, studentow, jak i wspoldzialajacych stale partne-
réw (na czele z Kosciofami cztonkowskimi Polskiej Rady Ekumenicznej)
sklania do twierdzenia, iz ChAT jest szczegdlnym i w duzym stopniu
wyjatkowym przykladem wielorakiego kulturotwoérczego oddziatywa-
nia instytucji akademickiej, wzmacniajacego pluralistyczny — a inny
z natury nie moze by¢ - charakter zycia publicznego w panstwie de-
mokratycznym i w spoteczenstwie obywatelskim. I cho¢ uczelnia ta jest
bytem pod wzgledem wielkosci dos¢ skromnym (wielko$¢ spotecznosci
akademickiej od wielu lat to rzad wielkosci kilkuset osdob), to jednak
przedstawia ona sobg zjawisko w Polsce niebagatelne. Dlatego tez ce-
lowe jest dokonanie rekonstrukcji misji publicznej Chrzescijanskiej
Akademii Teologicznej w Warszawie, co z jednej strony moze stuzy¢ za-
poznaniu szerszych kregdw spolecznych ze specyficzng aktywnoscia tej
instytucji, a to moze skutkowa¢ nowymi inicjatywami i formami wspol-
pracy ze $wiatem zewnetrznym, z drugiej za$ stuzy¢ glebszej refleksji
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przedstawicieli Akademii nad wlasng tozsamoscig oraz nad potrzeba
wzmocnienia czy przeobrazenia dziatan na rzecz srodowisk, do ktérych
trafia ze swoim przestaniem i dokonaniami.

Prezentowane rozwazania podejmuja tematyke misji publicznej
ChAT i w zwigzku z tym nie maja na celu ukazania pelni dziatalnosci
tej uczelni, caloksztaltu jej historii i stanu prawnego. Artykut koncen-
truje sie zatem na jednym z aspektow zjawiska, ktorym jest tytutowa
warszawska uczelnia. Aby jednak zrozumie¢ publiczng role Akademii,
konieczne jest przedstawienie tresci wprowadzajacych, na czele z omo-
wieniem istoty misji publicznej uczelni wyzszej, genezy i gtéwnych
etapow rozwoju ChAT, a takze jej statusu prawnego. Celem rozwazan
jest przyblizenie gtéwnych zakreséw postannictwa Akademii na gruncie
jej faktycznych dziatan. To stanie si¢ podstawg konkluzji konicowych.

Bazg materiatowg dla artykulu staly sie w szczegélnosci dokumenty
wypracowane w toku dziatalnosci ChAT, dotyczace jej funkcjonowania
oraz przyjete przez jej organy akty prawne, ukazujace jg artykuly na-
ukowe i inne publikacje, a takze poczynione przez autora na przestrzeni
wielu lat bezpo$rednie obserwacje. Zebrany materiat po odpowiednim
sproblematyzowaniu zostat wykorzystany do opisu misji publicznej tej
szczegoOlnej szkoly wyzszej, ujetego w zarysowanej wyzej strukturze.

2. Istota misji publicznej szkoly wyzszej

Jako uczelnia panstwowa ChAT jest zobowiazana do realizacji misji
wiasciwej publicznym szkotom wyzszym. Powszechnie przyjmuje sie,
iz ma ona trzy zasadnicze wymiary:

Misje bowiem, zgodnie z powszechnym odczuciem spolecznym, petnia
te osoby i instytucje, ktore dzialajg dla dobra wspolnego i s3 finansowane
ze $rodkéw publicznych lub co najmniej ich dzialalno$¢ ma charak-
ter non profit. W tym sensie uczelnie wyzsze (zwlaszcza panstwowe)
rzeczywiscie pelnig okreslong misje, rozwdj nauki oraz ksztalcenie ko-
lejnych pokolen nie s3 bowiem sprawami prywatnymi, lecz bez watpie-
nia publicznymi. Trzecim skladnikiem owej misji, tradycyjnie zwanej
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zadaniami lub postannictwem uniwersytetu, byta i jest stuzba publiczna

[public services] (Sowa 2014, 122).

Podobnie rzecz widzi Piotr Sztompka mdwiac: ,,Powtérzmy: mi-
sja uniwersytetu to wyksztalcenie tworczych pracownikow, swiatlych
obywateli i kompetentnych uczestnikow cywilizacji wspdtczesne;j”
(Sztompka 2019, 29). Przytoczone i wiele innych, podobnych gtosow
indywidualnych uczonych znajduja potwierdzenie w wypowiedziach
gremialnych, w tym i podpisanej w 1988 r., w 900-lecie Uniwersytetu
w Bolonii, najstarszego uniwersytetu $wiata, przez rektoréw 388 uczelni,
deklaracji Magna Charta Universitatum (,,Magna Charta Universitatum”
1988).

Zasadnicze znaczenie dla okre$lenia misji instytucji akade-
mickiej majg wszakze postanowienia prawa. Art. 2 ustawy z dnia
20 lipca 2018 r. Prawo o szkolnictwie wyzszym i nauce (t.j. Dz. U.
22024 r. poz. 1571, 1871, 1897, z 2025 r. poz. 619, 620, 621, 622, 1162)
glosi:

Misja systemu szkolnictwa wyzszego i nauki jest prowadzenie najwyzszej

jakosci ksztalcenia oraz dziatalno$ci naukowej, ksztalttowanie postaw

obywatelskich, a takze uczestnictwo w rozwoju spolecznym oraz two-
rzeniu gospodarki opartej na innowacjach.

W preambule do tego aktu ujeto stwierdzenie, iz

...uczelnie oraz inne instytucje badawcze realizujg misje o szczegdlnym
znaczeniu dla panstwa i narodu: wnoszg kluczowy wklad w innowacyj-
no$¢ gospodarki, przyczyniaja sie do rozwoju kultury, wspolksztaltuja
standardy moralne obowiazujace w zyciu publicznym.

Zacytowane frazy wskazuja, iz do istoty misji szkoly wyzszej nalezy
przede wszystkim: 1) ksztalcenie, 2) dziatalno$¢ badawcza, 3) krzewie-
nie postaw obywatelskich i innych zachowan etycznych kluczowych
dla zycia publicznego, 4) dzialanie na rzecz kultury; 5) zaangazowanie
w zycie spoteczne; 6) wzmacnianie innowacyjnosci gospodarki. Nalezy
przyjaé, ze oddanie tym zadaniom w przypadku uczelni publicznych
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powinno by¢ intensywniejsze niz w przypadku uczelni niepublicznych
(prywatnych).

Podobnie misje publiczng szkét wyzszych ujmuje wiodace stanowisko
Komisji Europejskiej bedace plonem szerokich prac i konsultacji z klu-
czowymi uczelniami Unii Europejskiej pt. European Strategy for Uni-
versities (,Europejska strategia na rzecz szkol wyzszych”)® z 2022 r.
Do przywolanego zestawu zadan instytucji szkolnictwa wyzszego doda-
je sie tam m.in. dzialania na rzecz transformacji ekologicznej i cyfrowej,
wsparcia $rodowisk defaworyzowanych, wspotpracy miedzynarodo-
wej, w tym swobodnego przeptywu kadry akademickiej i naukowcéw
oraz krzewienie ,,europejskiego stylu zycia”. Nastepujacy cytat z tego
dokumentu w syntetyczny sposob okresla istote misji publicznej uni-
wersytetow:

Szkoty wyzsze majg kluczowe znaczenie dla propagowania aktywnego
obywatelstwa, tolerancji, rownosci i réznorodnosci, otwartosci i kry-
tycznego myslenia na potrzeby wigkszej spdjnosci spotecznej i zaufa-
nia spotecznego, a tym samym dla ochrony demokracji europejskich.
Maja one do odegrania aktywna rol¢ w takim przygotowaniu absolwen-
tow, by stali si¢ dobrze poinformowanymi obywatelami Unii. Dzigki
nauczaniu i dziataniom podnoszgcym swiadomosc¢ szkoty wyzsze przy-
czyniajg si¢ do ugruntowania warto$ci europejskich w spoteczenstwie,
a przez zapewnienie rzetelnosci naukowej pomagaja zwickszac zaufanie
do nauki (,,Komunikat [...] w sprawie Europejskiej strategii na rzecz
szkot wyzszych” 2022 {pkt. 4.3}).

> Wersja polska: ,Komunikat [...] w sprawie Europejskiej strategii na rzecz szkot
wyzszych” 2022.

1 W cytowanej ,,Europejskiej strategii na rzecz szkot wyzszych” wyjasnia sig, ze jej
przedmiotem sg uczelnie réznego typu, nie tylko podmioty noszace miano ,,uniwersy-
tetéw”: ,Termin «szkoly wyzsze» jest stosowany w odniesieniu do szerzej rozumianego
sektora, reprezentujgcego caly obszar szkolnictwa wyzszego, a zatem obejmujacego
wszystkie rodzaje instytucji szkolnictwa wyzszego, w tym uczelnie badawcze, kolegia
uniwersyteckie, uczelnie nauk stosowanych, wyzsze instytucje ksztalcenia i szkolenia
zawodowego oraz wyzsze szkoly artystyczne” (,Komunikat [...] w sprawie Europejskiej
strategii na rzecz szkot wyzszych” 2022 {przyp. 1}).



576 Tadeusz J. Zieliriski

Realizacja misji publicznej przez uczelnie jest mozliwa jedynie przy
poszanowaniu wartosci nalezacych do istoty uniwersytetu: wolnosci
badan naukowych i autonomii akademickiej. Swobody te warunkuja
odpowiedni charakter i zakres dziatania szkot wyzszych w aspektach,
dla ktdérych zostalty powolane. Bez nich misja uniwersytetu jest niewy-
konalna. Pieknie to ujal Kazimierz Twardowski w swym klasycznym
wykladzie pt. ,O dostojenstwie uniwersytetu” wygloszonym w 1932 r.
na Uniwersytecie Jana Kazimierza we Lwowie. Méwca wychodzi od misji
szkoly wyzszej, by zajac si¢ jej fundamentem, ktérym jest niezalezna,
odporna na zewnetrzne naciski, mysl:

[Z]adaniem uniwersytetu jest zdobywanie prawd i prawdopodobienstw

naukowych oraz krzewienie umiejetnoéci ich dochodzenia. Rdzeniem

i jadrem pracy uniwersyteckiej jest tedy tworczos¢ naukowa, zaréwno

pod wzgledem merytorycznym, jak pod wzgledem metodycznym. Ciezy

na uniwersytecie obowigzek odkrywania coraz to nowych prawd i praw-

dopodobienstw naukowych oraz doskonalenie i szerzenie sposobdw,

ktore je odkrywaé pozwalaja. Z tych wysitkéw wyrasta gmach wiedzy
naukowej, wiedzy obiektywnej, ktéra domaga si¢ uznania wyltacznie

na tej podstawie, ze jest wedlug praw logiki uzasadniona i ktéra narzu-

ca sie umystowi ludzkiemu jedynie, ale i nieprzeparcie sitg argumentow.

W tem wiasnie uwydatnia sie charakter obiektywny badania naukowego,

ze nie przyjmuje ono rozkazéw od zadnych czynnikéw zewnetrznych

i ze nie chce stuzy¢ zadnym wzgledom ubocznym, lecz ze za panéw

swoich uznaje jedynie do§wiadczenie i rozumowanie i Ze jedno tylko

ma zadanie: dochodzenie nalezycie uzasadnionych sagdéw prawdziwych

albo przynajmniej jak najbardziej prawdopodobnych (Twardowski 1933,

[6]-[7]).

Ranga wolnosci badan naukowych i autonomii akademickiej zo-
stala poswiadczona przez Konstytucje Rzeczypospolitej Polskiej z dnia
2 kwietnia 1997 r. (Dz. U. z 1997 r. Nr 78, poz. 483, z 2001 r. Nr 28,
poz. 319, 2 2006 r. Nr 200, poz. 1471, z 2009 r., Nr 114, poz. 946), ktora
gwarantuje autonomie szkot wyzszych (art. 70 ust. 5), wolno$¢ badan
naukowych i oglaszania ich wynikéw (art. 73), wolno$¢ wyrazania swo-
ich pogladéw oraz pozyskiwania i rozpowszechniania informacji (art. 54



Laboratorium inkluzywnej réznorodnosci 577

ust. 1) (Brzozowski, 2014; Zielinski, 2019)°. ,,Europejska Strategia na
rzecz szkot wyzszych” odzwierciedla identyczng percepcje doniostosci
wolnoéci badan i autonomii szkoty wyzszej dla realizacji jej postannictwa
(zwlaszcza nr 4.3.).

3. Geneza i rozwo6j ChAT

Macierzg Chrzedcijaniskiej Akademii Teologicznej jest Uniwersytet
Warszawski (UW)®. Wyrasta ona bowiem z powstatego w 1922 r. i dziala-
jacego - z przerwa na okupacje niemiecka — do 1954 r. Wydzialu Teologii
Ewangelickiej UW (Gastpary 1974, 20). Nawigzuje takze do utworzone-
go w 1925 r. Studium Teologii Prawostawnej UW, ktére jednak nie zo-
stalo reaktywowane po wojnie (Lenczewski 1992). Przeprowadzona
przez wladze stalinowskie akcja usuniecia wydziatow teologicznych

> 'Wisréd innych istotnych dla szkolnictwa wyzszego gwarancji konstytucyjnych
wymieni¢ nalezy poreczenie powszechnego i rownego dostepu obywateli do wyksztat-
cenia, bezptatnosci studiow (z dopuszczalnym wyjatkiem w odniesieniu do niektérych
ustug edukacyjnych) oraz nalozenie na wladze publiczne obowigzku tworzenia i wspiera-
nia system6w indywidualnej pomocy finansowej i organizacyjnej dla studentow (art. 70
ust. 4). Wazne jest rozroznienie w ustawie zasadniczej publicznych i niepublicznych
szkot wyzszych (art. 70 ust. 2 zd. 2).

¢ Genetyczny zwigzek z Uniwersytetem Warszawskim i tozsamos$¢ uniwersytecka
zaznaczone sg w statucie ChAT m.in. w nastepujacy sposob: ,,§ 2. Akademia w swej dzia-
talnosci jest kontynuatorka dokonan Wydzialu Teologii Ewangelickiej i Studium Teologii
Prawostawnej Uniwersytetu Warszawskiego, na bazie ktérych powstala. § 3. Akademia
jest universitas docentorum et scolarium. Etos universitas wyraza si¢ w ekumenizmie
oraz dialogu religijnym, kulturowym i naukowym.” Tre$¢ cytowanego § 2 jest zblizona
do brzmienia art. 1 ust. 1-2 ustawy o ChAT: , Art. 1. 1. Chrzescijariska Akademia
Teologiczna w Warszawie [...] jest uczelnig publiczng utworzong w 1954 r. z Wydziatu
Teologii Ewangelickiej Uniwersytetu Warszawskiego. 2. Akademia nawigzuje do tradycji
Studium Teologii Prawostawnej Uniwersytetu Warszawskiego.” Warto tez odnotowac,
zew § 1 statutu ChAT uczelnie okresla si¢ mianem ,,ekumenicznej uczelni publicznej”.
Przyjeta w 2024 r. ,,Strategia rozwoju Chrze$cijanskiej Akademii Teologicznej w War-
szawie w latach 2024-2028” zawiera w tej kwestii nastepujaca formule: , Akademia jest
universitas docentorum et scolarium — braterska wspolnota ludzi poszukujacych prawdy,
dobra i pickna w oparciu o wiare w Jezusa Chrystusa, wyrazajaca si¢ w ekumenizmie,
tolerancji i dialogu religijnym, kulturowym i naukowym”.
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z uniwersytetow panstwowych dotyczyla takze teologii ewangelickiej
i zakonczyla sie zalozeniem ChAT jako odrebnej szkoty wyzszej’. Nowa
uczelnia poczatkowo miata za zadanie ksztalci¢ teologdéw z Kosciolow
ewangelickich i Ko$ciotéw starokatolickich, lecz w 1957 r. rozszerzono
zakres jej dziatania o teologie prawostawng. W konsekwencji utworzo-
no w ChAT trzy Sekcje: Teologii Ewangelickiej, Teologii Starokatolic-
kiej i Teologii Prawostawnej bedace elementem jedynej podstawowej
jednostki organizacyjnej, ktérg byl Wydzial Teologiczny (Maciuszko
2004, 9-22). W okresie Polski Ludowej uczelnia podlegata ogranicze-
niom i presjom typowym w panstwie komunistycznym dla ogétu szkot
wyzszych. Taki stan rzeczy trwal do lat 90., a przelomowym novum
stato si¢ uruchomienie w 1996 r. studiéw licencjackich na kierunku
pedagogika w zakresie pracy socjalnej (Zielinski 2012, 10-11). Pier-
wotnie siedziba Akademii miescita si¢ w podwarszawskich Chylicach,
a w latach 1968-2018 w Warszawie przy ul. Miodowej. W obu przy-
padkach budynki na potrzeby uczelni wynajmowane byty od Kosciota
Ewangelicko-Augsburskiego.

Zmiany spoteczno-polityczne w Polsce z przelomu lat 80. i 90. otwo-
rzyty nowa epoke w dziatalno$ci ChAT. Zwigkszyla si¢ wielokrotnie
liczba studentéw oraz liczba nauczycieli akademickich, uruchomiono
studia na kierunkach pedagogika i praca socjalna, zintensyfikowano
wspolprace migdzynarodows, dzialalno$¢ badawczg i konferencyjna.
W 2012 r. wyodrebniono z Wydziatu Teologicznego nowa jednostke:
Wydzial Pedagogiczny, ktory w 2019 r. zostal przemianowany na Wydziat
Nauk Spotecznych, gdzie w 2023 r. rozpoczeto dodatkowo ksztalcenie
na kierunku Administracja. W okresie pelnienia funkcji rektora przez
ks. prof. Bogustawa Milerskiego wybudowano ze srodkéw panstwowych
nowgy siedzibe uczelni na warszawskich Bielanach (2018 r.).

7 Wydzial Teologiczny Uniwersytetu Jagiellonskiego i Wydzial Teologii Katolickiej
Uniwersytetu Warszawskiego po usunieciu z macierzystych uczelni zostaly zastapione
w 1954 r. Akademig Teologii Katolickiej w Warszawie, w 1999 r. przeksztatconej w Uni-
wersytet Kardynala Stefana Wyszynskiego w Warszawie.
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4. Status prawny ChAT

Zgodnie z przyjetym w odniesieniu do uczelni publicznych rozwia-
zaniem prawodawczym status prawny ChAT jest okreslony w odrebnej
ustawie. Aktem tym jest ustawa z dnia 16 marca 2000 r. o Chrzescijan-
skiej Akademii Teologicznej w Warszawie (T.j. Dz. U. z 2021 r. poz. 1365;
dalej: ustawa o ChAT)®. Jednoczesnie Akademia podlega wszystkim
przepisom odnoszacym si¢ do publicznych szkdét wyzszych na czele
z cytowang juz ustawg z dnia 20 lipca 2018 r. Prawo o szkolnictwie
wyzszym i nauce. Odpowiednio do unormowan ustawowych kluczowa
role w regulacji spraw Akademii pelni statut ChAT, ktéry musi uwzgled-
nia¢ wymog zawarty w art. 3 ust. 2 ustawy o ChAT w brzmieniu: ,Wy-
dziat Teologiczny Akademii pozostaje ponadto pod nadzorem wladz
wlasciwych Kosciolow w zakresie okreslonym przez statut uczelni”
Ma to zasadnicze znaczenie dla ustroju Akademii, w tym trybu po-
wolywania jej wladz. Powolany art. 3 ust. 2 zobowigzuje prawodawce
statutowego do okreslenia relacji miedzy wladzami nieokreslonej w tej
ustawie grupy Koscioléw a Wydziatem Teologicznym ChAT i jedno-
cze$nie pozostawia mu swobode ustalenia ksztaltu omawianej relacji,
zastrzegajac wszakze, ze idzie tu o nadzér Kosciotéw nad tym Wydzia-
tem®. W procesie ustalenia kregu Ko$ciotéw, o ktorych mowa w art. 3
ust. 2, nalezy uwzglednic¢ postanowienia tzw. indywidualnych ustaw
wyznaniowych (Zielinski 2014, 361), czyli aktoéw ustawodawczych od-
rebnie regulujacych byt prawny poszczegdlnych koscioldéw i innych
zwigzkéw wyznaniowych. Obecnie (rok 2025) obowiazuje 15 takich
ustaw, z ktorych 9 (s to ustawy dotyczace nastepujacych zwiazkéw
wyznaniowych: Polski Autokefaliczny Ko$ciét Prawostawny'’, Kosciot

8 Tok prac legislacyjnych nad t3 ustawa szczegdlowo przedstawiono w: Walencik
2008, 104-111.

Warto przy tym zauwazyc, ze na gruncie ustawy o ChAT jedynym niezbednym
Wydzialem Akademii jest Wydziat Teologiczny. W sprawie nadzoru ze strony zwiazkéw
wyznaniowych nad ChAT zob. art. 433 ust. 3 Prawa o szkolnictwie wyzszym i nauce.

10" Ustawa z dnia 4 lipca 1991 r. o stosunku Panstwa do Polskiego Autokefalicznego
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Ewangelicko-Augsburski w RP"!, Kosciél Ewangelicko-Metodystyczny
w RP", Koscidt Chrzescijan Baptystow w RP", Kosciol Adwentystow
Dnia Siédmego w RP", Kosciot Polskokatolicki w RP", Koscidt Kato-
licki Mariawitow w RP'6, Ko$cidél Starokatolicki Mariawitow w RPY,
Kosciot Zielonoswigtkowy w RP'®) zawiera gwarancje ujete w przepisach
gloszacych, iz porecza si¢ danemu Kosciotowi prawo do ksztalcenia
w zakresie teologii (w niektérych przypadkach teologii wyznaniowo
okreslonej) w jednostce organizacyjnej w ramach ChAT". Gwarancji
takich nie przyznano 6 wspdlnotom religijnym podlegajacych indywi-
dualnym ustawom?. Wedlug obowigzujacego obecnie statutu z dnia

Kosciota Prawostawnego, t.j. Dz. U. z 2023 r. poz. 544.

" Ustawa z dnia 13 maja 1994 r. o stosunku Panstwa do Kosciola Ewangelicko-
-Augsburskiego w Rzeczypospolitej Polskiej, t.j. Dz. U. z 2023 r. poz. 509.

12 Ustawa z dnia 30 czerwca 1995 r. o stosunku Panstwa do Kosciota Ewangelic-
ko-Metodystycznego w Rzeczypospolitej Polskiej, t.j. Dz. U. z 2023 r. poz. 85.

