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Wstep

Na pomyst projektu, ktéry adekwatnie reprezentuje temat: Nie ma zbawienia (wy-
zwolenia) poza... Ekskluzywizm w religiach, a zmaterializowanego w tym zeszycie
Przeglgdu Religioznawczego, naprowadzila nas lektura dzieta francuskiego jezuity
Bernarda Sesboiié Poza Kosciolem nie ma zbawienia. Historia formuty i problemy
interpretacyjne (thum. A. Kurys, Poznan 2007). Autor na 200 poczatkowych stronach
ukazal geneze starozytnej zasady koscielnej: extra Ecclesiam nulla salus — o wysokim
statusie teologicznym - oraz problemy z interpretacja w trakcie jej wedréwki przez
wieki; od starozytno$ci az po Sobdr Watykanski II. Jezuita uznal za pozyteczne
przedstawienie ekskluzywistycznej idei w judaizmie i islamie, lecz nie pos$wiegcit
nawet kilku akapitow recepcji tej zasady we wspdlnotach pozakatolickich. Naprzeciw
temu postulatowi wychodzi drugi blok tego zeszytu, ktdry zostanie zarekomendo-
wany ponizej.

Pierwszy blok, obejmujacy osiem przyczynkdow, poswigcono zagadnieniu eksklu-
zywizmu w religiach poza chrzescijanstwem. Profesor dr hab. Andrzej P. Kowalski,
filozof i antropolog kultury z Instytutu Archeologii UG, tropi przejawy ekskluzywi-
zmu religijnego w tradycjach indoeuropejskich. Egalitaryzm w reformie religijnej
Echnatona, faraona z XVIII dynastii, ukazuje dr hab. Stawomir Jedraszek, prof. UG,
archeolog z Instytutu Archeologii. Profesor dr hab. Nicholas Sekunda, archeolog z In-
stytutu Archeologii UG, zajal si¢ reakcja czcicieli Zeusa przeciw monopolistycznym
roszczeniom wyroczni w Delfach.

Specyfike wyzwolenia w hinduizmie przybliza dr hab. Krzysztof Kosior, prof.
UMCS, religioznawca z Katedry Historii Filozofii i Filozofii Poréwnawczej, a o nie-
moznosci osiggniecia o$wiecenia poza $ciezka buddyjska dowodzi dr hab. Joanna
Rozycka-Tran, prof. UG, psycholog z Instytutu Psychologii.

Profesor dr hab. Katarzyna Pachniak, kierownik Katedry Arabistyki i Islami-
styki UW, stworzyla esej na temat ekskluzywizmu w islamie, zaréwno w okresie
klasycznym, jak i wspdlczesnym. Dwa nastepne przyczynki poswigcono judaizmowi.
Ksiadz dr hab. Grzegorz Szamocki, prof. UG, biblista z Instytutu Historii, zaja} si¢
zagadnieniem ekskluzywizmu w judaizmie biblijnym, a dr hab. Marek I. Baraniak,
hebraista z Zakladu Hebraistyki UW - w judaizmie rabinicznym.

Blok chrzescijanstwa, rowniez zlozony z o$miu artykulow, otwiera studium
ks. prof. dr. hab. Bogdana Czyzewskiego z Zakladu Teologii Historycznej UAM.
Autor w oryginalny i nowatorski sposob podjal kwestie genezy i oddzialywania
zasady extra Ecclesiam nulla salus w starozytnosci chrzescijanskiej. Na ekskluzywi-
zmie soteriologicznym w prawostawiu skoncentrowal swoja uwage prof. dr hab.
Krzysztof Le$niewski, kierownik Katedry Teologii Prawostawnej KUL. Doktor hab.
Jozef Majewski, prof. UG, teolog z Wydzialu Nauk Spotecznych, wspoélnie ze swoja
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doktorantka Martg Kokoszczynska zreferowali histori¢ oficjalnej interpretacji tej
zasady w Koéciele katolickim; od $redniowiecza po wspolczesnos¢. Jezuita dr hab.
Marek Blaza, teolog i prof. Akademii Katolickiej w Warszawie, wykazal, ze aksjomat
$w. Cypriana w gtéwnej mierze stanowi racje egzystencji katolickich Kosciotow
wschodnich.

Trzy nastepne przyczynki reprezentuja denominacje protestanckie. Studium
odnosnie do recepcji tego aksjomatu $w. Cypriana w protestantyzmie historycz-
nym (ewangelicyzm: luteranizm i kalwinizm) przedklada bp dr hab. Marcin Hintz,
prof. ChAT, kierownik Katedry Teologii Systematycznej. Z perspektywy ewange-
likalizmu pentekostalnego magistralne zagadnienie podjat dr hab. Wojciech Ga-
jewski, prof. UG, historyk z Instytutu Historii. Percepcje tej zasady w $rodowisku
wspdlnot neopentekostalnych (neoewangelikalizm) przyblizyt Andrzej Migda,
dr religioznawstwa U], zwigzany z Wyzsza Szkolg Teologiczno-Spoleczng w Warszawie.

Blok chrzescijanistwa i caly zeszyt zamyka artykut prof. dr. hab. Bogustawa Gor-
ki, religioznawcy i historyka z Instytutu Historii UG. Autor w hermeneutycznym
studium ustala warunki, pod ktérymi zasada extra Ecclesiam nulla salus jest nadal
aktualna w chrzedcijanstwie — w jej pierwotnym, ekskluzywistycznym sensie.

Mamy nadzieje, Ze ten wspdlny glos uczonych, wytyczajacych wyrazistg $ciezke
ekskluzywizmu w ,,gestwinie” wierzen religijnych, okaze si¢ pozytecznym przewod-
nikiem dla Czytelnika.

Wojciech Gajewski
Bogustaw Gorka
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Przejawy ekskluzywizmu religijnego
w tradycjach indoeuropejskich

Manifestations of religious exclusiveness in indoeuropean traditions

Abstract. Primitive and tribal religions were not ideologically consistent. There was no concept
of the only true faith and apostasy. The article is devoted to religious exclusivism in its veiled
forms. In Indo-European tradition, religious differences emerged from a social organization.
According to G. Dumézil’s theory, each caste had its gods and its own variety of religion. Also,
some tribes, e.g. Goths, shaped their ethnic identity on the basis of myth, rituals and taboo. In
totem groups, religion was defined by the clan. Each member of a given family had to follow
their own customs and reject foreign religions. The price was the life of the whole community.
Indo-European mythology, literary and archaeological data suggest the religious authority of the
clan. Studies on the specificity of religious exclusivity in ancient traditions are possible, but they
must be implemented with methodological caution.

Keywords: Indo-European religion, Dumézil’s tripartite ideology, religious exclusivism and ob-
ligations, social forms of beliefs.

o waznych zagadnien religioznawczych nalezy problem ekskluzywizmu i zasad

warunkujacych wylacznos¢ w dostepie do okreslonych wartosci zycia religijne-
go. Chcialbym wesprzec teze, ze w kulturze indoeuropejskiej mozna odnalez¢ pewne
przejawy ekskluzywizmu, ale wymaga to dostosowania poje¢ dotyczacych religii do
realiéw zycia duchowego naszych odleglych przodkéw.
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Najdawniejsze spotecznosci indoeuropejskie, identyfikowane z ludnoscig neo-
lityczna osiadla na rozleglych obszarach Euroazji, maja udokumentowane arche-
ologicznie $lady rozbudowanych praktyk religijnych. Sa to przede wszystkim po-
zostalosci rytualéw pogrzebowych, zalozen sepulkralnych w postaci monumentéw
kamiennych, kurhanéw, czasem relikty dokonywanych niegdys gestéw wotywno-
-ofiarniczych (Mallory, 1989). W antropologii i historii religii dominuje poglad, ze
religia tych ludéw nie miata jakiego$ jednolitego wykladu wiary, nie dysponowata
korpusem twierdzen teologicznych, nie znafa problemu apostazji, byla religia prak-
tykowang i tolerancyjna wobec innych religii (Haudry, 1992, s. 71-73). W zwigzku
z tym zagadnienie ekskluzywizmu religijnego w odniesieniu do tych spolecznosci
bywa uwazane za teoretyczne naduzycie.

Mozemy jednak w pewnych sytuacjach méwic o przejawach ekskluzywizmu.
Jest tak wtedy, gdy zasady zycia religijnego i powigzane z nimi wartosci sa jako$
reglamentowane. Nie brakuje przyktadow swiadczacych o tym, ze juz w pradziejach
pewne formy wierzen byly przypisane tylko do wybranych grup, ze niektdre rytualy
byly obstugiwane przez wyselekcjonowane gremia, ze dobrodziejstwa ze strony bo-
gow udzielane byly w ograniczonym zakresie, ze eschatologicznie wyznaczony los
wspolnoty wyznawcow nie byl dla wszystkich jednakowy. Domysla¢ sie nalezy, ze
w epoce praindoeuropejskiej funkcjonowaty reguty okreslajace osiaganie mitologicz-
nie formutowanych obietnic zwigzanych z egzystencja religijng. Ztudzenie pewnej
egalitarnosci plemion pierwotnych sugeruje ,,demokratyczny” udzial w konsumpcji
dobr religijnych. Tak jednak nie bylo. Morfologia spoteczna ludéw indoeuropejskich
charakteryzowatla si¢ rozmaitymi hierarchizacjami w tym zakresie, co bez watpienia
sprzyjalo ujawnianiu si¢ mechanizméw ekskluzywizmu.

Wiedza dotyczaca przekonan i postaw religijnych potomkéw najdawniejszych
wspolnot indoeuropejskich jest odtwarzana ze Zrédet pisanych. Najstarsza poswiad-
czong historycznie jest tradycja anatolijska, szczegolnie hetycka, znana z przekazow
datowanych od konca III tysigclecia przed Chr. Ukazuje ona obraz religii dos¢
niejednoznaczny z punktu widzenia problematyki ekskluzywizmu. Sktadaja sie
na to dwie kwestie. Po pierwsze, jest to religia w wysokim stopniu synkretyczna.
W tekstach hetyckich stownictwo dotyczace sfery religijnej czesciowo zachowuje
spuscizne indoeuropejska. Szybko jednak doszto do wielu zapozyczen z wczesniejszej
religii, np. hatyckiej, lub religii o$ciennych, np. huryckiej (Haas, 1994, s. 298-300).
Sformutowanie ,,religia tysigca bogéw” odnoszace sie do wierzen Hetytéw sugeruje
obecng w ich kulturze praktyke wiaczania do rodzimego panteonu bostw poczatkowo
uwazanych za obce (Gurney, 1977, s. 4). Taka addytywnos¢ jest interpretowana jako
przejaw swoistej akceptacji bogéw innych plemion tudziez jako brak ekskluzywizmu.
Kryje si¢ tu jednak specyficzna postawa — jeszcze magiczna - przewidujaca opano-
wanie danego terytorium lub danej dziedziny Zycia przez oswojenie lub przejecie
ich boskich patronéw. Dochodzi do tego typowe dla starozytnych przekonanie, ze
do obcych bogéw nalezy zwracac si¢ w ich rodzimym jezyku (Taracha, 2009, s. 36).
Dzieki temu relacja z bogami mogta by¢ skutecznie nawigzana. Sladem takiego
przeswiadczenia sg rekonstruowane indoeuropejskie formularne zwroty mowiace
o wezwaniach do bogéw, ktorzy wystuchuja présb, modlitw i ktérzy majg konkret-
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ne imie, np. kludhi moy (wystuchaj mnie) lub priyé h neh men- (wlasne/wtasciwe
imie) (Kowalski, 2017, s. 237). Po drugie, wizerunek religii hetyckiej odzwierciedla
wylacznie zycie duchowe dworu krélewskiego. Brakuje swiadectw na temat religii
ludowej. W tym sensie udzial w ceremoniach religijnych byl ekskluzywny, zarezer-
wowany tylko dla najwyzszych dostojnikéw panstwa. Poza ceremonialem dworskim,
panstwowym nie bylo mozliwe osigganie okreslonych religijnych wartosci.

Wedlug zwolennikéw koncepcji Georgesa Dumézila mitologia indoeuropejska,
ujawniajaca model trojfunkcyjnego spoteczenstwa, zawiera oznaki socjalnego i reli-
gijnego ekskluzywizmu. Nie wiemy, czy kastowy podzial plemion indoeuropejskich
wedtug trzech funkcji (kaptansko-krélewskiej, wojowniczej, producenckiej) miat
realne odniesienia w pradziejach (Dumézil, 1930). Niemniej tak rekonstruowany
wzorzec mitologiczny przewiduje dla kazdej z tych kast inny harmonogram zycia
religijnego, patronat bogéw o precyzyjnie wykrojonych kompetencjach i - co naj-
wazniejsze — rozmaite formy soteriologii, a zwlaszcza eschatologii (Lyle, 1982). Tak
oto funkcja krélewsko-kaptanska, czyli wiadzy, byta otoczona opieka bogow, ktorym
takze przypisywano kompetencje zwierzchnikéw, np. w Indiach - Varuna i Mitra,
w Iranie - A$ai Vohu Manah, w Rzymie - Jupiter i Dius Fidius, u Germanéw — Odyn
i Tyr. Funkcja wojownicza otoczona byta opieka bogéw wojny lub ucielesniona
w charakterystykach bohateréw eposéw opiewajacych site fizyczna, czyny zbrojne,
np. w Indiach - Indra i Vayu, w Iranie - Korasaspa, w Grecji - Herakles i Achilles,
u Germanéw - Thor, wérdd Slowian — Perun. Funkcja obejmujaca producentow,
wytworcow, ztozona z ludnosci rolniczej znajdowata sie pod patronatem bogéw
dostatku, piekna, ptodnosci i zdrowia. Nierzadko byty to bostwa blizniacze podkre-
$lajace aspekt mnogosci i cigglego wzrostu dobrobytu, majace zwigzek z pomysl-
noscia calego plemienia czy ludu, np. w Indiach - Nasatyowie, w Rzymie - Remus
i Romulus, wsr6d Germanéw — Nerthus i Njord lub Freya i Frey (Dumézil, 1999,
s. 154-193). Niezaleznie od tego znane s badania nad og6lnymi okresleniami boga
i boskosci w odniesieniu do poszczegdlnych kast. Przedstawiciele funkeji pierwszej
mogli nazywac¢ boga imieniem deywds (jasne niebo), wojownicy mogli boga oznacza¢
stowem dheéh s- (bostwo sily), a grupy nalezace do trzeciej kasty mogly stosowac
okreslenie aysds (bdstwo zdrowia i dobrobytu) (Danka, Witczak, 1998).

Morfologia spoleczna ludéw indoeuropejskich z pokazanym podzialem na
kasty regulowala wiele rodzajow aktywnosci. Do takich nalezala silnie powigzana
kiedy$ z magia i religia pierwotna medycyna. Takze w tym przypadku zaznaczaja si¢
podzialy kompetencji ze wzgledu na reprezentowang funkcje/kaste, zardwno przez
znachoroéw, jak i przez pacjentéw. Na przyklad w tradycji iranskiej praktykowano
trzy sposoby lecznictwa (baésaza): zamawiania, zaklecia (mg0ro), operowanie nozem
(karatd), leczenie ziotami (urvaré). Trzy indoeuropejskie funkcje spoteczne zostaty
tu wyrazone w trzech technikach leczenia (Benveniste, 1945, s. 7).

Wazng dziedzing wierzen jest eschatologia. Wizje egzystencji posmiertnej nie we
wszystkich tradycjach znalazty wyrazisty przekaz. Na przyktad informacje na ten temat
dotyczace dawnych Stowian sg sprzeczne i niejednoznaczne. Juz Louis Leger podkreslat
ten fakt, zestawiajac dane z dziejow Czech, gdy Kosmas wspominal o wierze w dusze
zmartych, z przekazem Thietmara méwiacym o tym, ze wedlug Stowian po $mierci
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wszystko sie konczy, z relacjg Nestora opowiadajaca o tym, jak kniaz Wlodzimierz
dziwil si¢ Grekom uwazajacym, ze istnieje $wiat pozagrobowy (Leger, 1900, s. 1-2).

Biorac pod uwage ustalenia mitologii poréwnawczej, mozna dojs¢ do wniosku,
ze ludy indoeuropejskie dokonywaly podziatu praktyk pogrzebowych i wyobrazen
eschatologicznych wedlug schematu funkcyjno-kastowego. Dla przedstawicieli
pierwszej kasty przewidziane byly pochéwki symbolizujace wyniesienie lub ekspo-
zycje zmarlego. Zazwyczaj byly to mogity w postaci nasypéw, kurhany. Wojownicy
réwniez zastugiwali na upamietniajacy monument, ale ich ciala poddawano kremacji.
Ogien wojennej pozogi byl symbolicznie powigzany z cialopaleniem. Na podstawie
zachowanych tekstéw mowigcych na temat tego rytuatu wiemy, ze nie chodzito o kult
ognia oczyszczajacego czy stonca, ale o oddanie ogniowi zmartych $miercig ponie-
siona w walce. Obrzed ten przystugiwat tez czlonkom rodéw wojownikéw (Witczak,
Kowalski, 2002). Ludnosci wiejskiej przypisany byl obrzed inhumacji. Wyobrazenia
na temat §wiata pozagrobowego nie sa spdjne. Istnieje jednak pare waznych rozgra-
niczen uwzgledniajacych réznice spoteczne. Otdz tylko dla szlachetnie urodzonych,
posiadajacych ogromne zastugi dla swojego plemienia, otwierala si¢ posmiertnie
perspektywa wejscia do Elizjum. Wyobrazenie raju jako pastwiska nalezy do pra-
starych watkéw mitologii indoeuropejskiej i by¢ moze miejsce takie nosito nazwe
wel-nutyom pedyom (Puhvel, 1969). Zawierajaca w swej nazwie ten sam slowny
rdzen wel- (§mier¢ poniesiona w walce) nazwa nordyckiej krainy zmartych Walhalla
moéwi o miejscu, do ktorego trafi¢ moga tylko dusze wojownikéw poleglych w boju.
Prawdopodobnie wraz z rozwojem spotecznych idei heroicznych ustality si¢ formy
ekskluzywnych eschatologii. Byly one udziatem oséb wybranych. Aby zastuzy¢ na
rajskg egzystencje posmiertng, musieli pochodzi¢ z zacnego rodu, a do tego zapelni¢
swoja biografie chwalebnymi dokonaniami, gtéwnie wojennymi. W czasach, gdy
ksztaltowaly sie wzorce, heroiczne wojny byly elementem zycia religijnego. Uwazano
je za rodzaj $wietego przedsiewziecia stuzacego pokonywaniu wrogéw pojmowanych
czesto jako istoty wrecz demoniczne, uosabiajgce zlo zagrazajace danej wspdlnocie.
Mozna wobec tego stwierdzi¢, ze rajska przyszlos¢, eschatologia ,pogodna” nie
wywodzi si¢ z mitologii kierowanej do kazdego czlonka wspolnoty. Niezbedne byto
odpowiednie usytuowanie spoleczne, wypelnianie postulatéw kodeksu honorowego
oraz przestrzeganie okreslonego tabu.

W tradycji indoeuropejskiej najwczesniej cechy ekskluzywnosci mogta uzyskac
religijno$¢ zwigzana z powolaniem wojownika. Powstaly osobne opracowania na
temat kultowej funkcji zwigzkéw wojowniczej mlodziezy, tzw. Mdnnerbunde (Wi-
kander, 1983, s. 42-66). Nie jest wykluczone, ze w trakcie licznych podbojow grupy
wojownikéw wydzielily sie w osobna instytucje wraz z wlasciwymi dla niej przepisami
i praktykami religijnymi. Obecno$¢ takich druzyn odnotowano w wielu tradycjach:
w Indiach - Marutowie, w Rzymie - Celeres, u Germanéw - einharjowie, a szczeg6lnie
berserkowie, u Celtéw — Fianowie, u Grekéw — kuretowie (Sergent, 2003, s. 11-17).
Zaréwno bogowie reprezentujacy funkcje wojny, zatargu i konfliktu, jak i mityczni
wojownicy odznaczajg si¢ osobliwg etyka. S to postaci waloryzowane ambiwalentnie.
Odwage i brawure wykorzystuja do zdobycia stawy. Jednoczesnie gwalttowne, petne
przemocy poczynania wiodg ich na $ciezke wystepku, przewinienia. Co ciekawe,
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indyjski Indra, germanski Starkadhr czy rzymski Tullus Hostilius dopuszczajg sie
analogicznych do siebie wykroczen przeciw poszczegélnym kastom (Dumézil, 1969).

Wojownicy cieszyli sie przywilejami, ktore dla kasty kaptanskiej byly przedmiotem
tabu. Dumézil wykazal, ze indyjski rdj-brahman i rzymski rex-flamen w odréznieniu od
wojownikéw nie mogl spozywac napojow odurzajacych, zaplata¢ wlosow i uzywac weztéw
w ubiorze, nie wolno mu byto zbliza¢ si¢ do stosu pogrzebowego, dotykac psa i surowego
migsa, mial nakaz oddalania si¢ na dzwigk szczgku oreza itp. (Dumézil, 1948, s. 27-30).

Widoczny tu proces spotecznego zamykania sie pewnych grup funkcjonalnych
przypomina nieco mechanizm krystalizacji feudalnego ukladu stanowego. Do cie-
kawych faktéw nalezy ewidentny przejaw ekskluzywizmu plemienno-religijnego
dokonany przez niektore starozytne szczepy germanskie. Ludy te przeszly jakas
reforme religijna, w wyniku ktérej wycofaly prastare wyobrazenie indoeuropejskiego
boga jasnego nieba imieniem deywds i zastapily je nowym okresleniem ghutom (por.
niem. Gott, ang. God) oznaczajacym odtad boga, do ktérego zanosi si¢ wezwania.
Nie wiadomo, w jakiej mierze to nowe imie boga tkwi w plemiennej nazwie Gotow.
Niektorzy historycy sa sklonni sadzi¢, ze Goci, ktérzy na poczatku nowej ery podjeli
wedréwke ze Skandynawii nad Morze Czarne, przemierzajac ziemie dzisiejszej Polski,
wyksztalcili swojg tozsamos¢ etniczng wlasnie na bazie zwigzku kultowego lub silnie
odczuwanej tradycji mitycznej (Heather, 1998). Ich opisywana archeologicznie kultu-
ra, zwana wielbarska, byla poczatkowo ,,odporna” na kontakty z sgsiednimi ludami,
np. kulturg przeworska. Mozna przypuszczac, ze celowo stronili oni od adaptacji
sasiedzkich rytualéw (Kokowski, 2007). Separatyzm ten widoczny jest w regutach
obrzedowosci pogrzebowej Gotdw przestrzegajacych zakazu chowania do ziemi
narzedzi pracy i uzbrojenia. Przez trzy wieki byl to lud migrujacy, ktérego spoiwem
byta specjalnie pielegnowana religia legitymizujaca nowe dynastie krolewskie, ale tez
dajaca atrakcyjng forme identyfikacji miejscowym grupom, ktore przez konwersje
pragnety realizowa¢ gocka peregrynacje do potozonej gdzies na wschodzie krainy
zwanej Oium. Nazwa ta oznaczala soczysta lake i zapewne nasuwala skojarzenia
z omawianym dawnym wyobrazeniem eschatologicznym o rajskim pastwisku.
Zaangazowani w walke naczelnicy, odwazni wojownicy mogli nawet liczy¢ na po-
$miertne ubdstwienie, o czym wspomina dziejopis Gotow Jordanes. W dziele Getica
moéwi on o takich ludziach jako pétbogach z rodu Aséw (semideos, id est anses). Nie
jest wykluczone, ze w poczatkowym okresie wedréowki akces do wspdlnoty Gotow
byt obwarowany konkretnymi wymogami w zakresie Zycia religijnego, by¢ moze
nakazem rygorystycznie przestrzeganej lojalnosci wobec bdstw tego ludu. Domysla¢
sie mozna, ze poza wspdlnota Gotéw nie wyobrazano sobie mozliwosci osiagniecia
posmiertnej deifikacji.

Tendencja do ekskluzywizmu religijnego widoczna w zyciu niewielkich wspolnot
funkcjonalnych mogta zaznacza¢ si¢ wezesniej w ramach organizacji klanoéw i rodow
totemicznych. Pomijajac zawile dyskusje nad istota pierwotnej organizacji klanu,
wystarczy wskaza¢, ze poczatkowo miala ona silne podstawy religijne i mityczne.
Mozemy $ledzi¢ rozmaite przejawy zobowigzania wobec rodu jako spolecznego
nadzorcy, egzekutora, ale tez dtuznika w sferze powinnosci religijno-rytualnych.
Antygona w obliczu tragicznego wyboru ostatecznie decyduje si¢ spetni¢ obowiazek
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rodowy i pochowac zmarlego brata Polinejkesa - mimo zakazu krolewskiego. Gdy
Odyseusz odwiedza Hades, przybywa do niego duch Elpenora, proszac o nalezyty
pochowek dla swego pozostawionego bez czci ciata. Elpenor wzywa do dopelnienia
obrzedu i u§wiadamia Odyseuszowi nieszczegscia, jakie niechybnie bogowie zesla
na krdla Itaki i na jego réd, gdy zapomni o obowigzku urzadzenia pochéwku. Réd
zatem ponosi konsekwencje niedopelnienia koniecznego rytuatu przez jednego
z jego cztonkéw. Odmowa bezwzglednej lojalnosci wobec klanu pozbawia kazdego
z czlonkoéw szans na religijnie godziwa egzystencje.

Do drastyczniejszych przykladéw mogacych potwierdzi¢ taka teze nalezg losy
mitycznych kobiet dzieciobojczyn. Literackie dane poréwnawcze, ktére dotycza
okolicznosci i motywdéw dziatania bohaterek u§miercajacych wlasne dzieci z po-
wodo6w naruszenia stabilno$ci klanu, zdajg si¢ dowodzi¢ odleglej prehistorii takich
zasad religijnej sankcji rodowej. Oto Altea pozbawia zycia swego syna za to, Ze ten
podczas sprzeczki zabit jej braci. Prokne przez zabojstwo wlasnego dziecka doko-
nuje zemsty na swym matzonku (Karamucka, 2011). W Eddzie poetyckiej wystepuje
Gudrun, ktéra zabija swoich synkéw, gdy dowiaduje sig, ze jej maz, a ich ojciec,
Atli dopuscit sie zbrodni na jej braciach. Klan operowal zasada odpowiedzialnosci
zbiorowej. Swiadczg o tym przestrogi Elpenora kierowane do Odyseusza. To nie
tylko Odyseusz odpowie za brak szacunku wobec zwlok zmarfego towarzysza, ale
konsekwencje poniosg takze jego bliscy. Interesujacym swiadectwem na ten temat
moze by¢ spektakularne znalezisko archeologiczne neolitycznego grobu zbiorowego
z miejscowosci Koszyce w Matopolsce. Pochowano tam kilkanascie spokrewnionych
ze sobg 0s6b w réznym wieku i réznej pici. Przy szkieletach matek spoczywaty
szczatki matych dzieci. Wszystkich usmiercono uderzeniem siekierka kamienng
w glowe, a nastepnie ulozZono i wyposazono zgodnie z rytuatem. Analiza genetyczna
wykazala, ze byt to klan (Przybyla, Szczepanek, Wtodarczak, 2013). Wydaje sig, ze
jednoczesna eksterminacja tego rodu musiata mie¢ powody religijne, skoro nie byla
to egzekucja, lecz u$miercenie z troska o nalezyty pochéwek. Motywy tego gestu
pozostang w sferze domystu. Pouczajacy w tym kontekscie jest nastepujacy fragment
z lliady: ,Zeusie przestawny, najwiekszy i inni niesmiertelni bogowie / Tych, co
pierwsi podepcza ten $wiety uklad / niech moézgi ich samych i ich dzieci sptyna jak
wino” (III, 298-300). Widzimy, Ze sita powinnosci religijnej powigzana z lojalno$cia
i nieunikniong odpowiedzialno$cig za naruszenie zakazu czy pogwalcenie jakiej$
mitycznie okreslonej normy nie ma wzgledu na np. uczucia rodzicielskie. Réwniez
perspektywa nieublaganej $mierci, przelania krwi calego rodu, nie prowadzi do
kwestionowania nawet najbezwzgledniejszych wymogéw religijnych. Zasady te nie
wylaczajg nikogo z kregu podmiotéw objetych sankeja ze strony rodowych bogow.

Wydaje si¢, ze w pogladach ludzi sprzed tysiacleci nie istniata mozliwos¢ egzy-
stencji poza wspdlnota krewnych i jej religijnie zadekretowanym losem. Mozna czg¢-
$ciowo zgodzic sie z twierdzeniem, ze pokrewienstwo (biologiczne i symboliczne) jest
jedna z najstarszych form religii, a zarazem religijnego ekskluzywizmu (Maclntyre,
2004). Przypomnijmy, Ze logika podzialéw totemicznych przewidywata specjalne
zasady wykluczenia. To, czemu hotdowat klan A pozostajacy pod patronatem danego
totemu, bylo zakazane dla klanu B majacego inne mityczne genealogie i koneksje.
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Kazdy z klan6éw kultywuje inny zestaw wierzen i praktyk (Lévi-Strauss, 1998).
Niezaleznie od przynaleznosci do tego czy innego klanu kazdego obowigzywala
jednakowa zasada partycypacji. Sprowadzala si¢ ona do uczestniczenia w przewi-
dzianej dla danej grupy religii, a nade wszystko do respektowania okreslonych zasad
moralnych, praktykowania rytualéw, wypelniania przyrzeczen sankcjonowanych
religijnie. Taki schemat wierzen zakotwiczony w morfologii spotecznej dokumentuja
dane z mitologii indoeuropejskich. Bogowie s3 w nich postrzegani jako przedsta-
wiciele rodziny, dynastii. Rzymski Jupiter, indyjski Dyaus pita, grecki Dzeus patér
kontynuuja nazewniczo pierwotne okreslenie gldéwnego boga jasnego nieba jako
ojca klanu. Relacje zachodzace w tonie rodziny bogdéw wyznaczaty wzorce i idealy,
ktérymi mieli si¢ kierowa¢ zwykli $miertelnicy.

W kontekscie dotychczasowych uwag nasuwa si¢ pewna konkluzja. Prawda jest,
ze pierwotna religia indoeuropejska nie nalezata do uniwersalistycznych systemow
wyznaniowych, stanowila raczej konglomerat wyobrazen i praktyk. W pewnych oko-
liczno$ciach stan taki nie przewidywat dziatania ekskluzywizmu. Dopuszczalne byto
wchlanianie obcych elementéw religijnych. Wymowny bylby tu przyktad dawnych
Stowian, ktérzy znakomitg czes$¢ terminologii religijno-etycznej zapewne przejeli od
ludéw iranskich i z czasem przyswoili ja tak doglebnie, ze pozbyli sie swiadomosci
dysponowania jakim§ obcym stownictwem (Reczek, 1985). Poczatkowo wiec nie
mieli zamknietego, homogenicznego zasobu wierzen i opisujacych je stow.

Przez tysiaclecia nie funkcjonowato pojecie religii i wyznawcy, co nie oznacza,
ze zawsze brakowalo intuicji przynaleznosci do okreslonej wspdlnoty wiary. Przy-
kfad misji i tragicznej §mierci sw. Wojciecha, ktdry zginat z rak poganskich Prusow,
podsuwa ciekawe wnioski. Swoim przybyciem na terytorium tych ludéw Wojciech
naruszyl ich poczucie bezpiecznej egzystencji. Zostal przez nich uznany za czarowni-
ka sprowadzajacego kataklizmy. W przekazach hagiograficznych nie ma mowy o tym,
ze zagrazal on konkretnej religii. Zrodta podaja jedynie, ze w kraju zamieszkanym
przez Pruséw obowiazuje wspolne prawo i jeden sposéb zycia (communis lex imperat
et unus ordo uiuendi), za$ misjonarze to ci, ktérzy majg inne i nieznane prawa (qui
estis alterius et ignote legis...) (Kanapariusz, wyd. 2009, I, 28).

Chociaz podane przekazy nie operuja pojeciem religii, to jednak sugeruja lokalne
poczucie odmiennosci czy swojskosci w zakresie, ktéry my obecnie okreslilibysmy
mianem religii. Byly to zwyczaje, prawa, sposoby zycia, ale tak donioste w ocenie
autochtonow, ze ich naruszanie oznaczalo niewyobrazalng katastrofe. Wydaje sie, ze
byla to prawidlowos¢ typowa dla wielu dawnych ugrupowan indoeuropejskich. Nie
ma zatem przeszkod w poszukiwaniu tak zawoalowanych przejawéw wylacznosci
czy religijnego ekskluzywizmu nawet w odniesieniu do kultur odleglych czasowo.
Po odpowiednim przeformulowaniu definicyjnym pojecia religii mozna realizowa¢
historyczne studia nad tym zagadnieniem. Nie wolno jednak zapomina¢ o metodo-
logicznej ostroznosci. Zalecane jest wystrzeganie sie bezwiednego wykorzystywania
wspolczesnych kategorii w interpretacji zjawisk kulturowych z przesztosci.
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Ekskluzywizm
w religii Achenatona?

Exclusivism of Akhenaten religions?

Abstract. 33,000 years ago, 15,000 people, or perhaps 20,000 or a little more, following their
king, began to settle a wide and hitherto unoccupied desert portion on the Nile in Middle
Egypt. This place, a place of sunrise, was later termed Achet-Aton ‘Horizon of the Sun-disk,
a sacred territory dedicated to the sun god Aten, by Akhenaten (‘devoted to the Ater’) oth-
erwise Amenhotep IV (1347-1332 BC). The focus of this article is to engage with the con-
troversy surrounding the exclusivism of the god Aten. We will propose that King Achenaten
intended to create a sacred space for the god Aten, confining the new religion to the site
of Akhet-Aten. Akhet-Aten was not conceived of as a typical city (in the modern sense),
but was essentially a royal residence with a tract of sacred land attached, with a new style
of ceremonial architecture, as for example The Long Temple, the field of offering-tables,
and a string of courts open to the sky, where many ceremonies were held in the open sun-
light. The huge enclosure the Great Aton Temple was surely designed to accommodate large
crowds of people. In the context of the territory surrounding the city, the positions of the
boundary stelae make it clear that the sacred territory took was not only determined by the
King’s religious vision. The visual arts, and in particular the architecture, were embedded in
a sacred geography and landscape. The complex became an extraordinary tool to dramatize
Akhenaten’s authority.

Keywords: Tell el-Amarna, religions, Achenaten.
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Wstep

P onizszy tekst stanowi jedynie przyczynek odnoszacy si¢ do zagadnienia zwia-
zanego z ekskluzywizmem religijnym kréla Achenatona w $§wietym miescie
Achet-Aton (Horyzont Atona)', ktdrego terytorium wraz z przylegajacymi obszarami
stanowily domene boga Atona. Liczne zrédia oraz dane o naturze archeologicznej
i historycznej wskazywa¢ mogg, ze ekskluzywizm religii Achenatona (Amenchotep IV/
Achenaton 1347-1332 przed Chr.) mial uwarunkowania oraz zwigzki przestrzenne
i geograficzne, ktore w gléwnej mierze koncentrowaly si¢ w przestrzeni ceremonial-
nego centrum Achet-Aton (wspolczesnie stanowisko archeologiczne Tell el-Amarna
[el-Amarn lub Amarnal)?, a takze szerszej domeny Atona. Natomiast w kontekscie
spolecznym atonizm szczegdlnie zwigzany zostal z dwczesnymi elitami i najblizszym
otoczeniem krdla oraz jego rodzing.