1* Ustawa z dnia 30 czerwca 1995 r. o stosunku Panstwa do Kosciota Chrzescijan
Baptystow w Rzeczypospolitej Polskiej, t.j. Dz. U. z 2023 r. poz. 1874.

4 Ustawa z dnia 30 czerwca 1995 r. o stosunku Panistwa do Ko$ciola Adwentystow
Dnia Siédmego w Rzeczypospolitej Polskiej, t.j. Dz. U. z 2022 r. poz. 2616.

15 Ustawa z dnia 30 czerwca 1995 1. o stosunku Panstwa do Koéciota Polskokato-
lickiego w Rzeczypospolitej Polskiej, t.j. Dz. U. z 2023 r. poz. 51.

16 Ustawa z dnia 20 lutego 1997 r. o stosunku Panstwa do Kosciota Katolickiego
Mariawitéw w Rzeczypospolitej Polskiej, t.j. Dz. U. z 2023 r. poz. 8.

17 Ustawa z dnia 20 lutego 1997 r. o stosunku Panstwa do Kosciota Starokatolickiego
Mariawitéw w Rzeczypospolitej Polskiej, t.j. Dz. U. z 2023 1. poz. 47.

18 Ustawa z dnia 20 lutego 1997 r. o stosunku Panstwa do Ko$ciola Zielono$wiat-
kowego w Rzeczypospolitej Polskiej, t.j. Dz. U. z 2015 r. poz. 13.

1 Dla przyktadu mozna wskaza¢, iz w przypadku Polskiego Autokefalicznego Ko-
$ciola Prawostawnego odnosény przepis (art. 19 ust. 2) brzmi: ,,2. Porecza si¢ Kosciotowi
prawo do ksztalcenia w zakresie teologii prawostawnej w samodzielnej jednostce na-
ukowo-dydaktycznej w ramach Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej”; w przypadku
Kosciola Ewangelicko-Augsburskiego przepis brzmi: ,,2. Porecza si¢ Kosciotowi prawo
do ksztalcenia w zakresie teologii ewangelickiej w samodzielnej jednostce naukowo-dy-
daktycznej w ramach Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej w Warszawie” (art. 19
ust. 2).

% Mowa tu o nastepujacych aktach: ustawa z dnia 21 kwietnia 1936 r. o stosun-
ku Panstwa do Muzulmanskiego Zwiazku Religijnego w Rzeczypospolitej Polskiej,
Dz. U. 2 1936 r. Nr 30 poz. 240; ustawa z dnia 21 kwietnia 1936 r. o stosunku Panstwa
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12 grudnia 2024 r. (,,Statut Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej
w Warszawie...” 2024) art. 3 ust. 2 ustawy o ChAT dotyczacy nadzoru
Kosciotéw nad Wydzialem Teologicznym realizowany jest w szczegol-
nosci przez zastosowanie przepisow stanowiacych, ze:

1. statut ChAT moze by¢ przyjety lub zmieniony po uzyskaniu
pozytywnej opinii prezesa Polskiej Rady Ekumenicznej (PRE)*
(§ 150 statutu)?,

2. rektorem ChAT moze zosta¢ wylgcznie duchowny Kosciota
bedacego czlonkiem PRE (§ 18), ktérego kandydatura zostala
wytoniona przez Rade Uczelni i uzyskata pozytywna opinie pre-
zesa PRE uzgodniong uprzednio ze zwierzchnikami Ko$ciotow
czlonkowskich PRE (§ 122 statutu),

3. w Radzie Uczelni, ktéra ma wplyw na wiele kluczowych
spraw ChAT, zasiadaja 3 osoby wskazane przez wiadze PRE (§ 12
ust. 1 pkt 1 statutu),

4. w Wydziale Teologicznym istnieje Sekcja Teologii Ewangelickiej,
Sekcja Teologii Prawostawnej i Sekcja Teologii Starokatolickiej,
ktérych pracownicy posiadajg prawo wytaniania reprezentacji
majacej wazacy glos w wyborach Rektora (§ 120 statutu),

5. nadzor Koscioléw nad Wydziatem Teologicznym polega na nad-
zorze Kosciotléw nad poszczegolnymi sekcjami teologicznymi

do Karaimskiego Zwigzku Religijnego w Rzeczypospolitej Polskiej, Dz. U. z 1936 r. Nr 30
poz. 241; ustawa z dnia 17 maja 1989 r. o stosunku Panstwa do Kosciota Katolickiego
w Rzeczypospolitej Polskiej, t.j. Dz. U. z 2023 r. poz. 1966; ustawa z dnia 13 maja 1994 r.
o stosunku Panstwa do Kosciota Ewangelicko-Reformowanego w Rzeczypospolitej Pol-
skiej, t.j. Dz. U. z 2015 r. poz. 483; ustawa z dnia 20 lutego 1997 r. o stosunku Panstwa
do gmin wyznaniowych zydowskich w Rzeczypospolitej Polskiej, t.j. Dz. U. z 2014 r.
poz. 1798.

21 Polska Rada Ekumeniczna jest krajowa organizacja miedzyko$cielng wpisana
do rejestru koéciotéw i innych zwigzkéw wyznaniowych prowadzonego przez ministra
wlasciwego do spraw wyznan religijnych. Zob. art. 30nn. ustawy z dnia 17 maja 1989 r.
o gwarancjach wolnosci sumienia i wyznania (t.j. Dz. U. z 2023 r. poz. 265).

22 Przepis ten nalezy uzna¢ za realizacje art. 422 ustawy Prawo o szkolnictwie
WyZszym i nauce.
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Wydziatu w aspekcie zgodnosci prowadzonego w nich nauczania
z tradycja wyznaniowg Kosciotoéw ewangelickich, Kosciota pra-
wostawnego oraz Kosciotéw starokatolickich. Wiasciwy w ten
sprawie § 6 ust. 2-3 brzmi nastepujaco: ,Wydzial Teologiczny
Akademii pozostaje ponadto pod nadzorem wtadz wlasciwych
w zakresie okreslonym w ust. 3. Zakres nadzoru Kosciotéw
nad poszczegolnymi sekcjami Wydziatu Teologicznego obejmuje
zgodno$¢ nauczania z tradycjg wyznaniowg rodzin Kosciotow
ewangelickich, Kosciota prawoslawnego oraz Ko$ciotéw staro-
katolickich” Cytowany przepis wskazuje, ze nadzér Ko$ciotow
nad Wydzialem Teologicznym wystepuje obok nadzoru ze strony
ministra wlasciwego do spraw szkolnictwa wyzszego nad Akade-
mig jako calo$cia (§ 6 ust. 1 statutu, art. 3 ust. 1 ustawy o ChAT).

Przyjete rozwigzania przesadzaja zwigzek ChAT z Kosciotami czton-
kowskimi PRE, co jest wyrazem woli wspdlnoty akademickiej ChAT
(nauczycieli akademickich, studentéw i innych pracownikow), urzeczy-
wistnianej w ramach autonomii szkoty wyzszej okreslonej szczegétowo
w Prawie o szkolnictwie wyzszym.

Istotny aspekt statusu prawnego Akademii okreslony jest w zawar-
tych w ustawie o ChAT przepisach o szczegolnych formach dofinansowa-
nia odroézniajacych ja od innych publicznych szkoét wyzszych. W art. 3a
ust. 1 okresla si¢ swoisty sposéb naliczania subwencji na rzecz Akademi,
za$ w ust. 2 tego artykulu nalozono na ministra wlasciwego do spraw
wyznan religijnych oraz mniejszosci narodowych i etnicznych obo-
wigzek udzielania ChAT dorocznej dotacji podmiotowej na dofinan-
sowanie wynagrodzen nauczycieli akademickich wykonujacych prace
w Wydziale Teologicznym.

Na odnotowanie zasluguje wspolpraca Akademii z seminariami
duchownymi wzglednie teologicznymi Ko$ciotéw mniejszo$ciowych™.
Z dwoma z nich, czyli z Prawostawnym Seminarium Duchownym

#  Na temat statusu prawnego szkot koscielnych tego typu zob. Zielinski, 2018.
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w Warszawie oraz z Wyzszg Szkota Teologiczno-Spoteczng w Warszawie
(jednostka organizacyjna Kosciota Zielonoswiatkowego) ChAT zawart
umowy partnerskie dotyczace przede wszystkim spraw ksztalcenia.

5. Gléwne zakresy realizacji misji publicznej ChAT

Ponad 70 lat dzialalno$ci Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej
w Warszawie dostarcza bogatego materialu pogladowego umozliwiaja-
cego ustalenie glownych zakreséw urzeczywistnienia misji publicznej
tej uczelni. Mimo zmieniajgcych si¢ realiow spoteczno-politycznych,
a historia ChAT toczyla si¢ - jak juz zaznaczono - w niemal réwnych
cze$ciach w dwoch zasadniczo réznigcych sie kontekstach ustrojowo-
-kulturowych (czas PRL i czas III Rzeczypospolitej), Akademia utrzy-
mala swoja specyfike wyznaczong przez jej geneze i cel okreslony przy
jej zalozeniu. Mimo uptywu wielu dekad, takze dzisiaj, w $wiecie, ktdry
doznat wieloaspektowej transformacji cywilizacyjnej i technologicznej,
z oddaniem, cho¢ ze znaczacymi innowacjami, realizuje proprium okre-
Slone dla niej u jej poczatkéw. Gtéwne profile wdrazania uniwersyteckiej
misji publicznej przez ChAT mozna ujaé w czterech nastepujacych
aspektach.
5.1. Ksztalcenie kadr Ko$cioléw mniejszosciowych

ChAT powstal w wyniku zamystu wtadz komunistycznych, by od-
dzieli¢ akademickie ksztalcenie teologiczne od innych kierunkéow
studiéw i badan w uniwersytetach panstwowych. Jak juz zaznaczono,
jej macierz, Wydziat Teologii Ewangelickiej Uniwersytetu Warszawskie-
go, podzielil w tym wzgledzie los panstwowych katolickich wydziatéw
teologicznych*. Odrebna uczelnia, podobnie jak Akademia Teologii
Katolickiej, miata tez ulatwia¢ aparatowi policyjnemu PRL kontrole
nad jej wykladowcami, innymi pracownikami, studentami i absolwenta-
mi. Niezaleznie od opresyjnego impulsu, ktéry spowodowal zaistnienie

#*  Dzialaniom panstwowych w tym wzgledzie nie podlegal Wydzial Teologii Ka-
tolickiego Uniwersytetu Lubelskiego z uwagi na fakt, iz uczelnia w Lublinie byla i jest
podmiotem niepanstwowym, prywatnym, ko$cielnym.
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ChAT oraz manipulacji dokonywanych przez wladze komunistyczne,
Akademia stata si¢ dobrem mniejszo$ciowych Ko$ciotéw skupionych
w Polskiej Radzie Ekumenicznej, a z czasem takze i niektorych pomniej-
szych wspolnot chrzescijanskich. Wielu jej nauczycieli akademickich
przyczyniato si¢ do dobrostanu wyznan nierzymskokatolickich, byto
w nich zasluzonymi autorytetami, kontynuowato ich wielowiekowe
wartosci kulturowe, religijne i akademickie. Mimo restrykcji wtasciwych
panstwu komunistycznemu osoby studiujagce w ChAT otrzymywaly
przygotowanie odpowiadajace oczekiwaniom Kos$ciolow ze wskazanego
kregu, a uczelnia cieszyla si¢ ich zaufaniem, pozostajac z nimi w daleko
posunietej symbiozie (Maciuszko 2004, 28-29). Dotychczas najwigksza
liczbe duchownych wyksztalcity w ChAT cztery Koscioly: Prawostawny,
Ewangelicko-Augsburski, Polskokatolicki i Zielono$wiatkowy.
Akademickie ksztalcenie kandydatéw na duchownych traktowane
jest jako element misji publicznej z uzasadnieniem, iz ksi¢za i inaczej na-
zywani piastuni urzedu kos$cielnego posiadajacy przygotowanie uniwer-
syteckie legitymuyja si¢ kompetencjami spotecznymi w wysokim stopniu
przydatnymi w procesie budowania spojnosci spotecznej. Przypisuje si¢
to w szczegdlnosci kontaktom i interakcjom ze studentami i profesorami
wydzialow nieteologicznych, udzialem w zyciu ogélnouczelnianym,
wolnosci od restrykeji wlasciwych formacji w niektérych seminariach
duchownych. Na temat roli teologii akademickiej, a takze znaczenia oraz
jej osadzenia w kontekscie uniwersyteckim tak pisze Kazimierz Z. Sowa:
Uniwersytet ciagle jest, i przez wieki byl, nie tylko osrodkiem badan
naukowych, ale takze skarbnicg wartosci spotecznych. Ta kulturowa
funkcja uniwersytetu wigze sie ze szczegélnym miejscem i rozwojem
w nim nauk teologicznych i humanistycznych. Teologia, obok wspo-
mnianej medycyny, nalezy do najdawniejszych i najwazniejszych wy-
dzialéw uniwersyteckich (Sowa 2014, 121).

Naukowy charakter teologii akademickiej syntetycznie ujmuje Bo-
gustaw Milerski w wypowiedzi sformulowanej w kontekscie jubileuszu
200-lecia uprawiania teologii uniwersyteckiej w Warszawie:
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Teologia jako forma wiedzy naukowej u§wiadamia doktryne i praktyke
przezywanej wiary. Owo u$wiadomienie jest zwigzane nie tylko z herme-
neutycznym wgladem, lecz réwniez z wiedza uzyskang w wyniku badan
z zastosowaniem metod krytycznych. Tak wigc teologia akademicka
jest dyscypling naukows, ktéra — w perspektywie normatywnosci Ob-
jawienia — prowadzi krytyczne badania nad $wiadectwami objawienia
w ich relacji do doktryny i praktyki wiary poszczegdlnych Kosciotow.
Dociekania takie, uznajac normatywnos$¢ konfesyjna, sa prowadzone
w sposob metodyczny, krytyczny i z poszanowaniem zasady wolnosci
akademickiej. Tak rozumiana teologia byla i jest zasadniczg czescia
uniwersum wiedzy i uniwersytetu jako miejsca badan naukowych i ca-
tosciowego ksztalcenia (Milerski 2017, 198-199).

Specyfika ksztalcenia teologicznego w ChAT w zestawieniu z mo-
nokonfesyjnymi wydzialami teologicznymi polega m.in. na tym,
ze w jednej uczelnianej jednostce organizacyjnej spotykaja si¢ studen-
ci i wyktadowcy reprezentujacy trzy tradycje konfesyjne: ewangelicka,
prawoslawng i starokatolicka. Co prawda, studenci teologii gros zaje¢
odbywaja odrebnie w ramach poszczegolnych specjalnosci, ale pewne
przedmioty realizujg wspdlnie, ich sprawy zalatwiaja cztonkowie kie-
rownictwa Wydziatu i uczelni nalezacy do réznych wyznan, facza ich
wspolne uroczystosci akademickie, w tym ekumeniczne nabozenstwo
na rozpoczecie roku akademickiego. Osoby ksztalcace si¢ w dziedzinie
teologii, ktora nierzadko posiada ekskluzywistyczne roszczenia, wstepuja
w Wydziale Teologicznym ChAT w klimat szacunku praktykowanego
wobec siebie przez ludzi réznych wyznan, w klimat dialogu, wstucha-
nia w zapatrywania przedstawicieli innych perspektyw konfesyjnych
i teologicznych, wspotpracy przy przedsiewzieciach naukowych, w tym
wydawniczych, wspierania si¢ w procedurach uzyskiwania stopni i tytu-
téw naukowych. Organy kolektywne i inne formalne gremia w Wydziale
Teologicznym majg zawsze sklad interkonfesyjny (intersekcyjny), czyli
zapadajace tam decyzje s3 podejmowane wspdlnie przez przedstawicieli
trzech tradycji teologicznych i czesto sa efektem wypracowywanego
wspolne kompromisu. Nowg przestrzenig spotkan, wymiany mysli,
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wspotpracy i nawigzywania innych wiezi stala sie utworzona na podsta-
wie Prawa o szkolnictwie wyzszym i nauce z 2018 r. Szkota Doktorska,
w ktorej ksztalcenie odbywaja osoby przygotowujace rozprawy zaréwno
z zakresu nauk teologicznych, jak i pedagogiki.

Wyliczone powyzej i podobne wartosci oraz umiejetnosci kultywo-
wane w Wydziale Teologicznym niesione s3 w zycie spoteczne nie tylko
przez jego absolwentdw, ale takze — ze szczegdlng sitg oddzialywania —
przez tych jego wyktadowcow, ktdrzy pelnig w Kosciotach kluczowe role
kierownicze: bowiem wsrdd profesoréw Akademii byli i sg zwierzch-
nicy Kosciotéw (obecnie: zwierzchnik Polskiego Autokefalicznego Ko-
$ciola Prawostawnego ks. metropolita prof. Sawa [Michal Hrycuniak]
i zwierzchnik Kosciota Polskokatolickiego bp prof. Andrzej Gontarek),
a takze inni przedstawiciele episkopatu: w pierwszym rzedzie nalezy
wymieni¢ obecnego rektora ChAT abp. prof. Jerzego (Pankowskiego)
i bp. prof. Marcina Hintza, kierownika Sekcji Teologii Ewangelickiej®.

Kultura akademicka i spoteczna ChAT przenosi si¢ takze — w wigk-
szym lub mniejszym stopniu — na seminaria duchowne lub teologiczne
Ko$ciotéw mniejszosciowych, m.in. dzigki okolicznosci, ze niektorzy
z ich pracownikow sg jednocze$nie wyktadowcami Akademii, niektorzy
studenci Akademii jednoczesnie studiujg w tych uczelniach, niektdre
seminaria organizujg z ChAT wspodlne przedsigwzigcia naukowe.

5.2. Badania nad wyznaniami mniejszo$ciowymi
i strzezenie r6znorodnosci konfesyjnej

Z wielowyznaniowego charakteru Wydzialu Teologicznego wyrasta
nie tylko wielowyznaniowa dydaktyka teologii, ale takze badania nauko-
we nad wieloma tradycjami religijnymi. Znaczenie badan dla dydaktyki
jest oczywiste. Dla poparcia tej tezy zacytujmy Karla Jaspersa:

» Podana faktografia ma charakter notoryjny. Jest przedstawiona na witrynie
internetowej ChAT: www.chat.edu.pl. Rezygnujemy tutaj z podawania adreséw publi-
kacyjnych, by nie mnozy¢ liczby przypiséw.
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Badania jednak dostarczaja nauczaniu substancji. Dlaczego wzniosia
i niezbywalng zasadg uniwersytetu jest powigzanie badan i nauczania;
nie po to, by z przyczyn ekonomicznych wprowadzi¢ oszczednosci
przez nagromadzenie pracy; nie dlatego, ze tylko w ten sposdb zapewni¢
materialng egzystencje badaczy; ale dlatego, ze z istoty swej tylko dobry
badacz jest dobrym nauczycielem. Badacz moze by¢ wprawdzie nie-
zreczny dydaktycznie w samym przekazywaniu informacji. Ale tylko on
umozliwia stycznos$¢ z wlasciwym procesem poznania, a tym samym
z duchem nauk, a nie jedynie z martwymi, wyuczonymi rezultatami.
To on sam jest zywa naukg i obcujac z nim, mozna zyska¢ poglad o nauce
w sensie pierwotnym. Totez podobne impulsy budzi w uczniu. Prowadzi
do zrédta nauki. Jedynie ten, kto samemu bada, moze istotnie nauczaé
(Jaspers 2017, 80-81).

Od poczatku istnienia Wydzialu Teologicznego jego wykladowcy
prowadzili badania zwigzanie z teologia ewangelicka, starokatolicka,
a nieco pozniej prawostawna, i to w szerokim ujeciu, obejmujac nimi
takze — poza osrodkowymi dyscyplinami teologicznymi - problematyke
historii Koscioléw i ich interakcji z kontekstem spotecznym i politycz-
nym, zwlaszcza w dawnej Polsce oraz Europie centralnej i wschodniej,
dawnych i wspolczesnych jezykow stowianskich, dialogu ekumeniczne-
go i miedzyreligijnego, etyki spotecznej, m.in. z odniesieniami do po-
jednania polsko-niemieckiego, pedagogiki religii, psychologii religii,
socjologii religii, prawa praw czlowieka i prawa antydyskryminacyj-
nego. Wielo$¢ uje¢ eksplorowanej problematyki, wynikajaca z réznych
perspektyw konfesyjnych, uwarunkowanych nie tylko dogmatycznie,
ale takze m.in. historycznie i spolecznie, wzmacnia przyjety w Wy-
dziale akademicki etos wolnosci badan, a takze — wymagang od ludzi
nauki - postawe krytycznego podejscia do badanych materii czy nawet
smialo$¢ w podejmowanych projektach naukowych. Biorac pod uwage
dydaktyke i badania prowadzone w Wydziale Teologicznym ChAT
nalezy stwierdzi¢, ze nie obowigzuje w nim jedna poprawnos¢, jeden
standard prawomyslnosci, co jest rodzajem faktycznej sankcji dla istnie-
nia réznorodnosci w teologii, przy wzajemnym szacunku i spotecznej
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zgodzie miedzy jej akademickimi reprezentantami®. Znamienne jest,
iz od wielu dekad ten stan rzeczy jest usankcjonowany pod wzgledem
prawnym: organy panstwa akceptujg ksztalcenie w zakresie teologii,
badania teologiczne oraz nadawanie kwalifikacji naukowych (stopni
naukowych i tytutu profesora) w zakresie teologii w jednostce nauko-
wo-dydaktycznej skupiajacej pracownikéw reprezentujacych rézne wy-
znania i zarazem wspdlnym wysitkiem, gremialnie legitymizujacych
uprawnienia w tym zakresie.