Mozna wrecz zasugerowac, ze w sensie geograficznym krol swoja religie ogra-
niczyl do wydzielonej ,sfery sacrum”, terenu ustalonego i wyznaczonego przez
Atona, posiadajacego jednak cechy zmiennosci, co uwarunkowane byto 6wczesna
naturg sacrum, oraz tego, iz sam krol nie mial na poczatku $cisle okreslonej wizji
kultu Atona i rozwoju miasta. Jak podkresla Barry Kemp, wieloletni badacz Amar-
ny, budynki oraz krajobraz mialy zasadnicze znaczenie w dekretach fundacyjnych
wykutych w skalach otaczajacych Amarne (Kemp, 2012, s. 32)°. Obszar najsilniej-
szego lub tez wylacznego oddzialywania boga Atona (Schlogl, 2001, s. 156-158)
wyznaczony zostal przez tzw. stele graniczne, ktérych odkryto szesnascie, powsta-
te w dwoch okresach, z réznymi tekstami, wykonanymi w odstepie roku miedzy
nimi*. Stele, o ktérych mowa, zawierajg zaréwno dekret zalozycielski, jak rowniez
obwieszczaja fundamentalne tresci zwigzane z teologia krola Achenatona.

Oto tekst widniejacy na jednej ze stel granicznych, uzasadniajacych wybor miejsca:

Patrzcie na Achetaton, ktdre chcial mie¢ Aton
jako pomnik dla swego imienia po wsze czasy!
To moj ojciec Aton wyznaczyt Achetaton,

nie jaki$ urzednik

ani nikt inny w calym kraju wskazat je stowami,
ze zbuduje w tym miejscu Achetaton,

lecz Aton, mdj ojciec wskazal,

by zbudowa¢ mu miasto Achetaton!

Patrzcie, faraon takze to odczul!

Nie nalezy ono do Zadnego boga,

nie nalezy do zadnej bogini,

nie nalezy do zadnego wiadcy,

ani do zadnej wladczyni,

! Na temat Tell el-Amarna zob. Flinders Petrie, 1894; Pendlebury, 1951; van Dijk, 2003, s. 269-270;
Kemp, Stevens, 2010; Spence, 2010, s. 289-298; Kemp, 2012, 2015a, s. 1-35; Stevens, 2015b, s. 77-84,
2017a,s. 103-126.

2 Na temat Amarny jako miasta, czy raczej ,wioski miejskiej”, zob. Kemp, 2012, s. 299-300.

* Zob. Aldred, 1976, s. 184; Kemp, Zink, 2012, s. 12; Christie, 2016, s. 25-64.

4 Zob. Kemp, 2012, 5. 33; Stevens, 2016, s. 3. Na temat steli granicznych zob. Murnane, Van Siclen, 2016.
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nie nalezy do urzednika ani zadnego czlowieka,
ktory miatby do niego prawo (Schlégl, 2009, s. 184-185)°.

Ekskluzywna lokalizacja miasta boga Atona

Bez watpienia krdl swoja ,teologiczng” wizj¢ zamierzal zamkna¢ w pelni fizycznym
wymiarze wyznaczonym przez graniczne stele §wietym terytorium boga Atona,
przeksztalcajac, jak tez i wykorzystujac miejscowy krajobraz, nadajac mu mistyczny
charakter oraz wymiar $wietego miejsca (Clayton, 2006, s. 125)°. Krol nie wyobrazat
sobie jednak Akhet-Aton jako miasta, lecz jako obszar $wigtej ziemi (Kemp, 2012,
s. 50). Terytorium miasta to nowo odkryta ziemia, niedostepna wczesniej dla in-
nych béstw, o wyjatkowym geograficznym uwarunkowaniu, ,,wrecz swietej kultowej
geografii’, w ktorym kazdy z elementéw krajobrazu wspottworzyt idealng scenerig
kultu Atona, $cisle zwigzanego z krolewskim kultem, natomiast w calosci teren,
o ktérym mowa, stanowil idealne, bezpieczne miejsce dla Atona, ochraniajac przed
wtargnieciem na jego terytorium’. Lokalizacja wybrana przez Achenatona byla zna-
komita. W §rodkowym Egipcie znajdowalo si¢ miejsce, gdzie wynioste, majestatyczne
wapienne urwiska, ciggnace si¢ wzdtuz wschodniego brzegu Nilu, cofaly sig, tworzac
pustynne zakole o diugosci blisko dwunastu kilometréw i niespelna pigciokilome-
trowej szerokosci. Na przeciwlegltym brzegu znajdowaly sie idealne rolniczo, zyzne
tereny zalewowe, ktore rowniez stanowily domene Atona. Dziewicze terytorium, do
ktdrego nie roscil sobie dotychczas pretensji do prawa wlasnosci ,,zaden inny bog’,
staly si¢ idealnym tlem dla ekspozycji religijnego, mistycznego zamystu Achenatona.
Zarys wschodnich urwisk tworzyt znak hieroglificzny oznaczajacy ,horyzont”, miej-
sce, gdzie stonice wschodzito kazdego dnia, aby dawa¢ $wiatu energie swiatla jako
przejaw boga Atona (Aldred, 1976, s. 184)%. Aton uzewnetrznia si¢ za posrednictwem
swoich promieni, ktére obejmuja cala ziemie, przenikajac w calosci wszystko, co zyje,
stajac sie rozpoznawalnym we wszystkich przejawach przyrody.

Ukazujesz sie piekny na wschodnim widnokregu niebios,

niezywy, ktdrys jest poczatkiem zycia.

Kiedy wschodzisz na widnokregu wschodnim,

uroda swoja napelniasz $wiat caly.

Ty jeste$ piekny i wielki, i 1$nigcy, wznosisz si¢ ponad calym $wiatem,
a promienie Twoje obejmuja wszystkie krainy,

wszystko, co$ stworzyl... (Andrzejewski, 1967, s. 145)°.

> Wg polskiego przekladu Agnieszki Gadzaly.

¢ Za przyklad odzwierciedlenia na sposob symboliczny elementu krajobrazu Amarny postuzy¢
moze architektura sanktuarium tzw. Wielkiej Swiatyni Atona (Kemp, 2012, s. 94-95, rys. 3.17-3.18).

7 Szerzej na temat funkgji tzw. stel granicznych zob. Kemp, 2012, s. 155-136.

8 Zob. Silverman, Wagner, Wagner, 2006, s. 46-47; Stevens, 2015a, s. 2, 2016, s. 3; Kemp, 2018, s. 7-16.

° Fragment Wielkiego hymnu do Atona w wersji polskiej wg przekladu Tadeusza Andrzejewskiego.
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Oczywiscie, zwazywszy szczegdlnie na tematyke zwigzang z religig oficjalng
czy indywidualng sferg wierzen, rekonstrukcja religii z okresu rzadéw Achenatona
pozostaje trudna do jednoznacznego, kategorycznego zdefiniowania, gléwnie gdy
chcemy ja opisa¢, wykorzystujac wspolczesng terminologie. Juz na wstepie nale-
zy zauwazy¢, ze obecnie nie ma jednoznaczno$ci w definiowaniu zjawiska takiego
jak religia starozytnego Egiptu (Kemp, 1995). Wydaje sig, ze poza sferg panstwowa
czy elitarng w szerokim $rodowisku spotecznym mamy do czynienia z dziataniami
zblizonymi swoim charakterem zdecydowanie do magii. Myslenie magiczne ukie-
runkowane bylo na sfer¢ szeroko rozumianego apotropaizmu. Wsréd zréznicowa-
nej spotecznosci Amarny'® dominowala tzw. religia prywatna (Stevens, 2003, 2006,
2012)" czy tez indywidualna religijno$¢ (réwniez indywidualne praktyki zwigzane
z grobowym kultem; Stevens, 2017a, s. 103-126), czgsto odwolujaca si¢ do trady-
cyjnych egipskich bostw.

Bez watpienia wyjatkowa pozycja Atona, ktéra w petni wyrazat tylko krol i ktéra
takze uwarunkowana zostala politycznymi czynnikami, czgsto wspolczesnie moze
prowadzi¢ do stwierdzenia sugerujacego, ze cala ludnos¢ miasta Achet-Aton, 6w-
czesnego centrum religijnego, politycznego i administracyjnego (van Dijk, 2003,
s. 279; Angenot, 2008, s. 2), funkcjonujacego zaledwie pietnascie - siedemnascie
lat, zarzucita kult starych bogéw na rzecz widzialnego stonecznego dysku Atona'2.
Przyjecie jednak takiego stanowiska stoi w wyraznej sprzecznosci z licznymi zro-
dfami oraz danymi archeologicznymi pozyskanymi w trakcie prowadzenia wielo-
letnich badan w réznych czesciach éwczesnego miasta oraz na jego peryferiach.

Dlatego uogolniony poglad, ktéry w swojej istocie odnosi si¢ do jednostron-
nego obrazu dwczesnej religii, bez wyraznego wyodrebnienia podzialu, chociazby
na sfere elitarng, czy tez rodzing krélewska, i pozostala czes¢ spoleczenstwa miasta
Achet-Aton, wydaje si¢ ograniczony, nie uwzglednia bowiem odmiennych plasz-
czyzn oéwczesnej religii, zaréwno oficjalnej, silnie zespolonej z polityka i otocze-
niem dworu, jak i religii prywatnej, indywidualnej religijnosci, dalekiej od teolo-
gicznych rozwazan krdla.

Osobliwa sztuka i architektura w funkgji religii Atona

Jedno z kluczowych narzedzi ekspozycji nowych idei religijnych, propagujacych
teologie Atona, stanowila w swojej idei sztuka (Robins, 1994, s. 119-121, 1997,
s. 1541 nn.)"”, w tym réwniez w najbardziej jej monumentalnym wyrazie i ceremo-
niale architektura (Shaw, 1994; Kemp, 2019, s. 326-330), a tu nowy typ $wiatyni,
ktéry w pelni mial wyraza¢ wyjatkowa pozycje Atona, boga swiatla. To wlasnie,

1 Wiemy, ze Achetaton mial takze charakter wieloetnicznego miasta z ludnoscia o réznorakim
statusie ekonomicznym.

1 Zob. rowniez Stevens, 2017b, s. 407-427.

2 Na temat miasta jako kultowej przestrzeni boga Atona zob. Shaw, 1994, s. 109-127; Stevens,
2015b, s. 78-79.

1 Zob. Jedraszek, 2018.
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w tej nowej formie architektonicznej, ktérej nadano nowy wyglad formalny, wiek-
szg role odgrywala otwarta przestrzen, umozliwiajaca pelniejszy zwigzek swietlistej
natury Atona, $cisle powiazany z teologia oraz krélewskim kultem.

W sztuce tego okresu naczelng role odgrywatl wizerunek Atona oraz rodzina
krolewska'* wyobrazona w towarzystwie tarczy stonecznej. Fakt ten zbliza nas nieco
do koncepcji zakladajacej, ze sam atonizm szczegoélnie w swoim teologicznym wy-
miarze mogt stanowic scentralizowane, elitarne zjawisko, ktérego niewielu w Egipcie
bezposrednio doswiadczyto.

Pomijajac tutaj szeroko dyskutowane aspekty zwigzane z nowatorskimi roz-
wigzaniami w sztuce plastycznej, rzezbie czy w ceremonialnej architekturze, nalezy
podkresli¢ fakt, ze wyrazala ona zyciodajng moc oraz tworcza energie swiatta boga
Atona, symbolizujac boska manifestacje we wszelkich przejawach zycia, wyrazona
w codziennej, fizycznej obecnos$ci boga w postaci widzianej tarczy stonecznej. Jak
zaznacza Kemp, ,Rzeczywistos¢ byta tylko tym, co moglo zobaczy¢ oko” (Kemp,
2015a, s. 94; zob. réwniez Assmann, 2019, s. 241). Bez watpienia byto to istotne
w teologii Achenatona, w ktérym béstwo nabrato widzialnego, zmystowego w swej
istocie znaczenia, co nie pozostawalo zapewne bez wplywu na najblizsze otoczenie
krola oraz wszystkich tych, ktérzy chcieli wspoluczestniczy¢ w atonizmie. Mozna
zauwazy¢, ze Achenaton zakwestionowal wczesniejsza tradycje zwigzana z religijnym
znaczeniem obrazu, nadajac mu forme efemerycznych, niekompletnych zjawisk
(Laboury, 1998, s. 131-148; Goldwasser, 2010, s. 159-165). Krél zmienit koncepcje
nie tylko wyobrazania postaci ludzkiej, lecz takze sposobu, w jaki wchodza owe
obrazy w interakcje”. Sceny ukazujgce rodzine krélewska prezentuja niespotykana
dotychczas intymnos¢. Natomiast $wietlistos¢, polyskliwos¢, przestrzen oraz zywe,
barwne palety koloréw mialy manifestowac i uosabia¢ uniwersalnego boga Atona.
Wyjatkowo zostalo to zaprezentowane w naturalistycznych ilustracjach, w swojej
naturze, ptactwa wodnego, prezentowanego w srodowisku rozleglych bagien czy
wody oraz jezior (Tiradritti, 2015, s. 262).

Promienie twoje piastuja wszystkie pola, i kiedy wschodzisz, zyja i rodza dla ciebie.

Ty zmieniasz pory roku, aby powsta¢ moglo to, co stworzy¢ pragniesz, a pore zimowsa
dajesz na ochrong przed zarem.

Tys$ stworzyl niebiosa dalekie, aby$ wschodzit na nich, aby$ widzial wszystko, co
stworzytes.

Tys jest jeden jedyny, lecz wschodzisz w wielu postaciach jako Aton zZywy, objawiony
i I$niacy, daleki, a przeciez bliski...

[...] Swiat stal sie na twoje skinienie (Andrzejewski, 1967, s. 146)'.

“ Bez watpienia mamy do czynienia z nowg rola rodziny krélewskiej w egipskiej religii, ktéra Toby
Wilkinson okresla $wietg rodzing (Wilkinson, 2011, s. 330).

15 Zob. réwniez van Dijk, 2003, s. 274.

1 Fragment Wielkiego hymnu do Atona w wersji polskiej wg przektadu Tadeusza Andrzejewskiego.
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Zamieszczony powyzej fragment tekstu pochodzacy z Wielkiego hymnu do Ato-
na'’, ktorego autorem byt zapewne sam krdl, jednoznacznie wnosi o naturze uni-
wersalnego, wszechobecnego zyciodajnego boga Atona, dla ktoérego krdl wznidst
specjalne, monumentalne $wiatynie jako najokazalszy wyraz ekspozycji boskiego
i krélewskiego kultu.

Trudno wspdlczesnie jednoznacznie wyrokowac jak bardzo Achenaton byl
zdeterminowany, aby religijne innowacje oraz przeobrazenia szeroko propagowac?
Miriam Lichtheim w klasycznym opracowaniu literatury starozytnego Egiptu stwier-
dza, ze doktryna, ktorej nauczal krdl, z pewnoscig zostala zapisana w wielu pismach
(Lichtheim, 1976, s. 90)'®. Niemniej obecnie trudno to jednoznacznie zaakceptowac,
zwazywszy na fakt, ze w religii egipskiej nie mamy do czynienia z doktryna, ponad-
to religijne zmiany wprowadzone przez krdla mialy w konsekwencji epizodyczny
charakter’. Co wiecej, wspolczesnie nie mozemy kategorycznie stwierdzi¢, aby
Achenaton chcial stworzy¢ spoteczenstwo, nawet w perspektywie samego miasta,
wierne religijnie jedynie Atonowi. Cho¢, jak zauwaza Kemp, krol byt nauczycielem,
jednak éw badacz nie dostrzega dowodéw sugerujacych, aby intencja Achenatona
byto stworzenie samo$wiadomej spolecznosci wyznawcdw lub wierzacych. Zaden
tekst, ktdry przetrwal, nie okresla, jaka taka osoba powinna czy tez jakimi takie
osoby powinny by¢ (Kemp, 2012, s. 303).

Problematyczne pozostaje rowniez zidentyfikowanie miejsca, szczegélnie w per-
spektywie Wielkiej Swigtyni Atona, w ktérym to krél mogtby ewentualnie udzielaé
nauk spoleczenstwu nieelitarnemu. W $wietle badan archeologicznych prowadzo-
nych na terenie Wielkiej Swigtyni Atona skfonni jeste$my twierdzi¢, ze wsp6tcze-
sna interpretacja Kempa, méwigca o otwartej §wiatyni, zaprojektowanej tak, aby
pomiescita duze ttumy ludzi, tworzy szersza i bardziej zréznicowang formule, niz
powszechnie sie uwaza (szerzej zob. Kemp, 2019, s. 10). Od samego poczatku roz-
planowania Amarny, w centrum miasta zaplanowano wiekszg i otwartg przestrzen,
ktora w ostatecznosci wielkoscig odpowiada¢ moze jedynie Wielkiemu Palacowi
(szerzej zob. Kemp, 2019, s. 10).

Nalezy réwniez podkresli¢ jeszcze inny spoleczno-religijny aspekt, a mianowicie -
wykorzystanie przestrzeni w celach spotkan i komunikacji mieszkancéw miasta.
Wolna przestrzen jest powszechnym zjawiskiem w pdzniejszych miastach: forum,
centralny plac, rynek. Tutaj, w Amarnie, mialaby charakter wywodzacy sie z tradycji
egipskiej, z wyraznym naciskiem na bosko$¢ (Atona) i krola, cze§ciowo wyrazona
w gedcie skladania ofiar z zywnosci (Kemp, 2019, s. 14). Dzieki temu modelowi,
jak zauwaza badacz, wklad obywateli pomoglby w utrzymaniu zfozonego systemu
w sensie ekonomicznym (Kemp, 2019, s. 14). Trzeba jednak wyraznie podkreslic,
ze daleko nam wspoélczesnie do pewnosci, co w zasadzie Achenaton chcial uczynic¢
przez otwarcie $wigtyni dla wszystkich. Czynnik ekonomiczny, zwigzany z potrze-
ba cigglego zapewnienia ofiar, wydaje si¢ najbardziej racjonalny. Pragmatyczne
podejscie krdla, zwigzane z ekonomig, nie wyklucza jednak jego religijnych pobu-

7 Zob. rowniez tzw. Maly hymn do Atona (Niwinski, 2004, s. 237-238).
8 7ob. réwniez Hoffmeier, 2015, s. 213.
¥ Szerzej zob. Niwinski, 2001, s. 159-160; Assmann, 1992, s. 145, 2004.
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dek. Krol, dokonujac wyraznych przeobrazen w charakterze swojego panowania,
odwolywal si¢ nadal silnie do tradycji egipskiej, w tym takze i religijnej specyfiki
oraz uwarunkowan. Jak stusznie zauwaza Niholas Grimal, ,,0d poczatku XVIII dy-
nastii §ledzimy przybieranie na sile kultéw heliopolitanskich, stanowiacych jedynie
dalszy cigg tendencji biorgcej poczatek w Srednim Patistwie: byla to »solaryzacja«
gltéwnych bogdw, takich jak Amon, poprzez synkretyczng forme zwang Amonem-
-Re” (Grimal, 2004, s. 233)%.
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Rysunek 3. Plan centralnego miasta w Amarnie, uwzgledniajacy
m.in. wspdlczesny cmentarz arabski przylegajacy do tzw. Wielkiej Swiatyni Atona
(Kemp, 2012, s. 32, rys. 1.6)

2 Jak stwierdza Hermann A. Schlogl, ,,Pojecie » Atona« istniato juz w czasach Sredniego Panstwa
ok. 2000 r. p.n.e. i poczatkowo oznaczalo storice jako cialo niebieskie, jako tarcze. W pozniejszym czasie
jego znaczenie obejmowalo siedzibe albo tron boga Re i byto czescia przydomku boga Re »Ten, ktory
jest w swojej tarczy«” (Schlogl, 2009, s. 184).
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Swiatynia Atona

Obecnie mozemy pokusi¢ si¢ o stwierdzenie, Ze w okresie rzadow Achenatona
w religijnym wymiarze nastgpito przemianowanie i zarazem zdefiniowanie na nowo
tego, co $wiete. W ciggu dnia wszystko jest $wiete, poniewaz bez wzgledu na pore
roku zycie zostalo skupione w promieniach zyciodajnego Atona. Swieto$¢ staje sie
wrecz fizycznie odczuwalng obecnoscig boga. Owa swigtos¢ nie byta abstrakcyjnym
pojeciem, ale stanowila nieomal fizyczne doznanie. Nie ma wigc réznicy miedzy
tym co $wiete i $wieckie. Wszystko jest boskie i pozostaje w boskim posiadaniu,
a zarazem w krolewskim posiadaniu.

Tak wyrazona hipoteza w swojej istocie wydaje si¢ wyjatkowo kuszaca, prezentu-
jac nieco inaczej istote boga oraz samg swietos$¢. Ekskluzywizm Achenatona, w szer-
szym ujeciu, wydaje sie w tym wypadku mie¢ pewne racjonalne uwarunkowania,
szczegdlnie w kontekscie przestrzeni samego miasta oraz samego majestatycznego
krajobrazu. Niemniej jednak trudno powiedzie¢, czy krdl i jego lud, nawet w ogra-
niczonej czesci, posuneli sie tak daleko w praktycznych dziataniach (Kemp, 2019,
s. 19). Nalezy zauwazy¢, ze taka postawa kréla nie musiata spotkac sie z szero-
ka akceptacjg spoleczng. By¢ moze wiekszo$¢ mieszkancow pozostawata wierna
pradawnym béstwom i znacznie czg$ciej odwotywala sie do magii, szczegdlnie
w indywidualnych praktykach, i nie wspotuczestniczyla w religijnym wymiarze
w kulcie Atona.

Pomijajac z koniecznosci wiele istotnych szczeg6tow o charakterze archeologicz-
nym, nalezy jedynie zauwazy¢, ze cechg znamienng zaréwno pierwszej, jak i drugiej
fazy budowy Wielkiej Swigtyni Atona?, ale i takze innych $wigtyn po$wieconych
Atonowi, pozostaja stoly ofiarne®?, wzniesione z cegly mulowej, niekiedy napredce,
juz w okresie pierwszych siedmiu lat funkcjonowania $wigtyni. Wspolczesnie, jak
podkresla Kemp, nie jest mozliwe podanie ostatecznej liczby oltarzy (920 lub ponad
1215-1700)*, zajmujacych zaréwno obszar w samej §wigtyni, jak i bezposrednio z nig
graniczacych. Ich liczba, majaca wymowe symboliczng i praktyczng, kaze sadzi¢, by¢
moze, o posrednim lub bezposrednim zaangazowaniu ludnosci miasta w kult Atona,
szczegdlnie w perspektywie ekonomii tego kultu. Kult Atona wymagat stotéw suto
wypelnionych ofiarami, przeznaczonymi do bezposredniego spozycia przez boga.
W tym wzgledzie zasadne wydaje si¢ pytanie o mozliwos¢ szerszego rozpropago-
wania religii Achenatona, zwazywszy na fakt, ze z punktu widzenia teologii bostwa
skupione w Atonie nie wymagaty skomplikowanego teologicznego zaangazowania
czy tez specjalistycznej wiedzy. Uniwersalna natura bostwa nieobjawiajaca sie w mi-
tycznych obrazach, widoczna posta¢ boga, mogta i by¢ moze byla celem indywidu-
alnych praktyk religijnych ludnos$ci miasta Achet-Aton, nie wykluczajac przy tym

2 Na temat Wielkiej Swiatyni Atona i jej gléwnych czesci zob. Kemp, 2012, s. 87-105, 2015b,
s. 2-3; Kemp, Bertram, Driaux, Hodgkinson, Jedraszek, Kelly, 2015, s. 12-25.

2 Na temat multiplikowania stoléw ofiarnych zob. Kemp, 2012, s. 92.

% William M. Flinders Petrie na podstawie prowadzonych badan w poludniowej czesci umiescit na
planie 1215 stoléw ofiarnych. Natomiast John D. S. Pendlebury i jego architekt Ralph Lavers okreslili ich
sume na 920 (Pendlebury, 1951, s. 5-13; Kemp, 1994, s. 136-137; zob. réwniez Kemp, 1995, s. 33,2012,5.92).
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»~myslenia magicznego” zwiazanego z indywidualnymi praktykami religijnymi. Jak
zauwaza Kemp, kazdy mogt doceni¢ nature boga i przyczynic si¢ do uhonorowania
Atona ucztg, na ktorg sam przekazal ofiary, otrzymujac jednocze$nie ich uswiecona
forme (Kemp, 2019, s. 14).

Fotografia 1. Widok na cze¢éciowo zrekonstruowang tzw. Mala Swigtynie Atona
(wyk. S. Jedraszek)

Majac powyzsze na uwadze, nalezy stwierdzi¢, ze tego rodzaju hipotezy podwa-
zaja powszechng koncepcje, zakladajaca state, wyrazne rozgraniczenie miedzy tym,
co $wiete, a tym, co $wieckie. Przestrzen ta moze ulega¢ zmianie w zaleznosci od
okolicznosci, jej znaczenie jest plynne i tez niekoniecznie musi zosta¢ na stale zde-
finiowane, ulega bowiem ciaglej przemianie i odnowie. Jak trafnie zaznacza Kemp,
$wietos$¢ nie jest nieodlaczna wlasnosciag miejsca; istnieje w umystach tych, ktérzy
jej uzywaja (szerzej zob. Kemp, 2000, s. 342, 2019, s. 19).

Dla Achenatona stabilnym obrazem boga pozostawalo stonce. ,Wszystko zyje
dzieki $wiattu Stonca, a to $wiatto nie ma zadnego innego celu ani sensu, jak two-
rzenie i utrzymywanie zycia” (Assmann, 2019, s. 243). Bog byt staly, niezmienny,
codziennie odradzajacy si¢ na nowo, dokonujacy, jak zaznacza Claude Traunecker,
»dobrodziejstwa [...] rozdawane w akcie nieustajacego tworzenia codziennego i bez-
posredniego” (Traunecker, 2007, s. 85). Dlatego w swoje naturze Aton byl bostwem
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mniej abstrakcyjnym dla éwczesnej ludnosci niz inne prastare bostwa, czgsto o zto-
zonej teologicznie formie i polimorficznej ikonografii.

W kontekscie osoby krola Achenatona przyzwyczailismy si¢ do obrazu dogma-
tycznego wladcy*, podejmujacego surowe srodki w celu nawrdcenia catego spote-
czenstwa (Redford, 1984)*. Jednak jego dogmaty nie wedrowaly daleko. W samej
Amarnie nie byto zadnych monumentalnych $wiatyn, ktére moglyby konkurowa¢
z nim czy z Atonem. Ale wérdd jego mieszkancéw, czy to wysokich urzednikéow,
czy zwyklych obywateli, czczono nadal tradycyjne bostwa, szczegoélnie zwigzane
z ochrong domostwa i przeciwdzialajace szeroko pojmowanemu ztu. Stad tez liczne
zabytki $wiadczg o szczegdlnych zwigzkach z bostwami apotropaicznymi i ,,mysle-
niem magicznym”. Liczne talizmany czy amulety byly szeroko spopularyzowane
wsrdd ludnosci Amarny bez wzgledu na jej status spoleczny. Ponadto pozostaly
imiona i nazwy starych bogéw.

Achenaton prorokiem Atona

To, co jest wyraznie dostrzegalne, to fakt uniwersalnej natury boga Atona, ktéry
mogl stac si¢ bogiem kazdego, bez wzgledu na stopien jego zaangazowania w kro-
lewski kult. Sfera sacrum miata najprawdopodobniej plynne znaczenie i okreslona
zostala §wiatlem zyciodajnego boga Atona, ktérego promienie czynily i dawaty
zycie. Jak zauwaza Kemp, w szczego6lnosci Achenaton utrzymywal wyrazne rozrdz-
nienie miedzy tym, co $wigte, a tym, co $wieckie, w ktérych znaczenie przestrzeni
moze si¢ zmienia¢ w zaleznosci od okolicznosci (Kemp, 2019, s. 19). Ponadto
w religii Atona pozostawala wyraznie zaznaczona charakterystyczna dla tradycji
egipskiej cecha: Aton to ,Ksiaz¢ Prawdy” (maat)®*®. Achenaton stylizowal siebie
jako ten, ktdry ,,zyje w prawdzie”. Niektdrzy z jego dworzan w swoich grobowcach?
chwalg krola za pokazanie im, jak odr6zni¢ prawos¢ (maat) od fatszu. Achenaton
stal si¢ nauczycielem wszystkiego, co zyje w prawdzie (Kemp, 2012, s. 29-30; Kemp,
Zink, 2012, s. 12). Zaréwno krélewski kult, jak i czes¢ oddawana Atonowi nabraly
wymiaru prawdy.

W tym kontekscie nalezy odnotowac za Janem Assmannem: ,,Jedng z najbardziej
charakterystycznych cech obrazu boga w religii amarnenskiej jest milczenie. Zadna
inskrypcja nie zawiera »mowy Atona«. Odpowiada temu ogromna rola, jaka w ob-
razie krola odgrywaja glos i nauka” (Assmann, 2019, s. 241). I jak stwierdza dalej
badacz, ,Wlasnie w stuchaniu glosu krola decyduje sie, kto zyje w maat. Dlatego krdl
posiada monopol maat, nazywajac si¢ w swojej oficjalnej tytulaturze »tym, ktéry
zywi sie maat«. Jego glos napetnia $wiat prawda, tak jak Stonce swiatlem ziemie.

2 Erik Hornung wyrazil interesujacy poglad na temat przestanek krola. Szerzej zob. Hornung,
1991, s. 213.

» Zawzmocnieniem wladzy kréla oraz przywrdceniem jego osobie wymiaru boskosci opowiada
sie m.in. Andrzej Niwinski. Zob. Niwinski, 2004, s. 229.

% Zob. rowniez Kemp, 2012, s. 30.

¥ Na temat pétnocnych oraz potudniowych grobowcow skalnych zob. Davies, 1905a, 1905b.
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Prawda jest tu identyczna z jego nauka” (Assmann, 2019, s. 241). Kemp zauwaza,
ze Achenaton wybral intelektualnego wroga, kult tebanskiego boga Amona. Oto
bdg, ktéry mimo swojego imienia imen (co oznacza niewidzialny, ukryty) otrzymat
posta¢ cztowieka i ktory z poziomu idei wchiongl moc stonca (stad powszechna al-
ternatywna podwodjna nazwa Amon-Re). Sadzac ze zrédel, ktdre przetrwaly, Amon
stal si¢ niebytem (Kemp, 2015a, s. 95). Achenaton nie odnosi si¢ do niego, a w calym
Egipcie, w tym w Tebach, nazwa i wizerunek Amona zostaly usuniete z pomnikow
z dokladnoscig, ktora jest zaskakujaca dla starozytnego spoleczenstwa. Pozniejsze
zrodla twierdzg, ze wszystkie §wigtynie zostaly opuszczone, ale trudno to wykazaé
na podstawie dowodéw pochodzacych z okresu panowania Achenatona (Kemp,
2015a, s. 95).

Fotografia 2. Bég Aton - fragment reliefu. Pélnocne grobowce skalne
(wyk. S. Jedraszek)

Co réwnie wazne i wymaga silnego podkreslenia, monoteizm® przypisywany
Achenatonowi nie pozostaje zjawiskiem tatwym do zdefiniowania, szczegdlnie jesli
spojrzymy na atonizm z perspektywy licznych danych oraz zrédet archeologicznych.

% Obecnie trudno jest klasyfikowa¢ atonizm jako monoteizm czy premontoteizm lub solarny
monoteizm, biorgc pod uwagg fakt, ze religia Egiptu, jakkolwiek bedziemy ja probowali zdefiniowac,
nie nalezy do zjawisk spotecznych ujetych w formy dogmatyczne. Juz we wczesnych latach 30. ubieglego
stulecia amerykanski egiptolog James H. Breasted zasugerowal, ze religia ,,heretyckiego faraona” byta
niczym innym jak bezposrednig inspiracjg judeochrzescijanskiego-islamskiego monoteizmu w pdzniej-



Ekskluzywizm w religii Achenatona? 25

Kategoryzowanie religijnych zmian jako monoteizm i sugerowanie jego szerokiego
zasiegu, obejmujacego caly dwczesny Egipt, jest wyjatkowo nietrafne czy tez sta-
nowi daleko idace uproszczenie oraz pozostaje nieuzasadnione (Kemp, 1995, s. 29;
Stevens, 2003, 2006, 2015a)*; by¢ moze tratniej jednak méwic jest o henoteizmie.
W tym tez wzgledzie ekskluzywizm religii Atona w swoim geograficznym uzasad-
nieniu wyznaczony zostal do okreslonego terytorium oraz skupiony na terenie
ceremonialnego miasta Achet-Aton, obszaru wybranego i zdefiniowanego przez
samego boga®.

Zakonczenie

Trzeba podkresli¢, Ze obecnie daleko jest do precyzyjnej oceny w kwestii zasie-
gu religijnych zmian zaproponowanych przez Achenatona. Tym bardziej trudno
takze wskazac, jak wiele 0sob przyswoilo sobie atonizm, nawet w samej Amarnie.
Wydaje sie, ze by¢ moze z pobudek pragmatycznych atonizm zostal przyjety w §ro-
dowisku éwcezesnych elit. Cho¢, co oczywiste, trudno wykluczac szersze spoleczne
zaangazowanie w kult uniwersalnego bostwa. Zaangazowanie religijne mogto miec¢
swoj wymiar pozamaterialny, ktéry, co naturalne, pozostaje trudny do weryfikacji
z perspektywy historycznej czy archeologicznej. To jednak dla wiekszosci spote-
czenstwa miasta Achet-Aton zycie stanowilo bardziej swieckie doswiadczenie bez
trwalego religijnego odniesienia. Nawet ekonomiczne wspoétuczestniczenie w kulcie
Atona nie poswiadcza o trwatym czy tez stalym odwolywaniu sie do samego ato-
nizmu. NaleZy réwniez pamieta¢, Ze zmiany w religii, ktére poczynit Achenaton,
stanowily tto dla innych przemian zaréwno o charakterze politycznym, spolecznym,
jak i gospodarczym. Krdl jako jedyny byt wowczas gwarantem i wyrazicielem woli
boga. Natomiast ludno$¢ miasta Achet-Aton mogla uczestniczy¢ w jego boskim
kulcie, pozostajac w zgodzie z wolg samego krola. W samym atonizmie widzialbym
zdecydowanie wieksza role indywidualnego kultu, znacznie bardziej odrebnego
w swojej naturze, ktory by¢ moze mial dla szerszego spoteczenstwa miasta Achet-
-Aton wigcej wspolnego z magia.

szej historii. Natomiast niemiecki egiptolog Herman Junker sformutowat poglad o monoteizmie (pier-
wotnym monoteizmie). Szersza dyskusje na ten temat zob. Wilkinson, 2003, s. 18-20; Assmann, 2014.
» Zob. takze Peet, Wolley, Frankfort, Battiscombe, Guy, 1923, s. 97-98; Jedraszek, 2017, s. 23-34.
% James K. Hoffmeier zasugerowal, ze Achenaton mogt doswiadczy¢ teofanii podobnie jak
$w. Pawel na drodze do Damaszku (Hoffmeier, 2015, s. 141-142). Jacquelyn Williamson stwierdzil, ze
przyczyna fundacji nowego miasta byt opér elity tebaniskiej skierowany przeciwko zmianom wprowa-
dzanym przez krola (Williamson, 2015, s. 6).
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O statnie lata s3 $wiadkiem publikacji wszystkich pytan, jak postepowac, i porad,
sktadanych w wyroczni Zeusa i Dione w Dodonie. Dzigki nim znacznie posze-
rzyla si¢ nasza wiedza na temat funkcjonowania tej wyroczni - najstarszej z greckich
Wyroczni.

! Pragne podziekowa¢ dr. hab. Bogdanowi Burlidze, prof. z Instytutu Studiéw Klasycznych i Slawistyki
UG, za wydatng pomoc w trakcie pracy nad artykutem. Tekst ten powstal w warunkach epidemiczne-
go zagrozenia wirusem SARS-CoV-2, w rezultacie czego nie zdotatem dotrze¢ do dwéch opracowan:
J. Piccinini, The Shrine of Dodona in the Archaic and Classical Ages: a History. Macerata: EUM-Edizioni
Universita di Macerata, 2017; M. Dieterle, Dodona. Religionsgeschichte und historische Untersuchungen zur
Entstehung und Entwicklung des Zeus-Heiligtums. Hildesheim, Ziirich, New York: Georg Olms Verlag, 2007.



30 NICHOLAS SEKUNDA

Autorem fundamentalnych badan nad wyrocznig w Dodonie byl Herbert W.
Parke, profesor Historii Starozytnej w Trinity College Uniwersytetu w Dublinie.
Zreby jego gldéwnej pracy, zatytulowanej The Oracles of Zeus. Dodona, Olympia,
Ammon (1967) powstaly w Institute for Advanced Study, Princeton, gdzie autor ten
spedzil semestr w 1960 roku. Uznalem tez za stluszne wspomnie¢ tutaj o Arturze B.
Cooku i jego wkladzie w poszerzenie naszej wiedzy o kulcie Zeusa — Parke opierat
sie na nim. W artykule z koniecznosci podjatem polemike z niektérymi wnioskami
Parke’a, co bynajmniej nie oznacza umniejszania znaczenia jego dziefa.

Dab w Dodonie w literackich swiadectwach

Jak zauwazyt juz Parke, Iliada nie wspomina o dgbie w Dodonie (Parke, 1967, s. 2).
Pierwsza wzmianka pochodzi z Odysei. W dwoch miejscach tego poematu Odyse-
usz udaje bezimiennego rabusia z Krety, ktérego po dostaniu si¢ w niewole przyjat
»bohaterski” Fejdon, wladca Tesprotow. Fejdon méwi mu, ze poprzednio goscit
i obdarzyl przyjaznig Odysa, gdy ten wracat do ojczyzny. Nastepnie Odys:

Sam pono udat si¢ do Dodony,

by z boskich lisci wysokiego debu postysze¢ wole Dzeusa,
jak ma wréci¢ do zyznej Itaki: czy po kryjomu,

czy jawnie po tak dlugiej nieobecnosci

(Od. 14.327-330).

Sam Odys udal si¢ pono do Dodony,

by z boskich lisci wysokiego debu postysze¢ wole Dzeusa,
jak ma wroécié po tak dtugiej nieobecnosci

do mitej ziemi ojczystej: jawnie czy po kryjomu

(Od. 19.296-299: ttum. Parandowski, 1972, s. 219).

Z tych passuséw wynika, Ze Dodona lezala na terytorium Tesprotow. Wszystkie
wzmianki o Dodonie i Zeusie w okresie archaicznym opisuja miejsce i bostwo te-
sprockie. Hekatajos (F.Gr.Hist., 1 F 108), tworzacy ok. 500 roku p.n.e., stwierdza, ze
»Dodonowie mieszkali na poludnie od Molosséw”. Mozliwe zatem, ze mieszkancy
Dodony tworzyli autonomiczng spotecznos¢ tylko przez krotki czas (Hammond,
1976, s. 479, 491-492), cho¢ prawdopodobniejsze wydaje sig, ze ,,This can probably
be taken as a geographical or ethnographical statement rather than a proof that
Dodona at this period was politically independent of the Molossi” (Parke, 1967,
s. 51). Herodot (2.56) istotnie sugeruje, ze Dodona lezy w Tesprotii. Réwniez w Fe-
nicjankach Eurypidesa (w. 983-984), sztuce wystawionej pierwszy raz w 410 roku
p.n.e., Dodona przedstawiona jest jako miejsce w Tesprotii. Wydaje sie, iz Dodona
znalazla si¢ pod polityczng kontrolg krélestwa Molosséw w jakim$ pozniejszym
momencie (Hammond, 1976, s. 479, 491).

Wedlug tradycyjnego pogladu czas, w ktérym ustnie zaczely powstawac pie$ni
Iliady, to koniec IX wieku p.n.e. - z uzupelnieniami dodawanymi w VIII wieku.
Natomiast spisanie Odysei moglo przypas¢ na pierwsze lata VII wieku (Kirk, 1962,
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s. 287). Mozna zatem sadzi¢, iz ok. 200 lat zajetoby drzewu debu, aby osiagneto tak
wielkie rozmiary, zeby zaczeto uwazac je za drzewo poswigcone wladcy niebios.
Calkiem wigc mozliwe, ze powodem, dla ktérego w Iliadzie brak wzmianki o degbie
z Dodony, jest okolicznos¢, iz w owym czasie drzewo bylo jeszcze za mlode, aby
uzyskac status $wietego. Dab z Dodony mdgl zaczaé rozrastac si¢ ok. 900 roku p.n.e.
ite date wolno uznac za bezwzglednie najpdzniejsza z mozliwych do przyjecia. Wolno
twierdzi¢, ze wyrocznia zaczela cieszy¢ si¢ ponadlokalnym uznaniem z chwilg, gdy
w $wiatyni zaczeto sklada¢ dary wotywne z potudnia Gregji, tj. od konca VIII wieku
p.n.e. (Eidinow, 2014, s. 63).

Parke rozwazal w istocie mozliwos¢, ze utrwalone praktyki kultowe wokot drzewa
mogtly siega¢ epoki brazu. Pisal: ,,many representations, particularly on engraved
seals and gems, which indicate the existence of some form of tree-cult in the pre-
-Hellenic period” Dodal, ze za dat¢ poczatkowa rozkwitu drzewa wolno przyjaé
nawet 1200 rok p.n.e. (Parke, 1967, s. 20, 75).

Préba identyfikacji gatunku debu i jego wieku

Wedlug Teofrasta (Historia plantarum [Historia roslin], 3.8.2-7) nietatwo bylo
wyodrebnic¢ gatunki debu. ,W Grecji, wedlug Teofrasta, klasyfikacja degbow oraz
ich podzial i nazwy roznily si¢ w zaleznosci od regionu. Deby z gor Ida dzielono na
5 odmian, w Macedonii na 4, ale ich nazwy sie nie pokrywaja, dlatego botanikom
trudno jest je identyfikowac” (Meiggs, 1982, s. 45). Ogoélnie deby dzieli si¢ na
zimozielone i zrzucajace liscie.

Z pewnym uproszczeniem mozna powiedzie¢, ze antyczni Grecy mieli trzy
okreslenia dla debu. Termin pierwszy, drys (pdc), stosuje sie dla oznaczenia rdz-
nych typéw debdw, czy to zachowujacych liscie caty rok, czy je zrzucajacych na zime
(Meiggs, 1982, s. 45). Henry G. Liddell i Robert Scott (L&S, 1951, Vol. 1, s. 451)
zamieszczaja taki oto ustep w hasle: 7 nyog xai 1 mpivog €idn dpvog (fegos i prinos to
rodzaje drysu)*. Odsylacz, do ktérego si¢ odwoluja autorzy tego stownika, prowadzi
nas do traktatu Dioskoridesa, greckiego pisarza z I wieku n.e. (lekarza i botanika).

Termin drugi, mpivog (L&S, 1951, Vol. 2, s. 146) stosowano ogélnie do wiecznie
zielonego debu, znanego tez jako dab-ostrokrzew lub dab skalny (Quercus ilex) oraz
do debu kermesowego (Quercus coccifera). Liscie obu typow tego debu-ostrokrzewu
s3 zjadane przez owce i kozy podczas ich calorocznego wypasu, dlatego deby te wy-
gladaja jak krzewy. Ale jesli wiecznie zielony dab uniknat wypasu, to maégt osiagna¢
znaczng wysokos¢ — najwyzej do 20 metrow (Meiggs, 1982, s. 45). Wedlug Nicholasa
Hammonda (1976, s. 18) spore opady deszczéw w Epirze sprzyjaja rozrostowi dgbow
zrzucajacych lidcie, zatem silg rzeczy mato prawdopodobne jest, aby dab z Dodony
byt odmiang dgbu wiecznie zielonego, chociaz mozna obecnie znalez¢ kilka przy-
ktadow wyjatkowo dlugowiecznych debow tej odmiany.

2 Zob. jednak uwage Russella Meiggsa (1982, s. 45), iz cho¢ termin ,,stosowano dla calej rodziny
debow, to jest oczywiste, ze oznaczal tez odrebny gatunek”
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Hasto gnyog u Liddella i Scotta (L&S, 1951, Vol. 2, s. 1925) jest mniej pomocne,
gdyz stwierdza si¢ w nim, Ze termin ten stosuje si¢ do debu walonskiego (Quercus
aegilops), podczas gdy wydaje sie, iz termin ten wolno stosowa¢ w ogdlniejszym
znaczeniu - do kazdej odmiany debu zrzucajacego liscie i rodzacego zoledzie.

Odnosnie do dgbu w Dodonie w zrodtach literackich uzywa si¢ zaréwno ogoél-
nego terminu drys, np. u Platona w jego Fajdrosie (275b), jak i cze$ciej phégos, oby-
dwa terminy stosuje Sofokles w Trachinkach (w. 171: phégos; w. 1168: drys). Wedlug
Hammonda (1967, s. 40, przyp. 5) dab z Dodony nalezat do odmiany Quercus esculus,
chociaz Parke (1967, s. 30-31) identyfikowatl go jako Quercus macrolepis — ,wspa-
nialej wysokosci” walonski dab. Dab walonski nadal dominuje tu i dwdzie.

Wydaje si¢ zatem, ze wszelkie dalsze proby identyfikacji dgbu z Dodony to czysta
spekulacja. Na szczgscie pytanie, do ktérego doktadnie gatunku nalezat dab z Do-
dony, nie ma wigkszego znaczenia dla ponizszej argumentacji, poniewaz wszystkie
odmiany debu wykazujg w przyblizeniu te same cechy dlugowiecznosci.

W Polsce jednym z najdtuzej zyjacych debow jest dab Bartek z Zagnanska koto
Kielc, w Gérach Swietokrzyskich. Jego wiek, wezesniej szacowany na 1200 lat, okreslono
w 2016 roku na co najmniej 686 lat dzigki wyodrebnieniu rdzenia i policzeniu pierscie-
ni. Dokladne ustalenia nie s3 mozliwe, bo z wiekiem wnetrze pnia ulegto wydrazeniu.
Dab, cho¢ nadal zyje, to jednak obumiera: z 14 gtéwnych konaréw w 1829 roku dzis
pozostalo tylko 8, a ostabiony pien zaczal si¢ przechyla¢ pod wplywem ciezaru galezi
i wymaga podpor (dane z Wikipedii, 2020a).

Tak zwany Major Oak jest duzym angielskim debem (Quercus robur), rosnagcym
w poblizu wioski Edwinstowe, w §rodku stynnego Sherwood Forest w Nottin-
ghamshire. Wedtug lokalnej tradycji ludowej byt schronieniem dla Robin Hooda,
ktéry nocowal pod nim wraz z towarzyszami. Dab wazy ok. 23 ton, ma obwod
33 stép (10 metréw), korone 92 stép (28 metrow) i liczy ok. 800-1000 lat (dane
z Wikipedii, 2020b). Tak wigc twierdzenie Parkea (1967, s. 31), ze ,,siedemset lub
osiemset lat wydaje sie stanowic ostateczng granice” dla zycia debu w Dodonie, moze
by¢ bliskie prawdy. Oczywiscie, drzewo w Dodonie moglo obumrze¢ na dtugo przed
osiggnieciem tego absolutnego wieku.

Datowanie dziet Hezjoda jest niemozliwe do ustalenia z catkowita pewnoscia,
ale wigkszos¢ specjalistow mowi mniej wiecej o 700 roku p.n.e. Hezjod wspomi-
na o debie z Dodony dwa razy. Raz we fragmencie, ktory przechowat sie dzieki
Strabonowi (7.7.10), gdzie poeta nazywa go phégos. Drugi raz we fragmencie (97)
zaginionego dziela, znanego dzis jako Eoje, a przekazanego w passusie ze scholiow
do Trachinek Sofoklesa (w. 1167). Ponizej zamieszczam interesujacy tekst po grecku
wraz z wlasnym przekladem:

T 0¢ Zevs épilnoe kai bv ymnotimov eivau
Tiyov &vBpwmols...
.vaiov 8 év mubuévi ynyo

Zeus sobie go upodobat i (wyznaczyt) na swa wyrocznie,
szanowang przez ludzi...
...zyly w wydrazeniu debu
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Rdzen znaczeniowy stowa mvOuév to ,,podstawa’;, ,,spdd”, a wiec prawdopodob-
nie ,,korzen” lub bardziej nawet ,,pien”. Parke (1967, s. 46) wybrat stock (stowo to
takze oznacza w jezyku polskim ,,pien drzewa” — N.S.). Inni badacze narzekali na
zly stan zachowania tego miejsca. Proponowali zatem uzupelni¢ tekst (i dab) sto-
wem ,,golebie” (doves) lub ,,Selloi” - to lokalne okreslenie kaptanéw (Parke, 1967,
s. 47-48). Ze swej strony, przeciwnie - z satysfakcja podkreslam informacje, iz dab
byt juz wydrazony w $rodku; albowiem jesli zaczal sie rozrasta¢ ok. 900 roku p.n.e.,
to miatby ok. 200 lat w chwili, gdy napisano o nim, ze byl pusty w srodku.

Parke twierdzi, iz jesli dab ,,r6st juz przed 1200 rokiem p.n.e., to najprawdopodobniej
w VIw. p.n.e. znalazt si¢ w stanie catkowitego uwiadu”. Spekuluje przy tym, popadajac
w niewytlumaczalng sprzeczno$¢ logiczna: jego zdaniem dab moégt przetrwac az do
epoki chrzescijanskiej (Parke, 1967, s. 75). Przyjat tym samym hipoteze Sotiriosa
Dakarisa (Dakaris, 1973, s. 163), ktoéry z wykopalisk wywiod! sugestig, jakoby
starozytny dab Zeusa zostal §ciety i wyrwany z korzeniami w 392 roku n.e. w wyniku
dekretu bizantyjskiego cesarza Teodozjusza I. Zakladajac jednak, ze dab rost juz
w 1200 roku p.n.e., to w 392 roku mialby juz 1600 lat.

W rzeczywistosci istnieje dowdd na to, iz dagb w Dodonie nie przetrwat dluzej
niz do 300 roku p.n.e. Zachowata si¢ hellenistyczna moneta z brazu, przedstawiajaca
trzy golebie: dwa stoja po obu stronach debu, a trzeci siedzi na wierzchotku $wigtego
drzewa (zob. rys. 1). Dab jest tu juz tylko kikutem smukfego pnia, liscie rosng na
jednej galezi z prawej strony tego pnia, utrzymujac cztery ,,galezie”; interpretuje je
jako dwa zoledzie i dwa lidcie. Pod trzecim golebiem siedzacym na wierzchotku moga
znajdowac si¢ dodatkowe liscie, cho¢ szczegdty nietatwo ustali¢. Moneta datowana
jest przez profesora Franke na ok. 300 rok p.n.e. (Franke, 1961, t. 2, rys. 64).

Moneta jest bardzo rzadka i zachowalo sie tylko kilka jej sztuk. Tego rodzaju
brazowe monety sg trudne do datowania, ale data wczesniejsza niz IV wiek p.n.e.
jest nieprawdopodobna. Gdyby dab zaczal rosna¢ ok. 900 roku p.n.e., mialby teraz
ok. 600 lat i odpowiedni wiek, aby zacza¢ obumiera¢. Mozliwe, Ze moneta zachowata
wczesniejsze wyobrazenie debu, gdy jeszcze zyl, a uschnal, gdy wybijano monete.

Jest rzeczg bardzo znamienna, ze Teofrast w Historii roslin, wymieniajac w 4.13.2
najdluzej zyjace znane mu drzewa, nie czyni zadnej wzmianki o debie z Dodony:

Dlugowieczno$¢ za$ niektdrych, zaréwno hodowanych, jak i dzikich, roélin potwierdzaja
réwniez podania przekazane przez mitologie: opowiadaja o oliwce w Atenach, palmie
daktylowej na Delos, o dzikiej oliwce w Olimpii, z ktorej tez robig wience, rowniez
o debach koto Ilionu?®, przy grobie Ilosa, niektérzy znéow twierdza, Ze Agamemnon
zasadzit platan w Delfach, a inny kolo Kaphye w Arkadii. Otoz, jak to bylo naprawde,
to inna sprawa, ale to jest widoczne, ze wielkie tu zachodzg réznice miedzy drzewami:
bo dlugo zyja te, ktore wymienilismy, oraz duzo innych (Teofrast, 4.13.2).

Mozna si¢ spodziewad, ze Teofrast, ktérego wolno uzna¢ za ojca botaniki,
wspomnialby o debie z Dodony, gdyby ten nadal rést. Historia roslin to seria
wyktadéw, ktore Teofrast prawdopodobnie prowadzit az do swojej Smierci w 288/287

* Henryk Wéjtowicz (2002) w przekladzie btednie potozyl tu ,,buki’, a przeciez tacinski termin na
oznaczenie buka to fagus (jak u Wergiliusza w Eklodze I).
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lub 287/286 roku p.n.e. A ostatnim wydarzeniem, jakie daje si¢ ustali¢ w tej ksiazce
(5.2.4), jest zdobycie Megary przez Demetriusza, ktore miato miejsce w 307 roku
p.n.e.* Jestem zatem zdania, iz z passusu u Teofrasta oraz z faktu istnienia brazowej
monety mozna bezpiecznie wnioskowac, ze dab w Dodonie przetrwal najwyzej do
pierwszych lat IIT wieku p.n.e.

Rysunek 1. Moneta z Epiru (wyk. N. Kozlowska)

Moéwiac o wypadkach z jesieni 219 roku p.n.e., w czasie ktérych zniszczono
$wigtynie w Dodonie, Polibiusz zamieszcza nastepujacy opis (4.67.1-4):

U Etolow nadszedt juz czas wyboru urzednikéw i wybrano strategiem Dorimachosa, ktory
zaraz po objeciu urzedowania powotat Etoléw pod bron i wpadt z nimi w okolice gornego
Epiru, pustoszac kraj i sprawiajac dzielo zniszczenia ze wzmozong sila; bo juz nie wtasng
zdobycz, lecz szkode¢ Epirotéw miat na uwadze we wszystkim, co robil. Kiedy przybyt do
$wiatyni w Dodonie, spalit portyki, zniszczyt wiele daréw wotywnych i zréwnal z ziemia
takze $wiety przybytek (iepav oikiav); tak wiec dla Etolow nie istnialy Zadne granice ani
pokoju, ani wojny, lecz w jednym i drugim wypadku poczynali sobie wbrew powszechnym
zwyczajom i prawom narodéw (Polibiusz, thum. 1957, s. 233-234).

+ Dab z Dodony zostal rowniez pominiety w podobnym, ale obszerniejszym wykazie starozytnych
drzew, ktéry zamie$cit Pliniusz w Historii naturalnej (16.234-240), ale ten autor tworzyl pdzniej, do
79 roku n.e. Pauzaniasz, piszacy ok. 160 roku n.e., wymienia dab w Dodonie dwukrotnie (1.17.1,
8.23.5) tak, jak gdyby drzewo wciaz roslo, ale dzielo Pauzaniasza nie traktuje o przyrodzie, a pisarz
nigdy nie odwiedzit Epiru.
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W materiale zrodtowym widoczna jest sprzecznos$¢, bo Diodor (26.7) réwniez
mowi o grabiezy i spaleniu §wigtyni w Dodonie, ale stwierdza, ze zniszczenia objely
»sanktuarium, z wyjatkiem $wiatyni” (70 iepov mA5v 100 onxod). Co rozumie przez
termin ,,$wigtynia’, nie jest do konca jasne, lecz jego wypowiedz stoi w sprzeczno$ci
ze stwierdzeniem Polibiusza, ze Etolowie zburzyli ,,$wiety budynek” (iepav oixiav).
W kazdym razie wedlug Parke’a, gdyby Etolowie podpalili ,,$wiety przybytek”,
podobnie jak zrobili to z portykami, to prawdopodobna jego konsekwencja bytoby
tez spalenie §wietego debu. Nawet jednak dla Etoléw mogto to by¢ zbyt straszne
przewinienie, dlatego zadowolili si¢ zniszczeniem budynku i oszczedzili czcigodne
drzewo (Parke, 1967, s. 120). Jesli moja interpretacja swiadectw jest prawidlowa, to
$wietego debu nie bylo przy $wiatyni od ok. 100 lat.

Dab jako narzedzie wyroczni

Sposobem konsultowania w Dodonie byl swoisty system pytan. Pytania do Zeusa Na-
iosa i Dione (bogéw wyroczni) spisywano na matych otowianych ptytkach, ktére na-
stepnie zwijano, aby zachowa¢ poufnos¢ pytan. Przewazajaca wiekszo$¢ tresci z tych
olowianych tabliczek (ok. 4216) zostata catkiem niedawno opublikowana; oméwit je
w swoim artykule Robert Parker. Autorami pytan byty w wigkszosci osoby prywatne,
a czas datowania tabliczek rozcigga sie od VI wieku i ,,przypuszczalnie do polowy
IT wieku” (Parker, 2016, s. 70)°. Dodona i pozostala czes¢ terytorium Molosséw zo-
staly ztupione przez Rzymian w 167 roku p.n.e., po upadku monarchii macedonskiej.
Wtedy tez 150 tysiecy jej mieszkancdw uprowadzono i sprzedano w niewole (Ham-
mond, 1976, s. 634-635). Po tej dacie wyrocznia mogta przestac petni¢ swa funkcje.

Szacuje sig, ze tylko 32 konsultacje pochodzily z polecenia instytucji publicz-
nych. W niektérych przypadkach obie strony tabliczki zawierajg pytanie i odpo-
wiedz (Parker, 2016, s. 75, 89). Wiekszo$¢ tabliczek zawierata prawdopodobnie
prosta odpowiedz: ,,tak — nie’, ale spora ich liczba ilustruje, ze oczekiwano bardziej
rozbudowanej odpowiedzi.

Sposéb dywinacji debu pozostaje dla nas niejasny. Podczas swojego istnienia
zapewne pelnil jaka$ funkcje wrozebna. W jednym miejscu swej ksigzki Parke
stwierdzit, ze drzewo moglo méwic oraz ze:

In the context in the Odyssey where the oracle of Dodona is mentioned it appears to be
implied that the will of Zeus was audible from the oak tree itself. There is nothing to
indicate that the oracle was originally conveyed by the tree through other sounds such
as the creaking of its trunk or the rustling of its leaves (Parke, 1967, s. 13).

Dodaje nastgpnie (1967, s. 115), ze: ,,His manifestation was a sacred oak tree.
Perhaps he even lived in the tree”.

Parke argumentowal (1967, s. 13, 18, przyp. 31), ze okret Argonautéw — Argo
mial zdolno$¢ méwienia, gdyz do budowy stepki uzyto drewna z debu z Dodony.

5 Olowiane tabliczki z Dodony zostaly ostatnio udostepnione w: Lhote, 2006; Dakaris,
Vokotopoulou, Christidis, 2013.
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Niedawno jego argumenty spotkaly sie z krytyka (Eidinow, 2014, s. 70). Nadawanie
cech ludzkich kazdemu statkowi jest bowiem zjawiskiem powszechnym w dziejach
i nie ogranicza sie tylko do przypadku Argo. Pierwsza wzmianke o zdolno$ci Argo
do méwienia zaczerpnigto z fragmentu sztuki Ajschylosa. Najwczesniejsza wzmianka
o umiejetnosci méwienia na tej podstawie, ze Argo zbudowano z drewna z Dodony;,
pochodzi tylko ze zrédet hellenistycznych, takich jak utwér Apolloniusza z Rodos (Ar-
gonautikd, 1.524, 4.580). I chociaz te informacje mogg siega¢ V wieku p.n.e., np. do Fe-
rekidesa z Aten, to prawdopodobnie jest to pdzniejsza interpretacja pierwotnej legendy.

Informacje te wynikajg zatem wylacznie z pdzniejszych zrédel. W innym miej-
scu wlasnej monografii Parke (1967, s. 256) przeczy swojemu wczesniejszemu sta-
nowisku, argumentujac, ze w przeciwienstwie do ,wielkiej reputacji Delf [ktdra]
opierala si¢ na autorytecie Pytii” i wynikata z praktykowanych tam ekstatycznych
proroctw, w Dodonie ,,szelest lisci i skrzyp galtezi debu... byly spontaniczne i nie
wymagaly interpretacji za posrednictwem czlowieka” Moim zdaniem prawdopo-
dobniejsze jest to, ze glos Zeusa byl styszany wsrod szelestu lisci i galezi pod wply-
wem wiatru. Wedtug hasta z leksykonu Suidasa (zpiopoi {oAwv) wrézbici byli w sta-
nie przewidzie¢ przysztos¢, interpretujac skrzypienie niektérych drzew. Pliniusz
(Historia naturalna, 17.243) nazywa je arbores locutae, a orzeczenia debu z Dodony
»poczatkowo byly przekazywane szelestem lisci” (O’Bryhim, 1996, s. 134, 137).

O tym, ze metoda wrdzenia bez watpienia polegata na interpretacji dzwigkow,
$wiadczg pozniejsze aluzje do dzwonienia, a nastepnie do okladania kijem kotléw
w celu ustalenia woli Zeusa; metody te wprowadzano w zycie stopniowo. Z pewno-
$cig bylo to konieczne po obumarciu dgbu, cho¢ alternatywne sposoby stosowano
zapewne jeszcze przed jego obumarciem, gdy stopniowo tracit on galezie i lidcie,
co sprawialo, ze trudniej byto ustysze¢ wole Zeusa. Arthur B. Cook argumentowal,
ze ulozenie kottéw w krag wydajacych dzwigk wprowadzono w drugiej potowie IV
wieku, co jako pierwszy potwierdzit Demon, ktéry zyl prawdopodobnie w latach
30. IV wieku (Cook, 1902, s. 8-9, 13), ale pewne poswiadczenie mamy w tworczo-
$ci Menandra (342-291 p.n.e.). Zatem jeszcze przed obumarciem debu opiekuno-
wie $wigtyni mogli uzna¢ za wskazane i rozwazne, aby zastosowa¢ dzwoniace kotly
jako metode pomocniczg w ustalaniu woli Zeusa.

Inng zmiang w tamtym czasie, tj. gdy dab obumarl, bylo spisanie obwieszczen
wyroczni z myslg o ich pézniejszym opublikowaniu. Pauzaniasz (10,12.10) jako je-
dyny przechowal nastepujacg informacje o postaci zwanej Faennis, ktora urodzila
sie, jak sie wydaje, w 281 lub 280 roku p.n.e.:

Faennis, coérka kréla Chaonodw, i Pelejaj [tj. Golebice — N.S.] w Dodonie tez wrézyly
z bozego natchnienia, lecz przez ludzi nie byly zwane Sybillami. Ustali¢ czas Zycia Fa-
ennis i pozna¢ jej wyrocznie... Faennis urodzilta si¢ w czasie, kiedy bezposrednio po
wzieciu do niewoli Demetriusza, Antioch umocnil swe panowanie (Frazer, 1913, s. 293;
ttum. Podbielski, 1989, s. 311).

Niedawna praca zamiast rywalizacji podkresla raczej wspoétprace wyroczni
w Delfach i Dodonie (Eidinow, 2014, s. 71-72), ale w moim przekonaniu pewien
element wspdlzawodnictwa miedzy tymi dwoma zrédlami objawien nadal pozostat.
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Dowody potwierdzajace istnienie instytucji kaptana w Dodonie pochodzg juz
z polowy V wieku, ale prawdopodobnie sg wczesniejsze, co podkresla tylko pierwotny
i pradawny charakter tej wyroczni w poréwnaniu z innymi (Parke, 1967, s. 41). Mialy
one jednak wielkg wade (zob. takze Deeley, 2019), gdyz np.:

[...] rytual, podczas ktérego Pytia siedziala na tréjnogu i byta naktaniana do méwienia
w ekstazie, nie nadawal si¢, aby praktykowac go na $wiezym powietrzu. Aura tajemniczej,
nadprzyrodzonej mocy, ktora towarzyszyla posiedzeniom kaptanki, byla o wiele
skuteczniejsza w naboznej atmosferze $wigtyni, gdzie kaplanke i pytajacych dopuszczano
dopiero po skomplikowanym rytuale (Parke, 1967, s. 117).

Wydawac¢ by si¢ moglo, ze autorytet wyroczni w Dodonie powinien zmalec¢
w chwili obumarcia debu, ale stalo si¢ wrecz przeciwnie: ,,Liczba ofowianych tabliczek
z zapytaniami, prawdopodobnie z III w. p.n.e., sugeruje, ze wyrocznia byla zywotna:
by¢ moze bardziej niz jej wielki rywal, Delfy, ktére podupadly” (Parke, 1967, s. 120).
To tylko ilustruje okolicznos¢, ze w tradycji kultycznej wiara zwycieza wszelkie
przeszkody.
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Paradise only for the chosen - salvation in Islam

Abstract. Death in Islam is an unavoidable phenomenon, and Muslims believe that after it man
goes, depending on his actions on earth, to paradise or to hell. However, the problem of whether
paradise and salvation belongs only to Muslims, or whether representatives of other religions can
also achieve it, is ambiguous in Muslim theology. For centuries, various trends in Muslim theology
and philosophy have expressed different opinions on this issue, based on the Qurian - the Holy
Book of Muslims, and hadiths. Overall, however, the opinion in which salvation is limited only to
orthodox Muslims is prevailing. The article discusses the theological foundations of salvation in
the Quran and the Sunna, opinions of Muslim kalam, or medieval speculative theology, as well as
the contemporary position of Muslim modernists and fundamentalists.
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T eologia muzulmanska odziedziczyla wiele koncepcji po judaizmie i chrzescijan-
stwie. Islam powstal bowiem na poczatku VII wieku na Pétwyspie Arabskim,
w srodowisku, ktore bylo gléwnie politeistyczne, ale mieszkali tam tez wyznawcy
judaizmu i chrzescijanie (Hoyland, 2001). Co prawda, nasza wiedza o formach chrze-
$cijanstwa i judaizmu tam obecnych nadal jest niepelna, jednak Mahomet, uwazany
za proroka islamu i wlasciwy tworca religii, mial okazje zetkna¢ si¢ z ideg mono-
teistyczng. Stad tez nie powinno dziwi¢, ze wiele motywoéw dotyczacych zbawienia
jest w islamie bardzo podobnych do tych znanych nam z chrzescijanistwa. Swieta
Ksiega islamu, Koran, uznawana przez muzulmandw za stowo samego Boga obja-
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wione prorokowi Mahometowi w latach 610-632, jest pelna odniesien do starszych
religii abrahamowych. Dlatego nasze rozwazania na temat zbawienia w islamie oraz
ekskluzywizmu, charakterystycznego szczegélnie dla niektérych nurtéw tej religii,
zaczniemy od opisu zbawienia zawartego w Koranie oraz hadisach. Nie wydaje si¢
konieczne, aby odtwarzaé pelng wizje eschatologiczng, skoncentrujemy si¢ zatem
na tych elementach muzulmanskiej soteriologii, ktére wydaja si¢ niezbedne dla
wyjasnienia podstaw ekskluzywizmu.

Zbawienie w okresie klasycznym

Smier¢ w islamie jest zjawiskiem nieuniknionym: ,Gdziekolwiek byscie byli,
dosiegnie was $mier¢, nawet gdybyscie byli na wysokich wiezach” (K 4,78). Kazdy
cztowiek umrze, niezaleznie od pozycji spolecznej, nie nalezy si¢ zatem ba¢ $mierci,
tym bardziej ze po niej nastapi zbawienie. Termin arabski na zbawienie (nadzat)
wystepuje w Koranie jedynie raz, w surze Wierzacy: ,,O ludu méj! Dlaczego wzywam
was do zbawienia, a wy mnie wzywacie do ognia?” (K 40,41). Natomiast czasownik
nadza wystepuje w Koranie az 62 razy i oznacza rézne formy pomocy czy zbawiania.
Koran nie jest zwartym traktatem teologicznym, w ktérym jakiekolwiek problemy
przedstawia si¢ w sposob uporzadkowany. Wrecz przeciwnie, jego styl jest bardzo
czgsto niejasny, wiele fragmentdw jest ambiwalentnych (mutaszabihat), zdania
bywaja urywane, a przeskakiwanie z tematu na temat jest do§¢ gwaltowne. Z tego
powodu prézno w nim szukaé zwartego wywodu dotyczacego zbawienia, idee te
nalezy rekonstruowac na podstawie fragmentdw rozproszonych w catej Ksiedze.

Wedlug Koranu Bog stworzyt cztowieka w najlepszej postaci i obdarowal go
umystem zdolnym do uznania Boga, w Jego jednosci i jedynosci (tauhid). Ponad-
to cztowiek ma w sobie ukryty gleboko pierwotny stan czystosci i niewinnosci,
z ktoérym sig urodzil, zwany fitra. Ten stan nazywa sie¢ takze ,,pierwotna naturg” lub
»gleboka wewnetrzng dyspozycja [do islamu - K.P.]”. Przez pdzniejszych teologdw
byto to interpretowane jako drzemigce w kazdym cztowieku naturalne dazenie do
islamu, co mialoby wynika¢ z 30 wersetu 30 sury: ,,Przeto zwr6¢ swoje oblicze ku
religii, jak czlowiek gorliwie pobozny, zgodnie z naturg, jaka Bog obdarzyt ludzi przy
stworzeniu” (Ezzati, 2002, s. 20-36). Chociaz czlowiek o nim zapomina, to jednak
dzieki pomocy Boga moze na nowo powrdci¢ do tego pierwotnego stanu, odzyska¢
o nim pamig¢, i na tym wlasnie polega zbawienie.

Koran bardzo barwnie opisuje raj (dZzanna) jako nagrode dla tych dobrze wie-
rzacych. Raj to Ogrdd Szczgsliwosci: ,,na fozach ozdobnie wyszywanych [...]. Po-
$réd nich kraza mlodziency niesmiertelni z czaszami, dzbanami i kielichami [...].
Beda tam hurysy o wielkich oczach” (K 56,10-40); ,,I wynagrodzit ich za to, ze byli
cierpliwi — ogrodem i jedwabiem. Beda oni tam przebywa¢ wyciagnieci wygodnie
na sofach [...]. I beda krazy¢ posrod nich naczynia ze srebra i puchary z krysztatu
[...]. I beda krazy¢ posrod nich mlodziency nie$miertelni” (K 76,12-22); ,Tam
bedzie zrédlo ptynace, tam beda foza podniesione, puchary postawione, poduszki
w rzad ulozone” (K 88,8-16). Raj mial by¢ nagroda za dobra wiare, a nawet §mier¢
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dla islamu, zatem dostepne w nim bylto wszystko, co byto marzeniem trudnym do
zdobycia dla koczownikéw z pustyni: czysta woda, wino, ktérego Koran zakazuje,
wygodne foza i pigkne naczynia. Ludziom beda tam towarzyszy¢ huri, hurysy, o kto-
rych Koran i hadisy, czyli tradycje prorockie, wspominajg kilkakrotnie. W Koranie
sa przedstawiane jako piekne dziewice: ,,I przy nich beda dziewice skromnie patrzace,
o duzych oczach, podobnych do peret ukrytych” (K 37,48-49), lub chlopcy: ,,Posrod
nich krazg mlodziency nie$miertelni z czaszami, dzbanami i kielichami” (K 56,17).

Piekto z kolei jest wspominane w Koranie wielokrotnie jako miejsce meki, Ge-
henna, jednak brakuje bardziej rozbudowanego opisu mak, jakich beda w nim do-
$wiadczali grzesznicy. Pieklo jest gorace, panuje tam wieczny ogien, upal, w ktérym
trwaja grzesznicy. Czas dluzy si¢ im w nieskonczonos¢. Wielokrotnie wspomina sie,
ze ludzie beda w piekle przechodzi¢ meczarnie: ,,nie doznaja ulgi od meki” (K 35,36).
Ubioér ludzi bedzie z ognia oraz roztopionej miedzi i smoly. Beda tez poddawani
torturom, np. ,,[...] dla nich beda zelazne rézgi z hakami” (K 22,21), ,,[...] przygoto-
walismy dla niewiernych tancuchy, kajdany i ogien ptonacy” (K 66,4).