Wiréd wyktadowcéw Wydzialu Teologicznego ChAT od dawna
przewija sie mysl, iz o$rodek ten, wesp6! z calg Akademia, moze na miare
swoich dos¢ skromnych mozliwosci, kultywowac i przypominac wartosci
dawnej Rzeczypospolitej jako spoteczenstwa wieloreligijnego i wielo-
kulturowego. Niezaleznie od oceny calosci tej spuscizny, we wspdlnocie
akademickiej ChAT naturalne jest przekonanie, Ze réznorodnos¢ nie tyl-
ko nie musi by¢ przeszkoda w tworzeniu wspolnego dobra, ale wow-
czas, gdy jest pojednana, harmonijna i zbudowana na faczacej osnowie
aksjologicznej, gwarantuje sukces wspdlnych przedsiewzie¢. W ten
sposdb spoteczno$¢ Wydziatu Teologicznego i szerzej — jak si¢ okazu-
je — calej Akademii, jest trwajacym od ponad 70 lat eksperymentem,
z ktorego pochodzg impulsy, by w podobny sposéb myslec o szerszych
srodowiskach oraz o calym panstwie. W powojennej Polsce, a zwlasz-
cza w Polsce po 1989 r., charakteryzujacej sie dominacja religijnosci
i obyczajowosci rzymskokatolickiej (mimo nasilajacych si¢ tendenciji
sekularyzacyjnych), akademickie dziatania na rzecz podtrzymywania

% W cytowanym juz § 6 ust. 3 statutu ChAT stwierdza si¢, iz nadzér Ko$ciotow
na Wydzialem Teologicznym polega na nadzorze nad odnoé$nymi sekcjami i dotyczy
zgodnoéci nauczania z tradycja wyznaniowa Koscioléw (,,Zakres nadzoru Kosciolow
nad poszczegolnymi sekcjami Wydziatu Teologicznego obejmuje zgodno$¢ nauczania
z tradycja wyznaniowa rodzin Ko$cioléw ewangelickich, Ko$ciola prawostawnego oraz
Kosciotdéw starokatolickich” [,,Statut Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej w War-
szawie...” 2024]). Nalezy przyja¢, ze kazdy wyktadowca Wydziatu, a obowigzuje zasada
przyporzadkowania pracownikéw do poszczegdlnych sekeji teologicznych, bierze te
norme pod uwage.
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réznorodnosci konfesyjnej, zgodnie z naukowym etosem otwartosci,
rzetelnosci i dazenia do obiektywizmu, sg w istocie zaangazowaniem
na rzecz wolnosci i tolerancji w zyciu publicznym (jest to zbiezne z teza:
Bilewicz 2019, 51-54).

Istotng forma realizacji misji naukowej ChAT w obszarze badan
nad problematyka teologiczng, jest dzialalnos¢ wydawnicza uczelni.
Szczegdlnie wazna jest w tym zakresie rola wysokopunktowanego cza-
sopisma ,,Rocznik Teologiczny” (redaktor naczelny: prof. Jakub Slawik),
ktéry ukazuje si¢ nieprzerwanie od 66 lat, a geneze ma jako periodyk
naukowy przedwojennego Wydzialu Teologii Ewangelickiej UW.

5.3. Wzmacnianie spojnosci spolecznej

Postrzeganie réznorodnosci jako stanu naturalnego, nie jako utra-
pienia czy przeklenstwa, lecz jako normalnego wymiaru rzeczywisto$ci
spolecznej, utatwia mierzenie si¢ z problemami, jakie niesie stratyfika-
cja spoleczna, dezintegracja, fragmentacja, przyspieszane i pogtebiane
w szczegdlnosci przez globalizacje, transformacje cyfrowa, populizmy
i radykalizmy polityczne, etniczne i religijne (zob. Putnam 2007).
W warszawskiej Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej sSwiadomo$¢
przyrodzonej réznorodnosci spolecznej narzuca si¢ sama, chociazby
ze wzgledu na konstrukcje tej uczelni, w ktérej Wydziale Teologicz-
nym mniejszosciowe Koscioty chrzescijanskie majg zagwarantowang
mozliwos$¢ prowadzenia dziatalnosci dydaktyczno-badawczej, wszakze
pod warunkiem spetnienia wymagan okreslonych w prawie stosunkow
panstwo-zwiazki wyznaniowe oraz w prawie akademickim. W codzien-
nym zyciu Akademii jej wladze, wyktadowcy, inni pracownicy oraz
studenci rozwijaja wartosci i kompetencje umozliwiajace tworzenie spoj-
nosci spotecznej: zrozumienie cztowieka réznigcego si¢ przekonaniami
w kluczowych sprawach, zdolno$¢ prowadzenia otwartej rozmowy, dia-
logu, weryfikowania stereotypdw, uprzedzen, budowania wzajemnego
zaufania, identyfikowania wspdlnych, taczacych wartosci, celéw, umie-
jetnos¢ zgodnego wspotzycia, poszukiwania kompromisu w sytuacjach
konfliktowych, mimo odrebnosci i trwania przy nienegocjowalnych
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elementach tozsamosci 0s6b uczestniczacych w procesach kohezyjnych
(zob. Orazani, Reynolds, Osborne 2023). Znajomo$¢ mechanizméw
budowania harmonii spotecznej w warunkach glebokiego pluralizmu
ideowego, obyczajowego, narodowego itp. przydatna jest na wielu plasz-
czyznach spotecznych i przy odpowiedniej wrazliwosci i elastycznosci
moze by¢ aplikowana uniwersalnie. A przeciez prezentowane wartosci
i kompetencje stuzace sprawie spdjnosci spolecznej obecne w realiach
ChAT nie sg niczym szczegdlnym w praktyce szkot wyzszych, zwlaszcza
publicznych. Instytucje uniwersyteckie bowiem z samej swojej istoty
zazwyczaj daza do tworzenia klimatu dialogu, tolerancji, wzajemnego
szacunku, akceptacji roznorodnosci pogladow i postaw obyczajowych,
otwartej, krytycznej dyskusji, budowania wspélnoty opartej na rudy-
mentach etyki akademickiej i humanistycznej (Nowak 2012; Bilewicz
2019). Wydaje sie jednak, ze warszawska Akademia uosabia szczegélne
zobowigzanie do budowania kultury inkluzji, okreslone i realizowa-
ne ze wzgledu na uznanie przez panstwo, zgodnie z wolg Kosciotow,
iz uczelnia ta bedzie miejscem koegzystencji przedstawicieli réznych
tradycji wyznaniowych skupionych wokdt sprawy nauczania i badan
naukowych w zakresie teologii oraz ksztaltowania postaw odpowie-
dzialnosci za wlasne srodowiska konfesyjne i Panistwo Polskie. Teologia
jako osrodkowy przejaw tozsamosci religijnej jest forma refleksji inte-
lektualnej szczegélnie strzezonej przez wspélnoty wyznaniowe. Skoro
kazda z nich potrafi jg uprawia¢ we wspolnej przestrzeni instytucjonal-
nej i spolecznej, jaka jest publiczna szkola wyzsza, to $wiadczy o tym,
Ze proces wzajemnego porozumienia, zaufania i partnerskiego zblizenia
odnidst powazny sukces. Jest to wszakze przedsiewzigcie wymagajace
ustawicznego wysitku i zabiegéw, gdyz tylko tego rodzaju starannos¢
i wytrwalo$¢ moze zapewni¢ wzgledny dobrostan tak zfozonej, niety-
powej instytucji akademickiej. W efekcie ChAT stala si¢ fenomenem
spolecznym w mikroskali, ktéry mozna okresli¢ mianem laboratorium
inkluzywnej réznorodnosci.
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Nie ulega watpliwosci, ze wérod kluczowych czynnikéw spraw-
czych zachowan wlaczajacych i postaw dialogicznych silnie obecnych
w zyciu Chrzescijaniskiej Akademii Teologicznej jest idea ekumenizmu.
Glosi ona m.in. potrzebe zblizenia chrzescijan réznych tradycji, wza-
jemnego poznawania si¢, pojednania w obliczu dawnej wrogosci czy po-
wstalych konfliktow, podejmowania wspdlnych inicjatyw religijnych
i spotecznych, a w niektdrych przypadkach nawet integracji organiza-
cyjnej. Jedna z szeroko akceptowanych koncepcji ekumenizmu jest wizja
»pojednanej réznorodnosci’, ktéra zaklada zachowanie przez wspolno-
ty chrzescijaniskie swojej tozsamosci i odrebnosci przy jednoczesnym
wzajemnym uznaniu si¢ za podmioty partnerskie (Karski 2007, 37-38).
Nietrudno dostrzec spoteczne walory sposobu myslenia i systemu war-
tosci lezacych u podstaw dazen ekumenicznych.

Szczegdlne impulsy dla tego sposobu myslenia i zaangazowania po-
chodzg ze strony Polskiej Rady Ekumenicznej, ktéra od poczatku jest
strategicznym kluczowym partnerem ChAT (przy tworzeniu uczelni
rozpatrywano nadanie jej nazwy ,,Akademia Ekumeniczna w Warsza-
wie”) oraz jej Kosciolow czlonkowskich. W ramach swojej misji aka-
demickiej i ekumenicznej ChAT wspodtpracuje z instytucjami Ko$ciola
rzymskokatolickiego, zwlaszcza jego osrodkami naukowymi.

Poniewaz ekumenizm jest przedsiewzieciem religijnym i wychodzi
z zalozen religijnych, powstaje pytanie, czy panstwo powinno popie-
ra¢ ekumenizm, sankcjonowac go, sprzyja¢ mu. Wszak nie wszyscy
chrzescijanie utozsamiajg si¢ z zachowaniami ekumenicznymi, a wie-
le jego odmian wyklucza obejmowanie przezen wyznawcow religii
niechrzescijanskich, w tym judaizmu i islamu. Rzeczywiscie, panstwo
demokratyczne jako zobowigzane do zachowania postawy neutralnosci
$wiatopogladowej nie powinno legitymizowac¢ inicjatyw religijnych
(zob. art. 25 ust. 2 Konstytucji RP), jednakze trudno uzna¢, ze wltadzom
publicznym ma by¢ obojetne, ze znaczace grupy obywateli, nierzad-
ko bardzo spolecznie donioste, buduja miedzy sobg relacje szacunku,
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zrozumienia, konstruktywnego wspoétdziatania. Postawy takie sg prze-
ciez wysoce pozadane z perspektywy dobra wspolnego i interesu pu-
blicznego.

Instytucje zblizone charakterem do ChAT mierzg si¢ nierzadko z po-
kusg wsobnosci, egoistycznego skupienia si¢ na realizacji wlasnych
wasko pojetych intereséw. Istnieje jednak wiele przestanek, by sadzi¢,
ze w naturze tej uczelni jest wykraczanie poza wasko pojmowany mandat
w kierunku spofecznie uzytecznego oddziatywania w duchu obywa-
telskiej odpowiedzialnosci. Wyrazem tego bylo zaangazowanie ludzi
Akademii juz w latach 60. w pojednanie polsko-niemieckie, budowanie
partnerskich relacji z Kosciolami w krajach bytego ZSRR, wspolne ini-
cjatywy z Ambasada Izraela, czy ostatnio — po zbrojnej napasci w2022 r.
Rosji na Ukraine — pomoc uchodzcom z objetego wojna kraju.

5.4. Ksztalcenie w naukach spolecznych i humanistycznych
w perspektywie inkluzywnej

Dazenia do odgrywania wigkszej roli spolecznej niz wynikajacej
wylacznie mandatu ksztalcenia i badan w zakresie teologii mogly sie
urzeczywistnia¢ w ChAT na wigkszg skale dopiero po przelomie ustro-
jowym lat 90. Jak juz wspomniano, w roku 1996 uruchomiono w Aka-
demii studia na kierunku pedagogika, za$ w 2009 r. na kierunku praca
socjalna. Nienotowany wcze$niej naptyw studentéw, rozwdj liczebny
kadry naukowo-dydaktycznej znalazly sie wsrod wiodacych przestanek
wyodrebnienia Wydziatu Pedagogicznego. Czolowymi rzecznikami
nadania pedagogice szczegélnej rangi w ChAT, w tym i utworzenia no-
wego wydziatu byli: 6wczesny rektor ChAT arcybiskup prof. Jeremiasz
(Jan Anchimiuk) i ks. prof. Bogustaw Milerski, w tym czasie prorektor
Akademii (Zielinski 2012, 11-15). Po uzyskaniu przez uczelni¢ w2019 r.,
w okresie pelnienia funkcji dziekana przez prof. Renate Nowakowska-
-Siuta, uprawnien do nadawania stopnia nauk spotecznych w dyscyplinie
pedagogika, Wydzial Pedagogiczny zostal przemianowany na Wydziat
Nauk Spotecznych (Charkiewicz 2022, 19). Krok ten odzwierciedlat
dazenia do rozwijania ksztalcenia i badan w tej jednostce w innych
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zakresach. Wyrazem ich realizacji bylo uruchomienie w 2023 r. studiow
I stopnia na kierunku Administracja.

Mozna przyjaé, ze rozszerzenie profilu dziatalnosci Akademii na na-
uki humanistyczne i spoteczne bylo i jest naturalng konsekwencja przy-
jecia przez wspolnote akademicka ChAT wizji wiaczania si¢ w dziatania
na rzecz spoltecznego ogodtu, wyjscia z konwencji uczelni wytacznie
dla kregu chrzescijanskich mniejszosci wyznaniowych. Program w tym
zakresie zostal ujety w przepisie ustawy o ChAT, ktérego projekt zo-
stal sformutowany przez przedstawicieli uczelni. Artykut 2 tego aktu
glosi bowiem: ,,Podstawowym kierunkiem dziatalno$ci Akademii
jest ksztalcenie oraz prowadzenie badan naukowych w zakresie nauk
teologicznych i humanistycznych”. Znamienne jest, Ze postanowienie
to nie wyklucza rozszerzenia przedmiotu aktywnosci ChAT, a jedynie
porecza zakres niezbedny.

Przejawem inkluzywnej wizji obecnej w Akademii sg jej przedsie-
wzigcia w wymiarze miedzynarodowym, transnarodowym. Od po-
czatku dziatalnosci uczelni utrzymywano stafe kontakty z o$rodkami
akademickimi na Zachodzie (m.in. w Bonn i Bernie) oraz z uczelniami
na Wschodzie (m.in. Zagorsk/Siergijew Posad). W ostatniej z gora deka-
dzie nawigzano owocna wspodlprace z David Yellin College of Education
w Jerozolimie (Izrael), a pracownicy obu Wydzialéw angazowali si¢
w finansowany ze srodkéw Unii Europejskiej migdzynarodowy projekt
pn. TORAL, ktérego waznym uczestnikiem byt Uniwersytet w Kayseri
(Turcja). Uczelnia jest wieloletnim uczestnikiem programu Erasmus
Plus.

Istotnym instrumentem dziatania na rzecz nauki polskiej i szerzej,
w obszarze nauk spotecznych i humanistycznej, jest ukazujace sie
w ChAT od 2010 r. wysokopunktowane czasopismo ,,Studia z Teorii
Wychowania” redagowane pod kierunkiem czolowej postaci polskiej
pedagogiki prof. Bogustawa Sliwerskiego.

Proces realizacji zadan Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej
nie obyt si¢ oczywiscie bez trudnosci. W ostatnich latach niepokojacy
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byt zwlaszcza spadek liczby kandydatéw na studia, a takze wzglednie
niski poziom finansowania, z ktérym mierzy sie ogot uczelni publicz-
nych w Polsce.

6. Wnioski i podsumowanie

Na tle przyjetego szeroko, takze w Polsce i Unii Europejskiej, poj-
mowania misji publicznej uniwersytetu, dzialalno§¢ warszawskiej
Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej moze by¢ odbierana jako w za-
dowalajacym stopniu i zarazem w specyficznym profilu realizujaca cele
stawiane przez spoteczenstwo i panstwo szkole wyzszej. Na gruncie
przeprowadzonych analiz nalezy przyja¢, ze misja publiczna ChAT
realizuje si¢ przede wszystkim w czterech nastepujacych wymiarach:
ksztalcenie kadr dla mniejszosciowych Kos$ciotow chrzescijanskich,
badania nad mniejszo$ciami wyznaniowymi, w tym nad ich pozycja
w spoleczenstwie i panstwie, dzialalno$¢ na rzecz inkluzji spotecznej
i spojnosci spotecznej w skali ponadlokalnej, a takze prowadzenie dzia-
talnosci dydaktyczno-naukowej w zakresie nauk spotecznych i huma-
nistycznych. Sumarycznie to ujmuje dokument pt. ,,Strategia rozwoju
Chrzescijanskiej Akademii Teologicznej w Warszawie w latach 2024-
20287 stwierdzajac, ze ChAT:

Jako uczelnia publiczna petni wyjatkowa role w ksztatceniu kadr dla po-

trzeb Kosciotéw zrzeszonych w Polskiej Radzie Ekumenicznej oraz

dla instytucji o§wiatowych i socjalnych oczekujacych od absolwentow
taczenia wysokich kompetencji merytorycznych i etosowych. ChAT jako
szkota wyzsza pelni szczeg6lng funkcje kulturowa w zakresie integracji
réznych tradycji wyznaniowych oraz dyskursu dotyczacego ksztattu zy-

cia spolecznego w Polsce jako panstwie demokratycznym, obywatelskim
i pluralistycznym (,,Strategia rozwoju... 2024).

W toku przedstawianych dzialan zaréwno na forum uczelni,
jak i w jej aktywnosci zewnetrznej, ujawniaja si¢ i uzyskuja szeroka
sankcje w szczegolnosci nastepujace wartosci i powigzane z nimi kompe-
tencje: wolnos¢ wyrazania odmiennosci, czyli wolnos¢ od uniformizacji,
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szacunek dla réznorodnosci, otwarto$¢ na dialog, solidarnos¢, gotowos¢
do wspdtpracy w warunkach glebokiego pluralizmu wyznaniowego,
swiatopogladowego, kulturowego, narodowego, tolerancja, kreowanie
przestrzeni do swobodnego poszukiwania prawdy, gotowo$¢ do kom-
promisu i poszukiwania taczacego minimum aksjologicznego, wreszcie
budowania wspdlnoty uczelnianej, ktéra nierzadko staje si¢ w swiecie
uniwersyteckim dobrem zapoznanym (Nowakowska-Siuta 2018, 255).
Wszystkie one niewatpliwie maja walor emancypacyjny, umacniajacy
podmiotowos$¢ cztonkow spotecznosci akademickiej, a zwlaszcza wkra-
czajacego w dorostos¢ grona studentéw (Ztobicki 2006, 201-202). Zna-
czenie uksztaltowanego w tym kontekscie etosu, zestawu takich postaw
i umiejetnosci ich tworzenia, jest niezaprzeczalne jesli idzie o dobro spo-
teczenstwa obywatelskiego, spojnosci spotecznej i demokracji. W ciagu
ponad 70 lat dziatalnosci, Chrzescijaniska Akademia Teologiczna w War-
szawie ze wzgledu na zakotwiczenie w wartosciach pluralistycznego,
nierzymskokatolickiego chrzescijanstwa, stata si¢ z mandatu panstwa
unikalnym, cho¢ niewielkim, o$rodkiem akademickim krzewigcym
postawy w Polsce wciaz dos¢ stabo obecne.
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Posréd wielu probleméw i zagadnien zwigzanych z naukowymi
badaniami nad Nowym Testamentem niektdre maja charakter raczej
formalny, a tym samym nie budzg wielkiego zainteresowania szerokie-
go grona odbiorcéw. Jednym z takich zagadnien jest pseudoepigrafia,
ktora dla 0séb zanurzonych w swiat egzegezy czy chocby studiujacych
teologie jest czyms dos¢ oczywistym, ale dla laikéw pozostaje tematem
raczej nieznanym. Dla $wiata nauki od do$¢ dawna jest jasne, ze niektore
pisma wczesnochrze$cijaniskie, w tym takze biblijne, nie zostaly napi-
sane przez osoby, ktérym to autorstwo jest tradycyjnie przypisywane.
Co wiecej, chodzi réwniez o sytuacje, kiedy sami autorzy przedstawiajg
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sie jako kto$, kim nie sg. Sztandarowy przyklad to tak zwane listy pa-
sterskie, ktorych autor podaje si¢ za apostota Pawla, a wedtug ogromnej
wigkszo$ci badaczy z wielu powoddéw by¢ nim nie moze. Czy w naszej
refleksji teologicznej, nie méwiac juz o naszym przekazie wiary, przykla-
damy wystarczajaca wage do tego zagadnienia? Czy jest ono nalezycie
przemyslane i dostrzezone, czy tez raczej dla komfortu stuchaczy od-
suwane na dalszy plan i lekcewazone? Wydaje sig, ze czesto to ta druga
odpowiedz odpowiada rzeczywistosci. Dlatego waznym bodzcem do re-
fleksji na temat pism pseudoepigraficznych wczesnego chrzescijanstwa
moze okaza¢ si¢ ksigzka Barta Ehrmana o no$nym i publicystycznym
tytule ,,Falsz”. Anglojezyczny oryginal ukazal si¢ w 2011, obecnie za$
pojawil sie na rynku polski przeklad tej pracy.

Bart D. Ehrman to znany w $wiecie badacz Nowego Testamentu,
emerytowany profesor Uniwersytetu Karoliny Péinocnej oraz autor
kilkudziesigciu ksigzek, sposréd ktérych niektore maja status bestselle-
réw. To takze popularny méwca i uczestnik debat, w ktérych mierzy sie
zwlaszcza z konserwatywnymi uczonymi protestanckimi. Ehrman wyra-
sta z kontekstu chrze$cijanskiego, jego przygoda z badaniem Pisma swie-
tego zaczela si¢ w ramach ewangelikalizmu. Z biegiem lat i pod wptywem
swoich naukowych poszukiwan przeszed! najpierw na pozycje szeroko
rozumianego liberalnego chrzescijanstwa, obecnie zas deklaruje sie jako
agnostyk. Polscy czytelnicy mieli dotad okazj¢ zapoznac sie z czterema
ksigzkami Barta Ehrmana. Pierwsza z nich, ,,Prawda i fikcja w Kodzie
Leonarda da Vinci’, ukazala sie w 2005 roku na fali popularnosci dzis
juz niemal zapomnianej powiesci Dana Browna. Kolejne pozycje to
»Przeinaczanie Jezusa” (2009), ,Nasladowcy Jezusa. Prawda i falsz —
Piotr, Pawet i Maria Magdalena” (2010) oraz monumentalny wstep
do Nowego Testamentu pod tytulem ,,Nowy Testament. Historyczne
wprowadzenie do literatury wczesnochrzescijanskiej” (2014). Dlaczego
nie doczekalismy si¢ dotad na przyklad ttumaczenia waznej pracy o Je-
zusie historycznym jako proroku apokaliptycznym (,,Jesus: Apocalyptic
Prophet of the New Millennium”)? Trudno powiedzie¢. Zamiast tego
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pojawita sie ksigzka na bardziej skandalizujacy czy prowokujacy temat,
co by¢ moze pokierowane jest wzgledami rynkowymi.