Fakt, ze tekst Koranu pelen jest fragmentéw niejasnych, dwuznacznych, a nawet
sprzecznych, od samego poczatku stanowil powazny problem dla jego komen-
tatorow, gdyz ze wzgledu na przekonanie, ze jest to §wiete i niezmienne stowo
samego Boga, nalezalo jako$ owe sprzecznosci wytlumaczy¢. Uciekano si¢ m.in.
do zasady abrogacji (nasch), uznajac, ze tres¢ wersetow pdzniejszych znosi tres¢
tych, ktére mialy zosta¢ objawione wczedniej (Burton, 1990). W jednym z wersetoéw
koranicznych pojawiaja si¢ wazne slowa dotyczace powszechnosci zbawienia dla
przedstawicieli religii monoteistycznych, czyli ahl al-Kitab (ludy Ksiegi): ,,Zapraw-
de, ci, ktérzy uwierzyli, ci, ktdrzy wyznaja judaizm, chrzescijanie i sabejczycy, i ci,
ktérzy wierza w Boga i w Dzien Ostatni i ktorzy czynig dobro, wszyscy otrzymaja
nagrode u swego Pana; i nie odczujg leku i nie beda zasmuceni!” (K 2,62). Te sto-
wa nie pozostawiajg watpliwosci, Zze w Koranie zbawienie nalezne jest wszystkim
monoteistom, nie tylko muzulmanom, o ile postepuja dobrze i zgodnie z zasadami
religii. Jednak w Ksiedze znajdujemy tez inne stowa, ktére miaty abrogowa¢ po-
przedni werset: ,A od tego, kto poszukuje innej religii niz islam, nie bedzie ona
przyjeta; i on w zyciu ostatecznym bedzie w liczbie tych, ktérzy poniedli strate”
(K 3,85). Zatem Ksiega nie dostarcza jednoznacznego wyjasnienia o zbawieniu
niemuzulmanéw.

Poniewaz ani Koran, ani tez sunna, czyli tradycja, ktorej cze¢scia sa hadisy, nie
zapewnialy rozwigzan we wszystkich kwestiach prawnych i teologicznych, ktére
stawaly przed rozrastajaca si¢ muzulmanska umma, spotecznoscia wierzacych, od
konca VIII wieku rozwijal si¢ muzutmanski figh, jurysprudencja, ktorej zadaniem
byla kodyfikacja szariatu. Rozwinely si¢ cztery mazhaby, czyli szkoly prawne, ktore
wychodzac od Koranu i sunny, ustalily przepisy prawne. Islam nie czyni rozréz-
nienia miedzy regulacjami, ktére w zachodnim rozumieniu nalezg do prawa reli-
gijnego i do prawa cywilnego. Kwestia zbawienia ,,innych’, czyli niemuzutmanoéw,
takze byla jednym z punktéw rozwazan fighu. Muzulmanscy teologowie nie mieli
watpliwosci, ze wyznawcy judaizmu i chrzescijanie powinni nawrdcic si¢ na islam,
ktdry jest jedyng prawdziwg droga wiary. Szczegélnie chodzito tutaj o tych, ktorzy
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zyja, gdy na ziemi jest juz proroctwo Mahometa, gdyz majac wyboér jedynej stusznej
religii, tkwig w bledzie i odrzucaja prawde kosztem falszu (Ibn Hazm, 1980). Takie
interpretacje byly we wczesnej muzulmanskiej teologii powszechne, podkreslajac
polaryzacje spolecznosci: albo si¢ jest muzulmaninem, albo odrzuca si¢ Boga. Skoro
niemuzulmanie, majac wolny wyboér, nie przyjmuja islamu, oznacza to, ze zastuguja
na pieklo. Moralna teologia islamu zostata skonstruowana w taki sposoéb, ze odrzu-
cenie praktyk fighu, muzulmanskiej jurysprudencji, traktowano jako réwnoznaczne
z zaprzeczeniem Bozej jednosci i jedynosci (tauhidu), co czynilto z wszystkich od-
rzucajacych kuffar (niewiernych).

Ogolna refleksja jest zatem taka, Ze w Sredniowiecznej muzulmanskiej teologii
szukanie zbawienia poza islamem bylo nie do pomyslenia, co wiecej, gdy ta religia
podzielita si¢ na liczne odlamy i nurty, pojecie zbawienia zaczeto rozumiec bardzo
wasko: jako nalezne tylko jednej grupie. W muzulmanskim kalamie (teologii spe-
kulatywnej) nurty skfaniajace sie ku racjonalizmowi, takie jak mutazylici, uznawaty,
ze czlowiek jako kierujacy si¢ rozumem jest odpowiedzialny za wszystkie swoje
postepki, w tym za nieprzyjecie islamu, zatem powinien ponies¢ za to kare. Z kolei
aszaryci uwazali, Ze nie mozna karac za to osob, ktére nigdy nie mialy okazji zetkna¢
sie z Bozym objawieniem (Wolfson, 1976).

Stynny muzulmanski teolog i filozof, cieszacy si¢ wielkim autorytetem, Abu
Hamid al-Ghazali (zm. 1111) uznawat, Ze niemuzulmanéw mozna podzieli¢ na trzy
kategorie. Pierwsza to ludzie, ktorzy zyja na odlegtych terenach i nigdy nie styszeli
o objawieniu proroka Mahometa. Z tego wzgledu mozna im wybaczy¢. Druga kate-
goria to osoby, ktdre z réznych wzgledéw mialy kontakt z wypaczonym przestaniem
islamu, a nie znalazly okazji, aby ten poglad zweryfikowac. Im takze nalezy wyba-
czy¢. Z kolei zadnych szans na wybaczenie nie majg ludzie trzeciej kategorii, ktérzy
s3 sgsiadami muzulmanéw i dobrze znajg islam, a jednak go nie przyjmuja. Dla
nich nie ma przebaczenia i mogg jedynie trafi¢ do piekla (Al-Ghazali, 1993, s. 84).

Podobnego zdania byt Ibn Tajmijja (zm. 1328), muzutmanski teolog nalezacy do
rygorystycznej szkoty prawa hanbalickiego. Odwotujac si¢ do wersetu koranicznego:
»My nie karali§my nikogo, zanim nie wystalismy postanca” (K 17,15), twierdzil, ze
dzigki swojemu intelektowi cztowiek jest w stanie odrézni¢ dobro od zta i uznac,
ze jest tylko jeden Bég. Jednak Bdg, jako nieskonczenie dobry, nie karze tych, ktérzy
nie otrzymali przesfania islamu lub otrzymali je w znieksztalconej wersji. Nie trafia
jednak tez automatycznie do nieba, lecz w dniu sadu ostatecznego zostang poddani
testowi (Ibn Tajmijja, 3, 303-304). Takie interpretacje wskazywaly wyraznie na to,
ze islam jest uznawany za jedyna prawdziwg religie, ktdrej wyznawcy zastuguja
na zbawienie. Jesli pod pewnymi warunkami zbawienie moze to dotyczy¢ innych
monoteistow, tych, ktoérzy nie mieli okazji si¢ z islamem zetknad¢, a nie tych, ktérzy
mieli i go odrzucili, wynika to nie z zalet ich religii, lecz nieskoriczonej Bozej dobroci
i wybaczenia.

Jednak poza opisanymi wyjatkami w muzulmanskiej teologii okresu $rednio-
wiecznego obowigzywalo stanowisko, ze pelne zbawienie mozna osiagnac jedynie
w islamie.
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Zbawienie wedlug wspotczesnych teologéow

Podobnie jak w okresie $redniowiecznym, réwniez we wspolczesnosci w teologii
muzulmanskiej nie ma zgody co do loséw innowiercéw po $mierci. Przesledzimy
te koncepcje na przykladzie z jednej strony muzulmanskich demokratéw i moder-
nistow, z drugiej za$ fundamentalistow, czyli zwolennikéw pelnego ekskluzywizmu.
W przypadku modernistow pewne zlagodzenie pozycji wynikato z faktu, ze w kilku
panstwach arabskich, takich jak Egipt, Liban, Syria, chrzescijanie mieszkali razem
z muzulmanami jako poddani tych panstw. Ponadto z chrzescijanskimi panstwami
zachodnimi nawigzywano takze relacje polityczne i gospodarcze. Podstawg teolo-
gicznych wyjasnien tolerancyjniejszej postawy stala si¢ doktryna wybaczania, obecna
juz w teologii sredniowieczne;j.

W 1955 roku dwoéch egipskich teologéw Muhammad Abu Zahra i Muhammad
Challaf wylozylto swoje stanowisko na tamach gazety publikowanej przez uniwer-
sytet religijny w Kairze Al-Azhar. Postawili oni pytanie o los tych niemuzulmandw,
ktdérzy swoimi osiggnieciami réznego typu w znaczacy sposob przyczyniaja si¢ do
dobra catej ludzkosci. Zastanawiali si¢ nie tylko nad problemem rekompensaty dla
nich przyznanej przez Boga po $mierci, ale takze ogélnym losem niemuzulmandéw
w przyszlym Zyciu (Abu Zahra, Challaf, 1955). Za podstawe rozwazan przyjeto
pytanie, czy mozna czlowieka obarcza¢ wing za to, Ze nie jest muzulmaninem ze
szczerg intencja (nijja). Autorzy doszli do wniosku, ze nie mozna tak czyni¢ w przy-
padku tych, do ktérych nigdy nie skierowano przestania islamu i nie wyjasniono
jego zasad oraz przewagi nad innymi religiami. Nie odrzucaja oni bowiem islamu
ijego dobr swiadomie, lecz tylko z powodu niewiedzy i okolicznos$ci. Na przyktad
moga o nim stysze¢ jedynie od chrzescijanskich misjonarzy, ktdrzy znieksztalcajg
to przestanie. Autorzy konkluduja, ze w takim przypadku nalezy przyznac, ze tacy
ludzie majg prawo do zbawienia. Jednak wida¢ wyraznie, ze nawet to ztagodzone
stanowisko wspolczesnych modernistéw podkresla wyzszos¢ islamu wobec innych
religii abrahamowych.

Te wyjasnienia wzbudzily sprzeciw wsrdd egipskich teologow, twierdzacych,
ze w XX wieku kazda inteligentna i $wiadoma osoba ma obowigzek szuka¢ praw-
dy religijnej, a t¢ mozna znalez¢ jedynie w islamie. We wspdlczesnosci nie ma juz
~wWymowki’, ze kto$ o islamie nie styszal, a jesli mimo to go nie przyjmuje, nie ma
dla niego usprawiedliwienia. Takiego wlasnie zdania byt stynny reformator Mu-
hammad Abduh (Abu Zahra, Challaf, 1955, s. 65). Autorzy artykulu dodaja, ze
sami muzulmanie maja obowigzek szerzy¢ prawdziwa wiedze o islamie, aby w ten
sposob nawracac¢ ludzi i zapewnia¢ im zbawienie. Natomiast fakt, ze Bg nie moze
kara¢ piektem tych, ktérzy nie maja o nim i jego przestaniu dostatecznej wiedzy,
wynika z wiary w naturalng Bozga sprawiedliwo$¢. Uczynki moralnie dobre i stuzace
dobru calej ludzkosci majg warto$¢ etyczna same w sobie, zatem wypelniajg jeden
z warunkoéw zbawienia: stawienie Boga przez szlachetny czyn. Ponadto ztagodzeniu
ulegta klasyczna sredniowieczna doktryna, wedtug ktérej kazdy czlowiek ma moralny
obowigzek poszukiwania. Teologowie zasugerowali, aby czlowiek ponosit odpowie-
dzialno$¢ za niewyznawanie islamu tylko w sytuacji, w ktorej poznal jego zasady
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z wiarygodnych Zrédel, lecz je odrzucil. Zatem nie jest juz tak, ze kazdy cztowiek
ma bezwzgledny obowiazek szukania prawdy w islamie, odpowiedzialno$¢ zostata
przesunieta na muzulmanéw, ktorzy kategorycznie muszg pelni¢ misje prozelicka
(dawa), co nabiera szczegélnego znaczenia we wspolczesnych spotecznosciach
(Sookhdeo, 2014). Z kolei Muhammad al-Banna twierdzi, ze warto$ciowi niemu-
zulmanie zastuguja na zbawienie ze wzgledu na wartos$¢ swoich czynéw, a kwestia
oceny, dlaczego nie zostali muzulmanami, powinna by¢ ,,delegowana” (tafwid) na
Boga (Abu Zahra, Challaf, 1955, s. 63). To wywazone stanowisko, aczkolwiek stara
sie zapewni¢ podstawy teologiczne dla twierdzenia o zbawieniu niemuzulmandw,
jednak wyraznie podkresla catkowita wyzszo$¢ islamu, pozostawia tez sporg do-
wolnos¢ w okredleniu tego, czym s3 owe szlachetne i moralne czyny.

Nie mozna tutaj pomina¢ aczacej si¢ ze zbawieniem kwestii dzihadu, ktory
w klasycznej interpretacji obejmuje zaréwno ten obronny, jak i atakujacy, ktére-
go celem jest podporzadkowanie §wiata domenie dar al-islam ($wiata islamu).
Modernistyczni teologowie, w tym Muhammad Szaltut (zm. 1963), rektor kairskiej
uczelni teologicznej Al-Azhar, byli zwolennikami nowoczesnego rozumienia tresci
Koranu. Szaltut uwazal, ze prawde religijng mozna odkry¢ dzieki szczerej i pelnej
zrozumienia dyskusji, zatem agresywny dzihad nie ma tutaj racji bytu. W czasach
wspolczesnych powinien on ogranicza¢ si¢ do obrony, nigdy do nawracania sila.
Mozna walczy¢, gdy islam jest przesladowany, jednak gdy to przesladowanie ustaje,
nalezy zaprzesta¢ walki (Szaltut, 1948).

Przytoczmy réwniez fatwy (czyli opinie prawne) Jusufa al-Karadawiego, ktéry
jest wptywowym teologiem, ma tendencje do arabskiego nacjonalizmu oraz jest
zwigzany z Bra¢mi Muzulmanami, ugrupowaniem fundamentalistycznym zalozo-
nym w 1928 roku w Egipcie. Ten uczony urodzil si¢ w Egipcie, lecz osiadl w Katarze.
Zdobyl wyksztalcenie teologiczne, jest autorem ponad stu ksiazek, a jego gtos uznaje
sie za istotny wsrod srodowisk muzutmanskich (Polka, 2019). Al-Karadawi rozwaza
problem zbawienia w szerszej perspektywie rozumienia niewiary (kufr) oraz wspol-
pracy miedzy muzulmanami i niemuzulmanami. W zbiorze fatw Fatawa muasira
(Al-Karadawi, 2003, 3, 150-195) twierdzi, ze kufr funkcjonuje na dwéch plaszczy-
znach - teologicznej oraz prawnej. W przypadku tej pierwszej stwierdza, ze jest to
kwestia, ktéra dotyczy Boga i sadu ostatecznego, i On podejmie ostateczng decyzje.
Natomiast kwestia prawna wyraznie oddziela muzutmanéw i niemuzutmanéw, nie
ma tu kategorii posredniej, z czego wynika, ze wszyscy niemuzulmanie sa wyjeci spod
prawa. Jednak, jak zauwaza autor, kufr teologiczny i prawny nie s3 réwnoznaczne,
gdyz w kategoriach teologicznych wing za nieprzyjecie islamu sg obarczeni jedynie
ci, ktérzy nie otrzymali o nim wystarczajacych nauk. Konkludujac, niektére osoby
posiadajace z punktu widzenia prawnego status kafira zostang jednak zbawione.
Jednoczesnie Al-Karadawi zezwala muzulmanom na zawieranie réznego rodzaju
relacji z niemuzutmanami, podkreslajac jednak, ze beda w nich traktowani z punktu
widzenia muzulmanskiego prawa. Daje tez do zrozumienia, ze te wersety koraniczne,
w ktorych jest mowa o podejrzliwosci w stosunku do innych monoteistéw (aczkol-
wiek nalezg oni do religii tolerowanych przez islam), wspétczesnie stosuja si¢ do
tych, ktérzy sa wobec islamu nieprzejednanie wrodzy. Kuffar (niewierzacy) dziela
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sie zatem na dwie kategorie: tych ztych i tych dobrych. Jednoczes$nie Al-Karadawi
sugeruje, ze roznorodnos¢ religijna jest czescig Bozego planu i pozostawia czlowie-
kowi wolny wybdr w religii. Ponadto, i tutaj teolog idzie w $lad za sredniowiecznymi
mutakallimami, zwolennikami teologii spekulatywnej, Bég kocha sprawiedliwych
i odrzuca niesprawiedliwych niezaleznie od religii. Podejscie al-Karadawiego, acz-
kolwiek réwniez zaktada supremacje islamu, pozostawia jednak otwarta ptaszczyzne
do mozliwosci wspdlpracy z innowiercami, chociaz na narzucanych przez islam
warunkach.

Przeciwne stanowisko, zaréwno w kwestii dzihadu, jak i zbawienia niemu-
zulmanow, zajmujg wspodlczesni teologowie nalezacy do nurtu fundamentalizmu
muzulmanskiego oraz nurtu dzihadystycznego. Sg oni w swoich pogladach nieprze-
jednani, wliczajac do kategorii kafiréw, czyli niewiernych, réwniez tych wszystkich
muzulmanoéw, ktérzy maja liberalniejsze poglady na praktykowanie islamu, nie
daza do wprowadzenia kalifatu i sugeruja, Ze tresci zawarte w Koranie powinny ulec
kontekstualizacji (Abu Zajd, 2004). W pismach, a takze kazaniach imamoéw z nurtu
dzihadystycznego islamu kroluje ekskluzywistyczna wersja islamu, w ktérej zbawienie
nalezy si¢ tylko muzutmanom, co wiecej, jedynie tym, ktdrzy ida sirat mustakim,
czyli prostg $ciezka wskazang przez Boga w szariacie, i walczg fi sabil Allah, czyli
na drodze Boga. Wszyscy pozostali s3 uznawani za kuffar, niewiernych, ten termin
stosuje sie zar6wno do niemuzutmandw, jak i do ,,zle wierzacych” muzutmandw, czyli
przeciwnikéw wprowadzenia panstwa opartego na zasadach islamu, zwolennikéw
demokraciji itp. Ich przeznaczeniem jest jedynie pieklo, i nie ma od tego wyjatkéw
(Gregg, 2014, s. 138-155). Rozumowanie to jest przedstawiane w najprostszych sto-
wach, bez uzasadnienia teologicznego, najwyzej wspierane wyrwanymi z kontekstu
cytatami koranicznymi lub hadisami nawotujacymi do dzihadu i obiecujacymi zba-
wienie. Pojawilo si¢ w traktacie teoretyka afganskiego dzihadu Abd Allaha Azzama
Iflak ila kafila (Dotgcz do karawany dzihadu) czy tez w 1500-stronicowym dziele
Abu Musaba al-Suriego Dawa ila muqawwa al-islamijja al-alamijja (Wezwanie do
muzutmatiskiego oporu swiatowego), wielokrotnie wyrazano je takze w pisemku
Al-Dabik, wydawanym w sieci przez wladze Daula Islamijja, czyli Panstwa Islamskie-
go (Gambhir, 2014). Dzihadysci obiecuja zbawienie jedynie tym, ktérzy przytacza
sie do ,,awangardy dzihadu”, polaryzujac w swoich wizjach $wiat na tych nielicznych
»dobrych” i calg reszte ,,ztych’, ktorzy w rezultacie poniosg klegske faktyczng i mo-
ralng w $§wiecie doczesnym i przysztym. Ta niebezpieczna, ekskluzywistyczna wizja
zbawienia ma duzg sile przyciggania w ubogich, marginalizowanych §rodowiskach,
jest réwniez przyczyng konwersji na islam (Pachniak, 2018).

Zatem, podsumowujac, chociaz w teologii islamu mozna znalez¢ rézne stanowi-
ska dotyczace zbawienia niemuzulmandw, jednak od wiekéw przewaza przekona-
nie, ze zbawienie jest dostgpne jedynie dla muzulmandéw jako wyznawcow jedynej
prawdziwej religii, a dla innych jest mozliwe tylko w szczegdlnych okolicznosciach.
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Wielkos¢ odwiecznej dharmy.
Wyzwolenie w hinduizmie

The greatness of eternal dharma. Liberation in Hinduism

Abstract. Hinduism (for Hindus sanatanadharma - eternal duty) overwhelms with vastness
and diversity. The multitude and otherness of religious ideas and practices makes impossible to
assimilate them together and coherent action. Fortunately, religious duty can be fulfilled in many
ways, depending on the spiritual qualifications or religious competence of the individual (adhikara)
and orientation towards the desired, chosen God (istadevata), who has properties (saguna), but
is also deprived of them (nirguna). The simultaneous presence of many different ways to the ultimately
indefinite God makes Hindu soteriology, at least in intention, impossible to transgression.

Keywords: Hinduism, sanatanadharma, Puranas, sadhana, adhikara, istadevata, liberation,
dharma, Brahman.

R ozpoczynamy od opowiesci dos¢ dobrze oddajacej ztozonos¢ fenomenu hindu-
izmu, a zarazem ujawniajacej ograniczone mozliwosci jego systematycznego
i calo$ciowego ogarniecia, czyli niepozostawiajacego watpliwosci poznania. Jej
bohaterami sa bogowie, raz dzialajacy w pojedynke bez ogladania si¢ na innych,
a innym razem w zmowie, a takze ze wzgledu na ich mnogos¢, bogom ducha winny,
wladca i jego poddani. Oto jak sie rzeczy miaty (Kennedy, 1831, s. 423-431; Ashok,
2014, s. 246-249; Wilkins, 2019, s. 218-220).

Od sze$ciu lat na ziemie nie spadta kropla deszczu. Uprzedni dostatek sprawit,
ze ludzie zaniedbywali swych powinnosci wzgledem bogéw. Teraz, ratujac sie
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przed zagtada, stoczyli si¢ moralnie jeszcze bardziej i o bogach calkiem zapomnieli.
Nie skladajac ofiar, wystawili ich na szwank. Korzystne dla bogéw i ludzi cele, dla
ktérych osiagania stworzenie bylo zamierzone, staly si¢ nieosiggalne. Zatroskany
stanem anomii stworzyciel Brahma (Brahma), przemysliwujac przeciwdzialanie,
zwrdcil si¢ ku oddajacemu si¢ dobroczynnej ascezie ksigciu Ripandziaji (Ripanjaya)
z Kasi (Kasi; dzi§ Waranasi). Zapewniajac go o wyjatkowosci jego cnoét i obiecujac
mu postuge ze strony mieszkancéw niebios, czego znakiem mialo by¢ obdarowanie
go stosownym do tego imieniem Diwodasa (Divodasa), zaoferowal mu panowanie
nad ziemig. Ksigze postawil warunek: bogowie opuszczg ziemie i beda pozostawac
w niebie po to, aby nie musiat z ktérymkolwiek z nich w oddziatywaniu na ludzi
konkurowa¢. Brahma na to przystal i wymégt na Siwie (Siva), boskim rezydencie
Kasi, aby opuscit swa ulubiong ziemska siedzibe. Diwodasa objal rzady i sprawil,
ze ludzie na powr6t zwrocili sie ku dharmie, respektowali powinny stan rzeczy,
wskutek czego ukontentowanie wyparto pozadliwos¢ i zapanowala harmonia.
Bogowie, zrazu z obrotu spraw zadowoleni, z czasem zaczeli odczuwac niedosyt,
konstatujac, ze korzys¢ osiagana przez ludzi jest wieksza od tej odnoszonej przez nich
samych. Tesknota Siwy za Kasi stala si¢ przemozna, a nadzieja na odmiang podtego
samopoczucia plonna, bowiem jego postancy, rozeznawszy si¢ w stanie spraw na
ziemi, zachwycali si¢ nim i do nieba nie powracali.

W sukurs Siwie, a takze pozostalym bogom pospieszyt, niezawodny w momentach
katastrofalnego zagrozenia, Wisznu (Visnu). Wykorzystujac swa niezwykla moc,
wykreowat polozong na péinoc od Kasi siedzibe Dharma-kszetra (dharmaksetra; pole
dharmy) i zamieszkal w niej pod postacia ascetycznego, natchnionego nauczyciela
Buddy. Towarzyszyta mu, inkarnowana jako mniszka, jego boska matzonka Lakszmi
(Laksmi). Jego oddanym uczniem byt mnich Panjakirti (Panyakirti), inkarnacja
boskiego Ganesi (Ganesa).

Wisznu jako Budda nauczal, ze §wiat nie mial stworcy i dlatego falszywe jest
twierdzenie, ze istnieje jeden — pozbawiony wlasciwosci (nirguna) - uniwersalny
Najwyzszy Duch (Brahman) oraz ze Brahma, Wisznu, Rudra i cata reszta to imiona
zwyklych cielesnych istot, takich jak oni sami, oraz ze $mier¢ jest spokojnym snem
i nie trzeba jej sie lekac. Nauczat jeszcze, ze powinni$my strzec zycia innych tak jak
wlasnego, ze przyjemno$¢ jest jedynym niebem, a bél jedynym piektem, a wyzwolenie
z niewiedzy jedynym blogostawienistwem i ze sktadanie ofiar to akty glupoty.

Z kolei przemieniona Lakszmi deprawowala kobiety, naktaniajac je, aby szczescie
wigzaly z przyjemnoscia zmystowa i uzywaly ciata, nim stanie si¢ prochem, a takze
wpajajac im, ze roznice spolteczne zostaly bezpodstawnie wymyslone. Ganesa jako
Panjakirti nie ustawal w rozpowszechnianiu tych oszukanczych pogladéw.

Ich rozpowszechnienie posréd mieszkancow Kasi sprawilo, ze Diwodasa
popadl w przygnebienie. Wtedy pojawil si¢ przed nim Wisznu jako Brahman (6w
nieosobowy Najwyzszy Duch) i wystuchawszy wyznania kréla, popadl w zachwyt,
gdy ten wyrazil pragnienie zrzeczenia si¢ korony. Diwodasa przywolal wiele zdarzen,
w ktorych cnotliwi ludzie cierpieli z woli bogéw, i zapytal, w jaki sposéb moglby
osiggnac ostateczne szczgscie. Wisznu poinformowal go, ze postapil nierozsadnie,
zmuszajac Brahme do naklonienia Siwy do porzucenia Kasi i doradzit mu, aby



Wielkos$¢ odwiecznej dharmy. Wyzwolenie w hinduizmie 49

konsekrowal wyobrazenie tego boga w formie Lingi (Linga) i czcil je, a wéwczas
spetni si¢ jego pragnienie. Diwodasa postapit zgodnie z t3 rada i przekazujac korone
swemu synowi, otoczy! czcig Linge. Na to zjawil sie Siwa i poprowadzit go do swej
niebianskiej siedziby Kailasy (Kailasa).

Analiza tresci tej opowiesci jest utrudniona z powodu nieprzystawalnosci
religijnych wizji Boga i §wiata obecnych w tradycji chrzescijanskiej, i tradycji
teistycznych w ogdlnosci, z wizerunkiem Boga i obrazem $wiata w hinduizmie.
Wiecej informacji na ten temat pojawia si¢ w dalszej czesci wywodu. W tym miejscu
probujemy wskazaé, co w przytoczonej opowiesci jawi sie jako istotne. Uciekajac
sie do podstepu, Wisznu sprawil, Ze niebo na powrot zapanowalo nad ziemig,
i tym samym przywroécil nalezyty stan $wiata. Czyniac to, wykazal, ze osiagnigcie
ostatecznego szczescia nie lezy w mocy czlowieka, ze bez boskiej pomocy jest ono
nie do zdobycia. Aby po te najwyzsza nagrode moc siegnaé, cztowiek musi sig
samoograniczy¢, musi co$ z siebie bogom ofiarowa¢. Zarazem Wisznu, przewrotnie
dyscyplinujac ludzi, zapewnit fortunng kontynuacje bogom. Zatem zwiagzek bogéw
iludzi w warunkach respektowania odwiecznej powinnosci jest wzajemnie zyskowny.

W naszej opowiesci, poniekad wyjatkowo, pominiety zostatl istotny element
spolecznej rzeczywistoéci obrazowanej w hinduskich mitach. Otéz procz bogéw
i ludzi mieszkancami $wiata sg skonfliktowane z bogami oraz niewolgce i dreczace
ludzi, wywodzace si¢ z podziemia istoty demoniczne - asury. Ich status jest
niejednoznaczny. Z jednej strony, s3 istotami pozbawionymi boskiego atrybutu
nie$miertelnosci i go nieprzerwanie takna, jednakze bez ostatecznego powodzenia.
Ilekro¢ bowiem ktorys z nich, zwykle w nastepstwie oddania si¢ blogostawionej
ascezie, wkradnie si¢ w faske ktérego$ z bogdéw i zostanie przezen obdarowany
niesmiertelnoscig, dar ten nieodmiennie nacechowany jest utomnoscia, bo opatrzony
warunkiem, ktory zrazu wydaje si¢ ,,boski byt” konkretnego asury zabezpieczac,
w koncu jednak sam okazuje si¢ nie do utrzymania.

Znamienny jest tu przyktad asury Hiranjaksipu, ktéremu boég Brahma obiecat, ze
zycia nie odbierze mu ani bog, ani cztowiek, ani zwierze i Ze nie stanie si¢ to ani za
dnia, ani w nocy, ani w domu, ani poza nim. Hiranjaksipu poczul si¢ niezagrozony
i nie cofal si¢ przed Zadnym bezecenstwem, ale miarka si¢ przebrala, gdy zapragnat
zamordowac swego syna Prahlade (Prahlada) za to, ze wielbi Wisznu. Wéwczas ten
ostatni zstgpit jako Narasinha (Narasimha), czlowiek-lew, i dopadt go tuz przed
zmierzchem na ganku.

Z drugiej strony, asury s3 wladne z bogami wspoétzawodniczy¢ i zyskiwa¢ nad
nimi doczesng przewage. Ich ciagly spdér z bogami dotyczy panowania nad ziemig.
Kiedy ten cel osiagaja, odwieczny porzadek zostaje zachwiany, niepomyslne zdarzenia
ulegaja nagromadzeniu i natezeniu do takiego stopnia, iz wydaje si¢, ze $wiatu zagraza
zapas¢. Wowczas interweniuja bogowie, a darowana demonom nie$miertelnos¢
okazuje sie zluda.

W sporze z demonami bogowie, jakkolwiek ludzka wolnos¢ ograniczaja, okazuja
sie sojusznikami ludzi, w tym sensie, ze tylko oni s3 wladni odmienic¢ ich los na
lepszy, przypominajacy ten boski. Moga bowiem obdarowac ludzi nie§miertelnoscia.
I nie kieruja si¢ przy tym kapry$nym ,widzimisi¢”, a spelniaja wigzaca ich



50 KRZYSZTOF KOSIOR

odwieczng powinno$¢. Niesmiertelnos¢ jest bowiem nagroda za uwarunkowane
samoograniczeniem wlasciwe zycie, za zastugi nagromadzone w spelnianiu dharmy.
Bogowie moga, co najwyzej, te zastugi odmierzy¢.

Wzmianke o asurach zataczamy nie tylko w celu uzupelnienia mitycznego
obrazu $wiata, ale takze po to, aby zda¢ sprawe, ze dobry boég Wisznu, uciekajac
sie do grubego oszustwa, postapil jak asura, oraz ze w zaistnialych okolicznos$ciach
zapewne nie mogt postapic inaczej. Dziatal bowiem w stanie wyzszej koniecznosci.
Tego dzialania takze nie sposob uznac za partykularne, gdyz nie tylko interes bo-
gow, lecz takze dobro wspdlne mial na wzgledzie. Dlatego ocena tego szczegdlnego
postepku Wisznu musi uwzglednia¢ szerszy kontekst jego aktywnosci, wynikajacej
z cigzacej na nim powinnosci zachowywania $wiata. Ten podstepny, aczkolwiek bto-
gostawiony, czyn chroni interesy bogéw, ludzi i koniec koncéw demondw, ktdrzy, tak
jak w innych przypadkach, korzystajac z okresowego natezenia dysharmonii miedzy
niebem i ziemig, kierowani bezwiedng namigtnoscia, nieuchronnie doprowadziliby
do zagtady $wiata, a z nim i siebie samych. Tak pokrotce przedstawia si¢, wyrazona
jezykiem mitu, hinduska teodycea.

Nasza opowies¢ o Wisznu-Buddzie zostala zaczerpnieta z hinduskiej ksiegi
Skanda Purana (Skandapurana). Decyzja, aby przy wyjasnianiu fenomenu hin-
duizmu siegnaé w pierwszym rzedzie do literatury puranicznej (purana), nie jest
przypadkowa. Zostala podyktowana przekonaniem o jej doniostosci w ksztal-
towaniu sie religii hinduséw. Nie umniejszajac znaczenia utwordéw ja poprze-
dzajacych i bardziej w formie wybrednych, to wlasnie jej, wesp6t z historiami
(itihasa), eposami Ramajang (Ramayana) i Mahabharatg (Mahdabharata), moz-
na przypisac role serca, gwaranta zywotno$ci hinduizmu (Klostermaier, 2007,
s. 59-60). Ich przystepna dla niewtajemniczonych tre$¢ czyni religie zywa, gdyz jest
wladna rozbudza¢ mitologiczng wyobraznig¢ hinduskiego ludu:

W przeciwienstwie do wed, brahmandw i upaniszad, tekstow, ktore sa w zasadzie
hymnami ofiarnymi, podrecznikami sprawowania rytualu i ezoterycznymi medytacjami
nad tajemnicami, odpowiednio jazni i kosmosu, purany sg gtéwnie popularnymi
mitycznymi historiami, opisujacymi fantastyczne wyczyny bogoéw, sposéb, w jaki
stworzyli $wiat, jak moga ujawniac jego prawdy i jak moga zjawia¢ si¢ w rzeczywisto$ci
ludzkich istot, aby utrzymac¢ porzadek dharmy i zapobiec katastrofalnym zniszczeniom
przez sity chaosu, zwykle uosabiane przez asury. Zawierajg one takze wiele historii
o tym, jak zostaly uswiecone rézne miejsca $§wietej pielgrzymki (Holt, 2008, s. 15-16).

Znaczenie puran podkresla si¢ takze, nazywajac je Pigtg Wedg. Po raz pierwszy
okreslenie to pojawia si¢ w Bhagawata Puranie (Bhagavata Purana) w odniesieniu do
»faktow i historii wspominanych w puranach” (Srimad-Bhdgavatam 1.4.20). Powta-
rzaja je badacze hinduizmu (Flood, 1996, s. 104; Rosen, 2006, s. 61 i nn.; Klostermaier,
2007, s. 59). Nie bez racji, bo jak odnotowuje znawczyni tej religii Wendy Doniger:
»Purana znaczy »starozytny« i te sanskryckie kompendia mitu i rytualu zwracaja si¢
zdecydowanie ku zamierzchlej przeszlosci, ku konserwatywnej postawie; nowy gatunek
pozycjonuje si¢ jako odwieczny, anonimowy” (Doniger, 2010, s. 380).
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Co wigcej, w istocie s3 weda (veda), tyle ze przekazang w formie mitu. Sg nia,
gdyz przywolujac definicje Juliusa Lipnera, pojecie wedy odnosi sie do wiedzy
normatywnej, ktéra ,,ratuje ludzka istote przed klopotliwym stanem niespelnienia
egzystencji, w tym $wiecie lub pozniej” (Lipner, 1994, s. 20).

Puraniczny kanon obejmuje trzydziesci szes¢ utworéw, osiemnascie wielkich
(mahdpurana) i osiemnascie, wybranych z liczniejszego zbioru, tekstow mniejszych,
tzw. pod-puran (upapurana). Utwory kanoniczne licza tacznie ponad 400 000 wersow,
zredagowanych miedzy IV a X wiekiem. Uwaza sie wszakze, ze fragmenty skladajace
sie na ich rdzen byly zachowywane w przekazie ustnym co najmniej od VII wieku
p.n.e. (Klostermaier, 2007, s. 59-60).

Charakteryzujac zawarto$¢ puran, Doniger wskazuje na rys skladajacych sie¢ na
nig mitéw, ktory przesadzit o ich popularnosci i okazal si¢ decydujacy w utrwaleniu
zywotnosci hinduizmu, a mianowicie na ich partykularyzm:

Ale purany stanowily réwniez sanskryckie medium dla popularnego materialu przeka-
zywanego poprzez wszystkie klasy i miejsca w Indiach, taczac kosmopolityczna, translo-
kalng wizje dworu Guptéw z nowymi lokalnymi tradycjami, wyslawianiem konkretnego
tirtha (brodu) w naszej wiosce, tej $wiatyni, naszej rzeki wraz z instrukcjami okazywania
im czci. Tym, co odrdznialo purany jedne od drugich, byla przede wszystkim sekciarska
stronniczo$¢ we wszystkich tych historiach (a takze rytualach i doktrynach) odnoszacych
sie do naszego boga, naszego miejsca pielgrzymkowego. Ich sekciarskie poglady nie
mowig ,,To jest caly $wiat”, ale ,,To jest nasz caly $wiat” (Doniger, 2010, s. 380).

Opowiesci, ktére snuli starozytni medrcy, widzacy, czyli riszi (rsi), ktére my
odtwarzamy i zachowujemy we wdzigcznej pamieci, traktuja o naszym bogu i naszej
ziemi naznaczonej jego obecnoscia. To na tej ziemi rozegraly sie te wiekopomne
wydarzenia, przywracajace badz utrwalajace tad $wiata. Ich uczestnikami i §wiad-
kami byli nasi przodkowie, wigc poniekad i my sami, bo od nich pochodzimy. A ze
zamieszkiwali t¢ samg ziemie, opowiesci te stanowig nasz uklad odniesienia w in-
terpretowaniu tego, co widzimy i co nas spotyka.

Odkrywajac istote tych opowiesci, najpopularniejszy indyjski mitoznawca De-
vdutt Pattanaik odnosi do nich pojecie mithya (nierzeczywisto$¢, falsz) i idac sladem
riszich, zestawia go z pojeciem sat (rzeczywistos¢, prawda) (Pattanaik, 2006, s. xv-
xvi). Mithya oddaje ograniczony, znieksztalcony obraz rzeczywistosci. Sat oznacza
to, co niezmienne, niezalezne, niczym nieograniczone i doskonate. Jako takie nie
moze by¢ zredukowane do symbolu ani jakkolwiek wyrazone. Nie moze by¢ zako-
munikowane, bo komunikacja wymaga medium stéw i symboli. W komunikacji
stosuje si¢ je, cho¢ sa one niedokladne i obarczone innymi wadami. Inaczej by¢ nie
moze. Jednakze przez setki tysigcy stéw i symboli mozna przyblizy¢, a co najmniej
wskaza¢ to, co nieskoniczone i nieograniczone. Dla riszich - twierdzi Pattanaik -
nierzeczywisto$¢ (czy ztudzenie oddawane jako mithya) byta oknem niezbednym
do ujrzenia rzeczywisto$ci, do otwarcia si¢ na prawde (sat).

Setki tysiecy stow w setkach opowiesci, kojarzacych to, co uniwersalne, badz do
bycia uniwersalnym aspirujace, z odwotaniami do tres$ci doswiadczen, tych bieza-
cych i tych zapisanych w pamieci, skfada sie na piramidalny obraz §wiata, w ktérym
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zmiany dokonujg sie jednocze$nie na wielu poziomach. Boze igrzysko, faczace
walke z zabawg, angazuje wszystkie istoty. Kazda forma zycia jest uczestnikiem,
a kazda forma aktywnosci nosi pietno boskiej gry (lila). Gra toczy si¢ w niebie, na
ziemi i pod ziemia. Co wigcej, mieszkancy nieba i podziemia rywalizujg ze sobg na
ziemi i o ziemie. Swiadomo$¢ uczestnictwa w grze skojarzona z obawg, aby nie byto
ono nieswiadome, bezwolne i ostatecznie stratne, sprawia, ze w ludziach pojawia
sie sktonno$¢ do zawierzenia istotom od nich mocniejszym i o wiekszej wiedzy,
a nastepnie do ulozenia si¢ z nimi. W odpowiedzi na t¢ zaréwno jednostkows, jak
i spoleczng potrzebe zjawiaja si¢ bostwa (dévata), sprawujace dozér nad ludzkimi
poczynaniami i w okreslonych okolicznosciach ich wspomagajace. S3 miedzy nimi
béstwa osobiste (istadévata), a dalej patronujace rodzinie (kuladevata), domostwu
(grahadevata), wsi czy osiedlu (gramadevata). Te ostatnie zwykle pelnia straz
(viradevata) albo sprzyjaja ptodnosci (matadevata).

Wszystkie one zostaly wykreowane przez I$ware (I$vara), Pantokratora, z udzia-
lem jego mocy, Sakti, Maji (Maya). Tworzywem byta Mulaprakriti (Milaprakrti),
materia prima, pierwocina natury. Po zredagowaniu puran, czyli od ponad tysigca
lat, do miana Iswary aspirujg Siwa i Wisznu. Chociaz niezmiennie budzg zachwyt
u rzesz swych wyznawcoéw, to s3 dla nich nieodgadnieni. Albo inaczej, tylko nieliczni
sposrdd ich czczacych sg w stanie sie do nich przyblizy¢. Na co dzien zwyczajnego
hindusa, oddanego Zyciu rodzinnemu, satysfakcjonuje ich obecnos¢ w bdstwach.

W hinduizmie uwzglednia si¢ r6zne okolicznosci zycia i zréznicowany religijny
potencjal wyznawcéw. Anonimowy autor dziela Sandtana Dharma. An Advanced
Text Book of Hindu Religion and Ethics, podrecznika zasad hinduizmu wydanego
pod egida Towarzystwa Teozoficznego, po raz pierwszy w 1903 roku, a nastepnie
wielokrotnie wznawianego, charakteryzujac te religie, ucieka si¢ do nastepujacej
metafory: ,Jest jak rzeka, ktéra ma plycizny, w ktoérych dziecko moze si¢ bawic,
i glebie, ktérych najsilniejszy nurek nie jest w stanie zglebi¢” (Sanatana Dharma,
wyd. 1904, s. 1).

To skadinad celne poréwnanie mozna rozszerzy¢, przywolujac cechy rzeki jako
plynacej wody. Obmywa ona wszystkich tych, ktérzy do niej wstapia, woda przylega
do nich i ich nawilza, ochfadza, chroni przed przegrzaniem i spaleniem.

Hindusi nazywaja swa religie sandatanadharma. Sandtana znaczy odwieczna,
obecna od niepamietnych czaséw. Owa odwiecznos¢ charakteryzuje si¢ przede
wszystkim negatywnie jako pozbawiong poczatku (anddi) i ludzkiego zalozyciela
(apauruseya). Natomiast dharma jest wieloznaczna. Jej pojeciu w kulturze indyjskiej
poswiecono setki opracowan (Olivelle, 2009). Nie omawiam jego licznych znaczen,
bo w tym miejscu nie jest to konieczne. Tutaj wystarczajace wydaje si¢ przywolanie,
uwypuklajacej przydatny w tej analizie aspekt, sformulowanej przed siedemdziesieciu
laty definicji Heinricha Zimmera, w ktérej odnotowuje si¢, ze dharma ,,obejmuje
caly kontekst powinnosci religijnych i moralnych” (Zimmer, Campbell, 1989, s. 20).
Zimmer uzupelnia to stwierdzenie wzmianka: ,,Jest ona takze uosabiana przez bo-
stwo, ale ma ono charakter poréwnywalnie abstrakcyjny” (Zimmer, Campbell, 1989,
s. 20). Od siebie dodajemy, ze abstrakcyjny na tyle, ze nie wiadomo, czy faktycznie
chodzi o osobe.
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I nie jest to jedyna i nie najbardziej dolegliwa watpliwo$¢ w odniesieniu do
dharmy, jaka napotyka czlowiek. Te inne w wigkszym stopniu dotycza ludzkiego
dzialania. Cztowiek dziata¢ musi, ale nie zawsze i nie w kazdych okolicznosciach
wie, jak ma postgpi¢, aby nie ponieéé szkody. Zeby méc to wiedzie¢, musi odwotaé
sie do autorytetu, najlepiej boskiego. Oto znamienny przyktad zaczerpniety z Maha-
bharaty. Wédz Ardzuna (Arjuna), doswiadczywszy ujmy ze strony skonfliktowanych
ze soba swych starszych braci Karny (Karna), panienskiego dziecka Kunti (Kunti),
w wielkiej bitwie Bharatéw (Bharata), dowodzacego wroga armig i urodzonego w jej
malzenstwie z Pandu (Pandu) Judhiszthiry (Yudhisthira), niedostatecznie zaznajo-
miony z motywem postepowania jednego i drugiego, nie jest w stanie zwazy¢ ich win
i podja¢ adekwatnego do nich dziatania. Kriszna (Krsna), wcielony Wisznu, boski
mentor Ardzuny, a miedzy ludzmi jego kuzyn, powozacy jego rydwanem, spieszy
z podpowiedzig. Najpierw wyglasza dwie przypowiesci podejmujace analogiczny,
réwnie zawiktany dylemat moralny. Nastepnie oznajmia nieodzownos$¢ wystepo-
wania wskazéwek pozwalajacych odrézni¢ dziatanie wlasciwe od niewlasciwego.
Mowi, ze niekiedy mozna je posig$¢ dzigki rozwojowi intelektualnemu. Mozna je
takze odnalez¢ w $wietych pismach, ale nie w odniesieniu do wszystkich sytuacji,
nie do kazdego przypadku. Nastepnie stwierdza, ze przykazania zostaly ogtoszone
po to, aby ludzie wzrastali. W konicu obwieszcza, ze ,,tym czyms, co czyni dzialanie
nieszkodzacym, jest dharma. To dharma chroni i zachowuje ludzi”. Po zadeklarowa-
niu tego Kriszna méwi Ardzunie, Ze po tym pouczeniu, sam powinien zdecydowac,
jak ma postapi¢ (Mahabharata, Karna Parva 69, s. 55-59).

Nieco pelniejsze ukazanie istoty dharmy pojawia si¢ w rozmowie braci Panda-
wow (Pandava) - Judhiszthiry (Yudhisthira) i Bhiszmy (Bhisma). Na prosbe tego
pierwszego o wyjasnienie znaczenia i zakresu obowigzywania dharmy ten drugi,
ktéry uchodzi za jej znawce, odpowiada, ze nie ma trudniejszego od tego zadania.
Nastepnie, powolujac sie na nauke riszich, méwi, ze dharma jest tym, co jest po-
mocne w wydzwignieciu si¢ Zzywych istot. Dlatego to, co zapewnia ich dobrostan,
jest z pewnoscig dharma. Tego nauczali riszi, twierdzac, Ze dharma jest tym, co
podtrzymuje $wiat (Mahabharata, Santi Parva 109, 9-11).

Dharma usprawnia ludzi, czyni ich lepszymi i umozliwia im podazanie za boga-
mi, stopniowe upodabnianie si¢ do nich. Odnosnie do zakresu jej obowigzywania to
w kazdym przypadku jest on wyznaczany w uzgodnieniu z naturalnym porzadkiem
stawania si¢ $wiata (rta), w odniesieniu do calosci istnienia zwiezle opisywanym
jako powstawanie i ustawanie, rozwijanie si¢ i zwijanie, rozszerzanie si¢ i kurcze-
nie, rozpraszanie si¢ i skupianie. Zmianom podlega wszystko i w ustaleniu zakresu
dharmy decyduje zaréwno kierunek zmian, jak i zaistniale w ich nastepstwie réznice
miedzy jednostkami. Dlatego wesp6t z dharma powszechng (samanyadharma), ta
samg dla wszystkich, istnieje dharma szczegélna (visesadharma), uwzgledniajaca
réznice, ktéra w odniesieniu do jednostki przyjmuje postac¢ osobistej, swojej dharmy
(svadharma).

Dharma szczegolna to takze dharma obejmujaca ludzkie rodzaje, a wigc dharma
cztonkéw rodziny (kuladharma), dharma mezczyzn (pirusadharma) i dharma ko-
biet (stridharma), dharma kroéla (rajadharma) i dharma poddanych (prajadharma).
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Ujete razem, stanowig one podgrupe dharmy obowiazujacej w zyciu ziemskim, do-
czesnym, $wieckim (pravrttidharma). Uzupelniajacy ja podgrupe stanowi dharma
zycia duchowego (nivrtidharma, obejmujaca m.in. dharme wielkich okreséw cyklu
czasu - yugadharma).

Pierwszy okres pelnego cyklu (mahayuga), liczacy sie od powstania $wiata (sa-
tyayuga), to czas ludzkiej wspanialosci. Ludzi i bogéw dzieli niewielki dystans, faczy
ich przyjazn. Dlatego sadhana (sadhana), czyli praktyka duchowa, umozliwiajaca
skrdcenie tego dystansu, ogranicza si¢ do kontemplacji boskosci. Kolejne trzy okresy
cechuje postepujaca degeneracja, duchowe karlenie, marnienie ludzi. Bogowie sie
oddalaja, kontakt z nimi wymaga ustanowienia medium. Najpierw staje si¢ nim
ofiara, nastepnie s3 nim rozmaite zrytualizowane formy czci i w koncu, w okresie
czwartym i aktualnym (kaliyuga), dominujaca sadhang jest wspominanie boga przez
wystawianie jego imienia.

W micie o wielkim cyklu czasu, jak to w micie, uwzglednia si¢ epoki prehistorycz-
ne. Historia adaptacji do kosmicznego porzadku nie jest az tak dluga, a i sekwencja
form sadhany nieco odmienna. Pierwsze rezultaty tej adaptacji rejestruja Wedy.
Z nimi rodzi si¢ tradycja kosmiczny porzadek odwzorowujaca. Ta pierwotna tradycja
ustanawia ofiare (yajria) jako znak poddania si¢ bogom i przywigzania do odwiecz-
nego porzadku. W szerokim hinduistycznym spektrum wcigz funkcjonuja nieliczni
tradycjonalistyczni $rautowie, wierni, na ile to dzi$§ mozliwe, wedyjskiej praktyce
ofiarniczej. Nastepnie, w okresie antyofiarniczej frondy §ramandéw (sramana), po-
rzucajacych domostwa ascetéw, odnotowanym w upaniszadach (upanisad), powstaje
sadhana przypominajaca te przypisywana satjajudze. Praktyki ofiarniczej nie znosi,
ale z nig wspotwystepuje. Pdzniej, po epoce objawienia, dolaczajg do tej dwdjki inne
formy sadhany.

Potwierdzenie tego stanu spraw odnajdujemy we wskazaniach dharmy taczacej
dharme obowigzujaca w zyciu ziemskim z dharma obowiazujaca w sferze ducha,
czyli w warna-asrama-dharmie (varnasramadharma), dharmie spotecznych warstw
i stadiow zycia przedstawicieli warstwy najwyzszej. Hierarchiczna struktura spo-
teczna (ofiarnicy/preceptorzy — wojownicy/rzadzacy — wyrobnicy/kupcy - studzy;
brahmana - ksatriya — vaisya - sidra), wyznaczajaca miejsce jednostki w $wiecie,
przypisujaca jej okreslong role, scisle okreslony zakres wykonywanych czynnosci
i model jej duchowego rozwoju, to niezmienne rysy pierwotnej tradycji, ktdrej
kultywowanie zachowuje dobrostan $wiata, chroni go przed upadkiem. Upadek
rozpoczyna sie wraz z wyzwaniem tej, odkrywanej jako naturalna, hierarchii w imig
poniechania réznic oraz zakwestionowaniem celéw duchowych. Ugruntowuje sig
wraz z emancypacja ludzkiego rozumu, ktérej wyznacznikiem jest odchodzenie od
teocentryzmu. W cechujacym braminizm ujeciu tradycjonalistycznym prowadzi
to do upowszechnienia si¢ ideologii plebejskiej gloszacej perwersyjny egalitaryzm,
opacznie zakladajacy, Ze z nizszego rodzi si¢ wyzsze, oraz produktywizm, zmierzajacy
do zastgpienia hierarchii jakosciowej hierarchig ilo§ciowa, wyparcia niepoliczalnego
przez policzalne czy bezcennego przez majacy cene przedmiot wymiany. Ze tak sie
dzieje, zaswiadcza mit o wielkim cyklu czasu.



Wielkos$¢ odwiecznej dharmy. Wyzwolenie w hinduizmie 55

Zgodnie z pierwotng tradycja faktyczna elita spoteczna jest duchowa, pobozna
i ascetyczna. Ale cel religijny, ktérym jest wyzwolenie (moksa, mukti) z ostatecznie
nieszczgsnego, bo nacechowanego nietrwatoscia, ziemskiego bytowania, nie jest
osiggalny w zyciu spotecznym. Dlatego wierny tradycji bramin, po okresach religijnej
edukacji (brahmacarya) i wypelnienia powinnosci gospodarskich (grhastha), winien
udac sie na pustelni¢ i medytujac, przyswojona wiedzg religijng uciele$ni¢. Po okresie
odosobnienia (vanaprastha), jesli okaze sie on efektywny, staje si¢ wyrzeczencem
(samnyasa), indyferentnym wzgledem rzeczy i spraw ziemskich, i wznoszac si¢
ponad ograniczenia warna-asrama-dharmy (ativarnasrami), osiaga boska wolnos¢.

Z powyzszego jasno wynika, ze za spoteczng hierarchig stoi nie tyle, albo nie
tylko, odziedziczona zdolno$¢ do odgrywania okreslonych rol spotecznych, ale
przyrodzona kwalifikacja religijna czy soteriologiczna, czyli powotanie (adhikara)
(Halbfass, 1991, s. 53). Zrazu ten naturalny dar pozostawal w dyspozycji braminéw,
z czasem przypisano go przedstawicielom trzech wyzszych warstw. Dlatego przy-
Igneta do nich nazwa ,,podwdjnie urodzonych” (dvija), przez rodzicéw do Zycia,
a przez preceptora i akt inicjacji (upanayana) do $wietosci.

W Bhagawadgicie (Bhagavadgita) takim preceptorem jest bog Kriszna instru-
ujacy wojownika Ardzuneg. Jego rozlegta instrukcja jest, w zaleznosci od ujecia,
wykladem czterech drég albo w réznej kolejnosci pokonywanych czterech stadiow
badz komplementarnych elementéw niezbednych do przebycia etapéw jednej drogi
prowadzacej do wyzwolenia. Owe cztery drogi/stadia/elementy to: karmajoga (kar-
mayoga) — spelnianie powinnosci (swej dharmy) bez ogladania si¢ na owoce tego
dziatania; dZnianajoga (jfianayoga) - uwarunkowane wiarg (sraddha) w wyzwalajaca
moc poznania zdobywanie wiedzy o nieprzejawionym (avyakata), pozbawionym
wlasciwosci (nirguna), dhjanajoga (dhyanayoga) - kontemplacja prowadzaca do
uzyskania wgladu w nature jazni i $wiata i bhaktijoga (bhaktitoga) - milosne oddanie
sie i zawierzenie przejawionemu Bogu osobowemu, czyli posiadajacemu wlasciwosci
(saguna) (Jakubczak, 2008). Wybor duchowej praktyki albo stopniowe — nastepcze
badz faczne - wdrazanie jej roznych metod jest zalezne od soteriologicznego poten-
cjatu, ktéorym dysponuje konkretny wyznawca.

Wraz z rozpowszechnieniem puranicznej mitologii koncepcja religijnej kwali-
fikacji (adhikara) ulega dalszej uniwersalizacji, obejmuje kobiety i przedstawicieli
czwartej, wczedniej religijnie uposledzonej, warstwy. Purany, w wiekszosci dedyko-
wane dokonaniom Siwy i Wisznu, eksponuja takze dzialania innych mnogich bogéw
ibogin, czgsto w odniesieniu do konkretnego terenu czy miejsca. Przyswojenie tresci
puran en masse przekracza mozliwosci percepcyjne wyznawcow. Szerokie spektrum
boskiej aktywnosci po zderzeniu z réznoraka, ale w kazdym przypadku ograniczona,
wrazliwoscig religijng ulega fragmentacji, w czego nastepstwie powstaja rézne reli-
gijne tradycje i kulty. Ich podzial jest korelatem ogolnego zréznicowania religijnych
kwalifikacji wyznawcéw (Halbfass, 1991, s. 53).

Z czasem ten podzial ulegl dalszemu uszczegétowieniu. Skoro ludzie sg rézni, to
przynalezna kazdemu z nich kwalifikacja religijna predestynuje go do oddawania czci
okreslonemu béstwu. I nie musi to by¢ bostwo czczone przez przodkow, ziomkow
czy sasiadow, ale osobiscie wybrane, stosownie do upodoban, posiadanej wiedzy
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religijnej i stanu duchowej ewolucji. Wybranym bdstwem (istadevata) moze by¢
zachowujacy $wiat jako miejsce duchowej przemiany Wisznu i obracajacy wniwecz
przywigzanie do $wiata Siwa albo ich ztozona forma Hari-Hara.

Siwa moze by¢ czczony jako Wielki B6g (Mahadeva), Bég Ziemi (Bhiideva),
Przekraczajacy Czas, Niszczyciel Swiata (Mahakala), Wielki Zwyciezca Smierci
(Mahamrtyufjaya), Wielka, Nieograniczona Moc (Mahasaktimaya), Swiatlo Me-
dytacji (Dhyanadipa), Pierwszy, Wielki Jogin (Adiyogi, Mahayogi), Nadzorca Lingi
(Lingadhyaksa), Podpora Gangesu (Gangadhara) i w dziesigtkach innych postaci.
Mozna takze czcié¢ tego Boga wesp6t z jego Mocg (Siva-Sakti), ktéra przybiera postaé
bogini-malzonki i w zaleznosci od religijnej potrzeby wyznawcy czy wyznawczyni
staje sie darzacg Gauri, ochraniajacg Durgg badz atakujacg Kali. Uznanie w oczach
wiernych moga zyskac takze jego synowie: meski, dowodzacy orszakiem bostw
Skanda (Kartikeya, Murugan) oraz pulchny i zniewiescialy skryba riszich Ganesa,
a nawet jego wierzchowiec - byk Nandin.

Kultowe mozliwosci §iwaitéw sg zatem niemal nieograniczone. Trzeba wszakze
przy tym pamietad, ze wszystkie postaci Boga Siwy oraz bogéw i bogin z jego otocze-
nia finalnie sg tym samym Brahmanem, poniewaz wszystkie sg jego przejawami czy
aspektami w rézny sposob reprezentujacymi to, co ostateczne (Rosen, 2006, s. 17).
Oddawanie czci ktéremukolwiek z nich jest droga do wyzwolenia w Brahmanie. Oso-
ba boga wraz z towarzyszacymi jej mitami, cho¢ emocjonalnie wazka i nieodzowna,
ma relatywnie mniejsze znaczenie niz konsekwentna praktyka religijna.

Dlatego wisznuici zmierzaja w tym samym kierunku. I podobnie jak siwaici
mog3 to czyni¢ na rézne sposoby. W popularnym micie kosmogonicznym, pogra-
zony w jogicznym transie, Wisznu spoczywa na niebianskich prawodach, a z jego
pepka wyrasta lotos, na ktérym spoczywa demiurg Brahma, stopniowo formujacy
stworzenie. Jako taki Wisznu jest sprawca wszystkiego, a zarazem ucieczkg ludzi
(Narayana). Aktywizuje si¢ on w okresach upadku dharmy i zstepuje z nieba, naj-
pierw po to, aby zapewnic¢ prawidlowe stawanie si¢ $wiata, a nastepnie takze, aby
ochronic religijne zdobycze swych wyznawcéw i umocnic ich wysitki na drodze do
wyzwolenia. Najczgsciej wymienia si¢ dziesiec takich zstapien (avatara). Zstepujac po
raz 6smy, przybiera posta¢ Kriszny, a po raz dziewiaty — posta¢ Buddy. Kriszna jest
preceptorem, wskazujacym pozytywna droge do wyzwolenia, niemal drobiazgowo
wykladajacym jej zawilodci. Budda przeciwnie, jest zwodzicielem, wystawiajagcym
wyznawcow na probe. Jego negatywny przekaz ma wszakze przywies¢ ludzi do
opamietania.

Nauka, ktora glosi, jest skierowana do ludzi chwiejnych, dazacych do wygody
i ulegajacych ztudzeniom, ale zarazem zachowujacych watpliwosci, ze skfonnoscia
do dialektyki, majacych upodobanie w konfrontowaniu pogladéw i wazeniu racji,
zdolnych do korygowania swojej postawy. I trzeba przyznac, ze tacy ludzie stanowia
wyrdzniajacy si¢ element religijnej spotecznosci.

Budda stat si¢ hinduskim bogiem, przejawionym Brahmanem. Rzecz jasna nie
stalo si¢ to ot tak, w aurze zachwytéw nad jego postaniem. Historia konfrontacji
buddyzmu z braminizmem, od okresu puran kontynuowanym jako hinduizm, trwata
kilkanascie setek lat, a w jej trakcie toczono nie tylko spory doktrynalne. Przesla-
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dowania buddystéw, takze krwawe, doprowadzity do ich ustagpienia z rodzimych
Indii (Verardi, 2011). Dlatego przytoczona przez nas puraniczna opowies¢ moze by¢
potraktowana réwniez jako ideologiczny orez albo wyraz ostatecznego triumfu hin-
duizmu. Jednak fakt, ze po wiekach sporéw i zwad Budda zasilit panteon hinduizmu,
sklania do przeswiadczenia, ze religii tej nie jest niechetne badanie i przyswajanie
mysli oraz przekonan, roznych od wczesniej przyjetych i utrwalonych.

Otwartosci i zgodzie na ewolucje religii hinduskiej sprzyja, charakteryzujaca
jej wyznawcow, utwierdzona wielowiekowym do$wiadczeniem, postawa nieprzy-
wigzywania si¢ do pogladéw, czego wyrazem jest brak jednej teologii i nieobecnos¢
instytucji, ktorej agendy kontrolowalyby ich aktywnos¢ intelektualng i praktyczna.
W odpowiedzi na pytanie, czy s3 to czynniki skfaniajace wiernych innych religii do
poszukiwania wyzwolenia/zbawienia w hinduizmie jestesmy zdani na przypuszcze-
nia. W odniesieniu do religii juz goszczacych, a nawet zadomowionych, w Indiach
mozemy przywolac okoliczno$¢ relatywnej, stosujac hinduska miare, krétkosci ich
pobytu. Istnieje wszakze cos, co w sposob istotny, ogranicza atrakcyjnos¢ religii
hinduséw, a mianowicie jej zwigzanie z ziemia, z ktorej wyrosla i ktorg uswiecita.
Hinduistyczni mieszkancy Indii, wielokrotnie w dziejach podbijani, sami obcych
terytoriow nie najezdzali i na swa religie nie nawracali. Inaczej niz buddysci, nie
byli zainteresowani pozyskiwaniem wyznawcéw spoza $wietej ziemi. Dlatego, i po-
niekad - wobec jej mozliwej soteriologicznej przydatnosci - paradoksalnie, wiedza
o odwiecznej dharmie jest w §wiecie niedostateczna.
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Nie ma buddy bez Buddy

There is no budda without Budda

Abstract. The main purpose of the article is to present the exclusive aspect of Enlightenment
as the ultimate goal of spiritual fulfillment within the Buddhist path. The article presents the
idea that without the Buddha’s Teachings, or the first enlightened person, you cannot achieve
Buddhahood or the abstract principle of Enlightenment. The article describes an overview of
the most important Buddhist concepts and terminology, as well as the modern psychological
findings in the field of neurological brain activity. Both traditional and modern paths of reaching
Enlightenment were presented. The final conclusions are that the state of buddha can only be
achieved naturally in the long process of traditional meditation, following all initiation proce-
dures and the classic Buddha Teachings (Dharma) implemented in a living social relationship
network (Sangha), but modern technology in the field of psychology can be used as support and
acceleration of the entire Enlightenment process.

Keywords: Buddhism, psychology, enlightenment, neurofeedback.

Wprowadzenie

T 0, co jest ekskluzywne na $ciezce buddyjskiej, to czego nie mozna uzyskac w zad-
nej innej praktyce duchowej — to Oswiecenie, czyli bodhi, stan buddy. Co wigcej,
pierwszy cztowiek, czyli ksigze Siddhartha Gautama, ktory stat sie Budda (Budda to
o$wiecona osoba historyczna, zwana rupakaja, a stan buddy to abstrakcyjna zasada
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Oswiecenia zwana dharmakaja') — uczynil to sam, bez zadnego przewodnika du-
chowego, cho¢ pézniej sam stal sie przewodnikiem dla innych (Saddhatissa, 1976).
Dzigki jego pomocy wielu ludzi podazajacych za Dharma (naukami Buddy) osiagneto
stan buddy, czyli bodhi - Oswiecenie (Lingwood, 2013). Buddyzm jest narzedziem
ewolucji indywidualnej istoty ludzkiej — od nieo§wieconego stanu do osiagniecia
psychologicznej i duchowej pelni zwanej zamiennie Nirwang, Wolnoscia, Wgladem,
Madroscia czy Wspolczuciem.

W przeciwienstwie do nauk chrzescijanskich, w ktérych do konca zachowa-
ny jest dualizm Bég - Czlowiek (co oznacza, ze nie mozna osiggna¢ stanu Boga,
a jedynie mozna zblizy¢ sie jak najbardziej do boskiego idealu przez zazyla relacje
z Nim, przez praktyki w strukturach koscielnych), buddyjskie podejscie do sacrum
przekracza myslenie dualistyczne i stwierdza, ze Budda to nie Bog, lecz potencjat
kazdego czlowieka. Oznacza to, ze potencjalnie kazdy moze sta¢ si¢ Budda (,,tym,
ktéry wie i ktory rozumie”), osiagnac jego (badz taki) stan umystu (Drabina, 2004).

Poglad buddyjski jest odmienny od chrzedcijanskiego, poniewaz religia teistycz-
na z zalozenia ma osobowy i relacyjny charakter, gdyz po drugiej stronie relacji
jest Absolut jako osoba (w chrzescijanskiej doktrynie funkcjonuje jako Tréjjedyny
Bog). Religijnos¢ azjatycka natomiast umieszcza Absolut poza sfera bytéw osobo-
wych, zaklada, ze stan buddy znajduje si¢ w kazdym cztowieku (Muller, Williams,
Stephen, Childers, 2005). Poniewaz w buddyzmie nie ma najwyzszego Boga, ktéry
objawit religie ludzkosci, buddyzm jest klasyfikowany do grona religii naturalnych
(w pewnym sensie ateistycznych) i opisywany jako nauka ludzka (Lingwood, 2013).
Tego typu ujecie ,,boskosci” jest problematyczne dla kultury zachodniej, bo wyni-
ka z odmiennej konstrukcji psychicznej wyznawcow Boga i Buddy: pierwsi maja
niezalezng konstrukcje ,ja’, ktorg cechuje myslenie analityczne, drudzy posiadaja
wspolzalezng konstrukcje ,,ja” charakteryzujaca sie mysleniem holistycznym (Nisbett,
2015; Rozycka-Tran, 2015).

Bycie buddystg oznacza pojscie po ,,schronienie do Trzech Klejnotéw”: Buddy
(przyjecie idei O$wiecenia jako zywego idealu duchowego, jako ostatecznego celu
i probe osiagniecia go za wszelka ceng), Dharmy (drogi do Oswiecenia) i Sanghi
(spotecznosci tych, ktérzy razem idg droga prowadzaca do bodhi). Zgtebiajac
szczegdtowo i z roznych perspektyw te trzy najwyzej cenione w buddyzmie idealy,
wchodzi si¢ na $ciezke buddyjska.

Buddyzm jako droga do Oswiecenia

Nauki buddyjskie pochodza od pierwszego cztowieka - indyjskiego ksiecia Siddhar-
thy Gautamy z plemienia Sakja (tzw. Sakjamuni; ok. 560-480 roku p.n.e.), urodzone-
go w nepalskiej wiosce Lumbini, ktory dzieki podazaniu $ciezka samodoskonalenia
stat sie Buddg, czyli ,,tym, ktéry wie”. Sciezka duchowa Buddy, od narodzin w Lumbi-

! Doktryna trzech ciat Buddy trikai: Budda to o§wiecona historyczna osoba zwana rupakaja,
a stan buddy to abstrakcyjna zasada Oswiecenia zwana dharmakaja; p6zniej polaczono te dwie formy
w archetypowego budde, dodajac sambhogakaje i nirmanakaje.
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ni, przez Oswiecenie w Bodh Gaja w wieku 35 lat, przez pierwsze kazanie w Sarnath
i $mier¢ w Kushinagar w wieku 80 lat, jest opisana w wielu pismach buddyjskich
(Oldenberg, 1994; Zotz, 2007). Od $mierci Buddy buddyzm rozprzestrzenit si¢ na
wiele krajow, przybierajac rézne formy i modyfikacje wyrastajace z pierwotnego pnia
buddyzmu indyjskiego (Conze, 1982; Mejor, 2001). Buddyzm (wraz z dzinizmem)
pojawit sie na Pétwyspie Indyjskim (schylek VI wieku p.n.e.) jako sprzeciw wobec
dominacji bramindw oraz stworzonej przez nich abstrakcyjnej i rytualistycznej religii
hinduizmu (Banek, 2007).

W przeciwienstwie do skomplikowanych i czgsto niezrozumiatych dla prze-
cietnych ludzi kosmologicznych doktryn braminskich, opisanych w upaniszadach,
nauka Buddy koncentrowata si¢ na duchowych problemach zwyklego cztowieka
i niosta prosty przekaz: nalezy powstrzymywac sie od zta i czyni¢ dobro oraz unika¢
skrajnosci (tzw. droga ,,$rodka” miedzy skrajnosciami ascezy a zyciem w przepychu).
Zrozumiate dla przecietnych ludzi koncepcje buddyjskie szybko zaczely rozprze-
strzeniac si¢ na pdtnoc (Tybet, Chiny, Korea, Japonia) jako kanon sanskrycki i na
potudniowy wschdd (Cejlon, Pétwysep Indochinski, Indonezja) jako kanon palij-
ski. Dzialalno$¢ Buddy byta rewolucja religijna, ale tez spoteczna, gdyz wyzwalala
z ciasnego systemu kastowosci i oferowala dostepne kazdemu Oswiecenie, a dzigki
uniwersalizmowi rozprzestrzenita si¢ na caly swiat (Banek, 2007).

Obecnie mozna wyrdzni¢ trzy gtéwne formy buddyzmu na $wiecie. Pierwszy
znich, potudniowo-wschodni buddyzm azjatycki (na Sri Lance, w Birmie lub Mjanma,
Tajlandii, Kambodzy, Laosie) opiera si¢ na kanonie palijskim therawady (wersja pism
buddyjskich w jezyku palijskim, czyli literackiej formie srodkowoindyjskiego dia-
lektu, przekazanych przez therawade, tzw. szkole starszych - jedna z najstarszych
szkot buddyzmu). Ten typ buddyzmu wyrazany byt gléwnie w kategoriach etycznych
i psychologicznych (tzw. hinajana, buddyzm ,,matego wozu”).

Druga forma to buddyzm chinski (np. szkofa tiantai, huajan, czan, czyli zen),
oparty na chinskiej Tripitace, czyli ,trzech skarbcach” (zbidr chinskich przekladéw
wszystkich dostepnych hinduskich pism buddyjskich réznych szkét). Obejmuje row-
niez buddyzm japonski (np. szkota $in, nicziren), koreanski (np. szkota son) i wiet-
namski (np. szkota zen Truc Lam). Ten typ buddyzmu (tzw. mahajana, buddyzm
~wielkiego wozu”) stanowi bardziej religijne i metafizyczne aspekty nauk Buddy.

Trzecia forma to buddyzm tybetanski (cztery gtéwne szkoly to: gelug, njingma,
sakja i kagju; Zangija, 2003), ktory opiera sie na dwoch wielkich zbiorach kanonicz-
nych: tybetanskim przektadzie kanonu sanskryckiego Kandzur, czyli przettumaczone
stowo Buddy, oraz Tandzur, czyli przettumaczone komentarze wielkich buddyjskich
filozoféw i nauczycieli duchowych. Buddyzm tybetanski (tzw. wadzrajana, buddyzm
»diamentowego wozu”) to buddyzm jogiczny i symboliczno-rytualny (Powers, 1995;
Kalmus, 2008).