Ukazanie si¢ w jezyku polskim kolejnej ksigzki Ehrmana to nie-
watpliwie dobra wiadomos$¢ dla wszystkich, ktoérzy interesuja si¢
krytyczno-historycznym podejsciem do Nowego Testamentu i poczat-
kow chrzescijanstwa. To praca, ktéra w przystepny sposob, ze swada
i nastawieniem ewidentnie polemicznym wobec klasycznych podejs¢
do problemu poddaje analizie zagadnienie pism pseudoepigraficznych
w ramach literatury wczesnochrzescijanskiej. Zgodnie z tytutem ksigz-
ki pisma te Ehrman nazywa wprost falszerstwami, dowodzac migdzy
innymi, ze za takie uznawano je niekiedy juz w starozytnosci. Pozycja
sklada si¢ ze wstepu i o$miu rozdzialéw, ktdére po kolei wprowadzaja
czytelnika w $wiat starozytnych falszerstw w ogdlnosci, a nastepnie
w przestrzen takowych falszerstw dokonywanych przez chrzescijan.

We wstepnie Ehrman, wychodzac od autobiograficznej anegdoty
o tym, jak oklamal ojca w mlodosci, przedstawia swoj punkt widze-
nia na temat wartosci prawdy. Wskazuje wstepnie problem, jakim jest
udawanie przez niektorych autoréw pism wczesnego chrzescijanstwa,
ze s3 kims, kim w rzeczywisto$ci nie s3. W odroéznieniu od wielu ba-
daczy zwigzanych tak czy inaczej z chrzescijanstwem, Ehrman nazywa
to dzialanie falszerstwem. Jesli ktos podpisywat swoje dziefo jako Piotr,
Pawet czy Tomasz, a faktycznie nie byl tg osoba, to ,kltamat na temat
swojej prawdziwej tozsamosci” (s. 21).

Rozdzial pierwszy wprowadza pewne ramy pojeciowe zwigzane z za-
gadnieniem falszerstwa. Autor pokazuje wspolczesne przyktady fal-
szerstw, twierdzac, ze ich zdemaskowanie zawsze wigze si¢ ze skandalem
i spolecznym potepieniem. Spektakularnym przypadkiem przywotanym
przez Ehrmana s3 rzekome pamietniki Adolfa Hitlera, sfabrykowane
z wielkim namaszczeniem przez niejakiego Konrada Kujau i cieszace sie
wielka popularnoscig w latach 80. XX wieku. Autor tego falszerstwa
nie tylko zostal surowo potepiony przez opini¢ publiczna, ale tez spedzit
kilka lat w wiezieniu. Zdaniem wielu teologow i egzegetow inaczej jednak
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traktowano tego rodzaju sprawy w starozytnosci. Eksperci od Nowego
Testamentu i wykladowcy akademiccy lubig powtarza¢, ze antyk nie znat
pojecia falszerstwa w naszym wspotczesnym sensie, ze nikt nie dbat o to,
kto jest faktycznie autorem jakiegos tekstu, ze nie potgpiano ludzi, ktérzy
podpisywali si¢ pod swoimi dzielami nie swoim imieniem. Ehrman
obala te akademickie mity, podajac wiele starozytnych przyktadow tego,
ze falszerstwo bylo zawsze uznawane za cos zlego — nawet jesli nie byto
przestepstwem. Bylo tak zardwno w antyku poganskim, jak i w srodo-
wisku chrzescijanskim. Autor wyjasnia tez podstawowe pojecia zwig-
zane z omawianym zagadnieniem, takie jak pseudonimia, ortonimia
czy pseudoepigrafia. Ehrman pokazuje takze, ze istotnym pytaniem
jest to o motywacje kierujace falszerzami. Najciekawsze jest czgsto wia-
$nie to, dlaczego ktos chcial, by jego tezy uchodzily za poglady znanych
apostotow czy lideréw wczesnego chrzescijanstwa. Ale zadne motywacje
nie zmieniajg — zdaniem badacza - faktu, ze dopuszczajacy si¢ takich
rzeczy tworcy byli po prostu oszustami. ,,Mieli do przekazania pewna
prawde i z rado$cia klamali, byle rozgtosic ja jak najszerzej” (s. 60).

W drugim rozdziale Ehrman przechodzi do konkretnej grupy tek-
stow pseudoepigraficznych, ktdre krazyly w obiegu wezesnego chrzesci-
janstwa. Chodzi o ksiegi, ktérych autorzy podaja si¢ za apostota Piotra.
Najpierw przedstawione zostajg teksty, ktore nie sg pisane w imieniu
Piotra, lecz opowiadaja o jego zyciu w sposéb zupelnie fikcyjny. Cho-
dzi generalnie o ,,Dzieje Piotra’, w ktorych apostol ten pojedynkuje sie
w spektakularny sposéb z Szymonem Magiem o to, ktéry z nich okaze si¢
prawdziwym reprezentantem sit boskich na ziemi. To wlasciwie odreb-
ne zagadnienie wzgledem pseudoepigrafii, Ehrman jednak twierdzi,
ze jedno pomaga zrozumie¢ drugie. Skoro chrzescijanie nie mieli opo-
réw, by wymyslac historie o zyciu Piotra, mogli tez pisac teksty w jego
imieniu. Po co? Oczywiscie po to, by wesprze¢ autorytetem najwiekszego
apostola swoje poglady teologiczne. ,,R6zni chrzescijanie prezentowali
konkurencyjne zalozenia, poglady, praktyki i teologie, a wszyscy po-
trzebowali «autorytetu» apostolskiego, ktory by ich poparl” (s. 71-72).
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Jakie teksty uwazane sg przez egzegetow wlasnie za te, ktére nie zo-
staly napisane przez Piotra mimo deklaracji autora, zZe Piotrem jest?
Ehrman przedstawia najpierw stynna Ewangelie Piotra - jedyny tekst
pierwotnego chrzescijanstwa, ktéry zawiera bezposredni opis zmar-
twychwstania Jezusa jako wydarzenia. Nastgpnie mowa o Apokalipsie
Piotra i Liscie, ktory wchodzi w skfad tak zwanych Pseudoklementyn.
Wreszcie, po zbudowaniu napiecia, Ehrman przechodzi do dwoch listow
obecnych w kanonie Nowego Testamentu. Pierwszy i Drugi List Piotra
nie moze pochodzic¢ jego zdaniem od ksigcia apostoléw, z wielu powo-
déw formalnych i merytorycznych. Giéwnym z nich jest domniemany
analfabetyzm Piotra. Tezy te nie s3 niczym nowym i do$¢ powszechnie
s3 przyjmowane przez egzegetow. Zaleta analizy Ehrmana jest klarowne
wylozenie tej sprawy, przedstawienie argumentow i zasianie moralne-
go niepokoju. Czy powinni$my przechodzi¢ do porzadku dziennego
nad tym, ze w naszym biblijnym kanonie sg pisma, ktorych autorzy
udaja kogos, kim nie sa? Czy nie domaga sie to pewnej refleksji etycznej
i teologicznej?

W trzecim rozdziale Ehrman roztacza przed czytelnikiem kolejne
pole badawcze, jakim sg pisma pseudoepigraficzne przypisywane Paw-
fowi. Tu réwniez autor najpierw analizuje teksty opisujace wydarzenia
z zycia Pawla. Pojawia sie pytanie, czy jest to zasadny zabieg, czy tez
jednak zrédio pewnego zametu. Legendy o apostole nie sg tym samym,
co pisma, w ktorych starozytny autor chrzescijanski podaje si¢ za Pawta.
Wydaje sie, ze lepiej bytoby te zagadnienia wyraznie oddziela¢, nawet
jesli jest w nich jakis wspdlny mianownik. W kazdym razie amerykan-
ski badacz opisuje stynne ,,Dzieje Pawta i Tekli”, wedle ktérych apostot
byt przede wszystkim piewca wstrzemigzliwosci seksualnej, uznajac jej
rozstrzygajace znaczenie dla zbawienia czlowieka. Nastepnie Ehrman
pokazuje Marcjona jako falszerza pism Pawlowych - oczywiécie bardzo
swoistego, gdyz nie tyle piszacego nowe ksiegi, co usuwajacego z listow
Apostota Narodow fragmenty nawigzujace do znienawidzonego przez
herezjarche Starego Testamentu. Innym spektakularnym przykltadem
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pseudoepigrafu Pawlowego jest fikcyjna korespondencja pomiedzy
apostotem a wielkim filozofem stoickim Seneks. Zdaniem Ehrmana
cel tekstu byl jasny - chodzilo o pokazanie, ze Pawel byl cenionym
przez wielkich intelektualistow poganskich myslicielem, a tym samym
i chrzescijanstwo jako takie cieszylo si¢ od poczatku wielka estyma elit
intelektualnych imperium rzymskiego. Najwazniejsze sg jednak znéw
teksty, ktore znalazty si¢ w Nowym Testamencie wlasnie jako listy Pawla,
aw rzeczywistosci nie zostaly przez niego napisane. Ehrman reprezentu-
je tu opcje najbardziej rygorystyczna, uznajac za autentyczne listy Paw-
towe tylko siedem listow bezspornych. Pseudoepigrafami lub - jak woli
autor - fatszerstwami sg zatem 112 Tm, Tt, Kol, Ef i 2 Tes. Ten ostatni
przypadek jest szczegdlnie ciekawy, poniewaz autor 2. Listu do Tesalo-
niczan sam ostrzega czytelnikow przed falszywym listem, nienapisanym
przez niego (a wigc rzekomo przez Pawta). Ehrman podkresla z pewna
ironig, ze 6w list, przed ktérym ostrzega autor, by¢ moze jest po pro-
stu 1. Listem do Tesaloniczan. Mozliwe zatem, Ze ktos, kto podaje sie
za Pawla, ostrzega przed pismem rzeczywistego Pawla.

Czwarty rozdzial ksigzki nosi tytul: ,,Czy klamstwa i oszustwa da si¢
wyjasnic jakos inaczej?”. To wazna czg¢$¢ pracy Ehrmana, poniewaz wy-
kazuje on w niej, ze rozpowszechniona wérdd badaczy teoria dotyczaca
pseudoepigrafii jest bledna. Chodzi o przekonanie, ze w starozytnos$ci
praktyka podpisywania tekstow imieniem kogos$ o wielkim autorytecie
byta powszechna i nie miala na celu wprowadzania kogokolwiek w biad.
Takie dziatania nie byly w kazdym razie - twierdza badacze — uznawane
za zlo moralne, a takie ich traktowanie jest czystym anachronizmem.
Ehrman, jak si¢ wydaje, dowodzi, Ze to nieprawda. To prawdopodobnie
najcenniejszy element jego pracy. Po pierwsze, mamy $wiadectwa staro-
zytne, pokazujace, ze podpisywanie swoich prac imieniem kogos innego
bylo uznawane przez ludzi za karygodne oszustwo. Po drugie, trudno
wyobrazi¢ sobie, by ludzie to robigcy mieli w zamysle co innego, jak tylko
oszukanie swoich czytelnikéw. Tym bardziej, ze nie chodzi po prostu
o podpisanie jakiego$ rozwazania imieniem ,,Piotr”, ale o bezposrednie
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nawigzania autobiograficzne, jak opowie$¢ o tym, ze autor listu byl
na gorze z Jezusem w czasie przemienienia (por. 2 P 1,18). Po trzecie,
istnieje faktycznie tylko jedna wzmianka w tekstach starozytnych, suge-
rujaca przypisywanie przez ludzi swoich odkry¢ wlasnemu mistrzowi.
Chodzi o stowa Jamblicha dotyczace szkoty Pitagorasa. Nic nie po-
twierdza jednak tego, by taka praktyka byla powszechna. Wiele jest
natomiast $wiadectw méwigcych co innego. Ehrman odrzuca takze
wreszcie teorie mowigca, ze pseudoepigrafy da sie wyjasni¢ udzialem
sekretarzy — nieraz dos¢ tworczym — w spisywaniu listéw apostolskich.
Z wielu powodow takie wyjas$nienie jest mato prawdopodobne. Dlatego
Ehmran stwierdza bezceremonialnie: ,Te listy nie zostaly sporzadzone
przez sekretarzy. Napisali je pozniejsi chrzedcijanscy autorzy podszy-
wajacy sie pod Pawla” (s. 172).

W kolejnym rozdziale Ehrman analizuje nastepng grupe falszerstw,
a mianowicie te z nich, ktére wigzaly si¢ z polemika chrzescijaniska
z Zydami i poganami. Niektére z omawianych tu pism pojawialy sie
juz wczeséniej i teraz powracaja w nowym kontekécie, np. Ewangelia
Piotra. Oprdcz tego omdwiona zostaje Ewangelia Nikodema i szereg
pism zwigzanych z osobg Pilata. Teksty z tej ostatniej grupy w wiekszo-
$ci przypadkéw majg na celu pokazanie braku winy urzednika, ktory
skazal Jezusa na $§mier¢. To Zydzi s3 gtéwnymi winowajcami ukrzyzo-
wania Chrystusa, natomiast Rzymianie, uosabiani wlasnie przez Pilata,
niechetnie podporzadkowali si¢ temu dazeniu. Tym samym ,,pitackie”
apokryty kontynuuja i zaostrzaja kurs obrany juz w ksiegach kano-
nicznych Nowego Testamentu, gdzie podkresla si¢ coraz mocniej wing
reprezentantéw narodu zydowskiego w skazaniu Mistrza z Nazaretu
na $mier¢, relatywizuje si¢ za§ wing Rzymian. Wynika to w oczywisty
sposdb z kontekstu historycznego Kosciota pod koniec I'i w II wieku,
kiedy to dokonat si¢ juz rozbrat pomiedzy wspolnotg chrzescijanska
a synagoga, natomiast poganie stawali si¢ coraz czgsciej chrzescijanami.
Nie zmienia to faktu, ze istnieja takze pisma pseudoepigraficzne kieru-
jace swe polemiczne ostrze przeciwko poganom. Ciekawy jest rowniez
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watek pism przypisywanych Jezusowi, choc¢by list napisany rzekomo
przez Niego do krdla Abgara, proszacego Go o cudowne uzdrowienie.

Polemiki z Zydami i poganami to jeszcze nic w poréwnaniu z gorg-
cymi sporami, jakie chrzescijanie pierwszych wiekdw toczyli pomiedzy
soba. Dlatego w sz6stym rozdziale Ehrman analizuje falszerstwa doko-
nywane w ramach konfliktow pomiedzy nauczycielami wiary, ktérzy
uznawali si¢ wzajemnie za bladzacych i nieortodoksyjnych. Chrzescija-
nie ,,najgoretsze spory wiedli [...] z innymi chrze$cijanami - o to, w co
powinno sie wierzy¢ i jak powinno si¢ zy¢” (s. 216). Nie wahano si¢
powolywac na autorytet wielkich apostolow, by zwalcza¢ teologicznych
oponentdéw. Jakie pisma wpisujg si¢ w ten nurt? Ehrman sytuuje tu cho¢-
by List do Kolosan, zwalczajacy trudne do pelnego zrekonstruowania
poglady zwigzane z radykalna ascezg i czcig oddawang aniotom. Inne
przyktady to List Jakuba polemizujacy z teologia Srodowisk powotuja-
cych si¢ na mysl Pawla apostola. Wreszcie, juz spoza kanonu, mamy tu
Pseudoklementyny i inne teksty, pokazujace radykalna opozycje po-
miedzy Piotrem i Pawltem. Wreszcie Ehrman przywoluje takze Dzieje
Apostolskie, ktore w swoisty sposob sg czesciowo pseudoepigrafem.
Nie mamy w nich imienia autora, jednak podaje si¢ on w niektérych
momentach za towarzysza podrdzy Pawla (stynne przejscia do pierwszej
osoby liczby mnogiej), co z wielu powoddw jest watpliwe. Wazne s tak-
ze ksiegi pisane w ramach polemiki z chrzescijanskim gnostycyzmem.
Do pseudoepigrafii uciekata si¢ w tym sporze tak strona gnostycka,
jak i ortodoksyjna.

W rozdziale 6smym Bart Ehrman pisze o zjawiskach, ktdre nie sa
wprost falszerstwami, ale s jego zdaniem innymi formami btedow,
pomylek, a nieraz zawinionych oszustw w zakresie piSmiennictwa
wczesnego chrzescijanstwa. Najpierw mamy tu fakt nieprawdziwych
atrybucji niektérych tekstow. Ewangelie Mateusza, Marka, Lukasza
i Jana nie zostaly podpisane tymi imionami, lecz z biegiem kolejnych
dekad po ich powstaniu przypisano je tym postaciom z poczatkdéw
chrzescijanstwa. Nie ma tu ztej woli, checi wprowadzenia kogo$ w blad.
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Teolodzy chrzescijanscy chcieli prawdopodobnie jasno pokaza¢ pier-
wotnos¢ i apostolskie korzenie Ewangelii kanonicznych, wiec dociekali,
kto konkretnie stoi za ich autorstwem. W zwigzku z tym ,te ksiegi
nie sg falszerstwami” (s. 264). Ich przypisanie do postaci, ktére nie byly
raczej ich autorami, samo w sobie jest jednak takze ciekawym zagadnie-
niem dla badaczy Pisma $wigtego. Oprdcz przypadku czterech Ewangelii
kanonicznych przykladem takiej sytuacji jest List do Hebrajczykow,
tradycyjnie przypisywany Pawlowi. Kolejnym zagadnieniem, ktore po-
wiazane jest z falszerstwem, cho¢ nie jest z nim tozsame, sg fabrykacje.
Chodzi o zmyglanie historii z Zycia Jezusa czy apostotéw. Przykladem
tekstu bedacego wedle Ehrmana od poczatku do konca fabrykacja jest
Protoewangelia Jakuba. Réwniez w ksiegach kanonicznych nie braku-
je takowych zmyslen. Jesli wierzy¢ autorowi, znajduja si¢ one chocby
w Dziejach Apostolskich. Inng wartg odnotowania kategorig procederéow
literackich omawianych w tym rozdziale sa zafalszowania. Chodzi o in-
gerencje kopistow w tekst ksiagg skadinad ortonimicznych. Klasycznym
przykladem jest passus 1 Kor 14,33-35, przedstawiajacy postulat mil-
czenia kobiet na zgromadzeniach chrzescijanskich, a niemal na pew-
no niepochodzacy od Pawla. Konkludujac swoje rozwazania, Ehrman
stwierdza gorzko, ze wielu chrzescijan oszukiwato innych, podpisujac
swoje pisma cudzym imieniem. Sami prawdopodobnie nie chcieliby
by¢ tak oszukiwani, a tym samym ich czyn sprzeciwial si¢ ztotej regule
Jezusa (Mt 7,12).

Ksigzke sama w sobie, jak i fakt jej polskiego wydania trzeba za-
sadniczo oceni¢ pozytywnie. Poruszenie waznego tematu, jakim jest
pseudoepigrafia we wczesnym chrzescijanstwie, to co§ bardzo cennego
dla polskiej debaty teologicznej. Konkretne i wyraziste tezy, nazywanie
omawianego procederu wprost falszerstwem i ktamstwem, nie pozosta-
wig czytelnika obojetnym. Dobrze, ze zwrécono uwage na tak wazny
problem, ktdry czesto jest pomijany czy lekcewazony. Jesli chodzi o pi-
sma spoza kanonu, to sprawa moze wydawac si¢ mato istotna. Co jednak
z faktem, ze takze w naszym Nowym Testamencie mamy listy, ktorych
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autor podszywa si¢ pod Pawta lub Piotra, cho¢ nimi nie jest? Trudno
przejs¢ nad tym do porzadku dziennego. Tradycyjne wyjasnienia, wedle
ktérych taka praktyka byla czyms$ normalnym w starozytnosci, sg juz
nie do utrzymania. By¢ moze to, ze Ehrman tego dowiddl, jest najwieksza
wartos$ciag omawianej publikacji. Jej wielkim walorem jest tez sposob
przekazu. Jezyk Ehrmana jest tak Zzywy, pociagajacy, ze od lektury trudno
sie oderwac. Swoje tezy autor przedstawia ze swadg i zacigciem, przepla-
tajac je anegdotami i przykladami ze wspotczesnego swiata. Niewatpli-
wie Ehrman jest mistrzem popularnonaukowego pisania o poczatkach
chrze$cijanstwa. Autorzy wierzacy moga uczy¢ si¢ od agnostyka takiego
sposobu prezentacji tresci dotyczacych Nowego Testamentu. Wiara,
ktora chrzescijanscy teolodzy z definicji podzielajg, a ktérej Ehrman
juz nie podziela, nie musi oznacza¢ zadecia i napuszenia w podejsciu
do tekstow biblijnych.

Ehrman nie dokonal zadnego epokowego odkrycia, gdy chodzi
o sam fakt i przyklady pseudoepigrafii, zaréwno tej nowotestamentalnej,
jak i pozakanonicznej. To, o czym pisze, mozna tez wyczyta¢ w podrecz-
nikach i wstepach do Nowego Testamentu, w komentarzach biblijnych
i w dziesiatkach prac egzegetycznych. Wkladem Ehrmana jest jednak,
po pierwsze, obalenie naukowego mitu o tym, jakoby w starozytnosci
pseudoepigrafia byla uznawana za zjawisko zupelnie neutralne moralnie
i praktykowane wrecz z powodu pokory autora. Po drugie za$, trzeba
docenic¢ to, ze amerykanski badacz postawil sprawe jasno - takie prak-
tyki byly po prostu oszustwem, fatszerstwem. Cho¢by$my nie wiadomo
jak sie starali, nie da si¢ ich uprawomocni¢ moralnie.

Ksiazka ,,Falsz” budzi, rzecz jasna, kilka watpliwosci. Podstawowa
zostala juz zasygnalizowana. Ot6z Ehrman taczy ze zjawiskiem pseudo-
epigrafii takze zmyslenia czy fabrykacje. Nie wydaje si¢ to do konca
trafione. Przede wszystkim sa to po prostu dwa zupelnie rozne zjawiska.
Owszem, jedno moze jako$ wskazywa¢ na mozliwo$¢ drugiego. Jasny
jest argument Ehrmana - skoro chrze$cijanie tworzyli wiasne opowiesci
o Jezusie czy Piotrze, mogli tez tworzy¢ dokumenty, ktorych autorstwo
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im przypisywali. Jednak jest spora réznica pomiedzy jednym i drugim
zjawiskiem. Lezy ona takze na poziomie etycznym, czego autor zdaje si¢
nie zauwazaé. Pseudoepigrafia jest jaka$ forma oszustwa, trudno sie
z tym nie zgodzi¢. Kto$ udaje kogos, kim nie jest, by przeforsowac swoje
poglady. Natomiast sytuacja, w ktorej chrzescijanscy pisarze opowiadaja
historie, ktdre nie miaty faktycznie miejsca, kompletnie nie musi by¢ od-
czytywane jako oszustwo. Cata biblijna tradycja zasadza si¢ na opowia-
daniu historii, ktére majg przekazywacé oredzie teologiczne. Zydowska
kultura mocno opierata si¢ na opowiadaniu znaczacych narracji, ktore
nazwaliby$my legendami. Tradycja midraszy jest tego jasnym swiadec-
twem. Czy ich twdrcy chcieli oszukiwaé, wprowadza¢ w btad? Niewat-
pliwie nie — chcieli jedynie przekazac istotne oredzie, nadajac mu ramy
narracyjne. Chrzescijanie wchodza w te tradycje, a tworzone przez nich
opowiesci to nie klamstwa, lecz legendy. Takie wyjasnienie wydaje sie
bardziej sensowne niz zakladanie z gory, ze ci ludzie chcieli wprowadza¢
odbiorcéw w blad co do prawdy historyczne;.

Tyle, gdy chodzi o watpliwo$ci merytoryczne. Od strony formal-
nej trzeba pochwali¢ wydawce za zorganizowanie dobrego, plynnego
przektadu i za imponujaca estetycznie oktadke. Bledow redakcyjnych
jest bardzo malo, a omytkowe pozostawienie w tekscie skierowanej
do redaktoréw uwagi thtumacza na stronie 166 moze co najwyzej budzi¢
usmiech tych sposrod czytelnikow, ktorzy zdaja sobie sprawe z mean-
drow zlozonej i wieloosobowej pracy wydawnicze;.

Co ostatecznie moze wnies$¢ ksigzka Ehrmana do naszej refleksji
teologicznej? Po pierwsze, pokazuje ona i uswiadamia, Ze ewangelizacja
nie powinna opierac si¢ na zadnego rodzaju falszu czy manipulacji. Cel
nie uswigca srodkéw. Musimy zdoby¢ sie na odwage, by stwierdzi¢,
ze cho¢ zgadzamy sie z trescig ksiag takich jak List do Efezjan, negatyw-
nie oceniamy fakt, iz autor tego tekstu podawat si¢ za kogo$, kim nie byt.
Co wiec pocza¢ z przekonaniem o tym, ze ksiegi biblijne sg natchnione
i zawieraja stowo Boze? Ot6z wydaje sig, Ze to przekonanie w ogodle
nie ktoci sie z uznaniem faktu pseudoepigrafii i z negatywna oceng
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tego zjawiska. Nieomylnos¢ Biblii lezy w nieomylnosci Bozego stowa
skierowanego do cztowieka. Bég wykorzystal stowa konkretnych ludzi,
by przekaza¢ nam swoje oredzie. Czy wykorzystywat stowa tylko ludzi
doskonatych, nieskazitelnych? Mogt przeciez postuzy¢ sie nawet pisma-
mi autorstwa ludzi, ktorzy, formalnie rzecz biorac, dokonali oszustwa.
Zauwazenie tego moze nam pomoc porzucic¢ szkodliwy biblicyzm, ktory
bezposrednio i dostownie utozsamia stowo Boze z Biblia, w taki sposdb,
jakby byta ona ksiega dostownie podyktowang przez Boga ludzkim au-
torom. Wiemy, ze Ko$ciot widzi to dzi$ inaczej. W Adhortacji Verbum
Domini Benedykt XVI zauwazyl, ze ,wiara chrzescijaniska nie jest «religia
Ksiegi»: chrzescijanstwo jest «religia ,,stowa” Bozego», nie «stowa spisa-
nego i milczacego, ale Stowa Wcielonego i zywego»” (nr 7). Nie chodzi
wiec o ksiege, lecz o zawarty w niej przekaz. Sama ksiega ma swoj ludzki
kontekst powstania. Dlatego, jak czytamy w Konstytucji Dei Verbum:
»By zdoby¢ wlasciwe zrozumienie tego, co $wiety autor chcial na pismie
wyrazié, trzeba zwroci¢ nalezyta uwage tak na owe zwyczaje, naturalne
sposoby myslenia, méwienia i opowiadania, przyjete w czasach hagio-
grafa, jak i na sposoby, ktdre zwyklo sie byto stosowaé w owej epoce
przy wzajemnym obcowaniu ludzi z sobg” (nr 12). Owe sposoby, ktére
zwyklo sie stosowac, to by¢ moze takze falszerstwo. Bog ze zta wypro-
wadza dobro, a gdzie wzmogt si¢ grzech, tam jeszcze mocniej dziata
taska (por. Rz 5,20). Czy takze ze zfa moralnego w postaci falszerstwa
Bog nie mégl wyprowadzi¢ dobra?

Patrzac natomiast szerzej i glebiej, warto zwroci¢ uwage na jeszcze jed-
ng rzecz. Fenomen pseudoepigrafii odstania §wiat wczesnochrzescijan-
skiej polemiki, zaréwno tej na zewnatrz, jak i wewnatrz chrzescijanstwa.
Gorgce spory, podzialy, roznice siggajace tak daleko, ze az prowokuja-
ce do wzajemnego odsadzania si¢ od czci i wiary — oto czg$¢ prawdy
o pierwotnym chrzescijanstwie, o ktérej czesto si¢ zapomina. Ehrman
przypomina, ze poczatki Kosciota to peten zycia tygiel, daleki od mitu
doskonalej zgodnosci pierwszych chrzescijan, rozbitej rzekomo dopie-
ro po wiekach. Chrzescijanin moze odczyta¢ to pozytywnie — nigdy



Ehrman, Bart D. 2024. Falsz. Kto pisat w imieniu Boga... 613

nie bylo innego Kosciota niz peten napiec i sporéw. Tesknota za idylla
prowadzi donikad. Pozostaje ufnos¢ w to, ze Duch jednoczy nas ponad
podziatami i prowadzi Kosciét drogami Chrystusa.
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Piotr Goniszewski jest jednym z nielicznych biblistow, ktéry swoje
zainteresowania koncentruje nie tylko na samym tekscie biblijnym,
ale rowniez na jego Sredniowiecznej recepcji i to w wyjatkowej sza-
cie jezykowej, poniewaz w kojarzacej sie gtdwnie z Pismem Swietym
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hebrajszczyznie. Recenzowana publikacja sklada si¢ ze wstepu, czterech
rozdzialéw i zakonczenia. Niezwykle cennym dodatkiem jest aneks
zawierajacy autorski przeklad catosci dzieta. Czes¢ wstepna swojej
rozprawy otwiera autor odwolaniem do bardzo waznego toposu par-
ting of the ways w odniesieniu do Ko$ciola i Synagogi, wskazujac, ze
proces ten skutkowal nawet aktami agresji. Zauwaza jednak, ze ,na-
wet w tak zarysowanym obrazie relacji pomiedzy chrzescijanistwem
a judaizmem mozna znalez¢ §lady trwania pierwotnego zwigzku tych
dwoch tradycji religijnych” (s. 7), czego przyktadu upatruje w hebraj-
skiej ,,Ewangelii Mateusza” autorstwa Ibn Szapruta. Podkresla, ze wrdéd
badaczy (z G. Howardem i W.L. Petersonem na czele) wciaz nie ma
zgody odnosnie do przyczyn powstania przekladu i motywacji ttumacza,
a nawet do jednorodnosci dziela. Uwaza, ze metoda socjoretoryczna
jest odpowiednim narzedziem, by wyjs¢ z tego impasu i wypracowac
konsensus. Przy okazji omawiania problemoéw, podaje status quaestionis,
uwzgledniajac zaréwno wydania przektadéw, jak i pojedyncze opracowa-
nia na temat tytutowego tekstu w jezykach kongresowych oraz na grun-
cie polskim. Cho¢ wspomina o editio princeps oraz o zapowiadanym
wydaniu opracowywanym przez Grzegorza Kaszynskiego (publikacja
przewidziana na 2025 r.), na tym etapie brakuje odwolania do wilasci-
wych rekopiséw, na podstawie ktérych mozna przesledzi¢ transmisje
badanego tekstu, co badacz uzupelnia t¢ luke w nastepnych rozdzia-
tach. Uzasadnia réwniez, dlaczego w swojej monografii ogranicza sie
do tzw. Ewangelii Dziecinstwa (Mt 1-2) i przywoluje reprezentatywna
bibliografie poswigecong tej czesci ewangelii kanonicznej. Dalszg cze§é
wstepu pos$wigca szczegdtowemu omdwieniu metody socjoretorycznej
Vernona Robbinsa, uzasadniajac, ktore z jej elementdw (tekstur) sg nie-
zbedne do uwzglednienia, a ktére mozliwe do ominiecia w wypadku
$redniowiecznego tekstu wyjetego z kontekstu historyczno-kulturowego
oryginalnych ewangelii. Ponowna analiza metody moze poczatkowo
budzi¢ watpliwosci, wynikajace z faktu wyczerpujacego przedtozenia
jej na gruncie polskim w 2016 przez dwdjke biblistow, D. Muszytowska
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(czes¢ wstepna monografii obejmujgca rowniez krytyczng ocene me-
tody i propozycja korekt) oraz M. Kowalskiego w dwoch obszernych
artykulach opublikowanych na tamach The Biblical Annals. Z pewnoscia
atutem ponownego omdwienia tej metody jest nie tylko perspektywa jej
upowszechnienia na gruncie polskim (s. 15) poprzez wielokrotne pre-
zentowanie jej zasad, ale nade wszystko udana proba przedstawienia jej
korekty i przystosowania do tekstow odmiennych od dziet literackich
Srédziemnomorza doby antyku (s. 30-33). Autor uczynil to gléwnie
na drodze ograniczenia jej analizy do czterech aspektéw, ktore odpo-
wiadajg czterem kolejnym rozdzialom: tekstury wewnetrznej, badan
intertekstualnych, tekstury spoteczno-kulturowej i ideologicznej. Zabra-
kio eksplicytnego i precyzyjnego sformulowania gtéwnego celu badan,
ktory zostal jedynie zasygnalizowany w roznych fragmentach wstepu.
Cele szczegétowe przywoluje Goniszewski w kolejnych rozdziatach
i podrozdziatach.

Pierwsza — badawcza - cze¢$¢ monografii zostala poswigcona tek-
sturze wewnetrznej, z uwzglednieniem: repetycyjno-progresywnej,
narratywnej i argumentacyjnej. Kazdg z nich Goniszewski rozpraco-
wuje z duzg biegloscig. W teksturze repetycyjno-progresywnej bierze
pod uwage terminy chrystologiczne (s. 33-41), onomastyke (s. 41-44),
toponimy (s. 44-47) oraz formy czasownikowe (s. 47-52). Kazdy z para-
grafow opatruje szczegétowym wykazem pojec¢ w formie tabelarycznej,
a nastepnie poddaje je gruntownej analizie. Juz na tym etapie wyka-
zuje nie tylko zaawansowang znajomo$¢ hebrajszczyzny rabinicznej,
ale rowniez badawcza wnikliwos¢, ktérg ujawnia cho¢by w sposobie
uzasadniania w kluczu rabinicznym zaadaptowanej w Mt wersji
imienia Jezus (v"w) czy tez dostrzegajac dwuznacznos$¢ semantycz-
ng rdzenia v. Wnioskuje, ze ShemTob ,,chcial pokaza¢, ze prawdzi-
wa znajomo$¢ pochodzenia Jeszu jest zwigzana nie z rzeczywisto$cia
biologicznych narodzin, ale ze znajomoscig Swietych Pism Izraela”
(s. 50). W analizie tekstury narracyjnej badaniu podlegaja narrator,
sposoby przekazywania tresci, poszczegolni bohaterowie oraz zwroty
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akcji obecne w strukturze fabularnej utworu. Cho¢ jest to przyktad
klasycznej narratologii, Goniszewski réwniez w tej czesci wskazuje
na rabiniczne adaptacje ewangelicznych tresci, zauwazajac odmienny
spos6b rozumienia i prezentowania Ducha Swietego (jako wpn mn) oraz
stosowanie terminéw teologicznych zaczerpnietych spoza kontekstu
liturgicznego ("n/op5x s. 57-58). Na tym etapie zapowiada, ze cho¢
dalej zajmie si¢ gtéwnie elementami retoryki hebrajskiej, nie pominie
réwniez oméwienia srodkow literackich pochodzacych z retoryki grec-
ko-rzymskiej, ktorym faktycznie poswigcit zdecydowanie mniej miejsca.
Dysproporcja ta znajduje swoje uzasadnienie w konkluzji ze wskaza-
niem judaistycznych adresatow argumentacji (s. 82). Réwniez na tym
etapie autor szczegélowo analizuje strukture tekstu, zwracajac uwage na
konstrukcje klimaktyczng rodowodu, zawarte w nim anadiplozy (nie-
kiedy zaburzone) oraz caly szereg paralelizmoéw i inkluzji na dalszych
etapach. Niekiedy strategie retoryczne mieszaja si¢ z badaniem struktur,
$cisle z nimi w tym wypadku zwigzanych. Badacz podkresla ostatecznie
kluczowa role argumentacyjng cytatéw starotestamentowych, ktére
stanowig istotny dowdd mesjanskiej tozsamosci Jeszu.

Rozdzial drugi poswieca Goniszewski teksturze interaktywnej,
w ktorej, jak sam wskazuje, uwzglednia relacje ,,do rzeczywistosci po-
zatekstowej zarowno oryginalu, jak i ttumaczenia hebrajskiego” (s. 83).
Bierze przy tym pod uwage zaré6wno bezposrednie cytacje (Mt 1,22-23;
2,5-6.15.17-18.23.), ktdre rozpatruje w kluczu intertekstualnym, ko-
mentujac ich specyfike we wlasciwym kontekscie — najpierw w odnie-
sieniu do znaczenia dla starozytnych stuchaczy wersji kanonicznej Mt
(na podstawie greckiej i facinskiej wersji tekstu), a nastepnie w kontek-
$cie $redniowiecznych odbiorcéw hebrajskiej MtS"™ ™ Dalej autor do-
konuje rekontekstualizacji i rekonfiguracji, rozpatrujac rodowdd Jezusa
(MtS=mTb 1,1-16) na tle genealogii biblijnych ni%in, wedle historii z Rdz,
Lb, Rt i 1 Krn. Odczytuje ponadto MtSm™ 1,18-2,23 (opis narodzin
i przesladowan z inicjatywy Heroda) wedle Wj 1,8-4,13 w kluczu typo-
logii Mojzesz-Jezus, faraon-Herod. Nie ogranicza si¢ jednak wylgcznie
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do relacji intertekstualnych w Biblii, ale powoluje sie rowniez na Ant.
2,9,210-216 i cykl dorocznych czytan w liturgii synagogalnej. Na pod-
stawie uzywanych konstrukcji hebrajskich, z duzym powodzeniem
dowodzi, ze autor Mt**™™ konsultowal swdj przeklad z Wj w wersji
TM, zaznaczajac jednak, ze wielkie pietno odcisnely na przekladzie
réwniez tradycje pozabiblijne. Omawiajgc Mt¥*™™°2 2 dostrzega zwigzki
z Lb 24,17 i wskazuje gwiazde jako wspdlny mianownik obecny w obu
tekstach. Cho¢ znaczenie gwiazdy w oryginalnej wyroczni Balaama
nie jest jednoznaczne, Goniszewski dowodzi, ze jej mesjanska inter-
pretacja byla juz jasna dla targumistow. W dalszej czgsci opracowania
omawia rowniez intertekstualng relacje miedzy kanonicznymi Mt 1-2
i MtS=mTeb wychodzac poza relacje z TM i pozabiblijna tradycja literac-
kg Zydéw. Na rzetelno$¢ badacza wskazuje fakt doboru wersji greckiej
najlepiej przystawalnej do omawianego dzieta, a wigc wybdr nie NA28,
ale bizantyjskiej wersji ewangelii. W tym miejscu monografii pojawia sie
niespodziewanie identyfikacja tlumacza utozsamianego z nieznanym
konwertyta ,,z judaizmu na chrzescijanstwo na terenie Pétwyspu Ibe-
ryjskiego, gdzies w XII lub XIV wieku po Chr?” (s. 123). Te cze$¢ pracy
wykorzystuje autor, by wejs¢ w tworcza polemike z Georgem Howardem,
przedstawiajac dobrze uargumentowang krytyke jego zbyt daleko ida-
cych wnioskéw. W analizach tekstualnych wykazuje réwniez badawcza
wnikliwos$¢ i uwazno$¢. Zwraca uwage na brak rekapitulacji z w. 1,17
w rodowodzie Jeszu, thumaczac, ze z powodu odnotowywanych w nim
przeoczen nie bylaby ona zgodna z faktycznym stanem liczbowym
pokolent wzmiankowanych w rekopisach Mt¥*™™ W w. 19 rodowodu
dostrzega dodatki o charakterze interpretacyjnym, nawigzujacym do tra-
dycji zydowskich zwigzanych z instytucjg maltzenstwa. W tym miejscu
formuluje bardzo istotny wniosek co do sposobu czytania kanonicznego
Mt przez pryzmat tradycji i wtasnego Sitz im Leben ttumacza (s. 129).
Po teksturze interaktywnej Goniszewski omawia interakcje kulturo-
we w obrebie tak starozytnego, jak i Sredniowiecznego Mt (od s. 129).
Koncentruje si¢ na osobie pomazanca, w pierwszej kolejnosci na jego
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rodowodzie Dawidowym i na ewolucji jego znaczenia. Zauwaza, ze w ju-
daizmie rabinicznym doszto do stonowania oczekiwan i wyobrazen
mesjanskich. Zjawisko to uznaje za reakcje na chrzescijaniska chrysto-
logie (m.in. odarcie z towarzyszacych jego przyjsciu cudow). Zauwaza
réwniez, Ze nie bez znaczenia jest powigzanie Jezusa z Abrahamem
i Mojzeszem w kontekscie oczekiwan srodowisk zydowskich wzgledem
osoby mesjasza, co sprawia, ze tekst ewangelii jawi si¢ — jak sam go
okresla - ,,swojski’, ,nasz”. Ostatecznie koncentruje si¢ na interakcjach
spofecznych w obrebie rdl, relacji, identyfikacji i instytucji (od s. 154).
Analizuje gtéwnie role ojca i syna na podstawie rodowodu, podkre-
slajac, ze wskazywanie na pochodzenie od matki pojawilo si¢ dopiero
w wyniku powstan zydowskich w I i IT w. po Chr. (s. 156). Dostrzega
réwniez zaburzenie relacji poprzez wprowadzenie do rodowodu ko-
biet, by ostatecznie owe przekroczenia odnotowac réwniez w innych
miejscach ewangelii (lista na s. 158). Omawiajac relacje maz-zona (oraz
zwyczaje moharu, probe gorzkiej wody etc.), wyjasnia, ze z perspektywy
tradycji zydowskiej — wyrézniajacej dwdch typy dziewictwa — mozna
spojrze¢ inaczej na dziewiczo$¢ Mariam. Z relacji rodzinnych prze-
chodzi na plaszczyzne polityczng. Dostrzega, ze pomimo tradycyjnego
idealizowania Dawida sama instytucja monarchii nie byla pozytywnie
postrzegana przez Zydéw, m.in. w kluczowej DtrH. Wyjasnia, dlaczego
Herod, pomimo mesjanskich aspiracji, nie mogt spetni¢ teologicznych
oczekiwan, za$ autentycznym krélem jest dopiero Jeszu. Odwolujac sig
z kolei do motywu emigracji, ktéry powiaza¢ mozna z historia Jozefa
Egipskiego, nawigzuje do toposu powrotu do Ziemi Obiecanej i zajecia
naleznego miejsca.

W rozdziale trzecim badacz koncentruje si¢ na teksturze spotecz-
no-kulturowej (od s. 170). Zaczyna od omoéwienia dyskursu reformi-
stycznego, dostrzegajac go w rodowodzie Jeszu, najpierw na podstawie
przywolanych w nim postaci Dawida i Abrahama, nastepnie poprzez
zaburzenie schematu ojciec-syn i ostatecznie w kontekscie degrada-
¢ji i dezintegracji monarchii w historii Izraela. Zauwaza, ze zaréwno
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w starozytnosci, jak i w sredniowieczu nadzieje podsycane byly wizja
eschatologicznego zjednoczenia rozproszonego Izraela. Wedle gene-
alogii z Mtshem™® oczekiwanym reformatorem ma by¢ wlasnie Jeszu.
Realizuje on scenariusz taumaturgiczny, potwierdzony proroctwami
juz na etapie cudownego poczecia i narodzenia oraz obecnoscia po-
stancow, ktorzy objawiaja wole Boga. Wpisuje sie w klucz rewolucyjny,
ale takze — w odniesieniu do pozostatych tresci Ewangelii Dziecinstwa
- utopijny, poprzez zestawienie opresyjnej wladzy (Heroda i Hirka-
na) z nadziejami wyzwolenia, ktérych wcieleniem jest Jeszu. Autor
ilustruje swoja argumentacj¢ wieloma przykltadami dziatan Heroda
i oczekiwan zwigzanych z nowym krélem, ktéry wymyka si¢ ziemskiej
polityce, wnoszac nowg jakos$¢ rzadéw. Omawiajac spoleczne i kultu-
rowe wartosci osiowe (od s. 177), Goniszewski ogranicza si¢ do naj-
wazniejszych dla basenu Srédziemnomorza, czyli do honoru i wstydu.
Wykazuje si¢ przy tym nie tylko wlasciwym, ale i glebokim rozumie-
niem wspomnianych starozytnych wartosci kulturowych. Zwraca uwage
na uwarunkowania instytucjonalne honoru, na jego dziedziczenie, przy-
pisywanie i nabywanie za sprawg chwalebnych czynéw. Odwoluje si¢
réwniez do stratyfikacji spotecznej zaréwno w okresie Drugiej Swigtyni,
jak i okresie judaizmu rabinicznego. Wyjasnia takze, co warunkowalo
honor w rodzinie. Nastepnie skupia si¢ na honorze dziedziczonym
(od's. 181), analizujac genealogie Jeszu, w ktorej kluczowe role odgrywali
Abraham i Dawid. Podjeta problematyke zestawia z dyshonorem przypi-
sywanym Jezusowi w srodowisku rabinicznym, gdzie okreslany byt jako
mamzer [bekart], syn nie Jozefa, a tym bardziej nie Boga, ale Zolnierza
Pantery (wedle Celsusa i Toledot Jeszu). Czyni réwniez ciekawg uwage
na temat Jozefa, ktory musiat zmierzy¢ si¢ z nowym rozumieniem za-
réwno wlasnego honoru, jak i honoru Mariam oraz poczetego w niej
dziecka. Zajmuje sie réwniez kwestig honoru nabytego, wynikajacego
z zasady ograniczonosci dobr, o ktéry Herod rywalizuje z Jeszu. W tym
kontekscie podejmuje temat dominacji Jerozolimy, ktora czerpala korzy-
$ci z obecnosci $wiatyni, i konfrontuje jg z malymi osiedlami, z ktérymi
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zwigzany byl Jeszu - z niewielkim Betlejem o teokratycznym i mesjan-
skim potencjale i majacym marginalne znaczenie Nazaretem. Autor
doskonale radzi sobie z postrzeganiem galilejskosci Jeszu, odnoszac
sie do zwiazkow judaizmu rabinicznego z Galileg po upadku $wiatyni.
Goniszewski rozpoznaje w tekstach Mt -2 réwniez finalne ka-
tegorie spoteczne. Po pierwsze — zauwaza w ruchu zapoczatkowanym
przez Jezusa subkulture funkcjonujacag w opozycji do dominujacej
kultury Izraelai judaizmu biblijnego. Po drugie, wskazujgc na obecno$¢
marionetkowego wladcy o nieuprawnionych aspiracjach mesjanskich,
ktérym jest Herod, Goniszewski ukazuje Jeszu jako pelnoprawnego
pomazanca, a caly stojacy za nim ruch uznaje za kultura alternatywna.