Oprdcz sporych roznic w wielu kwestiach te trzy nurty, a nawet konkretne szkoty
i nauczyciele, réznig sie tez pogladami na temat szczegdtowych rodzajow, stopni
i wlasciwo$ci Oswiecenia, co wynika z duzej subiektywno$ci samego doznania. Rdzna
tez jest $ciezka dojscia do Oswiecenia, ktdre czasami realizuje si¢ po dtugotrwatej
praktyce medytacyjnej, a czasami pojawia sie nagle i niespodziewanie.
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W tradycji mahajany przewidziana jest $cisle okreslona procedura i etapy krocze-
nia $ciezkg ku O$wieceniu, ktérych nie da si¢ pomina¢. Co wiecej, nalezy najpierw
pomac oswiecic sie wszystkim istotom, aby samemu dozna¢ Oswiecenia. Bodhisatta
(sanskryt: bodhisattwa), dostownie znaczy ,,istota Oswiecenia’, oznacza istote (sattwa)
catkowicie ukierunkowang na O$wiecenie (bodhi), dla dobra wszystkich istot. Z kolei
hinajana, oparta na tekstach therawady, zaklada, Ze droga do wyzwolenia jest indywi-
dualna dla kazdej jednostki, a adept powinien skoncentrowac si¢ na sobie i ¢wiczy¢
uwaznie, bo Os$wiecenie moze przydarzyc¢ si¢ nagle, na kazdym etapie rozwoju. Wy-
znawcy tej tradycji twierdza, ze jezeli chce si¢ pomagac oswieci¢ si¢ innym, najpierw
trzeba samemu dostgpi¢ Oswiecenia. Stad obecny jest w hinajanie ideat arahanta,
ktéry - przynajmniej wedtug mahajany - poszukiwat Oswiecenia tylko dla siebie.

Mimo odmiennych form realizacji wszystkie nurty i szkoty zasadniczo nie
réznig si¢ co do tresci, definiujagc Oswiecenie jako ,,psychofizyczne doswiadczenie”
czlowieka. O$wiecenie (samourzeczywistnienie, samorealizacja, bodhi; pochodzi od
stowa budh ,wiedzie¢”, w stronie biernej ,,by¢ przebudzonym?”) to stan umystu (lub
raczej wiele standw) jako ostateczny cel duchowy wedlug wiekszosci religii i filozofii
Wschodu (buddyzm, hinduizm, dzinizm, taoizm). O$wiecenie to stan umystu Buddy,
ktdry osigga adept kroczacy $ciezka Dharmy, czyli nauk Buddy. Stan ,,budda” znaczy
»hieuwarunkowany umyst” albo ,,o§wiecony umyst”.

Bodhi - to, co budde czyni Budda - ma trzy podstawowe aspekty: poznawczy
(wiedza), wolicjonalny (wolno$¢ od trucizn umystowych, od karmy) i emocjonalny
(wspolczucie i mitos¢). Stan bodhi prowadzi do zycia w Szambali (Shangri-la; Trung-
pa, 1984), tzw. czystej krainie, ktdra jest sferg wielkiego pickna i radosci, w ktorej
wszystko sprzyja duchowemu rozwojowi (Lingwood, 2013). Wedlug buddystow
pozna¢ Budde¢ mozna tylko w procesie urzeczywistnienia wlasnego potencjalnego
stanu buddy, we wiasnym duchowym zyciu, gtéwnie przez rézne techniki medytacyj-
ne. Potrzebne jest tez wyrabianie w sobie odpowiednich cech charakteru: wszystkie
duchowe tradycje buddyzmu przywiazuja duza wage do cech aktywnych (odwaga,
samodzielno$¢, energia i inicjatywa dziatania) bardziej niz do cech pasywnych (takich
jak mitos¢, wspdlczucie, cierpliwo$¢, fagodnosc).

Oswiecenie reprezentuje tez stan umystu, ktéry dokonal potaczenia wszel-
kich przeciwienstw, symbolicznie reprezentowanych przez jin (zenska wode
nieswiadomosci i emocji) oraz jang (meski ogien $wiadomosci i intelektu). Takie
polaczenie przeciwienstw i harmonie¢ na najwyzszym poziomie duchowym w bud-
dyzmie tantrycznym nazywa si¢ jugananddha, ,dwoma w jednym” - co czesto
reprezentowane jest przez zenski i meski aspekt Buddy (Siwa-Siakti) w uscisku
kochajacej si¢ pary jako symbol zjednoczenia (yab-yum: archetypowy ojciec-matka;
Rozycka, 2012). Oznacza polaczenie intensywnej blogosci i bardzo jasnego, przeni-
kliwego Wgladu albo nieroztacznosci Madrosci (pradznia) i Wspolczucia (karuna)
jako dopetniajacych si¢ aspektéw oswieconego umystu (Trungpa, 1984). Inaczej
moéwigc, ,meskie” i ,,zenskie” postacie Buddy symbolizuja dwa podstawowe aspekty
Oswiecenia: milo$¢ (wspdtczucie meskiego aspektu Buddy) i madros¢ (ucielesniona
w postaci zenskiego aspektu Buddy), gdzie ,,zenscy” buddowie uwazani sg za du-
chowe malzonki ,,meskich” buddéw (Majupuria, Majupuria, 2005).
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W Buddyzmie istnieje kilka gléwnych doktryn — warunkoéw niezbednych do
osiaggniecia Oswiecenia. Adept, ktéry przestrzega doktryn, sumiennie medytuje,
wreszcie osigga Oswiecenie — wyzwolenie z samsary (lub sansary, karmana), czyli
z reinkarnacyjnego kota zycia i $mierci. Jedng z doktryn jest zalozenie, Ze istnieja
cztery szlachetne prawdy: ,,0 cierpieniu, o powstaniu cierpienia, o zwalczaniu
cierpienia i o drodze do zniszczenia cierpienia’; ktére mozna zrealizowa¢, kroczac
,O$miorakg Sciezky”, praktykujac ,,nalezyty poglad, nalezytg postawe, nalezyte zycie,
nalezyte dazenie, medytacje, pograzenie, przebudzenie, czyste poznanie”. Przecietny
czlowiek przywigzany jest do pigciu gtownych sktadnikéw bytu, ktérymi sg: ,,formy
cielesne, wrazenia, wyobrazenia, sklonnosci i popedy, czysta wiedza, czyli swiado-
mos$¢” (Banek, 2007). Aby wyzwoli¢ si¢ z kota zycia i $mierci, nalezy przekroczy¢ te
uwarunkowania umystu, czyli osiagna¢ Oswiecenie.

Tradycyjne techniki osiggania stanu buddy

Oswiecenie jest stanem Wgladu, Madro$ci, Wolnosci, ale przede wszystkim swiado-
moéci. Uzyskiwaniu Wgladu w siebie, ale tez w innych oraz w ,,nature wszechswiata,
czyli istote wszystkiego’, stuzg liczne techniki medytacyjne. Niezaleznie od nurtu
czy szkoly ten element buddyzmu jest wspolny i niezbedny.

Medytacje majg przerdzne formy i odmiany: od konkretnych wizualizacji, przez
tantryczne praktyki kalaczakry, po doswiadczenia pustki umystu w zen (Kozyra,
2004). Niektore techniki medytacyjne wymagaja wnikliwej autoanalizy i autokon-
centracji (na ciele, oddechu, myslach, wreszcie - pustce umystu), a niektére sktadaja
sie z bardzo skomplikowanych rytuatéw inicjacyjnych. Najbardziej przeciwstawne
sobie wydaja sie praktyki medytacji zen, w ktérych adept siedzi w pozycji lotosu
kilka godzin dziennie, oraz praktyki tantryczne w buddyzmie tybetanskim. To, co
odrdznia te dwie formy medytacji od siebie, to wlasnie sciezka dojscia do Oswiecenia.
W medytacji zen czy innej formie medytacji koncentracyjnej adept pracuje ,sam
ze sobg” (pod kontrolg nauczyciela), odkrywajac kolejne iluzje umystu oraz wlasne
automatyczne nawyki, tzw. splamienia umystu, ktére zaciemniajg niczym chmury
na niebie czyste lustro Spokojnego Umystu. Inicjacjg jest tu osiaganie kolejnych
standw $wiadomosci w zaleznosci od umiejetnosci i sumiennosci praktykujacego.

Z kolei w medytacjach buddyjskich wykorzystywane sa wizualizacje réznych
form bdstw oraz zaawansowane techniki pracy z wyobrazeniami mentalnymi i wizu-
alizacjami w kolejnej serii inicjacji. Inicjacja to przekaz mocy, ktéry rozbudza ukryty
w kazdym potencjal O$wiecenia. Stwarza szczegdlna wigz miedzy uczniem, guru
a bostwem medytacyjnym i jest przeznaczona dla inteligentnych uczniéw o duzym
potencjale duchowym. Gléwnym zalozeniem jest to, ze przez wyobrazanie i utozsa-
mianie si¢ z danym bostwem adept nabywa takich samych cech charakteru i umystu
co béstwo. Tantryczna inicjacja (wazy, tajemna, wiedzy oraz stowa) ma czesto posta¢
skomplikowanego rytuatu, ktory obejmuje szczegdtowe wizualizacje, modlitwy, pros-
by, ofiarowania przy wykorzystaniu specjalnych przedmiotéw i substancji. Czasami
obejmuje praktyki z partnerem seksualnym i przyjmowanie substancji uwazanych
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za nieczyste (migso, nasienie, fekalia, krew, mocz), co ma na celu przezwyci¢zenie
przywiazania do utartych pogladéw, przy czym partnerzy i substancje moga by¢
wyobrazone lub rzeczywiste (Powers, 1995). Celem tych zabiegéw jest wywotanie
u inicjowanego czystego stanu umystu na drodze ku O$wieceniu.

Techniki medytacyjne pomagaja u§wiadomic to, co nieSwiadome, czyli warun-
kujace zycie, tresci tworzace tzw. umyst reaktywny (sa to mechaniczne i automa-
tyczne reakcje uwarunkowane w przesztosci; Rozycka-Tran, 2015). Wglad w nature
wlasnego umystu polega na subiektywnej wolnosci od pigciu trucizn mentalnych
(pozadanie, nienawis¢, rozproszenie, zarozumialo$¢ i niewiedza, czyli ignorancja;
czasem dodaje si¢ zazdros¢), ktére prowadzg do odradzania si¢ w okreslonych sferach
egzystencji (standw umystu) zobrazowanych w tybetariskim kole zycia ($§wiat piekiet,
swiat glodnych duchdéw, $wiat zwierzat, $wiat ludzi, $wiat asuréw, czyli potbogdw,
$wiat bogéw; Kapleau, 1986). Oczyszczenie umystu z trucizn skutkuje obiektywna
wolnoscig od konsekwengji reakcji automatycznych, czyli wyzwoleniem od karmy
i odradzania si¢ - wolnosci od obrotéw kota zycia. W miejsce umystu reaktywnego
(tzw. samsara) pojawia sie umyst kreatywny, czyli stan spontanicznej kreatywnosci
duchowej (tzw. nirwana), a w miejsce negatywnych emocji - doswiadczenia radosci,
blogosci, ekstazy oraz nieograniczonej mitosci i wspolczucia dla wszystkich zyjacych
istot (Lingwood, 2013). Zaréwno samsara, jak i nirwana sg konstrukcjami mentalny-
mi, réznymi sposobami bycia w tej samej Rzeczywisto$ci (wedtug mahajany obydwa
stany sg iluzjg i zasadniczo niczym sie nie réznig).

Klasyczne postacie z legend buddyjskich symbolizuja sity nieSwiadomosci w pry-
mitywnej, niewysublimowanej formie, bedace analogia do podstawowych archetypéw
wskazanych przez Junga, a wprowadzenie tych tresci do swiadomego umystu jest
typowym procesem indywiduacji (Fromm, Suzuki, De Martino, 2000). Mara odpo-
wiada temu, co Jung nazywa cieniem; Bogini Ziemi reprezentuje anime (w przypadku
kobiety bylby to animus); Brahma reprezentuje archetyp starego medrca; a Muczalinda
jest archetypem mlodego bohatera. Co ciekawe, w buddyzmie archetypy te uwazane
s3 za projekcje nieSwiadomosci, ktére musza by¢ zintegrowane, a proces indywiduacji
musi by¢ doprowadzony do calkowitego konca - do Oswiecenia. Niektorzy osiggali
swoj cel za zycia, inni bedg musieli powtarza¢ wcielenia, aby kontynuowac dzieto.
Jedno jest pewne: O$wiecenie nie przychodzi ani tatwo, ani szybko.

Poniewaz medytacja jest nierozlacznym elementem $ciezki buddyjskiej, bez niej
nie mozna uzyska¢ Oswiecenia. W tym sensie wigc nie ma stanu buddy bez Buddy.
Ale czy stan buddy moze by¢ osiggany tylko naturalnie w dlugim procesie tradycyjnej
medytacji, z zachowaniem wszelkich procedur inicjacyjnych, czy wspéltczesna tech-
nologia moze by¢ wykorzystywana jako wsparcie i przyspieszenie calego procesu?

Wspotczesne techniki osiggania stanu buddy

Klasyczny paradygmat buddyjski zaczat przenika¢ do kultury Zachodu pod wptywem
wypraw badawczych do Azji i przeptywu informacji. Filozofia buddyjska Wscho-
du zaczeli interesowac si¢ pionierzy psychologii duchowej na poczatku XX wieku



Nie ma buddy bez Buddy 65

(psychologia - nauka o duszy, psyche). William James napisal ksigzke Doswiadczenia
duchowe, a nastepnie temat ten podjeli inni: Zygmunt Freud, Carl Jung czy Abraham
Maslow (przeglad badan psychologicznych dotyczacych medytacji znajduje si¢ w in-
nym artykule: Rézycka-Tran, Tran, 2014). Stworzono wiele réznych modeli ludzkiej
psychiki (siedziby psyche, czyli duszy), w ktorych wyparte i sttumione uczucia blokuja
zdolnos¢ do duchowego rozwoju i wyrazania tzw. autentycznego Ja (stania si¢ Budda;
np. Davidson, 2005; Ekman, Davidson, Ricard, Wallace, 2005). Co ciekawe, nauki
buddyjskie i wedyjskie nazywaja te sttumione uczucia samsarg, czyli reaktywnymi
i dysfunkcyjnymi wzorcami, postawami, przekonaniami lub traumami siggajacymi
korzeniami dziecinstwa albo nierozwigzanych spraw z poprzednich wcielen (Kato,
2005; Przybystawski, 2005). Kazdy moment przezyty zgodnie z tymi wzorcami my-
slowymi tworzy $lad karmiczny, ktéry zaciemnia $wiatto duszy. Jung poczynit nawet
psychologiczny komentarz do Tybetariskiej ksiegi umartych, opisujac psychologiczne
aspekty przechodzenia duszy od stanu $mierci do ponownych narodzin w procesie
bardo (Kania, 1991). Aby dotrze¢ do najglebszych poktadéw nieswiadomych uwa-
runkowan, zeby oczyscic¢ strumien swiadomosci, aby ,,widzie¢ rzeczy, jakimi sg’, i aby
ostatecznie wyzwoli¢ sie z cyklu reinkarnacji, nalezalo medytowac kilkadziesiat lat,
a nawet zywotow (Rdzycka-Tran, 2015).

Sprawy jednak nabraly innego wymiaru wraz z pojawieniem si¢ technologii.
W 1908 roku Hans Berger odkryt fale mézgowe, a w 1962 roku Joe Kamiya wykazal,
ze ludzie mogga je swiadomie kontrolowac. Co wiecej, odkryto, ze przez sztuczng
aktywacje okreslonych fal mézgowych? mozna dotrze¢ do wypartych wspomnien
i odblokowac¢ nieswiadomos¢ (fale alpha). Mozna tez doswiadczy¢ glebokich przezy¢
duchowych i ,,spotkac¢ Boga” przez aktywacje¢ mistycznych fal theta. Media szybko
wiec okrzyknely te nowa technike ,.elektronicznym zen”. Zaréwno trening feedback,
jak i zen aktywuja wyzsze procesy korowe, ktére wplywaja na reakcje autonomicz-
nego uktadu nerwowego (AUN), natomiast kluczowym odkryciem bylo to, ze fale
mozgowe leza u podloza kazdego rodzaju $wiadomosci.

Wraz z dynamicznym rozwojem nauk medycznych i spolecznych w drugiej
potowie XX wieku nastapil skok technologiczny w dziedzinie mierzenia fal mézgo-
wych czlowieka. Prekursorzy, ktérzy podiaczali elektrody pod mézgi medytujacych
mnichéw, szybko nakreslili wzorzec fal mézgowych odpowiedzialnych za oswiecony
stan umystu: niskie beta, wysokie alfa, wysokie theta i btyski delta gamma (Church,
2018). W badaniach Lutz i in. (Lutz, Greischar, Rawlings, Ricard, Davidson, 2004)
buddyjscy mnisi, ktorzy mieli za soba od 10 do 50 tysiecy godzin praktyki tybe-
tanskiej medytacji buddyjskiej, wykazywali duze wytadowania fal gamma podczas
medytacji wspdlczucia. Bardzo wysoka korelacja (r = 0,79) migdzy dtugoscig prak-
tyki a iloscig wzglednej aktywnosci fal gamma wskazuje na nierozerwalny zwiazek
miedzy stanami duchowymi a funkcjonowaniem elektromagnetycznym mézgu.

Kolejnym krokiem byta préba stymulacji i inicjowania tychze fal przez techniki
neuro- i biofeedbacku. Tym razem na krzestach siadali nie medytujacy mnisi, lecz
zwykli pacjenci, ktérzy przy pomocy komputera szybko uczyli sie, co i jak myslec,

2 Fale mozgowe maja okreslong czestotliwo$¢, mierzong w cyklach na sekunde: gamma 40-100 Hz,
beta 12-15 Hz, alfa 8-12 Hz, theta 4-8 Hz, delta 0-4 Hz.
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jak oddychac i co robic - aby osiagna¢ stany szczytowe (peak experiences), charakte-
rystyczne dla duchowego stanu O$wiecenia, zarezerwowanego dotad dla nielicznych
wytrwatych. Wysokie stany §wiadomosci, charakteryzujace si¢ bardzo wysoka aktyw-
noscig fal alfa (duza amplituda, o dtugich i silnych wrzecionach), okazaty si¢ bardzo
zblizone (a moze nawet takie same) do stanéw opisywanych przez mistykow jako
satori (w medytacji zen) lub samadhi czy nirwana. Stwierdzono, ze doswiadczenia
duchowe maja staly i powtarzalny wzorzec fal mézgowych.

Dzieki technologii neurofeedbacku fal mézgowych mozna wycéwiczy¢ swoj
mozg tak, aby generowal przede wszystkim wiecej aktywnodci alfa i theta. Badania
w tej dziedzinie wykazuja wiele pozytywnych konsekwencji tego typu treningow,
takich jak poprawa relacji, odwrdcenie proceséw neurodegeneracyjnych, poprawa
koncentracji, zwiekszenie wydajnosci i kreatywnosci, redukcja odczuwanego stre-
su, poprawa funkcji poznawczych, emocjonalny i fizyczny dobrostan, swiadomos¢
duchowa (Hardt, 2012). Technika neurofeedbacku jest tylko i wylacznie informacja,
dzieki ktdrej mézg moze si¢ uczy¢ zgodnie z intencjami; dlatego jest rownie naturalng
metoda nauki jak medytacja. Rdznica jednak polega na tym, ze nauka medytacji moze
zajac¢ cale zycie — a podobny efekt neurofeedback daje w kilka godzin. Feedback fal
moézgowych przyspiesza i ulatwia ,,proces medytacji’, poniewaz umyst dostaje na-
tychmiastowgq informacje zwrotna, zdaje sobie sprawe ze swoich subtelnych strategii
rozpraszania, ktore staja na drodze spokojowi i transcendencji. Regulujac swoje fale
mozgowe, zyskuje sie zdolnos¢ regulowania reakcji na bodzce zewnetrzne, np. moz-
na roztadowac stresor. Przez zaawansowang technologie¢ znacznie wiec skrocita si¢
droga do Oswiecenia.

Nauka psychologii posunela si¢ jednak jeszcze dalej. Dzigki badaniom rozpozna-
no, ze ukryte, sttumione i wyparte uczucia blokujg zdolnos¢ do duchowego rozwoju
(tzw. samsara). Uwalnianie uczu¢ z nieswiadomosci likwiduje te slady pamieciowe,
tzw. engramy, poniewaz stare polaczenia neuronalne rozpadaja si¢ (Kandel, Abel,
1995). Niektore badania wskazuja na to, ze wyuczona przez feedback EEG kontrola
nad aktywnoscig fal mézgowych skutkuje zmianami w zakresie osobowosci i wzrostu
ilorazu inteligencji (Hardt, Kamiya, 1978), a siedmiodniowy trening wzmacniania fal
mozgowych alfa odpowiada 20-40 latom praktykowania medytacji zen (Hardt, 2012).

Na podstawie wielu klasycznych badan (np. Kasamatsu, Hirai, 1966), w ktérych
wzieli udziat czlonkowie szkoty Zen Soto i Zen Rinzai, stwierdzono istnienie czterech
istotnych zmian w EEG zwigzanych z praktyka zen: poczatkujacy praktycy zen wyka-
zuja wzrosty amplitudy alfa gléwnie z tylu glowy, sredniozaawansowani — w ptatach
potylicznych (w kierunku czotowym), natomiast u zaawansowanych praktykow
zen, oprocz wzrostu liczby fal alfa o niskiej czestotliwosci, obserwuje sie rytmiczne
wrzeciona fal theta w czotowych obszarach moézgu, réznigce si¢ morfologicznie
od fal theta obserwowanych w stanie sennosci (dlatego nazywa si¢ je mistycznymi
falami theta; Hardt, 2012).

Niektore z badan mdéwia tez o ,,osrodku Boga w mdzgu”, poniewaz aktywacja
elektryczna skutkuje doswiadczeniem standéw transcendentalnych, ktérych opisy
sa bardzo zbiezne z doswiadczeniami mistykéw. Technologia feedbacku fal mézgo-
wych pozwala sprowadzi¢ swiadomos¢ do jednosci z podstawg wszelkiego istnienia
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i doswiadczy¢ glebokich duchowych przezy¢ w ciagu zaledwie dni czy tygodni.
Wedtug niektorych badaczy ,wszystkie formy doradztwa psychologicznego i psycho-
terapii, a takze praktyk religijnych zostang gteboko zmodyfikowane lub zastgpione
przez treningi feedbacku fal mézgowych” (Hardt, 2012, s. 200).

Podsumowanie

Polaczenie klasycznych i wspdlczesnych technik osiggania stanu buddy (bodhi)
sprzyja rozwojowi nowych dziedzin wiedzy, np. psychologii buddyzmu (De Silva,
2005), oraz nowych form terapeutycznych, np. mindfluness (Nezlek, Holas, Krejtz,
Rusanowska, 2015). Dzieje si¢ tak ze wzgledu na wspoélne elementy, ktére mozna
odnalez¢ zaréwno w klasycznym buddyzmie, jak i we wspoélczesnej psychologii:
podstawowe trucizny umystowe wedtug buddyzmu ksztaltuja motywacje, percepcije
i osobowos¢, ktore z kolei warunkuja przezywane emocje, zachowanie i budowanie
relacji spotecznych. W starodawnych pismach buddyjskich jest najwiecej termino-
logii psychologicznej niz w jakiejkolwiek innej literaturze religijnej. Medytacyjne
techniki buddyjskie ucza, jak wprowadza¢ zmiany w obrebie autonomicznego ukta-
du nerwowego przez powstrzymywanie sie od automatycznych reakcji na bodziec,
kontrolowanie emocji i my$li oraz utrzymywanie §wiadomosci kanatéw zmystowych
stuzacych do kontaktu ze $wiatem zewnetrznym. Oczyszczanie umystu stuzy wyzby-
waniu si¢ nieSwiadomych projekcji, ktére uniemozliwiaja widzenie ,,rzeczy, jakimi sg”

Jednak mimo iz wspdlczesna technologia wychodzi naprzeciw potrzebom roz-
wojowym ludzkosci, nie moze w pelni zastapi¢ klasycznych nauk Buddy. Aby dozna¢
pelnego Oswiecenia, nie wystarczy stymulowac czy szkoli¢ swoj mozg, potrzebne jest
powolne dojrzewanie, rozwdj zasad etycznych i moralnych, ktére daje Dharma, czyli
nauki Buddy. Praca z oprogramowaniem komputerowym nie zastgpi zywych relacji
spolecznych, ktore tworza si¢ w spotecznosci buddyjskiej, czyli w sandze. Poniewaz
doswiadczenie Oswiecenia zwigzane jest z procesami energetycznymi w ciele, zbyt
szybkie wglady moga wywola¢ wigcej szkody niz pozytku dla nieprzygotowanego
adepta. Bowiem oprdcz uzyskiwania swiadomosci, buddysci mocno pracujg nad
uruchomieniem systemu energetycznego w ciele, nie tylko w technikach medytacji,
ale rowniez w kluczowym procesie umierania (tzw. bardo), a tego typu umiejetnosci
nie da si¢ wytworzy¢ szybko i przez sztuczng stymulacje.

To, co niezwykle cenne i ekskluzywne w $ciezce buddyjskiej, to réwniez relacja
uczen — mistrz. Kazdy, kto praktykuje na drodze do O$wiecenia, nie jest sam, gdy
zbladzi, zawsze uzyska pomoc od wyzszego stopniem wtajemniczenia mistrza. Wspot-
czesna technologia moze wspiera¢ adepta kroczacego $ciezka do Oswiecenia, daza-
cego do stanu buddy, co nie byloby mozliwe bez klasycznych nauk Buddy (Dharmy)
realizowanej w sandze. Ostatecznie jednak, bez wzgledu na podazanie klasyczna czy
wspolczesna $ciezka, celem kazdej duchowej wedrowki jest mitosc.
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Wprowadzenie

Starym Testamencie wiele jest wypowiedzi, ktore mozna uzna¢ za wyraz teo-
logicznego i zbawczego ekskluzywizmu. W ich przekazie Bog JHWH objawit

! Niniejsze studium jest czescia projektu badawczego finansowanego przez Narodowe Centrum
Nauki (UMO-2018/29/B/HS1/01203).
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sie tylko Izraelowi i tylko dla jego dobra. Zamieszkal w $wigtyni jerozolimskiej. Jest
Bogiem zazdrosnym i niedopuszczajacym zadnych obcych form oraz miejsc kultu.
Izrael natomiast jest jedynym narodem umilowanym i wybranym przez Pana. Jest
$wiety i nie powinien nawigzywac zadnych przyjaznych relacji z obcymi. Przywo-
tywane s3 w tym kontekscie teksty, np. o prawie cheremu, polecajacym zgtadzenie
wszystkich Kananejczykow, ktérych ziemie otrzymat od Boga w posiadanie Izrael.

Postrzeganie Starego Testamentu w odniesieniu do tych wypowiedzi pociaga
za soba w konsekwencji przypisywanie ekskluzywistycznych tendencji catemu
tzw. biblijnemu judaizmowi. Zagadnienie zbawczego ekskluzywizmu w przestaniu
Starego Testamentu nie jest jednak ukazane tak jednoznacznie. Naukowa refleksja
nad ta kwestig jest celem i przedmiotem niniejszego studium, a pomocg w niej i jej
ilustracja bedzie perykopa o uzdrowieniu Naamana z 2 Krl 5,1-19.

Zbawienie w Starym Testamencie

Zbawienie jest tematem teologicznym, ktéry w catym Pi$mie Swietym otrzymat
gléwne miejsce. Uzasadnione jest tez stwierdzenie, Ze Biblia moze uchodzi¢ za pod-
recznik zbawienia. Nawet w tych perykopach i passusach, w ktérych nie pojawia si¢
formalnie zbawcza terminologia, idea zbawienia - lub niezbawienia - jest obecna. Te
spostrzezenia odnosza si¢ zaréwno do Starego Testamentu, jak i Nowego Testamentu.

W terminologii Biblii Hebrajskiej odnoszacej si¢ do motywu zbawienia szcze-
g6lna range otrzymat czasownik jasa‘ (,pomoc’, ,wybawic’, ,,zbawic”; np. Wj 14,30;
Pwt 33,29; 1 Sm 14,23) razem z pokrewnymi formami rzeczownikowymi: j57 ‘ah
(»zbawienie”; np. Rdz 49,18; Wj 15,2; Pwt 32,15), jésa‘ (,wybawienie”, ,ratunek’,
»zbawienie”; np. 2 Sm 22,3; 1z 51,5; Mi 7,7), t$u ‘ah (,,pomoc’, ,,ratunek’;, ,,zbawienie”;
np. Sdz 15,18; 1z 45,17; Ps 37,39) czy masia“ (,wybawiciel, zbawiciel”; np. Sdz 3,9;
Oz 13,4; Ps 18,42) (Fabry, 1982, s. 1035-1042; Koehler, Baumgartner, 1995, s. 162,
427-428, 558, 677, 862, 879, 1657-1658; Brown, Driver, Briggs, 1997, s. 446-448).
W Septuagincie (LXX) jasa‘jest ttumaczone w zdecydowanej wigkszosci przypad-
koéw przez s6z6 (,zbawi¢, zachowac przy zyciu”), ktére wraz z korespondujacymi
rzeczownikami jak sotéria lub sotérion (,zbawienie”) i soter (,,zbawiciel”), znalazto
zastosowanie rowniez w pismach Nowego Testamentu i stalo si¢ tam gtéwnym
terminem wyrazajacym ide¢ zbawienia (O’Collins, 1992, s. 907, 910; Radl, 1992,
s. 765-770; Lust i in., 1996, s. 466).

W starotestamentowej koncepcji zbawienia mozna méwi¢ o dwoch komple-
mentarnych aspektach znaczeniowych. Z jednej strony zbawieniem jest wybawienie
z jakiegokolwiek utrapienia, uciemigzenia, cierpienia czy biedy, ktdre utrudniaja
badz wrecz uniemozliwiajg pomyslne zycie. Z drugiej strony zbawienie oznacza
takze uzyskanie pomocy w zakresie odnowienia swojego dobrostanu i przywrécenie
pomyslnosci, taczonej semantycznie z takimi pojeciami jak ,,pokdj” (salom), ,,blo-
gostawienstwo” (berakah), ,sprawiedliwo$¢” (sedagah) czy ,,zycie” (hajjim).

Teksty Starego Testamentu dostarczajg wielu $wiadectw rozumienia zbawienia
w kategoriach rzeczywistosci ziemskiej. Za fundamentalny akt zbawczy uznano
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wyzwolenie Izraelitow i ich wyjscie (eksodus) z Egiptu, przejscie przez pustynie oraz
wejscie (eisodus) do ziemi Kanaan i wziecie jej w posiadanie (np. Wj 14,30; Pwt 24,18,
33,29; Joz 24,10; por. Joz 24,1-13).

W ujeciu zbawienia poswiadczonym przez wypowiedzi Starego Testamentu
jest czytelny réwniez jego wymiar duchowy i perspektywiczny. Wyraznie ilustruja
go stowa prorockie o odkupieniu i odnowieniu Izraela po wygnaniu babilonskim
(Iz 43,14-44,5) (np. Oswalt, 2000, s. 477-480; Watts, 2005, s. 676-677, 687-688).
Zgodnie ze stowami prorokéw zbawienie nie bedzie tylko wyzwoleniem i stworze-
niem mozliwosci powrotu do ojczyzny, odbudowania Jerozolimy i §wigtyni. Ono
bedzie sprowadzeniem z wygnania, otrzymaniem nowego zycia i szansy na nowy
poczatek (Ez 37,1-14: np. McGregor, 1994, s. 739-740). Lud zostanie oczyszczony
z grzechéw i otrzyma nowe serce wraz z nowym duchem (Ez 36,22-32: np. Alexan-
der, 2010, s. 844-845). To bedzie poczatek nowej relacji z Bogiem, zasadzajacej sie
na zyciu z Bogiem obecnym w odrestaurowanym wlasnym kraju (Jr 31,17).

W mlodszych tekstach prorockie oczekiwania zbawienia zaczely otrzymywac
coraz bardziej tenor wyraznie eschatologiczny (np. Ps 46, 76; Za 14: np. Tate, 1990,
s. 260-268; Zenger, 2000, s. 383-401; Wilson, 2002, s. 714-723; Barker, 2008,
s. 824-833), a takze przybierac ,,forme apokaliptycznych nadziei na zmartwychwsta-
nie i nowe zycie z Bogiem w przemienionym $wiecie” (np. 1z 65,17-25, 66,22; Dn
12,1-3: O'Collins, 1992, 5. 909, 1993, s. 390-398; Kidner, 1994, s. 668-669; Goldingay,
1996, s. 305-309; Watts, 2005, s. 924-926; Zapff, 2006, s. 426-429; Parchem, 2008,
s. 671-687).

W soteriologii Starego Testamentu zbawicielem jest Bég. On dokonuje czynow
zbawczych i daje zbawienie. Niemniej sa teksty, ktére wzmiankujg jednoznacznie,
ze czesto wybawienie przychodzito réwniez przez czlowieka lub za jego wstawien-
nictwem na zasadzie narzedzia w rekach Boga. Taka rola zostala przypisana np.
Abrahamowi (Rdz 12,1-3, 18,16-33, 22,15-18), Mojzeszowi (np. Wj 3,8-10, 32,23,
33,1), izraelskim sedziom (Sdz 2,16, 3,9-15, 9,17, 13,5), krélom (2 Sm 3,19; Oz 13,10)
czy studze z Izajaszowych piesni (Iz 42,1-4, 49,1-6, 50,4-11, 52,13-53,12) (Watts,
2005, s. 729, 737; Middleton, Gorman, 2009, par. 45310-45312). Zasadniczo nalezy
jednak stwierdzi¢, ze nawet jezeli konkretne osoby przynosily wybawienie i byly
prokurentami Bozego zbawienia, to czynily to z Bozego polecenia i tylko dzieki
otrzymanej od Niego umiejetnosci oraz mocy. W tekstach Starego Testamentu rola
Boga w zbawianiu jest wigc najwazniejsza i decydujaca. Stad tez w odniesieniu do
Boga psalmista uzyt okreslenia ,,Bog naszego zbawienia” (ha ‘élj*su atéenii; Ps 68,20)
(Hartley, 1980, s. 414-415; O’Collins, 1992, s. 908).

Beneficjentami zbawczego dzialania Boga w Starym Testamencie sg ludzie
znajdujacy si¢ w szeroko rozumianej potrzebie (np. Rdz 16,1-2; Sdz 13; Ps 12,
34, 86). W pierwszym rzedzie sa nimi jednak Izraelici, stanowigcy nardd okre-
slany jako lud wybrany przez Boga JHWH, $wiety, czy Swiete nasienie (Pwt 7,6;
Ezd 9,2), ktéremu inne narody beda zazdrosci¢ Bozego blogostawienstwa i z tego
samego powodu beda si¢ go bali (Pwt 28,1-14). Jakkolwiek dobra zbawcze sg przede
wszystkim dla Izraelitow, to jednak w Starym Testamencie mamy réwniez obietnice
blogostawienstwa i zapowiedzi zbawienia dla ludéw calej ziemi (np. Rdz 12,3, 18,18,
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28,14; Ps 67; 12 2,2-3, 56,6-8; Za 8,21-23: O'Collins, 1992, s. 908; Haarmann, 2008;
Szamocki, 2013, s.295-307, 2020, s. 113-120). Mozliwos$¢ zbawienia dla nie-Izraeli-
tow jest jednak obwarowana spelnieniem okreslonych warunkéw. Te kwestig ilustruje
historia aramejskiego generala Naamana (2 Krl 5,1-19a).

»~Na catej ziemi nie ma Boga poza Izraelem” (2 Krl 5,15)

Opowiadanie o uzdrowieniu z choroby skéry Aramejczyka o imieniu Naaman (2 Krl
5,1-19a) to niejedyny tekst biblijny, ktéry méwi o uzdrowieniu jako zdarzeniu
nadzwyczajnym, zwigzanym z wiarg i religia. Tekst z 2 Krl 5 jest jednak wyjatkowy
przynajmniej z kilku powodow:

a) uzdrowienie skory Naamana nastapito jako bezposredni rezultat jego zanu-
rzenia si¢ w wodach rzeki Jordan na terytorium ziemi Izraela,

b) Naaman, jako wysoki ranga dowddca aramejski, zanurzyt si¢ na polecenie
izraelskiego proroka Elizeusza,

¢) po uzdrowieniu Naaman wyznal, ze izraelski B6g JHWH jest jedynym Bogiem
na calej ziemi,

d) Naaman wrocil do ojczyzny, ale obiecal czci¢ tylko Boga JHWH.

Lektura opowiadania rodzi pytania typu: Z jakiej choroby zostal uzdrowiony
Naaman? Czy zanurzenie w wodach Jordanu bylo aktem terapeutycznym? Przede
wszystkim jednak: Jak to mozliwe, ze izraelski prorok okazal pomoc poganskiemu do-
wddcy nieprzyjacielskiego wojska? Jak rozumiec¢ poswiadczona w tekscie otwartos¢
na obcych? Jakie skutki dla Naamana pociagalo jego wyznanie monoteistycznej wiary
w JHWH? Czy stal si¢ czlonkiem ludu JHWH? W jakim okresie historii Izraela byto
mozliwe takie zdarzenie? Kiedy powstal biblijny opis tego wydarzenia? Dla udzielenia
odpowiedzi na te pytania konieczna jest chociaz krétka analiza niektérych kwestii.

Struktura i tres¢ opowiadania

Pod wzgledem narracyjnym w perykopie o uzdrowieniu Naamana mozna wyrézni¢
najpierw, stanowiaca punkt wyjscia, ekspozycje, ktora prezentuje stan rzeczy przed
rozpoczeciem akcji opowiadania (w. 1-2): Naaman, znaczacy aramejski dowddca,
byt tredowaty. Jego Zona miafa na stuzbie mtoda izraelska niewolnice. Potem jest
sekcja poswiecona drodze Naamana do Elizeusza (w. 3-8), obejmujaca spotkanie
Naamana z krélem Aramu i Izraela, a po z kolei sekcja przedstawiajaca zdarzenia
u Elizeusza (w. 9-19a). Jej centrum stanowi wzmianka o uzdrowieniu Naamana
i jego wyznanie wiary w Boga JHWH: ,,Przekonalem sie (jdda‘ti), ze na calej ziemi
nie ma Boga poza Izraelem” (ki "én “clohim bkol-ha’ares ki *im-bejisra’el) (w. 15).
Zwienczeniem tej sekcji jest opis pozegnania i sfowa Elizeusza do Naamana: ,,Idz
w pokoju” (lek Iesalom) (w. 19a) (Nelson, 1987, s. 177; Haarmann, 2008, s. 137-138).

Naamanowe wyznanie wiary w Boga Izraela jest punktem kulminacyjnym
i docelowym opisanej akcji. W narracyjnej kompozycji nawiazuje ono do stow
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w ekspozycji, podajacych, ze przez Naamana ,,JHWH dal zwyciestwo Aramejczy-
kom” (ki-bé natan-jhwh t<stiah la’*ram) (w. 1), czyli ze Bog Izraela dzialal takze dla
dobra nie-Izraelitow, a nawet kosztem Izraela. Obydwie wypowiedzi komunikuja
zatem temat uniwersalizmu beneficjentéw Bozego dzialania i stanowig takze tre-
$ciowg inkluzje opowiadania. Jako takie wyznaczaja rowniez perspektywe lektury
tego biblijnego tekstu.

Choroba Naamana

W przedstawieniu Naamana w 2 Krl 5,1, oprécz informacji, ze byl on gtéwnym i ce-
nionym dowddcg wojsk aramejskich, zwycigzajacym dzieki pomocy Boga JHWH,
jest na koncu uwaga, ze byt ,,tredowaty”. Hebrajskie okreslenie choroby Naamana,
w wersecie 1 uzyte w formie imiestowu biernego (m¢sora), a potem jeszcze czte-
rokrotnie w kolejnych wersetach (3, 6, 7, 11) w formie rzeczownikowej (saraat),
moze si¢ odnosi¢ do réznej oraz blizej niesprecyzowanej anomalii i choroby skor-
nej. Przepisy dotyczace tradu w Kpt 13-14 polecaly kaptanowi przeprowadzenie
»badania diagnostycznego” osoby z symptomami choroby, a w przypadku stwier-
dzenia tradu ogloszenie chorego nieczystym i skazanie go na zycie w odosobnieniu.
W $rodowisku izraelskim trad miat wiec dla chorego takze konsekwencje spofeczne
i religijno-kultowe.

Dolegliwos¢ Naamana, okreslana po hebrajsku jako sara@at, najprawdopodobniej
nie byla ztosliwa odmiang tradu, ktéra dzisiaj lekarze identyfikowaliby z choroba
Hansena, wywolang przez pratek Mycobacterium leprae (Firek, 2007, s. 463-465;
Henry, 2015, s. 2134; Jelonek i in., 2015, s. 72-76). Naaman nie byt skazany na
odosobnienie i spoteczng izolacje. Nie byta wymagana kwarantanna, a wiec nie
bylo ryzyka zarazenia. Zostal dopuszczony do kréla Izraela. Rozmawial ze swoim
krolem i z izraelskim prorokiem Elizeuszem. Niemniej z powodu swojej choroby
musial bardzo cierpie¢, skoro postuchal rady izraelskiej stuzacej, udat si¢ do wro-
giego Izraela, a dla uzdrowiciela zabrat duza ilos¢ cennych podarunkéw (w. 2-5).
Jest mozliwe, ze w przypadku Naamana chodzito o jakas postac tuszczycy (psoriasis)
(Torner, 2018, s. 1).

W Biblii Hebrajskiej choroba okreslana jako saraat jest czesto wzmiankowana
jako Boza kara za grzech. Gehazi zostal ukarany choroba Naamana za chciwo$é
i oszustwo (2 Krl 5,19b-27). Kréla Ozjasza B6g JHWH dotknat tradem, poniewaz
uzurpowal sobie funkcje kaptanskie (2 Krn 26,16-21), a Miriam za szemranie prze-
ciwko Mojzeszowi (Lb 12,10-15). Dawid z kolei przeklat tragdem Joaba za zamordo-
wanie Abnera (2 Sm 3,29). Postrzeganie tradu i rozmaitych choréb skérnych jako kare
za zle postepowanie i grzech bylo znane takze w innych kulturach i spoteczenstwach
starozytnego Bliskiego Wschodu. W tekstach Starego Testamentu bycie chorym na
saraat, wraz z towarzyszaca tej chorobie nieczystoscia, nie bylo jednak grzechem
(Wright, Jones, 1992, s. 279-280).
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Uzdrowienie Naamana

Naaman, po rozmowie ze swoim krélem, majac jego list polecajacy, udat si¢ prosto do
krola Izraela. Ten odczytal cale wydarzenie jako polityczng prowokacje i szukanie za-
czepki (w. 4-7). Wtedy do dzialania przystapil prorok Elizeusz, polecajagc Naamanowi
siedmiokrotne obmycie si¢ w Jordanie (w. 8—-10). Naaman inaczej jednak wyobrazal
sobie dzialanie uzdrowiciela. Od meza Bozego oczekiwal gestow magicznych: we-
zwania imienia JHWH i machania rekg nad miejscem chorym. Ponadto w wodach
Jordanu nie widzial nic nadzwyczajnego, a w ogéle mocy uzdrawiajacej (w. 11-12).
Rozczarowal sie wigc i rozgniewal. Jako ,wielki czlowiek” ('is gadol; w. 1) oczekiwat
»rzeczy wielkiej” (dabar gadol; w. 13). Aby zanurzy¢ si¢ siedem razy w Jordanie,
Naaman musial zatem pokonac swoja arogancje i narodowa dume oraz dokona¢
rewizji swoich magicznych wyobrazen. Ten ,wielki mgz” musial sta¢ si¢ maly.

Ostatecznie przezwyciezyl poczucie upokorzenia, postuchat rady swoich stug,
zanurzyl sie w Jordanie i zostat oczyszczony. Jak podaje tekst - cialo tego ,wielkie-
go mezczyzny” ('is gadol) stalo sie jak cialo ,,matego chlopca” (kibsar na‘ar qaton;
w. 14). Gdy sobie to uswiadomil, zlozyt wyznanie monoteistycznej wiary w Boga
Izraela: ,,Przekonalem sig, ze na calej ziemi nie ma Boga poza Izraelem” (w. 15).
Naaman uznal w ten sposob autorytet Elizeusza jako meza Bozego, a tym samym
Boga JHWH za swojego uzdrowiciela (Hobbs, 1985, s. 64-65; Cohn, 2000, s. 37-38;
Patterson, Austel, 2009, s. 830-831).

Naamanowe wyznanie wiary w Boga JHWH ujawnia, Ze jego uzdrowienie fi-
zyczne zrodzilo zmiane nastawienia, zmiane mentalng i duchowg. Duma i arogan-
cja staly si¢ pelng szacunku pokorg wobec proroka i jego Boga. ,Pan” (‘adon; w. 3)
Izraelitki, niewolnicy, stuzacej jego zony, ktora de facto byla takze narzedziem Boga
w realizowaniu dzialan zbawczych, stat sie ,,stuga” (‘ebed; w. 15.17.17.18) proroka
Izraelitébw. Swym monoteistycznym wyznaniem Naaman uznal - domyslnie - to,
co narrator stwierdzil juz we wstepie (w. 1), ze jego zwyciestwa byly dzietem JHWH
(Cohn, 2000, s. 333-334).

Historycznos¢ wydarzenia

W biblijnym tekscie uzdrowienie Naamana jest umiejscowione w kontekscie wojen
izraelsko-aramejskich w IX wieku przed Chr. (por. 1 Krl 20, 22; 2 Krl 6,8-7,20).
Z historycznego punktu widzenia opisane wydarzenie jest jednak mato prawdopo-
dobne. Monoteistyczne wyznanie Naamana moglo by¢ mozliwe dopiero w okresie
wygnaniowym lub powygnaniowym (VI/V wiek p.n.e.). Nalezy zatem przyja¢, ze
w ostatecznej wersji opowiadania chodzi o fikcyjng historie z okresu pdzniejszego,
najprawdopodobniej perskiego. Dokladna analiza stownictwa i tresci tekstu oraz jego
relacji intertekstualnych (zwt. z 2 Krl 1 i 2 Krl 6,8-23) sktania ku opinii, ze opowiadanie
o uzdrowieniu Naamana jest pozniejszym, powygnaniowym dopiskiem do istnieja-
cych juz opowiadan o Elizeuszu (Haarmann, 2008, s. 231-232; Torner, 2018, s. 3).
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Ekskluzywizm zbawczy w opowiadaniu

Monoteistyczne i ekskluzywne wyznanie Naamana nie budziloby wielkiego zaintere-
sowania uwaznych czytelnikow i egzegetéw, gdyby Naaman byl Izraelitg. On jednak
byl nie-Izraelitg, generalem wojska aramejskiego. Zamieszczenie historii Naamana
w powygnaniowym tekscie biblijnym moze zatem $wiadczy¢ o dwczesnych tenden-
cjach otwarto$ci potomkow Izraela na obcych i zwigzanej z nig ideg teologicznego
uniwersalizmu. Naaman, jako nie-Izraelita, uznal JHWH za prawdziwego i jedynego
Boga na ziemi, ale dzialajgcego szczegolnie w Izraelu. Nie dokonal jednak formalnej
konwersji na judaizm: nie poddal si¢ np. obrzezaniu i nie zobowigzal si¢ do prze-
strzegania szabatu. Nie stal si¢ prozelita. Stal si¢ jednak czcicielem Boga JHWH,
uznajacym, ze to JHWH kieruje jego losem: daje mu zwycigstwa (w. 1) i przywraca
zdrowie (w. 14).

W wyznaniu Naamana (w. 15), ze ,,na calej ziemi (bckol-ha’ ares) nie ma Boga
poza Izraelem” terytorium Izraela jest przedstawione jako jedyne ziemskie miejsce
zamieszkania, obecnosci Boga JHWH. Z kolei dwa wersety dalej (w. 17) jest przyto-
czona prosba Naamana o mozliwo$¢ zabrania do ojczyzny troche ziemi (*ddamah)
izraelskiej, prawdopodobnie, aby zbudowac oltarz i sktadac¢ ofiare tylko Bogu JHWH
(w. 17). W prosbie Naamana jest koncepcja ziemi ('ddamah), ktéra - zwlaszcza
przez fakt, ze moze by¢ przenoszona - uniwersalizuje kult JHWH, umozliwiajac
jego odprawianie takze poza terytorium Izraela (Sauerwein, 2014, s. 61).

Opowiadanie o uzdrowieniu Naamana komunikuje zatem koncepcje zbawczego
ekskluzywizmu, zasadzajacego sie na wierze w Boga JHWH i okazywaniu czci tylko
Jemu, wraz z ideg uniwersalizmu wyznawcow. Czczenie JHWH nie jest ekskluzywna
rzeczywisto$cig Izraelitow, ale zbawienia dostepuje sie tylko u Boga JHWH. Wiara
w Boga JHWH, jako Boga calej ziemi, jest wiec ekskluzywna droga do zbawienia.

Sposéb prezentacji zbawczego ekskluzywizmu w opowiadaniu o uzdrowieniu
Naamana byt uwarunkowany historyczng sytuacja synow Izraela po wygnaniu
babilonskim, kiedy opowiadanie o Naamanie otrzymalo swoja ostateczng postac.
Teologiczng debate zdominowal wowczas problem samozrozumienia Izraela. Juz
bowiem od czaséw wygnania aspekt ethnosu (narodu) faczyl si¢ w tym wzgledzie
z aspektem wspolnoty wyznaniowej. Po wygnaniu za$ czynnikiem formujgcym Izra-
ela stata si¢ Tora jako podstawowy dokument Zydowskiej tozsamosci (Haarmann,
2008, s. 286-287). Dla wielu wyznawcow judaizmu tamtych czaséw i pdzniejszych
przyjmowata ona role ,,przenosnej ojczyzny” (Heine, 2005, s. 483), z ktorg zwigzek
stanowil podstawe doswiadczania dobr zbawczych. W tej perspektywie mozna
réwniez interpretowac prosbe Naamana o mozliwo$¢ zabrania do Aramu troche
ziemi izraelskiej (2 Krl 5,17), ojczyzny proroka, tego, co specyficzne i wyjatkowe
dla wyznawcy Boga JHWH, a dla Naamana znaku trwania w ekskluzywnej relacji
z tym Bogiem.
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Podsumowanie

Na plaszczyznie biblijnej narracji aramejski general zostal uzdrowiony za posrednic-
twem Elizeusza przez Boga JHWH. To uzdrowienie polegalo nie tylko na oczyszcze-
niu z tradu, lecz takze na wyleczeniu z arogancji i przesadnej dumy. Wejscie na droge
pokory wobec proroka Elizeusza, jako meza Bozego, dalo podstawe do odrzucenia
koncepcji nadziei pokladanej w magii i balwochwalstwie. Aramejczyk zostal wiec
wybawiony przez Boga Izraela z tego, co go trapilo i zniewalalo. Dokonalo sie to
dzigki jego wejsciu na ekskluzywng droge zbawienia, ktérg byto wyznanie wiary
w JHWH, Boga Izraela, jako jedynego na calej ziemi.

Opowiadanie o Naamanie objasnia charakter zbawczego ekskluzywizmu w juda-
izmie zwlaszcza czaséw powygnaniowych. Wprowadzenie epizodu z Naamanem do
opisanej w Biblii historii poczatkow Izraela wynikalo z konkretnej sytuacji historycz-
nej. Wigzalo si¢ z 6wczesng debata nad kwestig tozsamosci synow Izraela. Oprocz
pochodzenia od Abrahama, zwigzku z ojczysta ziemig i §wiatynig, ekskluzywnym
elementem stala si¢ Tora. Duchowy i praktyczny zwigzek z nig, jako wyraz wiary
w Boga Izraela, dawal dostep do dobr zbawczych. Z tej ekskluzywnej drogi zbawienia
mogli profitowac takze nieizraelscy czciciele Boga JHWH.
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Nie ma Tory poza Mojzeszem

There is no Torah except Moses

~Mojzesz otrzymat Tore z Synaju i przekazat j3”
(m. Awot 1,1)

Abstract. Diachronic reading of the Jewish authoritative texts clearly confirms that at the center
of the main principles of Judaism is the faith in the Torah revealed by God and transmitted
to Israel by Moses in Sinai - in other words historically understood revelation and its human
intermediary. The popular recently theological theories of the “unfolding revelation”, which
marginalizes or excludes from the principles of Judaism the faith in the figure of Moses and the
events at Sinai, refutes the biblical and rabbinical understanding of the Revelation. They offer in
that place a description of a hypothetical reality that from the perspective of the actual synthesis
of Judaism is unacceptable.
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W zydowskim religijnym opisie historii §wiata dominujg trzy kluczowe pojecia:
stworzenie, objawienie i zbawienie (Karesh, Hurvitz, 2006, s. 418). Stworzenie
odnosi si¢ do poczatkéw $wiata, objawienie do nadania Tory na gdérze Synaj, nato-
miast petnia zbawienia nadejdzie na koncu czasu. Poniewaz judaizm pod wzgledem
genezy, jak i natury jest religia etniczng (Brandon,2012), to zbawienie postrzegano
gltéwnie w kategoriach losu Izraela jako ludu wybranego przez Jahwe. Z tego powodu
biblijna historia wyjscia z Egiptu zawsze byta rozumiana jako obraz poczatku Bozego
zbawienia, o ktérym pamiec utrwala powtarzany kazdego roku rytuat swieta Paschy.
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Okreslona w ten sposdb nadzieja zbawienia znalazla si¢ nie tylko w centrum
liturgii, lecz takze praktyki zycia zydowskiego. Z uplywem czasu rozwijajaca si¢ na
tym gruncie wiara w wypelnienie obietnicy zbawienia stala si¢ gtéwnym czynni-
kiem warunkujacym przetrwanie religijnej spolecznosci zydowskiej przez ponad
dwa tysiace lat.

Lektura diachroniczna autorytatywnych dla tradycji zydowskiej tekstow jed-
noznacznie potwierdza, ze w centrum gtéwnych zasad judaizmu znajduje si¢ wiara
w Tore, objawiong przez Boga i przekazanag Izraelowi za posrednictwem Mojzesza
na Synaju, innymi sfowy - historycznie rozumiane Objawienie i jego ludzki posred-
nik. Popularyzowane obecnie teorie teologiczne tzw. ujawniajacego sie objawienia
(unfolding revelation), ktére marginalizujg badz nawet wykluczaja z zasad wiary
posta¢ Mojzesza oraz wydarzenia na Synaju, obalaja biblijne i rabiniczne rozumie-
nie Objawienia. Oferujg one w to miejsce opis hipotetycznej rzeczywistosci — ktdra
z perspektywy aktualnych préb syntezy judaizmu jest nie do zaakceptowania.

Zbawienie i Tora

Historia Zydéw obfituje w relacje ukazujace przyklady cudownego ocalenia jedno-
stek, jak i catego narodu. Wsrdd nich wyjscie z Egiptu ma najbardziej fundamentalne
znaczenie jako konstytutywny obraz, w ramach ktérego rozumiana jest idea Bozego
zbawienia, ktére osiggnie swoja pelnie w czasach ostatecznych. Pamie¢ o tym wyda-
rzeniu jest przywolywana najwyrazniej w rytuale $wieta Paschy, wigzac w ten sposob
na trwate wizje odbudowy $wietego ludu Boga z powrotem do Ziemi Swietej. Do tego
nowego porzadku miataby by¢ wlaczona takze nawrdcona i oczyszczona pozostata
czes$¢ ludzkosci, ktdra zgodnie z obietnica Boga dang Abrahamowi takze zostala
objeta blogostawienstwem (Rdz 22,16-18; por. Za 8,22). Jest zatem zrozumiale, ze
réwniez we wspolczesnym judaizmie idea zbawienie (geulla) (Schechter, Dembitz,
2006, s. 648) odnosi sie do dziatania Boga wybawiajacego lud Izraela z r6znych dzie-
jowych wygnan i niewoli, obejmujac réwniez to oczekiwane od wiekdw ostateczne
zbawienie (Karesh, Hurvitz, 2006, s. 418).

W przeciwienstwie do chrzescijan wyznawcy judaizmu nie koncentrujg tak bar-
dzo uwagi na osobistym zbawieniu. Mimo tego, ze nie uznajg tez zwerbalizowanej
przez Pawla Apostola doktryny grzechu pierworodnego (Rz 5,12-21), to jednak
przyktadaja duze znaczenie do indywidualnej moralnosci, tak jak ja okresla Tora -
wzywajac jednostki do $wigtosci (Kpt 17-26). W ten sposob judaizm taczy zbawienie
jednostki ze zbawieniem calego ludu, gdzie idea zbawienia jest nierozerwalnie zwia-
zana z nadzieja odbudowy narodu. Nawet upowszechnienie si¢ od II wieku p.n.e.
w popularnych nurtach judaizmu wiary w zmartwychwstanie i zwigzanego z nim
powszechnego sadu ostatecznego nie zmienily etnicznego charakteru rozwijajacej
sie soteriologii.

Miedzy religijnymi spotecznosciami Zzydowskimi nie ustaje debata, czy powstanie
niezaleznego panstwa Izraela zbliza, czy tez oddala je od ery mesjanskiej. Podczas
gdy wiekszos¢ widzi w tym politycznym fakcie krok w strong wypelnienia escha-
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tologicznej wizji zgromadzenia wygnancéw i odrodzenia starozytnego Izraela, to
ultraortodoksyjni Zydzi odmawiaja petnego uznania wspétczesnego paistwa Izraela,
uwazajac, ze tylko Bog przez swojego Mesjasza moze przywrdci¢ prawdziwy Izrael
W czasie ostatecznego zbawienia. Zarazem uwazaja oni, ze nie nalezy podejmowac
zadnych préb celowo przyspieszajacych jego nadejscie.

W Biblii, jak i literaturze rabinicznej znajduja sie fragmenty mowiace o konkret-
nych kazusach skutkujacych wytaczeniem, ,,odcigciem” danej jednostki od spotecz-
nodci Izraela — a tym samym pozbawianej mozliwosci zbawienia. W najstarszych zro6-
dfach tannaickich pojawia sie fraza okreslajaca heretyka jako ,,odrzucajacego korzen”
(kofer be-ik(k)ar) (b. Sanhedrin 38b). Zarazem s3 zauwazane wersety w literaturze
talmudycznej redukujace 613 przykazan (TaRJaG micwot) do kilku fundamentalnych
etycznych praw czy nawet jednej zasady wiary (Kpt 19,18; b. Szabat 31a). Niemniej
jednak nalezy przyzna¢, ze koncepcja ,,dogmatu” w literaturze talmudycznej jest
raczej nieobecna. Natomiast pozniejsze wysitki sredniowiecznych zydowskich
filozoféw podejmujacych kwestie zasad judaizmu musialy juz skonfrontowac sie¢
z koncepcja dogmatu w Kosciele chrzescijanskim (Neumark, 1919).

Pod koniec XII wieku Mojzesz Majmonides jako pierwszy w gléwnym nurcie
judaizmu rozwinat formalng dyskusje na temat principiéw (dogmatéw) judaizmu
(Kellner, 1981, s. 231-233). W komentarzu do Miszny (m. Sanhedrin 10,1 [Perek
Helek]) wyszczegdlnit on trzynascie punktow (Szlosza asar ik(k)arim) odnoszacych
si¢ do: (1) istnienia Stworcy; (2) jedynosci Boga; (3) niematerialnosci Boga; (4)
wiecznosci Boga; (5) wylacznosci kultu Boga; (6) istnienia profetyzmu; (7) Mojzesza
najwigkszego proroka; (8) calej Tory danej od Boga przez Mojzesza; (9) autentycz-
nosci i niezmiennosci Tory; (10) wszechwiedzy Boga; (11) nagrody za wypelnianie
Tory i kary za odstepstwo od niej; (12) przyjscia Mesjasza; (13) zmartwychwstania
(Hyman, 1967, s. 119-144). Majmonides uwazal, ze wyznawanie wiary we wszystkie
wymienione zasady jest warunkiem koniecznym przynaleznosci do Izraela i w dalszej
perspektywie zbawienia - niezaleznie od indywidualnej ludzkiej ulomnosci moralnej
i grzesznosci (Twersky, 1972, s. 401-423). Wyszczegdlnienie tych zasad pozwolito
na odréznienie wyznawcéw judaizmu od karaiméw z jednej i od chrzescijan oraz
muzulmanéw z drugiej strony. Wyznaczaly one granice oddzielajacg prawdziwa
wiare od herezji i stanowig obecnie integralng czes¢ prawie wszystkich modlitew-
nikéw zydowskich.

Sformulowane przez Majmonidesa zasady judaizmu spotkaly sie z reakcja
z dwoch przeciwnych stron (Frank, 2003; Stern, 2003). Niektorzy krytycy akcep-
towali jego przekonanie o tym, ze judaizm ma swe zasady wiary - podobnie jak
chrzescijanie dogmaty, ale odrzucali wyszczegélnione przez niego sformutowania
i ich podzial. Tak na przyklad Izaak ben Abba Mari (XIII wiek) i Hasdai Crescas
(XIV wiek) (Pines, 1967, s. 22-23; Crescas, thum. 1990, 2,5.5) uwazali, ze zasady ju-
daizmu powinny by¢ rozumiane jako aksjomaty, ktérych odrzucenie skutkowaloby
zalamaniem wiary. Nie oznacza to, ze odrzucali zbawczy charakter zasad, ale je po
prostu inaczej definiowali. Inni, jak Izaak Abrawanel (Mihaly, 1955, s. 481-502;
Kellner, 1977, s. 1183-1200), negowali taka probe syntezy w calosci, uwazajac, ze
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wszystkie elementy wiary zydowskiej tworza fundament judaizmu, z ktérego nie
mozna wylonic¢ jakiej$ szczegélnej grupy.

W trzynastu zasadach — bedacych synteza judaizmu - Majmonides przywotuje
w centralnych punktach dwukrotnie posta¢ Mojzesza (7.8) i trzykrotnie odwotuje
sie do Tory (8.9.11) — przypomina to o centralnym znaczeniu ,,przekazania Tory”
(mat(t)an Tora) Mojzeszowi (Wj 19-20) dla wiary i tozsamoéci Zydéw. Wspomniane
zasady taczy komentowany przez Majmonidesa fragment Miszny (m. Sanhedrin 10,1)
przywolujacy teologiczng koncepcje ,Tory z Nieba” (Tora min ha-Szam(m)ajim),
w ktorej zawiera sie takze pojecie ,Tory z Synaju” (Tora mi-Sinaj) (m. Awot 1,1).
W tradycji ortodoksyjnego judaizmu teologia ,,Tory z Synaju” jest niezbywalnym
aksjomatem. Liberalny judaizm odwotuje si¢ juz do réznych teologicznych wykfadni
tej doktryny, natomiast niektérzy liberalni Zydzi catkowicie ja odrzucaja.

»Tora z Synaju”

Nazwa Tora wywodzi si¢ od rdzenia hebrajskiego czasownika jrh, ktory zawiera
sie w obrebie pola semantycznego opisujacego aktywnos¢ zwigzang z ,,uczeniem”
(Kpt 10,11; Harvey, 2006, s. 39). Dlatego znaczenie tej formy imiennej powinno
by¢ kojarzone z ,,nauczaniem’, natomiast popularne okreslenie ,,prawo” nie bytoby
w tym przypadku odpowiednie'. W kilku wersetach Biblii wyrazenie ,Tora Mojze-
sza” (Pwt 4,4, 33,4; Joz 1,7; Ezdr 3,2, 7,6, 8,1.8; Mal 3,22) jest odnoszone gtéwnie do
Piecioksiegu jako czesci odrdzniajacej sie od pozostatych ksiag biblijnych?®. Natomiast
w luznym zwigzku znaczeniowym tradycja faczy ten termin z calo$cig kanonu Biblii
Hebrajskiej. Dalsze rozwiniecie tego terminu polegalo na wyszczegdlnieniu Tory
spisanej (Tora sze-bi-chtaw) i Tory ustnej (Tora sze-be-al pe). Pojawiajace si¢ w Biblii
formy liczby mnogiej Torot (np. Rdz 26,5) skojarzono w ten sposéb z tymi dwoma
kanalami Bozego objawienia, ktore tradycja zgodnie uznaje za jednoczesnie dane
Mojzeszowi na gorze Synaj (por. b. Joma 28b). Na usprawiedliwienie tej koncepcji
przyjmowany jest werset z Ksiegi Wyjscia (Wj 34,27; w tlumaczeniu dostownym):
»Napiszze stowa te, bo przez usta stéw tych zawarlem przymierze z tobg i Izraelem”.
Czasownik ,napisz” (ketaw) uznano za wyrazajacy autorytet prawa spisanego (stad
okreslenie Tora sze-bi-chtaw, tj. Tora zawarta w stowie ketaw), natomiast wyrazenie
»przez usta” (al pe) odniesiono do prawa ustnego (Tora sze-be-al pe, tj. Tory zawartej
we frazie al pe) (por. b. Git(t)in, 60b). Ostatecznie stowa Tora zaczeto uzywac¢ na
okreslenie calego korpusu prawa zydowskiego (halacha), poczawszy od Biblii, przez
talmudy, az do najnowszych rabinicznych interpretacji i rozstrzygniec.

! Nb. ttumaczenie Septuaginty oddaje hebrajski termin tora przez greckie stowo nomos ,,prawo’,
prawdopodobnie w znaczeniu zbioru zywej tradycji i zwyczajow. Pozniejsze ttumaczenie na facine przez
rzeczownik lex ,,prawo” (w sensie dostownym) dalo historyczne podstawy powstania tej legalistycznej
i zatem blednej nadinterpretacji.

2 Pézniej zaczeto okreslaé calg Biblie przez akronim TaNaCh (od poczatkowych liter trzech czesci
Biblii Hebrajskiej: Tora — Piecioksiag, Newiim — Prorocy, Ketuwim - Pisma). W halachicznej literaturze
termin ten odrdznial prawo pochodzenia biblijnego (aram. de-Oraita - ,,z Tory”) od pochodzenia
rabinicznego (de-rabbanan).
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Miszna w jednym z najwazniejszych traktatéw — prezentujacych dorobek etycznej
mysli zydowskiej - stwierdza na jego poczatku, Zze Mojzesz otrzymal ,Tore z Synaju”
(Tora mi-Sinaj) (m. Awot 1,1). Teologiczne znaczenie tego pojecia zawiera si¢ takze
w zwrocie ,Tora (jest) z nieba” (Tora min ha-Szam(m)ajim) (m. Sanhedrin 10,1).
Dalej Miszna przywoluje stowa rabiego Akiwy. Ten nazwal Tore ,cennym narze-
dziem, ktérym $wiat zostal stworzony” (m. Awot 3,14[15]). W tle tych wypowiedzi
zarysowuje si¢ koncepcja preegzystencji Tory w niebie, nie tylko zanim Bo6g objawit
ja Mojzeszowi, ale jeszcze przed stworzeniem $wiata (Harvey, 2006, s. 40-41). Juz
apokryficzna - z punktu widzenia zydowskiego — Ksiega Madrosci Syracha utozsamia
Tore z personifikacja preegzystujacej madrosci (1,1-5.26, 15,1, 24,1 i nn., 34,8; por.
Prz 8,22-31). W tym kontekscie Hoszaja Raba jednoznacznie utozsamit Tore z pre-
egzystujaca madrosciag wspomniang w Ksiedze Przystéw. Dokonal przy tym zmiany
interpretacji pierwszego stowa Ksiegi Rodzaju (Rdz 1,1) bereszit - ttumaczonego
zwykle jako okolicznik czasu ,,na poczatku” - na ,przez poczatek” (w znaczeniu
sprawczym). Uznal wyrazenie bereszit ,,poczatek” prawdopodobnie w sensie filozo-
ficznym greckiego ttumaczenia arche za oznaczajace Tore - jako Madros¢ (por. Prz
8,22; Rdz Raba 1,1). Koncepcja preegzystencji Tory jest juz widoczna w systemie
filozoficznym Filona, ktdry pisal o preegzystencji Sfowa Boga (logosu) i jego roli
w stworzeniu (por. Opif. 20,25,36; Cher. 127), utozsamiajac je z Torg (Mig. 130; por.
Opif. i II Mos.) (Osmanski, 2003, s. 349-401). Literatura rabiniczna uznawala Tore
za jedna z sze$ciu badz siedmiu rzeczy uprzednich w stosunku do aktu stworzenia
$wiata (Rdz Raba 1,4; Pesikta Rabati 54a itp.). Wsérdd nich tylko Tron Chwaty (Kise
ha-Kawod) i poprzedzajaca go Tora miatyby by¢ rzeczywiscie stworzone.

Natura i znaczenie preegzystencji Tory bylo zywo dyskutowane przez §rednio-
wiecznych filozoféw zydowskich. Pare wiekéw po Filonie Saadia Gaon odrzucat
dostowna wiare w preegzystencje bytdw, uzasadniajac to sprzecznoscia z zasada
stworzenia z niczego (ex nihilo) (Saadia, wyd. 1948, 1,3). Juda ben Barzillai z Barce-
lony wskazal w tej koncepcji dodatkowy logiczny problem miejsca, gdzie Bog mialby
utrzymywac preegzystujaca Tore? W swych rozwazaniach doszed! do wniosku, ze
Tora istniata jako mysl w umysle Boga. Ostatecznie stwierdza, ze idea preegzystenciji
Tory jest jedynie metaforg rabiniczng - wypowiadang z mitosci do Tory i tych, ktorzy
ja studiuja - moéwiaca jedynie, ze sama Tora jest godna stworzenia przed swiatem
(Barzillai, wyd. 1885, s. 88-89).

Majmonides omawial pochodzenie Tory z punktu widzenia epistemologii wyjat-
kowego proroctwa Mojzesza (Przewodnik blgdzgcych 2,35, 3,51). Jego dyskusja jest
jednak do$¢ ezoteryczna i kontrowersyjna, dlatego tez i samo stanowisko dotyczace
pochodzenia Tory jest niejednoznaczne. W ramach neoplatonskiej ontologii Izaak
ibn Latif (XIII wiek) zasugerowal, ze Tora poprzedza $wiat nie w czasie, ale pod
wzgledem rangi bytu. Tora miataby by¢ $wiatem wyzszym (jako madros¢ lub inte-
lekt), ktéry ontologicznie poprzedza $wiat srodkowy (sfery niebieskie, Tron Chwaty),
ktdre z kolei tez ontologicznie wyprzedzaja $wiat nizszy (nasz $wiat zmieniajacych
sie elementow; Szaar ha-Szam(m)ajim). Podczas gdy tradycja preegzystencji Tory
przez wigkszos¢ filozoféw byta na przemian ignorowana lub wyjasniana, to stala si¢
ona fundamentalng zasadg w Kabale (Wilensky-Heller, 1967, s. 185-223).
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Hasdai Crescas (XIV wiek) w swojej krytyce fizyki Arystotelesa odrzucil za-
leznos¢ czasu od ruchu, byl w stanie przyja¢ preegzystencje Tory dostownie jako
chronologiczng (Crescas, ttum. 1990, s. 138; Ackerman, 2003, s. 345-348; Harvey,
2003, s. 265, 272). Interpretowat jg jako metonimi¢ odnoszaca sie w rzeczywistosci
do samego zamystu Tory. Poniewaz zamyst Tory i zamyst §wiata s3 te same — mi-
to$¢ - oraz poniewaz ostateczna przyczyna przedmiotu poprzedza go, wynika z tego,
ze zamysl Tory (tj. milo$¢) chronologicznie poprzedza $wiat. Milo$¢ (zamyst Tory)
jako ostateczna przyczyna jest niezbednym warunkiem zaistnienia §wiata. Wyraza
to talmudyczne dictum: ,,czy nie dla Tory (tj. zamystu Tory — milosci) nie zaistnialy
niebo i ziemia” (Pesikta Rabati 68b; Or Adonai 2,6,4).