Ostatni z rozdzialow, bedacy synteza dotychczasowych analiz, Go-
niszewski poswiecil teksturze ideologicznej (s. 200). Podkresla, ze cho¢

nie znamy przeznaczenia MtshemTod

, jest ona dzietem wyjatkowo przy-
stepnym dla odbiorcy zydowskiego. Przystepnym, po pierwsze, dlatego,
ze w odniesieniu do postaci mesjasza porusza sie¢ w obrebie koncepcji
i pojec nie tylko dla Zydéw zrozumialych, ale réwniez pozbawionych ele-
mentow chrzescijanskiej chrystologii. Istotng role odgrywa tu nie tylko
tozsamos¢ mesjasza jako syna Dawida, ktéry odbuduje dynastie i kro-
lestwo, ale réwniez jego stosunek do Tory. Po drugie, jak argumentuje
autor, Mtshem™® jest przystepna przez powrdt do jezyka hebrajskiego
i harmonizacji z TM. W warstwie greckiej zgubiona zostala bowiem
wlasciwa tre$¢ tytutu Xpuotoc, ktory zamiast wskazywaé na pomazanca
stal si¢ cze$cig imienia wlasnego Jezusa. Dlatego powrdt do mun pozwala
na stricte zydowskie spojrzenie na postac Jeszu w kontekscie oczekiwan
mesjanskich. Podobnie ma si¢ rzecz z 71 12. Harmonizacja brzmienia
cytatow ze Starego Testamentu z TM, niekiedy w opozycji do teolo-
gii chrzescijanskiej i LXX (Iz 7,14), przyblizyta Mtm™® odbiorcom
zydowskim czynila lekture tekstu bardziej zachgcajaca poprzez unikanie
ingerencji w $wiete teksty i eliminowanie z nich koncepcji chrzescijan-
skich. Niezaleznie wigc, jaka byta zamierzona funkcja przektadu, byt on
tekstem czytelnym dla wyznawcow judaizmu sredniowiecznego, czego
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autor dowodzi na podstawie bogatej literatury zrédltowej — zaréwno
wczesnochrzedcijanskiej o charakterze polemicznym i apologetycznym,
jak i zydowskiej.

Zakonczenie stanowi dopelnienie precyzyjnej analizy przeprowa-
dzonej przez autora. Goniszewski podsumowuje dotychczasowe analizy
i konkluduje, ostroznie formutujac wnioski z nalezytg pokora badawcza,
ktora przejawia si¢ zwlaszcza w zdaniu: ,,Egegeza Mt 1 -2 nie pozwo-
lifa na jednoznaczna odpowiedz na pytanie o funkgcje i przeznaczenie
tego tekstu” (s. 214). Dopiero w zakonczeniu wyrazony eksplicytnie
zostal badawczy cel opracowania, ktéry jednak udalo si¢ zrealizowac.
Zgodnie z wymogami metodologicznymi autor streszcza tu kazdy z roz-
dziatéw, a nastepnie raz jeszcze podkresla wielki potencjal hebrajskiego
Mt w dialogu z judaizmem, positkujac si¢ tym razem zakonczeniem dzie-
ta, z ktoérego ttumacz hebrajski usunal kontrowersyjng w srodowiskach
zydowskich formule trynitologiczng oraz nakaz misyjny. Swoje nadzieje
teologiczne zwigzane z hebrajskim Mt Goniszewski poparl ostatecznie
fragmentem dokumentu Papieskiej Komisji Biblijnej oraz wypowiedzia
$w. Jana Pawta II w synagodze rzymskiej z 1986 r.

Monografi¢ zamyka Aneks z przektadem calej hebrajskiej Ewangelii
Mateusza, ktérego dokonat autor. Jak sam zaznaczyl, chcial zachowa¢
semicki koloryt tekstu, wigc przekiad bywa szorstki (np. ,,ubrani strojami
wielkich” w 11,8; ,,I stala si¢ pora wieczoru” w 14,22). W tym miejscu
dowiadujemy sig, co jest podstawa przektadu, a wiec autor, ktory tutaj
powinien figurowac¢ juz jako ttumacz, uzupelnia informacje odnosnie
do istniejagcych manuskryptow, za§ uwagi dotyczace krytyki tekstualnej
i transmisji tekstu zamieszcza w przypisach do przekladu. Przektad
MtshemTeb nalezy powitaé z radoécia, poniewaz zgodnie z intuicjg ttumacza,
otwiera on nowe pola badawcze nie tylko dla specjalistow z zakresu ka-
nonicznego Mt, ale réwniez judaistow i mediewistow.

Gdy mowa o ewentualnych niedostatkach, w monografii pojawia-
ja sie niekiedy zbyt odwazne i niepoparte bibliografig stwierdzenia,
ktore wcigz sg przez egzegetow dyskutowane i nierozstrzygniete, chocby
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kwesta genologiczna: ,,Ewangelia Mateuszowa, a zatem i jej hebrajski
przeklad, jest biografig antyczng” (s. 13, odnos$nik bibliograficzny poja-
wia si¢ dopiero w przypisie 28) czy na plaszczyznie kulturowej sprawa
potencjalnej kary ,wytepiania’, ktéra mialaby spotkac ciezarng Mariam
(s. 185). Autor nie poddaje w watpliwo$¢ faktu zagrozenia jej Zycia, cho¢
praktyka kamienowania niewiernych zon w zdominowanym przez Rzym
Izraelu poddawana jest w watpliwos¢.

Mankamentem, cho¢ o niewielkim znaczeniu dla wysokiej jakosci
monografii, s3 drobne lapsusy jezykowe i bledy literowe: ,w procesie
egzegezy wybranego tekst” (s. 19); ,mozemy wyrdzni¢ kilka sposob
opracowania” (s. 24); ,Narrator wiaze je jednak do sytuacji” (s. 62);
urwane zdanie (wystarczyto umiesci¢ je po przecinku poprzedniego
dopowiedzenia) ,,Jego osoba, ktérej dotycza podejmowane réznego
rodzaju decyzje” (s. 63).

Pewne zastrzezenia budzg cytowania, zwlaszcza w paragrafie ,,In-
terakcje ze slowem méwionym i pisanym’, zaréwno w wersji greckiej,
jakiw przektadzie. W pierwszym przypadku mamy do czynienia ze stale
powielanym bledem natury edytorskiej, gdzie w miejscu dywizu pojawia
sie spiritus asper z akcentem circumflexus (s. 91, 98). Jezeli chodzi o sa-
modzielne przeklady autora, nalezy zauwazy¢, ze w przypadku jezyka
hebrajskiego sa one jak najbardziej uzasadnione, w tlumaczeniach
tekstow greckich gubi si¢ ich zgodnos¢ z hebrajskim i tacing, np. za-
miast ,,bo ich nie ma” (w Mt>*"™ BTP5, BEP etc.) na rzecz o wiele
glebszego ,,bo nie istniejg’, cho¢ w oryginale widnieje to samo 0tL ok
elolv (Mt 2,18, s. 98). Nawet jesli sg one bardzo literalne i nie zawsze
respektujace zasady polszczyzny na rzecz ukazania ich semickiego cha-
rakteru, nie dostrzegam zasadno$ci nieskorzystania np. z BTP5, skoro
w wypadku taciny autor siega do kwiecistego Wujka.

Reasumujac, praca Goniszewskiego jest monografig nietuzinkowsa
na arenie nie tylko polskiej, ale réwniez miedzynarodowej z przynaj-
mniej dwdch powodoéw. Po pierwsze, jest bardzo wierng i udang proba
aplikacji metody opracowywanej przez lata przez Vernona Robbinsa;
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po drugie, metody nie zaaplikowano do tekstu biblijnego sensu stricto,
ale do przekladu bedacego sredniowieczng recepcja Ewangelii Mate-
uszowej. Autor nie tylko sprawnie postuguje si¢ trudnym narzedziem,
jakim jest socjoretoryka, ale ukazuje réwniez jego potencjal dla bada-
nia tekstow z innych epok. Warto réwniez podkresli¢ wysoki poziom
warsztatu lingwistycznego badacza, ktéry pozwolil mu na dokonanie
samodzielnego przektadu Ewangelii Mateusza w wersji SzemToba.
To wszystko kazde uzna¢ wklad monografii za znaczacy dla rozwoju
nauk teologicznych.
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Jednym ze zrodel wiary w zycie wieczne jest potrzeba sprawiedli-
wosci, zgodnie z ktorg zlo powinno by¢ ukarane a dobro nagrodzone.
Poniewaz jednak na ziemi panuje niesprawiedliwo$¢, to nalezy oczeki-
wac wyréwnania krzywd po $mierci. Idea ta jest obecna w Biblii, o czym
swiadczy meczenstwo Machabeuszy. Zabici z racji wiernosci Bogu ufaja,
ze trafig do nieba, podczas gdy zdrajcy i przesladowcy beda cierpie¢
wieczne meki (2 Mch 7,1-41). Podstawg nadziei jest sprawiedliwo$¢
Boga, ktdry nie pozwoli unicestwi¢ swoich wiernych stug (2 Mch 7,34-
38)*. W podobny sposéb mozna odczytywaé przypowies¢ o bogaczu

' Prof. dr hab. Ireneusz Zieminski, Instytut Filozofii i Kognitywistyki, Uniwersytet

Szczecinski.
2 W Biblii sg tez $lady buntu czlowieka przeciw niesprawiedliwo$ci, poniewaz
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i nedzarzu, z ktorych pierwszy pokutuje w piekle, a drugi raduje si¢
niebem, nagrodzony za ziemskie udreki (Lk 16,19-31). Swiadczy to,
ze jedyna troska czlowieka powinno by¢ zycie po $mierci, o ktorego
ksztalcie rozstrzygnie sad ostateczny — dobrzy trafig do krélestwa Boze-
go, a zli do gehenny, gdzie bedzie placz i zgrzytanie zebow (Mt 13,41-42).

W pdzniejszych wiekach toczono spory o to, czy podstawg Bozego
wyroku bedzie sprawiedliwo$¢, czy milosierdzie. Jedno z rozwigzan
glosilo, ze wszyscy ludzie z powodu grzechu pierworodnego zastuguja
na potepienie. Poniewaz jednak Bog jest milosierny, to niektérych zbawi,
niezaleznie od ich zastug®’. Wedlug innego pogladu - do nieba trafia
meczennicy za wiarg, a takze osoby ochrzczone, ktére nie porzucity Ko-
sciota*. W kolejnych wiekach za warunek zbawienia uwazano spowiedz
irozgrzeszenie, zgodnie z wtadza kluczy, przekazang Piotrowi (Mt 16,18-
19). Najbardziej optymistyczng soteriologia byla idea powszechnego
zbawienia, wskazujgca na zbednos¢ (a nawet niemozliwo$¢) piekta.
Jesli bowiem Chrystus umarl za wszystkich (2 Kor 5,14-15), to nikt
nie moze by¢ wykluczony z Jego krolestwa. Przykladem jest los dobrego
totra, ktérego konajacy Jezus zapewnil, ze trafi do raju (Lk 23,43). Row-
nie symboliczne sg dzieje apostota Pawta, ktdry - pod wpltywem wizji
zmartwychwstatego Jezusa — przestal przesladowac chrzescijan, stajgc sie
glosicielem Ewangelii i meczennikiem za wiare. Te dwa przyklady roz-
poczynajg dtuga histori¢ nawrdconych zbrodniarzy, opowiedziang przez
Jacka Leociaka. Wprawdzie bohaterowie ksigzki dopuscili sie okrut-
nych morderstw, to jednak beda zbawieni, poniewaz uwierzyli w Jezusa.

trudno zrozumie¢, dlaczego ludziom ztym powodzi si¢ dobrze, a prawi doznajg cier-
pient (Ps 73,2-16). Na szczescie niesprawiedliwos¢ ta jest pozorna, Bog bowiem nagro-
dzi prawych (Ps 73,1.23-26), a bezboznych i zloczyncow wytraci (Ps 73,17-22.27-28).
W bardziej pesymistycznych fragmentach pojawiaja sie sugestie, ze — z powodu niespra-
wiedliwo$ci panujacej w $wiecie — najlepiej byloby w ogoéle si¢ nie rodzi¢ (Koh 4,1-3).

*  Taka interpretacje przyjmowat §w. Augustyn, a za nim Kalwin.

* Poczatkowo w taki wlasnie sposdb rozumiano zasade ,,poza Kosciolem nie ma
zbawienia”; byla ostrzezeniem przed porzuceniem wspdlnoty wiernych, za co grozita

kara wiecznego potepienia (Longchamps de Bérier 2005).
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Podstawg nadziei ma by¢ ewangeliczna zasada (Lk 15,7), ze w niebie jest
wieksza rados¢ z jednego nawrdconego grzesznika niz z dziewiec¢dzie-
sieciu dziewigciu, ktdrzy nie potrzebuja nawrdcenia (Leociak 2022, 18).
Nawet zatem najwieksi zbrodniarze mogga liczy¢ na przebaczenie. Nieza-
leznie jednak od swej pozornej szlachetnosci, Boze mitosierdzie ma tez
ciemna strong, trudno wszak pogodzi¢ sie ze zbawieniem cztowieka,
ktory gwalci i morduje niemowleta. Rownie klopotliwe sg przypadki
nawréconych nazistow, ktorzy przed $miercig uzyskali rozgrzeszenie,
wobec czego z czystym sumieniem staneli na Bozym sadzie, wierzac,
ze idg do nieba.

Analizujac moralne aspekty zbawienia, Leociak nie pyta, czy niebo
istnieje ani nawet, czy nawrocenie zbrodniarzy bylo szczere. Bardziej
interesujg go warunki, jakie musieli spetni¢, aby unikna¢ potepienia’.
W tle wywodéw pojawia sie pytanie o moralny sens idei Boga przebacza-
jacego wszelkie winy nawréconym. Problem ten jest szczegdlnie wazny
w przypadku komendanta obozu w Auschwitz Rudolfa Hossa, ktory
bez skrupuléw realizowat polityczny plan Zagtady. Jesli zatem piekto
istnieje, to Hoss powinien si¢ w nim znalez¢. Poniewaz jednak uwierzyt
w Chrystusa, wyspowiadal sie i przyjal komunie, to zostanie zbawiony.

Hoss — powracajacy na tono Kosciota, przystepujacy do spowiedzi

i na kolanach przyjmujacy w celi wiezienia w Wadowicach Komunig

Swietg, czyli cialo realnie obecnego w Hostii Pana Jezusa - nie tylko

moze, ale wrecz musi by¢ zbawiony. Jedli chrzescijaniskie oredzie ma mie¢

sens, jesli mitosierny Bég jest naprawde mifosierny, nie odrzuca nikogo

i bezgranicznie kocha wszystkich ludzi, kocha ich az do $mierci na krzy-

zu — Hoss jest zbawiony. Poprzez swoja $mier¢ i zmartwychwstanie

Pan Jezus oczyscit kazdego cztowieka (rowniez Hossa) z wszelkiego grze-
chu i otworzyl mu droge do zbawienia. Bez nawrdconego i zbawionego

> Autor deklaruje, ze bada przede wszystkim dyskursy nawrdcenia (Leociak 2022,
26-29), to znaczy poetyke swiadectw 0sdb nawrdconych, strukture ich wypowiedzi,
formy narracyjne i ekspresyjne, stosowane metafory itp. Aspekt ten pomijam z racji
braku kompetencji jezykoznawczych i literaturoznawczych, skupiajac si¢ na kwestiach
filozoficznych, zwiazanych z moralng oceng chrzescijaniskiej soteriologii.
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Hossa chrzescijanstwo rozpada sie w proch, a siegajacy pod niebo wspa-
niaty gmach $wietej teologii to tylko kupa papieru (Leociak 2022, 5-6).

Zbawienie Hossa i innych nazistow okazuje si¢ eksperymentem krzy-
zowym, majacym potwierdzi¢ lub sfalsyfikowa¢ chrzescijanska etyke.
Nadziejg zbrodniarzy jest (przywotana wyzej) zasada, zgodnie z ktéra
Bog bardziej cieszy si¢ z jednego nawrdconego grzesznika niz z dzie-
wiecdziesieciu dziewigciu, ktdrzy nie potrzebuja nawrdcenia (Leociak
2022, 18). Sugeruje to, ze na Bozej szali milosierdzia wig¢cej wazy nawro-
cony morderca niz ten, kto Zadnej zbrodni nie popetnit (Leociak 2022,
279). Potwierdzeniem jest zachowanie dobrego pasterza (Lk 15,3-6),
ktory pozostawia cate stado, poszukujac zagubionej owcy (Leociak 2022,
276). Podobny sens ma historia syna marnotrawnego (Lk 15,11-32),
ktéremu ojciec przebaczyl winy (Leociak 2022, 16-20, 276)°. Przyktady te
$wiadcza, Ze Bog chee zbawienia wszystkich, darujac grzechy najwiek-
szym zbrodniarzom, niezaleznie od ich skruchy (Leociak 2022, 274-275).

Skrucha nie wystarcza. Najwazniejsza i decydujaca jest milos¢ Boga,
ktéra wydobywa grzesznika z dna grzechu i zbrodni. Niewatpliwie ta
Boza milto$¢ odnalazta Hossa w wadowickim wigzieniu. To jest waru-
nek nawrdcenia: by¢ odnalezionym przez milos¢ Boga i poddac sie jej.
Nie wiemy, czy Bog byl w Auschwitz, czy tez go tam nie bylo. Wiemy
jednak, ze Bog byt na pewno w celi wiezienia w Wadowicach. Tam od-
nalazl Hossa i przygarnat go jak kochajacy ojciec, wierny swoim przyrze-
czeniom, i jak matka, ktéra nigdy nie odwrdci si¢ od dziecka, nigdy go
nie porzuci, nigdy nie straci nadziei na jego przemiane i zawsze bedzie

¢ W tekstach ewangelicznych znajduje si¢ wiecej takich historii, chociazby przy-
powies¢ o robotnikach w winnicy (Mt 20,13-15), zgodnie z ktdrg ci, ktérzy pracowali
godzing, otrzymali takg samg zapfate, jak ci, ktérzy pracowali caly dzien. Bég zatem
jest nie tylko sprawiedliwy (dotrzymuje uméw), lecz takze milosierny dla nawréco-
nych pogan. Innym przykladem jest uczta, na ktérg gospodarz zaprosit znajomych,
ci jednak z réznych powodéw na nig nie przyszli (Lk 14,16-21); wtedy zawolal ludzi
obcych, aby zapetnili jego dom (Lk 16,21-23), a przed zaproszonymi zamknat drzwi
(Lk 16,24). Znaczy to, ze do nieba pierwsi wchodza poganie i grzesznicy, wyprzedzajac
naréd wybrany (Mt 21,31); ten bowiem, kto uwierzy w Jezusa, bedzie zbawiony (J 11,
25-26), kto w niego nie uwierzy, do nieba nie trafi, cho¢by wypelniat przepisy Prawa
(Rz 10,1-13).
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wierzy¢ w jego nawrdcenie. [...] Zaden czlowiek nie jest stracony, réw-

niez komendant Auschwitz Rudolf Hoss (Leociak 2022, 274).

Bog traktuje go jak zagubiong owce czy marnotrawnego syna — wpraw-
dzie czynit zfo, to jednak wrécit do Kosciota (Leociak 2022, 274). Nawet
zatem najpotworniejszy grzech, ,,[...] ktéry zdaje sie na zawsze pogra-
za¢ winowajce w niezglebionej ciemnosci, nie ostanie si¢ przed potega
Bozego milosierdzia” (Leociak 2022, 275).

Niezaleznie od pozytywnego wymiaru przebaczenia, ma ono tez
aspekt negatywny, przeczac zasadzie sprawiedliwosci. Wybaczy¢ katom
wszak to skrzywdzi¢ ofiary, lekcewazac ich cierpienie. Podobnie troska
o grzesznikow oznacza brak zainteresowania losem tych, ktorzy pokuse
zfa odrzucili. Ewangeliczny pasterz wszak wyruszyl na poszukiwanie
krnabrnej i nieostroznej owcy, ryzykujac utrate calego stada. Podobnie
mozna watpi¢ w sprawiedliwos¢ ojca, ktdéry — bedac milosiernym dla jed-
nego syna — krzywdzi drugiego. Postawa ta grozi eskalacja zfa, poniewaz
przebaczenie moze rozzuchwali¢ marnotrawce, a postusznego skloni¢
do wystepku, skoro wiernos¢ nie zostala doceniona. Jeszcze bardziej
klopotliwe jest rozgrzeszenie udzielone nazistom, w jakiej$ bowiem
mierze usprawiedliwia ich zbrodnie. Wyrok jest ostateczny, poniewaz
zostal wydany na mocy wladzy przekazanej przez Jezusa (J 20,23)".
Znaczy to, ze Bog przyjal skruszonych ludoboéjcéw do swego krdlestwa.
Niewykluczone zreszta, ze do nieba trafili tez inni zbrodniarze, zgodnie
bowiem z regutami Kos$ciota (KKK {nr 1452}), warunkiem zbawienia
nie musi by¢ spowiedz i rozgrzeszenie. W sytuacji braku kaptana wy-
starczy samo pragnienie spowiedzi (Barber 2021, 196). Nawet jednak
pomijajac zawilosci teologiczne, rozgrzeszenie nastgpito niezaleznie
od woli ofiar, udzielit go bowiem Kosciét w imieniu Boga.

Dodatkowym problemem jest to, ze Koéciét rzymski nie tyl-
ko rozgrzeszal nawréconych nazistow, lecz takze pomagat im uciec

7 W greckim oryginale werset ten brzmi nastepujaco: &v tTivwv adfite TéC dpepTLOC
ddéwrtal adtolc, &V Ty Kpathte KekpaTnYTOL.
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przed aliantami. Powodem byla che¢ ich wykorzystania w krucjacie
przeciw komunizmowi. Z tego powodu nie widziano w nich zbrodniarzy,
ktérzy wymordowali miliony Zydéw, lecz bohateréw walki z bolszewi-
zmem, zagrazajacym chrzescijanstwu (Leociak 2022, 190-191, 199).
Dzialanie to miafo oparcie w nauczaniu Jezusa, ktéry widziat w grzesz-
nikach raczej bladzacych niz zloczyncéw. Z tego powodu nie chcial
ich kara¢, lecz nawracac (J 5,14; 8,3-11). Poza tym zlo jest skutkiem
grzechu pierworodnego, ktdry ciazy na wszystkich, wobec czego nikt
nie powinien sobie zyczy¢, aby Bog sadzit go wedtug zasady sprawiedli-
wosci. Misja Ko$ciola nie jest potepianie, lecz okazywanie milosierdzia.
W przeciwnym razie nigdy nie zahamujemy zla, pietrzac je w kolejnych
aktach odwetu.

Niezaleznie od wznioslosci ewangelicznych zasad, nikt (nawet
Bdg) nie ma prawa przebacza¢ katom w imieniu i w zastepstwie po-
mordowanych ofiar. Rozgrzeszenie Zaglady sprawia, ze takie pojecia,
jak sprawiedliwo$¢ czy milosierdzie, tracg sens. Wprawdzie mozna do-
wodzi¢, ze karanie nazistow $miercig (zwlaszcza w procesach, w ktérych
nie przewidziano apelacji) bylo zemsta, to jednak trudno sobie wyobra-
zi¢ inne rozwigzanie. Akt faski bytby w istocie szyderstwem z milionéw
ofiar®. Milosierny Bog zatem, ktdry cieszy sie z nawrdcenia Hossa, staje
po stronie katow, bagatelizujac ich zbrodnie.

W odpowiedzi mozna argumentowac, ze zbawienie nawrdconych
oprawcow nie jest pewne, nie wiadomo bowiem, czy spetnili wszystkie

8 Trudno podwaza¢ wyroki wydane w Norymberdze czy proces Eichmanna,
nawet jedli z punktu widzenia dwczesnego prawa byty klopotliwe. Proces Eichmanna
odbywal si¢ na podstawie prawa izraelskiego, chociaz oskarzony dzialal w oparciu
o przepisy ustanowione w Trzeciej Rzeszy w czasach, gdy panistwo Izrael jeszcze nie ist-
nialo. Fakt ten jednak Eichmanna nie usprawiedliwia, powinien byl wszak wiedzie¢,
ze morduje niewinnych ludzi w oparciu o zbrodnicze zasady (Arendt 2010; Zertal 2010).
W tej sytuacji pomoc nazistom w uniknigciu kary byla nie tylko aktem milosierdzia,
lecz takze niesprawiedliwoscia wobec ofiar. Wina ta spada na wszystkich, ktorzy tej
pomocy udzielili, w tym takze na Koécidl, dla ktorego wazniejsze byly racje polityczne
(walka z komunizmem) niz moralne (Zaglada Zydéw wymagajaca osadu i potepienia).
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warunki dobrej spowiedzi, zwlaszcza w zakresie zalu za grzechy oraz
zado$c¢uczynienia Bogu i ludziom. W przypadku Zaglady trudno zreszta
wyobrazi¢ sobie jakiekolwiek zado$¢uczynienie ofiarom czy ich pozo-
stalym przy zyciu bliskim. Na pewno nie jest nim $mier¢ w wyniku
sadowego wyroku. Rownie klopotliwe jest zados¢uczynienie Bogu, ktory
- jako dobry, kochajacy i sprawiedliwy ojciec — nie powinien wybaczy¢
mordercom swych dzieci. Wydaje sie tez, ze Bog nie musi respektowac
orzeczen kaplanow w zakresie odpuszczenia grzechow (KKK {nr 1257});
nawet zatem, jesli Hoss uzyskal rozgrzeszenie i przyjal komunie, to jesz-
cze nie znaczy, ze trafil do nieba. Zbawienie bowiem to nie sprawa
miedzy grzesznikiem a Kosciotem, lecz migdzy grzesznikiem a Bogiem.
Kaptan nie ma wgladu w sumienie penitenta, nie wie zatem, czy skrucha
byta szczera. Nawrdcenie z kolei nie oznacza jedynie wiary w Chrystusa,
lecz takze porzucenie grzechu (Barber 2021, 212), Hoss tymczasem
przestal mordowa¢ tylko dlatego, ze go schwytano i stracono. Gdyby
jednak nie doszto do upadku Trzeciej Rzeszy, to dalej zabijalby Zydéw
réwnie gorliwie jak wczedniej.

Staboscia takiej argumentacji jest penitencjarna praktyka Kosciota,
ktory nie rezygnuje z wtadzy odpuszczania grzechow. Przeciwnie, spra-
wuje ja w imieniu i w zastepstwie Boga, uznajac swe wyroki nie za glos
doradczy, lecz za wyraz woli najwyzszego Sedziego. Ta sakralna wiadza
nad ludzmi jest zrozumiala z punktu widzenia intereséw instytucji,
gdyby bowiem Kosciél przyznal, ze jego orzeczenia nie sg glosem Boga,
to stracitby racje bytu. Atrakcyjno$¢ sakramentu pojednania bierze sie
wszak z wiary, ze to Bog odpuszcza winy. W tej sytuacji rezygnacja
Ko$ciota z wladzy kluczy bytaby autodestrukcyjna. Skoro bowiem wola
Boga moze by¢ inna niz wyroki Kosciota, to kaplanstwo traci sens.
Jesli za§ Kosciot rzeczywiscie dziala w imieniu Boga, to Bdg jest nie-
sprawiedliwy, okazujac wszak milosierdzie zbrodniarzom, dodatkowo
krzywdzi ofiary.

Rozgrzeszenie nazistow jest gorszace réwniez dlatego, ze - jak pod-
kresla Leociak — Ko$ciét odmawia go osobom rozwiedzionym, ktére
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wstapily w nowy zwigzek malzenski (Leociak 2022, 180). Powodem
jest idea nierozerwalnosci malzenstwa, gloszaca, ze tego, co zlaczyt
Bog, czlowiek nie moze rozdzieli¢. Wprawdzie Mojzesz zezwalal na list
rozwodowy, to jednak czynit tak z uwagi na zatwardzialo$¢ ludzkich
serc, wbrew prawu Bozemu, ustanowionemu na poczatku (Mk 10,5-
9)°. Dalszg racja zakazu udzielania rozgrzeszenia rozwodnikom, kto-
rzy wzigli $lub, jest trwalos¢ ich nowego zwigzku, majaca swiadczy¢,
ze nie otrzymali jeszcze od Boga faski nawrécenia, pograzeni w grze-
chu (Jan Pawet II 2006 {nr 84})". Uzasadnienie to przypomina regule,
na mocy ktdrej Kosciot karal heretykow, sadzac, ze Zrédtem ich postawy
nie jest blad rozumu, lecz zta wola i wynikajacy z niej upor w trwa-
niu przy wlasnych pogladach. Praktyki Kosciota jednak trudno uzna¢
za stuszne, zwlaszcza w kontekscie rozgrzeszenia, ktdre otrzymat Hoss.
Sakrament pojednania okazuje si¢ jawnie niesprawiedliwy (Leociak
2022, 181), wskazujac, ze z punktu widzenia Ko$ciola mniejszym ztem
byto zamordowanie milionéw Zydéw niz wygloszenie nieortodoksyj-
nego pogladu badz slub oséb rozwiedzionych''. Ten moralny absurd

9 Tekst, ktory stuzy za uzasadnienie nierozerwalnosci matzenstwa (Mt 5, 31-32),
nie wyklucza mozliwoéci rozwodu, poniewaz Jezus dopuszcza jeden wyjatek — nierzad
(rozpuste). Wprawdzie Biblia warszawsko-praska méwi w tym miejscu o malzenstwie
niewaznym, jest to jednak niezgodne z wersja grecka, w ktérej mamy wyrazenie: Tepektoc
A6yov mopvelag (Mt 5, 32). Osobnym problemem jest to, ze — ograniczajac rozwody —
Jezus bronit kobiet, zgodnie bowiem z dwczesnym prawem zydowskim mezczyzna mogt
w dowolnej chwili, jednostronnie i z blahego powodu malzenstwo rozwigza¢, podczas
gdy zona takiej mozliwosci nie miata.

10 Kosciét [...] na nowo potwierdza swoja praktyke, oparta na Pismie Swietym,
niedopuszczania do komunii eucharystycznej rozwiedzionych, ktorzy zawarli ponowny
zwigzek malzenski. Nie mogg by¢ dopuszczeni do komunii $wietej od chwili, gdy ich
stan i sposob zycia obiektywnie zaprzeczajg tej wiezi mitosci miedzy Chrystusem i Ko-
$ciotem, ktora wyraza i urzeczywistnia Eucharystia. Jest poza tym inny szczegdlny
motyw duszpasterski: dopuszczenie ich do Eucharystii wprowadzitoby wiernych w biad
lub powodowaloby zamet co do nauki Kosciota o nierozerwalno$ci matzenstwa” (Jan
Pawel 1T 2006 {nr 84}).

1" James Joyce wspominal, ze spowiednikéw w szkotach katolickich interesowaty
gléwnie sprawy seksualne; penitent czul, ze tatwiej otrzymac rozgrzeszenie za zabdjstwo
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Jacek Leociak nazywa sarkastycznie tajemnica wiary (Leociak 2022,
181). Jeszcze wieksza niesprawiedliwoscig jest los ofiar Zagtady, ktore
w wigkszosci byly nieochrzczone. Jesli zatem warunkiem zbawienia jest
wiara w Chrystusa, to wiele 0s6b zamordowanych przez Hossa nie ma
szans na niebo. Komendant jednak zostat zbawiony, poniewaz wyznat
grzechy i przyjat komunie (Leociak 2022, 285)".

Whiosek ten kaze zada¢ pytanie, czy Bog byt w Auschwitz (Leociak
2022, 285). Jesli nie byl w Auschwitz, to nalezy go uzna¢ za istote obo-
jetna na ludobdjstwo (lub nawet wspierajaca je). Wtedy trudno w nim
zobaczy¢ milujacego ojca. Jesli byt w Auschwitz, to jest odpowiedzialny
za ludobdjstwo, poniewaz zamiast broni¢ ofiar, uczestniczyt w ich ekster-
minacji, zastugujac bardziej na miano szatana niz Boga". Wniosek ten

niz za przedmatzenski seks (Joyce 1992, 89-97). Do podobnego wniosku prowadzi zakaz
udzielania komunii osobom rozwiedzionym, ktore wzigly kolejny slub. Jesli bowiem kto$
zabije zong, to moze uzyskac rozgrzeszenie a jako wdowiec - ma prawo zawrze¢ kolejne
malzenstwo sakramentalne i przystepowa¢ do komunii. Ten jednak, kto si¢ rozwiddt,
takiej mozliwosci nie ma. Podobnie Ko$ciot przebacza zdrady malzenskie, nie pozwala
jednak zdradzanej osobie na rozwdd i nowy slub.

2 Osobnym problemem jest idolatryczny charakter sakramentu pokuty, w ktérym
Boga zastepuje kaplan, udzielajacy rozgrzeszenia (J 20,23). Mamy tu do czynienia
z sekularyzacjg, ktorej istotg nie jest ograniczanie wplywu religii na zycie ludzkie, lecz
zastepowanie Boga (sacrum) jako wlasciwego obiektu czci rozmaitymi idolami w postaci
rytualow czy instytucji religijnych. Dodatkowa trudnoscia jest wladza kleru nad ludzmi
- nie tylko w zyciu doczesnym, lecz takze przysztym - zwigzana z mozliwosciag odmowy
rozgrzeszenia. Rownie klopotliwym problemem jest praktyka spowiedzi, ktéra wydaje sie
zbedna; skoro bowiem Chrystus odkupil wszystkich ludzi swoja meczenska $miercig
na krzyzu, to nie ma potrzeby wyznawania grzechéw w konfesjonale. Jesli zatem Ko$ciét
obstaje przy koniecznosci spowiedzi, to znaczy, ze nie wierzy w odkupienie §wiata przez
Chrystusa, lecz moc zbawczg przypisuje samemu sobie. Zbawicielem nie jest zatem Bog,
lecz ziemska instytucja religijna z jej rytualami, co jest forma sekularyzmu. W ostatnich
dekadach Kosciot rzymski fagodzi doktryne, dopuszczajac mozliwo$¢ powszechnego
zbawienia, ktére obejmie takze osoby zmarte bez chrztu (Miedzynarodowa Komisja
Teologiczna 2008). Réwnoczesnie jednak glosi idee stopniowalnosci komunii z Bogiem
(Bartnik 2008, 171), co sugeruje hierarchiczne zréznicowanie spotecznosci zbawionych.

* Bliskos¢ szatana i Boga jest obecna w niektorych fragmentach Biblii, zwlaszcza
w Ksiedze Hioba, zgodnie z ktora Bog oddaje swego stuge w rece szatana po to, aby miat
okazje wykazal sie swoja bezwarunkowg wierno$cig (Hi 1,6-12; 2,1-6). Ten obraz
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swiadczy, ze Zaglady nie da sie religijnie oswoi¢ (Leociak 2022, 295).
Auschwitz zatem to moralna falsyfikacja idei Boga (przynajmniej Boga
osobowego, zatroskanego o los ludzi).
Sadze, ze [...] nie ma i nie moze by¢ zadnego ‘dobrego wyjscia, zadnej
‘pozytywnej konkluzji, zadnego ‘uratowania Boga’ czy tez ‘uratowania
mitosci’ przed oskarzycielska groza Auschwitz (Leociak 2022, 282).

W Auschwitz kleske ponosi zaréwno Bég Zydéw, jak i Bég chrzesci-
jan, poniewaz pierwszy zezwolil na eksterminacj¢ narodu wybranego
(zamiast obiecywanego Mesjasza zsylajac Zagtade), a drugi przebaczyt
Hossowi, biorac go do swego krolestwa. Auschwitz jest zatem odwrot-
noscig raju. O ile bowiem w ogrodzie Eden to ludzie kryli si¢ przed
oskarzycielskim wzrokiem Boga (Rdz 3,8-10), o tyle w obozie zaglady
to Bog skrywa si¢ przed ludzmi - zaréwno tymi, ktérzy chcg szuka¢
w nim ratunku, jak i tymi, ktérzy chca go posadzi¢ na tawie oskarzonych.
W ten sposob Auschwitz oznacza dopelnienie cyklu dziejow, ktorego po-
czatkiem jest niepostuszenstwo Adama (Rdz 3,1-7) i wypedzenie z raju
(Rdz 3,22-24), a finalem Zaglada, z perspektywy ktdrej Bog jawi si¢ jako
istota bezradna lub zta. Holocaustu nie da si¢ tez wyjasni¢ w schemacie
pasyjnym (Leociak 2022, 297-298), jest wszak
[...] bardzo malo prawdopodobne, aby zydowskie ofiary Auschwitz

zapragnely sie nawrdci¢ pod wpltywem wiadomosci, ze Pan Jezus cier-
pial i umart na krzyzu réwniez dla ich zbawienia” (Leociak 2022, 298).

Stworcy, zadajacego absolutnego i slepego postuszenstwa, moze przeraza¢. Wprawdzie
historia Hioba falsyfikuje idee cierpienia jako kary za grzech (Hiob cierpi niewinnie),
to jednak sugeruje, ze Bog skazuje ludzi na meki bez powodu. Dalszym problemem
jest instrumentalne potraktowanie dzieci Hioba, ktore zginely tylko dlatego, zeby oj-
ciec dowi6dl swojej wiernosci Bogu (Hi 1,18-19). Trudno sie zatem dziwi¢, ze Hiob
przeklina dzien swych narodzin (Hi 3,3-6). Rownie klopotliwe jest zadanie Jezusa,
aby kocha¢ go bardziej niz zong, dziecko czy matke (Mt 10,37; Lk 14,26). Jest ono zako-
twiczone w dogmacie trynitarnym, Ojciec bowiem posyta na $wiat Syna, ktdry jest mu
catkowicie postuszny az do $mierci (Flp 2,8). Model ten, nazywany etyka Ogrojca, jest
idealem zycia chrze$cijanskiego, postuszenstwo Jezusa bowiem, pelnigcego wole Ojca
(Lk 22,42) powinno by¢ nasladowane przez ludzi (Moser 2021).
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Dodatkowym powodem, wykluczajacym mozliwos¢ teologicznego
oswojenia Zaglady jest doloryczny charakter chrzescijanstwa. Bog No-
wego Testamentu bowiem posyla swego niewinnego syna na krzyz,
aby pokona¢ grzech, jednoczesnie zadajac ofiary od swoich wyznaw-
cOw; znaczy to, ze nie tylko cierpi dla ludzi i za ludzi, lecz oczekuje tez,
aby ludzie cierpieli dla niego'. Apostol Pawetl rozumial ten wymog
w kategoriach mesjanskich, deklarujac, ze — dla dobra Kosciota jako
spolecznos$ci wybranych - chce dopetni¢ cierpien, ktérych brakowato
Jezusowi (Kol 1,24)". Sugeruje to, ze ofiara krzyzowa nie byta skuteczna.
Wprawdzie cierpienie ludzi owocuje tylko wtedy, gdy jest przezywane
w lacznosci z Chrystusem, to jednak wydaje si¢ konieczne'®. Element
doloryczny byt réwnie wazny w nauczaniu Jana Pawta II, ktéry apelowat
o ofiarowanie cierpien Bogu i Kosciotowi, wierzac w zbawcza role takich
ofiar". Sakralizacja cierpienia jest jednak moralnie klopotliwa, zwlaszcza

' 'W Ewangeliach zdarzaja sie sugestie, ze Jezus nie oczekuje meczenstwa za wia-
re, radzac ucieczke z miasta, w ktérym jego wyznawcy sg przesladowani (Mt 10,23);
réwnocze$nie jednak zagda publicznego wyznania wiary, ostrzegajac, ze wyprze si¢ tych,
ktorzy nie przyznaja si¢ do niego przed ludzmi (Mt 10,32-33). Postulat cierpienia jest
tez obecny w nakazie nasladowania Jezusowego krzyza (Mk 8, 34). Ten, kto straci zycie
z powodu Ewangelii, bedzie zbawiony (Mk 8,35-38).

5 NV xalpw év tolg TadnueoLy DTEP DUV Kol GTavaTANPG T DOTEPTLATE TV
Or{pewr 0D XpLotod év tf oapki pov bmep Tod oduartog adTod, O éotLy 1 ékkAnoie.

!¢ Chrystocentryzm jest istotg nie tylko teologii, lecz takze etyki chrzescijanskiej,
Jezus obiecuje bowiem, Ze przyjmie do siebie tych, ktérzy go nakarmili lub odwiedzili
w wiezieniu, wtraci za$ do piekla tych, ktorzy go nie nakarmili (Mt 25,31-46). Wizja ta
opiera si¢ na przekonaniu, ze Chrystus jest obecny w kazdym czlowieku, ktérego spoty-
kamy na swej drodze; oznacza to, ze obowigzki wobec drugiego mamy nie z racji tego,
ze jest indywidualna osoba, lecz dlatego, Ze uobecnia Chrystusa. W takim jednak razie
wlasciwym przedmiotem naszych dziatann moralnych nie sg inni ludzie, lecz Bog; inne
osoby petnig role czysto instrumentalng.

7 Odkrycie sensu cierpienia, ktére w ten sposdb przestaje by¢ bezuzyteczne,
jest zrédlem radoéci (Jan Pawet IT 2007 {nr 1, 27}). Skoro za$ Chrystus odkupil nas
przez swoje dobrowolne i niewinne cierpienie, to my réwniez powinni$my ztozy¢
ofiare jemu (Jan Pawel II 2007 {nr 14-19}). Cierpienie przezywane w wierze i jednosci
zkrzyzem zbawiciela czyni cztowieka duchowo dojrzatym, bedac réownoczeénie zrédlem
mocy dla Ko$ciola w walce ze zlem (Jan Pawel II 2007 {nr 22, 31}). Niewykluczone,
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w kontekscie Auschwitz, ktéremu nie sposéb przypisa¢ pozytywnego
sensu. Zagtada przeciez to absolutne zlo, z ktérego nie wynika zadne
dobro. Myslenie teodycealne zreszta byloby instrumentalizacjg ofiar.
Jesli bowiem miliony Zydéw musialy zgingé, aby Hoss zrozumial swoje
winy, nawrdcil sie i trafit do nieba, gdzie panuje z tego powodu wielka
rados¢, to mamy do czynienia z moralng aberracja. Niestety, analizowane
przez Leociaka komentarze teologiczne, dotyczace losu nawréconych
zbrodniarzy (nie tylko nazistowskich, lecz takze bardziej pospolitych
jak Jacques Fesch czy sekta Mansona) sugeruja, ze to wiasnie bezmiar
uczynionego zta umozliwit mordercom spotkanie z przebaczajacym
Jezusem.

Ciekawi mnie proces myslowy Pana Jezusa: dlaczego uznal zycie po-

licjanta za mniej warto$ciowe niz zycie Fescha, wydawatoby sie prze-

ciez, ze kazde zycie ludzkie jest rownie cenne. [...] pozostaje tylko

jedna interpretacja: Pan Jezus chcial, by Fesch do niego ‘przylgnal,

ale zeby to sie mogto sta¢, Pan Jezus zgodzil sie, aby Fesch zabit (Leociak

2022, 69).

Sugeruje to, ze ofiary brutalnych mordéw przyszly na swiat gléwnie
po to, aby ich oprawcy mieli okazj¢ do duchowej przemiany. Niebianiska
rados¢ z nawrdcenia jednego grzesznika jest wszak cenniejsza niz los
jego ofiar. Jesli jednak Bog najpierw pozwolit Hossowi mordowac, a po-
tem go zbawil, to Boze milosierdzie jest karykaturg moralnosci.

W dziejach religii chrzescijanskiej nie brakowalo préb usprawie-
dliwienia Boga, polegajacych na odwotaniu do ludzkiej wolnosci jako
zrodla zla; z tego punktu widzenia Stworca jest bezradny wobec $wiata
wiasnie dlatego, ze nie chciat z ludzi uczyni¢ niewolnikéw ani automa-
tow, lecz dat im wolno$¢ wyboru. Argument ten jest jednak chybiony.
Auschwitz §wiadczy bowiem, ze wolno$¢ katéw oznacza niewole ofiar,
bezbronnych wobec przemocy. Obdz koncentracyjny to swiat szatanski,

ze ta fundamentalna afirmacja cierpienia byla jednym z motywoéw lekcewazenia zta
w Kosciele przez Jana Pawta II, w tym takze przestepstw pedofilii.
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wobec czego - zdaniem Leociaka - nieobecnos¢ Boga w Auschwitz jest
jedyna mozliwoscig ocalenia koszmarnego (bez)sensu Zagtady (Leociak
2022, 301). ,,Jesli bowiem Bég naprawde istnieje, to musi réwniez ist-
nie¢ — niemozliwa przeciez do odszukania i zrozumienia — przyczyna
calego zla Zagtady. A to jest nie do zniesienia!” (Leociak 2022, 301).
Z perspektywy Auschwitz Boga usprawiedliwia tylko jego nieistnienie.
»Mysl o tym, ze Bog istnieje i patrzy na to wszystko, jest nie do pojecia
i nie do wytrzymania. [...] Bog i Auschwitz absolutnie sie wykluczajg”
(Leociak 2022, 302). Jest jednak rowniez prawda, ze jesli Bog nie istnieje,
to nie ma nadziei na wyréwnanie krzywd. Auschwitz jest wowczas ztem
w czystej postaci. Ostatecznie zatem obie hipotezy — zaréwno istnienie,
jak tez nieistnienie Boga — sg katastrofalne (Leociak 2022, 282). Bog bo-
wiem albo nie istnieje, albo staje po stronie katéw. W obu przypadkach
czlowiek zostaje sam.

Auschwitz odstania tez inne aporie teologiczne. Jesli bowiem Bog
zbawia wszystkich, to jest niesprawiedliwy, a ludzkie winy i zastugi
nie maja znaczenia. Jesli jednak zbawia tylko wierzacych lub nawréco-
nych, to nie jest absolutnie dobry ani mitosierny, godzac sig, ze wiele
ofiar Zaglady do nieba nie trafi. Niezaleznie od tego, ktdra z opcji jest
bardziej zgodna z chrze$cijanstwem, zadna nie jest moralnie akcepto-
walna, wobec czego dzialanie Boga nalezy oceni¢ negatywnie zaréwno
wtedy, gdy zbawia Hossa, jak i wtedy, gdy go z nieba wyklucza. Mito-
sierny Bog znajduje sie w pulapce bez wyjscia — cokolwiek uczyni be-
dzie zte. Do podobnego wniosku skiania jego cierpliwo$¢. Jesli bowiem
czekal na nawrdcenie komendanta Auschwitz, to musial tolerowac jego
zbrodnie. Od nieskonczenie dobrego Boga jednak nalezaloby raczej
oczekiwag, ze nie dopusci do tak potwornego zla, niz ze bedzie czekac
na nawrocenie zbrodniarzy. Cena zbawienia Hossa jest zbyt wysoka.

Zewnetrzny obserwator moze odnies¢ wrazenie, ze B6g dopuszcza-
jacy do Zaglady to kosmiczny tyran, ktéry upaja si¢ widokiem krwi i tez.
Posta¢ taka ukazal Albert Camus w ,,Kaliguli”, demaskujac ide¢ Boga
jako stworcy. Skoro bowiem powoluje do istnienia istoty skonczone,
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to znaczy, ze lubi widok $mierci. Trudno si¢ zatem dziwi¢, ze cesarz
udajacy Boga masowo zabija poddanych’®. Wprawdzie bohater Camusa
nasladuje bogdéw antycznych, to jednak obraz kosmicznej zaglady jest tez
trafnym opisem chrzescijanskiej idei Boga jako Pana Zycia i $mierci.
Potwierdza to nie tylko przyroda (fanicuch pokarmowy), lecz takze
ludzkie dzieje, zwlaszcza Auschwitz. Z tego punktu widzenia ksigzka
Jacka Leociaka jest istotnym wyzwaniem dla religii. Nakreslone w niej
aporie sklaniajg do pytania o odpowiedzialno$¢ cztowieka za akt i tres¢
wiary — czy godzi sie czci¢ Boga, ktéry zbawia raczej nazistowskich
zbrodniarzy niz ich ofiary. Problem ten wykracza poza chrzescijanstwo,
réwnie wszak klopotliwa jest wiara muzulmanéw w zbawienie terrorysty,
ktéry mordujac rzekomych bluzniercéw, oddat czes¢ Bogu. Tego typu
przekonania, podsycane przez narodowy fanatyzm badz polityczny
cynizm przywodcdw instytucji i wspdlnot religijnych, sa mroczna stro-
ng religii. Omawiana ksigzka te problemy pomija'®, wskazuje jednak
na konieczno$¢ moralnej oceny religii w jej wszystkich wymiarach -
doktryny, instytucji czy aktu wiary. To nie zasady moralne podlegaja
ocenie religijnej, lecz odwrotnie - religia musi podlega¢ ocenie mo-
ralnej®. Znaczy to, ze ludzie s3 odpowiedzialni za to, w jakiego Boga
wierzg. Zasada ta jest szczeg6lnie aktualna po Auschwitz, od tej pory
bowiem czcimy Boga, ktéry dopuscil do Zagtady. Wowczas jednak po-
jawia sie dalsze pytanie — o mozliwos$¢ przebaczenia Bogu jego win®..

18 Zdaniem Kaliguli jest tylko jeden ,,sposob zréwnania si¢ z bogami: doréwna¢ im
w okrucienstwie” (Camus 2004, 59). Szerzej pisalem na ten temat w artykule na temat
dramatu Camusa (Zieminski 2006).

19 Zagadnienia te pojawiaja si¢ w innych ksigzkach Autora (Leociak 2020; Leociak
2021).

2 Szerzej na ten temat pisatem w artykule o relacji miedzy moralnoscia a religia
(Zieminski 2016a).

21 Problem ten podjatem w artykulach na temat zla czynionego przez Boga (Zie-
minski 2015), mozliwosci przebaczenia mu krzywd ludziom wyrzadzonych (Zieminski
2016b) oraz pokuty, ktora powinien podjac¢ (Zieminski 2018). Problem Bozej spra-
wiedliwosci jest szeroko obecny w Biblii hebrajskiej, chociazby w cytowanych wyzej
Psalmach, Ksiedze Hioba czy Ksiggach Machabejskich. Z kolei dzieje chrze$cijanstwa
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Nie jest to jedynie problem moralny, lecz takze religijny, wiara bowiem
nie powinna by¢ §lepa na fakty, ktére przecza idei Boga jako najwyzszej
swietosci. Nawet Hiob przeciez, na ktérego spadly cierpienia, bedace
wynikiem zakladu Boga z szatanem (Hi 1,6-12; 2,1-6), przeklinal dzien
swoich narodzin (Hi 3,3-6), rownocze$nie wzywajac Stworce na §wiadka
swej prawosci (Hi 23,1-17). Przyklad ten $wiadczy, ze religia wymaga
konfrontacji z mroczng strong Boga i jego dziatan. Wprawdzie ludzie re-
ligijni starajg si¢ unika¢ oskarzania Boga z obawy przed bluznierstwem,
przyjmujac postawe przyjaciot Hioba, to jednak postawa ta jest watpliwa.
Ten bowiem, kto leka si¢ gniewu Boga, w gruncie rzeczy nie widzi w nim
dobrego ojca, lecz méciwego tyrana, zadajacego slepej czci.

Ksiazka Jacka Leociaka jest nie tylko probg konfrontacji chrzesci-
janstwa z Zaglada, lecz odslania tez mroczne strony natury ludzkiej.
Auschwitz przeciez to nie tylko wina Boga, lecz takze czlowieka, ktory
te zbrodnie popelnil. Z tego powodu wszyscy musimy zmierzy¢ si¢
z pytaniem, kim jeste$my, skoro w naszych dziejach byla mozliwa Za-
glada. Rownie istotne pytanie dotyczy kwestii przebaczenia sprawcom.

pokazuja, ze zaréwno katolicy, jak i protestanci uwazali zabijanie heretykéw za obo-
wigzek, spetnienie ktorego jest mite Bogu. Dobrze ilustruje to list papieza Marcina V
do Wladyslawa Jagielty z roku 1429: ,Wiedz, ze interesy Stolicy Apostolskiej, a takze
twojej korony czynig obowigzkiem eksterminacj¢ husytéw. Pamietaj, ze ci bezbozni
ludzie osmielajg sie glosi¢ zasade réwnoéci: twierdza, ze wszyscy chrzescijanie sg bra¢-
mi, i ze Bog nie dal ludziom uprzywilejowanym prawa wladania narodami; utrzymuja,
ze Chrystus przyszedl na $wiat, aby znies¢ niewolnictwo; wzywaja ludzi do wolnosci,
to znaczy do unicestwienia krélow i kaptanow. Teraz, kiedy jeszcze jest czas, zwrd¢ swoje
sity przeciwko Czechom, pal, zabijaj i czyn wszedzie pustynie, gdyz nic nie jest bardziej
mile Bogu ani bardziej pozyteczne dla sprawy kroléw niz eksterminacja husytow”
(cyt. za Kubiaczyk 2016, 105-106). Innym przykladem jest wezwanie Marcina Lutra
do szlachty niemieckiej ,,Przeciwko rabujacym i mordujagcym bandom chlopskim™
»[...] kto moze, winien ich bi¢, dusi¢ i zabija¢, skrycie i jawnie, a pamietaé, ze nie masz
nic bardziej jadowitego, szkodliwego, szatanskiego jak cztowiek zbuntowany. Zabi¢ go
mozna jak psa wéciektego, bo jesli ty go nie zabijesz, to on ciebie zabije i caly kraj z toba.
Niech bije, grzmoci i dusi, kto moze. A jedli przy tym zycie postradasz, to§ blogostawiony,
bo szczedliwszej Smierci nie mozesz nigdzie znalez¢. Umierasz bowiem w postuszenstwie
Stowu Bozemu [...] i w stuzbie mitoéci” (cyt. za HK, 58).
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Wprawdzie ludobodjstwo wydaje sie ztem niewybaczalnym?®, to jednak
- co za Derridg podkresla Leociak — autentyczne przebaczenie dotyczy
tego wlasnie, co niewybaczalne (Leociak 2022, 308-311). Odmawiajac
przebaczenia, pograzamy si¢ w nienawisci, ktéra moze spowodowac
kolejng eksplozje zta. Jesli przebaczymy Zaglade, to stajemy po stronie
katéw, stygmatyzujac ofiary (Leociak 2022, 306). Przebaczenie jest zatem
tylez konieczne, co niemozliwe. W tej sytuacji najwlasciwsza postawa
wydaje sie odmowa przebaczenia, rozumiana jednak nie jako zemsta
(Leociak 2022, 307), lecz jedynie jako brak darowania win*. Wprawdzie
Jezus nakazuje przebaczy¢ nie siedem, lecz siedemdziesiat siedem razy
(Mt 18,21-22), to jednak zasada ta w przypadku Auschwitz oznacza
uniewinnienie katow. Milosierdzie musi mie¢ granice, po przekroczeniu
ktorych staje sie¢ wspotudziatem w ztu®’. Nawet bowiem, jesli wszyscy
ludzie s obcigzeni grzechem pierworodnym, to nie kazdy jest winny
zbrodni ludobdjstwa (Leociak 2022, 6).

2 ,Myélenie o Zagtadzie jest réwniez my$leniem o (nie)mozliwoéci przebaczenia
Hossowi, 0 jego nawrdceniu i zbawieniu” (Leociak 2022, 299).

2 Jezus ostrzega, ze nie przebaczy tym, ktérzy nie przebacza swoim krzywdzicielom
(Mt 6, 15). Z perspektywy Zaglady jednak zasada ta nie ma sensu, sugeruje bowiem, ze
ten, kto nie przebaczy nazistom wymordowania jego rodziny, nie moze liczy¢ na Boze
wybaczenie ktamstwa czy kradziezy, ktorych sie dopuscit, chociaz winy te sa nieporéw-
nywalne. Sugeruje to, ze etyka Kazania na Gérze nie moze sprostac grozie Auschwitz.

2 Z tego powodu trudno usprawiedliwi¢ rozgrzeszenie udzielone Hossowi przez
katolickiego ksiedza. Akt ten potwierdza tez¢ o zaburzonym stosunku Kosciota do winy,
szczegotowo uzasadniong przez Tomasza Polaka (Polak, 2020, s.151-184). Watek ten
rozwinat Jan Wolenski w glosie do ksigzki Polaka, nawigzujac wprost do nawréconych
nazistow (Wolenski, 2021). Inng ilustracja przywolanej tezy moze by¢ milenijny rachu-
nek sumienia, podjety przez Jana Pawla II. Wyznajac wszak minione grzechy Koéciota,
ktory stosowal przemoc w obronie prawd wiary, papiez thumaczyt je eufemistycznie
brakiem dostatecznego zrozumienia nauki Chrystusa przez ludzi, ktérzy znieksztalcili
w ten sposob prawdziwe oblicze Ko$ciota (Jan Pawel IT, 2007 b, nr 35). Podobnie dzisiaj
Ko$ciol bagatelizuje wlasne winy, jednoczesnie potepiajac osoby LGBTQIA (Duda,
2016). Depersonalizujacy jezyk nie jest przy tym zdrada Ewangelii, lecz z niej wyrasta,
uzywal go bowiem takze Jezus wobec grzesznikéw i pogan, okreslajac ich mianem
chwastu, ktory nalezy wrzuci¢ do ognia (Mt 13, 24-30).
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[...] sa zbrodnie, ktore pozbawiajg ofiary nie tylko zycia, ale tez tej wol-
nos$ci i tej wladzy, ktora upowaznia do powiedzenia ‘przebaczam’,
poniewaz odbieraja im czlowieczenstwo. Taka zbrodnig jest Zagtada
(Leociak 2022, 309).

Réwnie klopotliwy jest nakaz milowania nieprzyjaciét i modlitwy
za przesladowcow (Mt 5,43-48).

Warto [...] skonfrontowac si¢ z [...] chrze$cijaniskim przestaniem i za-

pyta¢ samego siebie: czy naprawde chce sie modli¢ za komendanta

Auschwitz-Birkenau Rudolfa Hossa? Czy naprawde chce sie modli¢

za hordy zwyrodnialcéw zabijajacych, gwalcacych, rabujacych - aby ich

serca cudownie si¢ przemienily i aby z prawostawia nawrdcili si¢ na ka-

tolicyzm? Jesli powaznie traktujecie swojg wiare i przynaleznos¢ do Ko-
$ciofa katolickiego, musicie odpowiedzie¢ sobie na to pytanie (Leociak

2022, 6).

Nie chodzi tylko o trudno$¢ spetnienia takiego obowigzku, wymagajace-
go zaparcia sie siebie (Moser 2021, 133), lecz takze o jego moralng stusz-
no$¢. Wprawdzie kazdy ma prawo modli¢ sie za swych katow (a nawet
ich kochac), to jednak nikt nie ma obowiazku modli¢ si¢ za mordercow
swych bliskich (a tym bardziej ich kocha¢). Odmowa modlitwy za Hossa
to nie skutek zatwardzialosci serca, lecz wyraz szacunku dla cierpien
ofiar. Modli¢ si¢ wszak za komendanta Auschwitz, to akceptowac Zagta-
de. Wniosek ten $§wiadczy, ze abstrakcyjne normy religijne nalezy kon-
frontowac¢ z doswiadczeniem po to, zeby ocenic ich stuszno$¢. Zasada
milosci nieprzyjaciot wydaje si¢ wszak szlachetna tylko dopdty, dopoki
nie zostanie odniesiona do konkretnej sytuacji, w ktorej odstania si¢ jej
problematyczno$c¢.

Kolejng aporig jest moralny sens nawrdcenia. Z punktu widzenia
ludzi wierzacych, trwale porzucenie zta przerasta ludzkie sity, wobec
czego jest mozliwe tylko dzigki Bozej tasce. Historie nawrdconych
zbrodniarzy opisane przez Jacka Leociaka wskazuja, ze mamy do czy-
nienia z nowym narodzeniem, w wyniku ktdrego przesztos¢ staje si¢
niewazna, a nawet przestaje istnie¢ (Leociak 2022, 285). Nawroco-
ny juz nie jest zloczynca, lecz nowym cztowiekiem, ktory uwierzyt
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w przebaczenie win udzielone mu przez Jezusa. Dobrym przyktadem
jest Jacques Fesch, ktory spotkat Chrystusa w wiezieniu, oczekujac
na wykonanie wyroku $mierci. Ten nawrocony zbrodniarz, uchodzacy
wrecz za $wigtego, utozsamiat si¢ z apostolem Pawlem, ktory z prze-
sladowcy chrzes$cijan stal si¢ glosicielem Ewangelii, oddajac zycie
za wiar¢®. Wprawdzie nazywat siebie poronionym ptodem (1 Kor 15,8),
to jednak nie byl sktonny do nadmiernej skruchy, zalu czy pokuty.
Przeciwnie, odkad uwierzyt w Jezusa, stal si¢ glosicielem nowe;j religii,
przypisujac sobie boska misj¢ gloszenia prawdy (1 Kor 9,1-27). Sugeru-
je to, ze wstapienie do Kosciota oznaczato rowniez odrodzenie moralne
1 anulowanie wczesniejszych win. Sytuacja ta zmusza do postawienia
pytania o tozsamo$¢ nawroconych zbrodniarzy. Czy ten, kto spotkat
Jezusa, jest innym cztowiekiem, ktéremu nalezy darowac¢ kare? Wspo-
mniany Fesch uwazal zasadzony mu wyrok za niesprawiedliwy, odkad
bowiem przezyl nawrdcenie, uwazal, ze nie ma nic wspdlnego ze swoja
przesztoscig. Sugeruje to, Ze zabity zostanie nie morderca niewinnego
cztowieka, lecz nowonarodzony $wiety, porownujacy si¢ do Chrystusa
(Leociak 2022, 81-87)%.

Problem ten nie dotyczy jedynie praktyki penitencjarnej, lecz ma tez
wymiar eschatologiczny, poniewaz dla osoby wierzacej w zycie wiecz-
ne nie jest obojetne to, z kim bedzie je dzieli¢. Ten jednak, kto wierzy
w szczero$¢ nawrocenia ztoczyncow, przypisujac Bogu prawo do oka-
zania im mitosierdzia, musi sie liczy¢ z tym, ze spotka ich w niebie, jesli
tam trafi (Leociak 2022, 317). Problemem jest jednak to, ze niebo, w kto-
rym jakakolwiek ofiara Zagtady miataby spotka¢ Hossa, byloby dla niej

» Inny z opisanych przez Leociaka mordercéw — Clayton Anthony Fountain — obrat
$w. Pawla na patrona przy bierzmowaniu (Leociak 2022, 169).

% Fesch myslal o sobie jako o niewinnie krzyzowanym Jezusie (Fesch 1993, 98-99).
»Jestem przekonany, zZe $mier¢ ta jest dla mnie wielka faskg. Coz robilbym w §wiecie?
Nie jestem ze $wiata i $wiat mnie odrzuca. A jesli odrzuca, B6g mnie pociesza i chroni,
gdyz kocha wszystko, co jest pogardzane, biedne, przyttoczone ta sama nienawiscia,
ktora niegdys ukrzyzowatla Jego Syna” (Fesch 1993, 115).
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pieklem. Wprawdzie Zzydowscy prorocy opisywali raj jako miejsce pokoju
miedzy wilkiem i barankiem (Iz 11,6), to jednak mozna watpic, czy ten
sielski obrazek bylby atrakcyjny dla zwierzat zjedzonych przez wilki”.
Dodatkows trudnoscig jest to, ze o ile Hoss, ktéremu wiele wybaczo-
no, méglby by¢ wdzieczny Bogu, o tyle ofiary Zagtady miatyby prawo
zanosi¢ do niego stuszne pretensje®®. Skoro zas nie przebacza swojemu
oprawcy, to znaczy, ze s3 dalekie od ideatu chrzescijanskiej mitosci, wo-
bec czego trudno uzna¢ niebo zbawionych za wtasciwe dla nich miejsce.

Kolejna trudnos¢ wiaze si¢ z liczbg zbawionych. Jesli bowiem brama
do nieba jest waska (Lk 13,24), to jest niepojete, jak mogli si¢ przez nig
przecisnaé nazistowscy ludobojcy. Podobnie klopotliwe jest piekto,
w ktorym znalazlyby sie zardwno osoby nieochrzczone i niewierza-
ce w Chrystusa, ktore nie popelnily zadnej zbrodni, jak tez masowi
mordercy, ktérzy inicjowali wojny lub brali udziat w eksterminacji ca-
tych narodéw. Przyklady te swiadcza, ze rowniez w ewentualnym zyciu
przysztym nie mozna liczy¢ na sprawiedliwos¢ i wyréwnanie krzywd
doczesnych - tak niebo, jak i pieklo zdajg si¢ sankcjonowaé niespra-
wiedliwosci ziemskie. Sugeruje to, ze w ludzkim Zyciu nie ma miejsca
na sprawiedliwo$¢ — ani obecnie, ani po $mierci, wobec czego trudno
obroni¢ chrzescijanska wizje Boga i czlowieka. Nie znaczy to, Ze jedy-
nym rozwigzaniem musi by¢ skrajny nihilizm. Jesli jednak spojrzymy
na ludzki los z perspektywy Auschwitz, do czego zacheca omawiana
ksigzka Jacka Leociaka, to dostrzegamy dylematy moralne i soterio-
logiczne, wobec ktorych religia jest bezradna. Okazuje si¢ bowiem,
ze zardbwno ewentualne zycie wieczne, jak tez jego brak, stawia nas
przed - niemozliwym do usuniecia — bezsensem Zaglady, dokonanej

7 Wedlug niektérych pisarzy chrzescijanskich, podobnie wygladato spotkanie
Pawtla z meczennikiem Szczepanem - kat i ofiara miluja si¢ wzajemnie przed tronem
Boga (Fulgencjusz z Ruspe 1965).

%, Komu wiele darowano - wiele miluje, komu mato odpuszczono, ten mato mituje
[0D xdpLv Aéyw oor adéwvrar al dueptiot adthc al ToAlal GtL fydmmoer moAd ¢ &¢
orlyov adletar dAlyov dyama] (Lk 7,47).
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przez ludzi w $§wiecie stworzonym przez nieskonczenie dobrego i mi-
tosiernego Boga.
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