Podobnie Josef Albo (XV wiek) interpretowal teologicznie preegzystencje Tory
W znaczeniu ostatecznej przyczyny. Uwazal, ze czlowiek istnieje ze wzgledu na Tore,
a skoro $wiat zaistnial ze wzgledu na czlowieka, to zatem Tora poprzedza takze swiat -
w sensie arystotelesowskim - jako ostateczna przyczyna (Sefer ha-Ik(k)arim 3,12).

Mojzesz jako posrednik

W tradycji zydowskiej istnieje wyrazna sprzeczno$¢ w interpretowaniu tozsamosci
Mojzesza (Jacobs, 2006, s. 533-534). Jest on uwazany za najwiekszego zydowskiego
nauczyciela, z ktérym Bog rozmawiat ,,twarza w twarz” (por. Wj 33,11), i posrednika
miedzy Bogiem a cztowiekiem oraz wzdr proroka (Pwt 18,15.18) i przekaziciela Tory
ludzkosci. Jednak zarazem niezwykle skrupulatnie unikane jest przypisywanie mu
jakichkolwiek boskich atrybutéw - jest on postrzegany jako prawdziwy czlowiek
z krwi i kosci, majacy ludzkie wady i popelniajacy btedy. Tym bardziej sa unikane
wszelkie sugestie zachecajace do kultu jego osoby. Taka postawa przypomina, ze
judaizm nie jest mozaizmem, ale religia ludu zydowskiego. To Bog, a nie Mojzesz, dat
Tore swojemu ludowi’. Zatem z jednej strony podkreslana jest wyzszos¢ Mojzesza,
a z drugiej odmawia mu si¢ jakiegokolwiek wyrazu kultycznej czci.

Rabini, nazywajac Mojzesza ,,Mojzesz nasz mistrz” (Mosze Rabenu)*, wskazuja
na jego funkcje ,,nauczyciela” Tory. Przekazal on Izraelowi nie tylko Tore spisana,
ale takze Tore ustng, zawierajacg tez ,prawa (dane) Mojzeszowi z Synaju” (Halacha
le-Mosze mi-Sinaj). Zatem jesliby nawet zdolny student wydobyt przed swoim na-
uczycielem nowe znaczenie (interpretacje) prawa, to bylo ono juz dane Mojzeszowi
na Synaju (j. Pea 2,6 [17a]). Idea méwiaca, ze nawet nowe rabiniczne nauki byly
zawarte w Torze przekazanej Mojzeszowi, przedstawia opowiadanie o wizycie Moj-
zesza w akademii rabiego Akiwy. Mojzesz byl zaniepokojony swoja niezdolnoscia
zrozumienia wykladu jego nauk, dopoki nie ustyszat zapewnienia Akiwy, ze otrzymat
ja jako tradycje od ,Mojzesza z Synaju” (b. Menachot 29b).

3 Zawiera sie w takim podejéciu wyrazna polemika wobec chrzescijaistwa i islamu, gdzie wokot
postaci Jezusa badz Mahometa rozwija si¢ dana religia.

* Brak tego tytulu w Misznie jest postrzegany jako reakcja antychrzescijanska, polegajaca na
nieprzypisywaniu mu tytuléw charakteryzujacych Jezusa (por. Dz 2,36).
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Wedlug hagady niebo i ziemia byly stworzone ze wzgledu na Mojzesza
(Kpt Raba 36,4), a Noe zostal uratowany z wod potopu, poniewaz jego potomkiem
mial by¢ Mojzesz (Rdz Raba 26,6). Bég objawil mu si¢ w ptongcym krzewie, aby
pokazaé, ze Zydzi sa niezniszczalni jak krzew, ktérego nie spalal ogiern (Wj Raba
2,5). Jego wahanie w przyjeciu misji wybawienia braci jest wyjasniane m.in. tym, ze
pragnal on, aby to Bog sam byl zbawicielem, a nie $miertelna istota ludzka - tak by
zbawienie byto wieczne (Wj Raba 3,4). W wizji chwaty Boga odbicie jej $wiatta roz-
swietlito oblicze Mojzesz (Wj Raba 47,6)°. W czasie tego objawienia Mojzesz uzyskat
tez wglad w trudne kwestie teodycei (b. Berachot 7a), dlatego tez zastynat nie tylko
jako nauczyciel Tory, ale madrosci i proroctwa (b. Megilla 13a). Juz w Biblii zostat
uznany za wzor i najwigkszego proroka w Izraelu (Pwt 18,15.18, 34,10; Sifra Pwt 357
do Pwt 34,13). Niepostuszenstwo pod Kadesz byto jedynie pretekstem, aby Mojzesz
nie wszed! do ziemi obiecanej, Bg wyjawil mu, ze jesli nie zostalby pochowany na
pustkowiu z pokoleniem, ktére wyszto z Egiptu, to p6zniej ludzie by btednie uznali je
za niezaslugujace na udziat w przyszlym $wiecie (Lb Raba 19,13). Przed swoja $mier-
cig prosi Boga o nastepce, ktdry bedzie w stanie poradzic sobie z krngbrnym ludem
(Lb Raba 21,2). Ostatecznie Mojzesz umiera z ,,pocalunkiem Boga” (Pwt Raba 11,10;
b. Bawa Batra 17a) w rocznice swoich urodzin, siddmego dnia miesigca Adar (t. Sota
11,2). Bég sam pochowat Mojzesza (b. Sota 14a) w grobowcu przygotowanym dla
niego juz w wigilie szabatu stworzenia (b. Pesachim 54a). Jego grob jest naprzeciw
Bet-Peor, aby zados$¢ uczynit za idolatrie Izraela (Lb 25,3). Mimo to nie mozna go
odnalez¢, bo osobie stojacej w dolinie wydaje sie, ze jest on na szczycie, natomiast
ze szczytu wydaje sig, ze jest w dolinie (b. Sota 14a). Jedna z tradycji uwaza jednak,
ze Mojzesz w rzeczywisto$ci nie umarl, ale wcigz stuzy Bogu, tak jak wczesniej na
gorze Synaj (b. Sota 13b) (Chester, 1986, s. 180, przyp. 16).

Centralna pozycja Mojzesza w opowiadaniu z Ksiegi Wyjscia o nadaniu Tory
jest niepodwazalna. Starszyzna Izraela mogta zobaczy¢ Boga ,,z daleka’, lecz Mojzesz
mogl ,podejsc blizej” (Wj 20,18, 24,2; Jew 49b). W odrdznieniu od starszyzny i catego
ludu tylko z nim Bég bezposrednio rozmawial ,,twarza w twarz, tak jak cztowiek
rozmawia ze swoim przyjacielem” (Wj 33,11; Lb 12,7-8; Pwt 34,10)°. P6Zniejsza tra-
dycja podkresla wyzszo$ci proroctwa Mojzesza, méwigc, ze wszyscy prorocy widzieli
Boga jakby przez przyciemnione szklo, natomiast Mojzesz jak przez przezroczyste
(b. Jewamot 49b). Mojzesz tez jako reprezentant ludu wszedl w oblok i wspiat sie
na gore, gdzie przebywal czterdziesci dni i nocy (Wj 24,18). Po odstepstwie Izra-
ela, wyrazonym symbolicznie w kulcie zlotego cielca, Mojzesz powraca na kolejne
czterdziesci dni i nocy na gore (Wj 34,28) i ponownie odbiera kamienne tablice.
Tym razem nie tylko rozmawia z Bogiem, lecz takze dostrzega Go przechodzacego
przed nim (Wj 33,20-23, 34,5-7).

Mojzesz staje si¢ posrednikiem miedzy Bogiem i starszymi oraz ludem Izraela.
Jest oredownikiem wstawiajacym si¢ za Izraelem po jego odstepstwie wyrazonym

° Epizod ten stal si¢ inspiracja rozwoju tzw. hezychazmu - nurtu mistyczno-ascetycznego w Ko-
$ciele wschodnim, zapoczatkowanego ok. VII wieku przez mnichéw w klasztorze pod goéra Synaj.

¢ Poréwnanie z Rdz 32,31 sugeruje ponownie pewne podobienstwo miedzy Mojzeszem i patriarchg
Jakubem zmagajacym si¢ z Bogiem.
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w kulcie zlotego cielca (Wj 34,9). Nastepnie, gdy wszed! po raz drugi na goére sam,
wypisal stowa Boga na kamiennych tablicach (Wj 34,28) i zaniost je ludowi. W kaz-
dym z tych wydarzen posta¢ Mojzesza jest niezbywalna. Bez jego interwencji lud
odstapilby od goéry Synaj, nie rozumiejac nic z ,dziesigciu stéw” - a Bog by ich
zniszczyl przez swoj gniew. Co najwazniejsze, bez Mojzesza lud nie ,,otrzymatby
Tory z Synaju” (b. Berachot 32a; Pwt Raba 11,3; Wj Raba 43,3).

Taka jest konkluzja ptynaca z lektury Ksiegi Wyjscia, stoi ona w opozycji do
pozniejszych teologicznych refleksji podkreslajacych niezaleznos¢ i wszechmoc
Boga w przekazywaniu Tory Izraelowi (b. Szabat 88a; przeciwnie b. Awoda Zara
54b). Wedtug Ksiegi Wyjscia zawarcie przymierza jest wynikiem zaréwno woli Boga,
jak i aktywnosci Mojzesza. To Mojzesz przektada wole Boga na zrozumiate dla ludu
stowa. Lud tez nie mogtby wej$¢ w relacje przymierza z Bogiem bez jedynego po-
s$rednika, ktorym okazal si¢ Mojzesz - a nie siedemdziesieciu starszych lub kaptani
tworzonego przybytku.

»Tora z niebios” a,,ujawniajace sie Objawienie”

Wyrazenie ,,Tora (jest) z niebios” (m. Sanhedrin 10,1 i in.; por. Wj 20,22 [19]; Pwt
4,36)7 jest jednym z paru najwazniejszych dogmatycznych stwierdzen w teologii
rabinicznej - oznacza ono, ze Tora w calo$ci zostata objawiona przez Boga. Wedlug
haggady Mojzesz wstapit do nieba, aby pochwyci¢ Tore od aniotéw (b. Szabat 89a
iin.). W jednej z najstarszych wypowiedzi Miszny Symeon Sprawiedliwy nauczal,
ze (studium) Tory jest jedna z trzech rzeczy, obok ,,stuzby (w $wiatyni) i uczynkéw
sprawiedliwosci, przez ktére $wiat jest utrzymywany (w istnieniu)” (m. Awot 1,2).
Eleazar ben Szammua powiedzial: ,,Czy to nie z powodu Tory, niebo i ziemia nie
przestang istnie¢” (b. Pesachim 68b; b. Nedarim 32a). Medrcy wyliczyli, ze ,,caly
$wiat w swej okazatosci stanowi tylko 1/3200 Tory” (b. Eruwin 21a; por. j. Pea 1,1,
15d), i réwniez powiedziano, ze nawet sam Bog codziennie studiuje Tore (b. Awoda
Zara 3biin.).

Jak mozna zauwazy¢, to dictum i inne wypowiedzi rabinéw jednoznacznie po-
kazuja, Ze okreslenie ,,Tora z niebios” jest niezbywalng zasadg w tradycji judaizmu.
Oczywiscie, odnosi si¢ ono przede wszystkim do biblijnych opowiadan o tym, jak
Izrael otrzymal Tore na Synaju, gdy Bog przemoéwit ,,z nieba” (Wj 20,19; Pwt 4,36). Do
niedawna wigkszos¢ zydowskich komentatoréw przyjmowata za zasade¢ aprioryczna,
ze Tora - tradycja calego prawa i teologii zydowskiej przekazywana z pokolenie na
pokolenie - byla nadana w swej podstawowej formie w czasie objawienia Boga Moj-
zeszowi na Synaju. Obecnie jednak pojawiajg sie zydowscy autorzy przedstawiajacy
alternatywna teologie ,,Tory z niebios”. Zachowuje ona obraz Tory (calosci objawie-
nia) przekazanej Izraelowi przez Boga, ale réwnoczesnie akceptuje akademickie
teorie, wedlug ktérych Mojzesz i géra Synaj nie odgrywaly istotnej roli w powstaniu
Tory - o ile w ogdle istnieli. Wedlug tego pogladu Tora przyszia na $wiat w wyniku

7 Bog przemowil do Izraela ,,z niebios” (min ha-szam(m)ajim) (Wj 20,19; Pwt 4,36). Por. takze
Neh 9,13.
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procesu okreslanego niekiedy jako ,,ujawniajace si¢ Objawienie” (unfolding revela-
tion) (Ross, 2004; Sommer, 2016 i in.)*. Oto setki anonimowych pisarzy gromadzito
mozaiczng tradycje przez wiele pokolen, dodajac zawsze co$ od siebie w procesie
przekazu. W ten sposob Bog mialtby objawic Tore Izraelowi poprzez wiele pokolen
pisarzy. W tradycjonalistycznych kregach zydowskich, odsunietych od osrodkow
akademickich, propozycja przyjecia koncepciji ,,Tory z niebios” bez Mojzesza i bez
gory Synaj nie moze oczywiscie liczy¢ na akceptacje. Natomiast w kregach orto-
doksyjnych, w ktérych ceni si¢ edukacje akademicka, istnieje wyrazna sktonnos¢
do akceptacji nowych teorii. W ten sposéb przecietny Zyd, ktory nie jest dobrze
zorientowany w kwestiach teologicznych, moze relatywizowac istote powstatego
sporu. Bo czy wszechmocny Bog nie mégltby w kazdej chwili przekaza¢ Tory kazdemu
i wszedzie — bez Mojzesza i Synaju? Takie podejscie nie neguje przeciez najwazniej-
szego elementu wiary, jakim jest uznanie, ze Tora w jaki$ sposob pochodzi od Boga.

Jednak majgc na uwadze calg spuscizne tradycji zydowskiej w réznych jej odmia-
nach, nie mozna porzuci¢ Mojzesza i Synaju, nie dewastujac w ten sposob zydowskiej
filozofii i teologii. Nie chodzi tu bynajmniej tylko o zalozenie, ze Zydowskie spojrzenie
na $wiat musi by¢ zakotwiczone w przekonaniu o historyczno$ci wydarzen z Ksiegi
Wyjscia. Najistotniejsza kwestia tkwi w fundamentalnych zasadach judaizmu - Biblia,
jakiszeroko rozumiana Tora ustna umieszczajg MojZesza i Synaj w samym centrum
swoich nauk dotyczacych natury Boga i jego relacji z ludzkoscia. Wyrzucajac z tego
dyskursu Mojzesza i wydarzenia na Synaju, teoria ,,ujawniajacego si¢ objawienia”
obala biblijne i rabiniczne zrozumienie zaréwno Boga, jak i cztowieka, oferujac na ich
miejsce opis hipotetycznej i jakosciowo innej rzeczywistosci — ktora z perspektywy
kazdej syntezy judaizmu jest nie do zaakceptowania (Hazony, 2016).

Zydowska tradycja wiary w ,,Tore z niebios” jest czym$ wiecej niz obrona lite-
ralnego sensu i historycznosci tekstu biblijnego. Jest to wiara w troske Boga o $wiat,
ktéra wyraza si¢ w pragnieniu przekazania jego pouczen calej ludzkosci. Zarazem
jest to wiara w umiejetnos¢ cztowieka do uslyszenia i zrozumienia ,,stéw Boga”
Wyraza to obecnos¢ Mojzesza na Synaju, ktéra daje nadzieje potomnym, Ze jesli
jeden cztowiek osiagnatl juz szczyt Objawienia, to tez inni, ktérzy poszli i pdjda za
nim, beda mieli w nim udzial. Droga ta realizuje si¢ w trwajacej od wieku sukcesji
nauczycieli Izraela - na wzér Mojzesza.

Idea ,,Tory z niebios”, nawet zanim zostala ostatecznie sformulowana, wyrazata
wiare nie tylko w jej boskie pochodzenie, lecz takze przeznaczenie jej tekstu. Ne-
guje ona nie tyle ludzkie autorstwo, ile wrecz je odwraca - sugerujac, ze to tekst byt
niejako ,,autorem ludzi” (Sacks, 1992, s. 209-215). W ten sposob idea objawienia
»Tory z Synaju” przybrata forme punktowego w czasie i przestrzeni wydarzenia,
dla ktorego dalsza historia jest komentarzem. W perspektywie takiego spojrzenia
fundament wszelkich zasad i autorytetu w judaizmie jest wpisany miedzy stowa
wypowiedziane na Synaju w obecnosci Mojzesza.

8 Rozwinieta forme tej teorii przedstawia Benjamin Sommer (2016), ma ona wiele wspolnego
m.in. z teologiag Tamary Ross (2004).
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* %%

Przywotana na wstepie jedna z fundamentalnych zasad judaizmu zawarta w Misznie:
»Mojzesz otrzymat Tore z Synaju i przekazal j3” (m. Awot 1,1), wedlug przekazu tra-
dycji stwierdza, Ze Mojzesz otrzymal pelng Tore oraz Ze istnieje nieprzerwany tancuch
laczacy Objawienie na Synaju z nauczycielami Tory (rabinami) we wszystkich kolej-
nych pokoleniach Izraela. Dlatego tez Tora ustna, studiowana i redagowana w czasach
powstania Miszny oraz pdzniej, nie moze by¢ uznana za wyltaczne dzieto cztowieka.
Judaizm w swym gléwnym nurcie uwaza, ze byta ona dana przez Boga Mojzeszowi
na Synaju obok Tory spisanej. Od wielu wiekow toczy si¢ spdr o interpretacje tego
stwierdzenia. Widoczny on juz byt w polemice migdzy saduceuszami i faryzeusza-
mi, pézniej migdzy rabinami i karaimami oraz obecnie w zmodyfikowanej formie
pojawia si¢ w dyskusji pos§wigconej teorii tzw. ujawniajacego sie¢ objawienia.

Dalsze pytanie stawiane w tym kontekscie dotyczy charakteru Tory ustnej. Za-
stanawiano sie, czy obejmowala ona pouczenia dotyczace wszystkich szczegolow
postepowania i wiary, jakie bytby potrzebne Zydom w dalszych wiekach? W tym
przypadku wszystkie debaty rabinéw - przywolane w Misznie i Talmudzie oraz
pozniejsze - bylyby jedynie proba przypomnienia tego, co pierwotnie bylo juz
znane. Jest to stanowisko, ktore reprezentowat juz Saadia Gaon (X wiek). Przeciw-
na opinia zaklada, ze Mojzeszowi byly przekazane tylko ogdlne zasady i reguly,
wedtug ktérych pézniej Zydzi mogliby tworzyé nowe interpretacje prawa — zatem
mialyby one jedynie swoje korzenie na Synaju. W tym drugim przypadku Miszna
i Talmud zawieralyby gltéwnie zapis kreatywnej dziatalnosci rabinow rozwijajacych
i rozbudowujacych Tore ustna. Tego rodzaju droge rozumowania wyraza stanowisko
reprezentowane przez Majmonidesa (XII wiek).

Do tej pory na te watpliwosci nie ma jednoznacznej odpowiedzi, chociaz juz
od $redniowiecza sg one intensywnie dyskutowane. Dodatkowo sam Talmud nie
jest w tej kwestii jednoznaczny, zawarte w nim wypowiedzi uzasadniaja obydwa
stanowiska. Jednym razem orzeka on, ze kazda nowa interpretacja przedstawiona
nauczycielowi przez studenta Tory byla juz przez Boga objawiona Mojzeszowi na Sy-
naju. Natomiast w innym kontekscie opowiada o tym, jak Bog wprowadzil Mojzesza
na dyspute w szkole rabiego Akiwy, z ktérej Mojzesz prawie niczego nie zrozumial.
W poszukiwaniu odpowiedzi nalezy mie¢ na uwadze rdwniez opinie rabinow, ktorzy
uwazajg, ze — obok zawartych w Torze jednoznacznych orzeczen - sprzecznos¢ oraz
brak rozwigzania danej kwestii s takze czgscig Objawienia.

Natomiast w szeroko rozpatrywanej tradycji zydowskiej zasada wiary w ,,Tore
z Synaju” oznacza, ze Tora spisana i ustna — niezaleznie od tego, jak jest rozumiana:
czy zawierajaca wszystkie szczegoty, czy tylko esencje nauki - pochodzi ,,z Niebios”.
Innymi stowy, jest objawiona przez Boga na Synaju i przekazana za posrednictwem
Mojzesza. Kazde zas kolejne pokolenie Izraela jest zobligowane do studiowania Tory
i przekazywania jej nastegpnemu.
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Aksjomat extra Ecclesiam nulla salus
w starozytnosci chrzescijanskiej

The axiom extra Ecclesiam nulla salus in Christian antiquity

Abstract. The axiom extra Eccelsiam nulla salus occurred in the utterances of many early Christian
authors. The study examines three of them: Origen, St. Cyprian and St. Augustine. They were
convinced that there was no salvation outside the Church because for them the two ideas: the
Church and salvation were closely interconnected. As regards the meaning of salvation, it was
not a subject of dispute in the Church of the first centuries, but such was not the case with the
concept of the Church, which was to subsist in unity, guard the deposit of the Truth and maintain
the unbroken apostolic succession. These criteria were by no means fulfilled by schismatics and
heretics, so they could offer neither salvation nor valid baptism for the forgiveness of personal sins.

Keywords: salvation, baptism, Church, Origen, Cyprian, Augustine.

N a temat Cyprianowej formuly extra Ecclesiam nulla salus powstalo juz wiele
opracowan. Czytajac te literature przedmiotu, mozna dojs¢ do wniosku, ze nie
do konca zostata ona dogtebnie przestudiowana. Chodzi przede wszystkim o kwestie:
czy $w. Cyprian byl pionierem tego aksjomatu, po ktérym go inni tylko powtarzali?
Biskup Kartaginy uchodzi za prekursora w opinii m.in. Henryka Pietrasa (Pietras,
2010, s. 17). Tak samo sadzi Stanistawa Grabska: ,,stanowiska podobnego do sfor-
mulowanego przez $§w. Cypriana nie znajdujemy wczesniej” (Grabska, 1994, s. 48).
Nie wspomina tez o zadnym wplywie pisarzy wczesnochrzescijanskich na niego
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ks. Jan Kracik, ktéry w swoim skadinad ciekawym opracowaniu ukazuje historie¢
pojmowania formuly (Kracik, 1994, s. 22-32).

Tymczasem kard. Stanistaw Nagy korzenie tego adagium identyfikuje przed sw. Cy-
prianem u $w. Ignacego Antiochenskiego', $w. Ireneusza z Lyonu* oraz Orygenesa.
Zaznacza przy okazji, ze chociaz ta formula nie miala u nich identycznego brzmienia,
posiadata jednak wyraznie okreslony sens zwigzany z konkretnym przekonaniem, a mia-
nowicie z tym, ze kazdy, kto byl cztonkiem prawdziwego Kosciota i od niego odszed},
powinien w powrocie do niego upatrywac szansy swojego zbawienia (Nagy, 1994, s. 42).

O reminiscencji tego aksjomatu u innych autoréw poza $w. Cyprianem wspomi-
na takze kard. Joseph Ratzinger. Zwraca najpierw uwage na biblijny fundament dla
doktryny o koniecznosci Ko$ciota do zbawienia w Mk 16,16 1 Dz 4,12. Jego zdaniem
sformutowanie szablonu dla extra Ecclesiam nulla salus zawdzigczamy najpierw
Orygenesowi, pozniej §w. Cyprianowi (Ratzinger, 1965, s. 611).

Na podobienstwo wypowiedzi Orygenesa i $w. Cypriana wskazuje ks. Tomasz
Kaczmarek. Za Jeanem Daniélou’ stwierdza, ze to sformulowanie pierwszy raz
pojawia si¢ u Orygenesa w postaci: extra hanc domum, id est extra Ecclesiam nemo
salvatur w homilii In Iesu Nave. Ksiadz Jerzy Patucki jest zdania, ze w kwestii zbawie-
nia w Koéciele ,wypowiada si¢ na Wschodzie Orygenes oraz prawie réwnoczesnie
Cyprian na Zachodzie” (Palucki, 2012, s. 642).

Warto zatem podjac jeszcze raz glebsza refleksje na temat tego aksjomatu i zapytac
najpierw o jego znaczenie u Orygenesa, pdzniej u $w. Cypriana, ze szczegolnym uwzgled-
nieniem jego kontekstu historycznego i teologicznego. W koncu przyczynku odniesiemy
sie niemal zdawkowo do $§w. Augustyna, jako ze réwniez i on przekazal potomnosci
swiadectwo egzystencji tej wyjatkowej zasady teologicznej u schytku starozytnosci.

Orygenes: extra hanc domum,
id est extra Ecclesiam, nemo salvatur

Interesujacy tekst Orygenesa, znajdujacy si¢ we wspomnianym zbiorze homilii do
Ksiegi Jozuego, zachowanych w przekladzie Rufina z Akwilei, brzmi nastepujaco:
»Niechaj wiec nikt si¢ nie tudzi, niechaj nikt nie oszukuje sam siebie: poza tym
domem, to znaczy poza Kosciotem, nikt si¢ nie moze zbawi¢” (extra hanc domum,
id est extra Ecclesiam, nemo salvatur). ,Kto wyjdzie na zewnatrz, sam jest winien
swojej Smierci” (quis foras exierit, mortis suae ipse fit reus; Orygenes, Jozue, 3,5, s. 21).

1 Swie;ty Ignacy Antiochenski w liscie do Koséciola w Efezie (XVI 1) pisze: ,,Nie tudzcie sig, bracia
moi: burzyciele rodzin nie odziedzicza Krélestwa Bozego (1 Kor 6,9)”. Przez wyrazenie ,,burzyciele
rodzin” (oikog8dpor) nalezy rozumied najpierw cudzoloznikow, ktorych prawo skazuje na émier¢ (Kpt
20,10), a takze heretykow, ktorzy bezczedcili ,,dom Bozy”, ktorym jest dusza chrzescijanska. Herezja to
cudzotéstwo duchowe (Ignatios, wyd. 1998, s. 84-85, przyp. 2).

2 Swigty Ireneusz z Lyonu wypowiada sie na ten temat w Adversus haereses (111,24,1): ,,Uczestnictwa
w Nim (Duchu) nie maja ci, co nie biegna do Kosciola” (,,Cuius [Spiritus] non sunt participes omnes
qui non currunt ad Ecclesiam”).

* Daniélou stawia teze, przywolujac fragment homilii Orygenesa do Ksiegi Jozuego (3,5): il est intéres-
sant de noter au passage que le créateur de cette célébre formule est donc Origéne” (Daniélou, 1991, s. 251).
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Nie wszystkich jednak przekonuje, ze zacytowany fragment homilii wyszedt
spod reki Orygenesa. Zwrécil na to uwage juz Adolf von Harnack, ktéry postawit
pytanie, czy czasami ten tekst nie pochodzi od tlumacza homilii, czyli od Rufina
z Akwilei. W jego uszach miata bowiem brzmiec slynna i znana formuta $w. Cy-
priana i dlatego wlozyl ja w usta Orygenesa (Harnack, 1918, s. 83). Nalezy jednak
bardzo ostroznie podchodzi¢ do tego typu opinii, zwlaszcza ze w innych dzietach
Orygenesa znajduja si¢ podobne wypowiedzi (Orygenes, Selecta in Exodum, Homilie
o Ksigdze Jeremiasza, V 16).

Za autorstwem Orygenesa formuly extra hanc domum, id est extra Ecclesiam,
nemo salvatur przemawia np. fragment zawarty w Rozmowie z Heraklidesem. Znaj-
duje si¢ w niej wyjasnienie odnoszace si¢ do wlasciwego rozumienia wyrazen: ,,na
zewnatrz” i ,wejs¢ w dom”. Orygenes interpretuje te wyrazenia w nastepujacy sposob:

Na zewnatrz — jest kazdy grzesznik; dlatego tez do tych, ktdrzy sg na zewnatrz, powinno
sie mowi¢ w przypowiesciach, aby skloni¢ ich do opuszczenia tego na zewnatrz, a stania
sie tymi, ktorzy wewnatrz sa. Pojecie: wejs¢ w dom - jest, jak juz powiedziatem, mi-
styczne, gdyz: w dom Jezusa wchodzi jego prawdziwy uczen. Wchodzi - to znaczy mysli
zgodnie z duchem Kosciota, to znaczy, ze zycie jego jest zgodne z zasadami Ko$ciota
(Orygenes, Rozmowa z Heraklidesem, 15, s. 165).

Wywod Orygenesa jest jasny i wyrazny. Z jednej strony zwraca uwage na ko-
niecznos¢ pozostania w Kosciele, bowiem w nim jest prawda, z drugiej — zacheca
do powrotu tych, ktorzy go opuscili i tym samym trwaja w grzechu.

Biorac pod uwage przytoczone tu $wiadectwa, nalezaloby skloni¢ si¢ ku temu,
ze zawarta w homilii do Ksiegi Jozuego formula extra hanc domum, id est extra
Ecclesiam, nemo salvatur pochodzi od Orygenesa i nie ma powodu, aby pozbawia¢
go jej autorstwa’. Date jej powstania da si¢ okresli¢ w przyblizeniu: homilie aleksan-
dryjczyka do Ksiegi Jozuego powstaty w Cezarei Palestynskiej, a zatem po 231 roku
(Harnack, 1958, s. 42). Annie Jaubert, opierajac si¢ na zdaniu Rufina z Akwilei (Rufin
z Akwilei, Przedmowa do Homilii o Ksiedze Jozuego, s. 3), ze w improwizowanej
formie wygtosit je ,,stary Adamantius™, uwaza, ze byly to lata 244-250 (Jaubert,
1960, s. 9-10).

Nasuwa si¢ nastepna watpliwos$¢: kogo Orygenes mial na mysli - tylko tych,
ktorzy odeszli od Kosciota, czy tez kazdego, kto do niego nie nalezal? Szukajac
odpowiedzi, musimy wzig¢ pod uwage biblijny kontekst wypowiedzi Orygenesa.
Postani przez Jozuego zwiadowcy z zadaniem zbadania miasta Jerycha, zawieraja
z nierzadnicg Rachab uczciwy uktad: kto bedzie przebywal w jej domu w czasie
zdobywania miasta, zostanie ocalony, kto za$ opusci to miejsce, musi liczy¢ sie ze
$miercig. Zewnetrznym znakiem dla najezdzcéw byl purpurowy powréz opadajacy
z okna domu Rachab (Joz 2,8-21). Ten kontekst poddaje Orygenes interpretacji du-
chowej i typologicznej. Stwierdza, ze dom nierzadnicy to Koscidl, ci zas, ktérzy w nim

¢ Daniélou uwaza, ze pierwszym autorem, ktory postuzyl si¢ tymi figurami na Wschodzie, byt
Orygenes (Daniélou, 1954-1955, s. 129-139).
5 Adamantius to przydomek Orygenesa, ktory znaczy ,,twardy jak stal, nieugiety”
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sa i do niego naleza, moga by¢ pewni zbawienia. Purpurowy powréz zwisajacy z okna
domu, jako znak ocalenia domownikéw od zagtady, symbolizuje krew Chrystusa.

Zanim Orygenes wypowie sfowa na temat zbawienia tych, ktorzy s3 w Kosciele,
zachecil: ,,Jesli zatem kto$ chce sie ocali¢, niechaj przyjdzie do domu tej, ktéra niegdys
byta nierzadnicg” (Orygenes, Jozue, 3,5, s. 21), bowiem Kosciét Chrystusowy ,,zostal
zgromadzony z grzesznikow jakby z nierzadu” (Orygenes, Jozue, 3,3, s. 19). Mowa
tu najprawdopodobniej o grupie wiernych wywodzacych sie z pogan. W dalszej
czesci homilii Orygenes wymienia druga grupe, ktora bez watpienia reprezentuje
Zydéw: ,Réwniez jesli ktos$ z tego ludu (aliquis de illo populo) chce sie ocalié, nie-
chaj przyjdzie do tego domu, aby mogt osiagnac zbawienie” (Orygenes, Jozue, 3,5,
s. 21). Pomystowo tez alegoryzuje epizod z purpurowym powrozem, odnoszac go do
zawolania Zydéw: ,,Krew Jego na nas i na dzieci nasze” (Mt 27,25), o$wietlajac zara-
zem innym tekstem: ,,zostal ustanowiony na upadek i na zmartwychwstanie wielu”
(Lk 2,34). Dla jednych Zydow krew jest przyczyna sadu, dla drugich - narzedziem
zbawienia (Orygenes, Jozue, 3,5, s. 21). W konkluzji homilii, nawigzujac do znaku
purpurowego powrozu, wyraza zyczenie:

Oby przez ten znak osiagneli zbawienie wszyscy (salutem consequantur omnes), ktorzy
znajdujg si¢ w domu tej, ktora byta niegdys nierzadnicg (qui in domo eius, quae aliquando
erat meretrix), oczyszczeni w wodzie, w Duchu Swietym oraz we krwi Pana i Zbawiciela
naszego, Jezusa Chrystusa (Orygenes, Jozue, 3,5, s. 21).

Pozostala jeszcze do rozstrzygniecia druga kwestia: zgodno$¢ formuly Orygenesa
z gloszong przez niego mozliwoscig zbawienia calego stworzenia. W eklezjologii
Orygenesa spotykamy rozréznienie Ko$ciota niewidzialnego i widzialnego (Kracik,
1994, s. 23). Pierwszy idealny, nazwany Kosciolem pierworodnych, istnieje w nie-
bie i stanowi $wiete miasto Boga (Orygenes, Homilie o Ksigdze Liczb, 3,3, Homilie
o Ewangelii sw. Lukasza, 7,8). Drugi — ziemski - chociaz rozbity przez grzech, jest
Kosciotem uniwersalnym (Ecclesia catholica). Jego zadanie polega na strzezeniu
nauki Chrystusa przed wypaczeniem jej przez heretykéw (Orygenes, Komentarz
do Piesni nad piesniami, IV 2,26-28, s. 183, I1 6,2, s. 100; Szram, 2004, s. 218-219).
Przeznaczeniem tego Kosciola jest polaczenie sie z Kosciolem niebianiskim w celu
osiggniecia stanu doskonalo$ci (Orygenes, Komentarz do Piesni nad piesniami,
111,31, s. 69). W tym eschatologicznym Kosciele nastapi pelne zjednoczenie bytow
rozumnych z Osobami Boskimi i migdzy soba (Orygenes, Komentarz do Piesni nad
piesniami, 1 1,5, s. 38; Szram, 2004, s. 219). Mamy tutaj przestanki do apokatastazy.

Wedtug ks. Mariusza Szrama aleksandryjczyk nie uwaza apokatastazy ,jako
pewnik, ale jako przypuszczenie, zwigzane z przekonaniem o bezgranicznej milosci
Boga do czlowieka, a takze z koncepcja powrotu calego stworzenia do pierwotnej
jednosci” (Szram, 2004, s. 220). Z drugiej strony sam Orygenes uwaza, ze powola-
niem Kosciola jest zgromadzenie wszystkich §wietych (coetum omnium sanctorums
Orygenes, Komentarz do Piesni nad piesniami, I 1,5, s. 38). Czy zatem ,,wszyscy”
(omnium) oznacza uniwersalng apokatastaze, czy tylko wszystkich zbawionych?
Na podstawie tekstu homilii do Ksiegi Jozuego (3,5) mozna dojs¢ do wniosku, ze
Kosciol czaséw przyszlych u Orygenesa bedzie dla zbawionych. Jednak nie cata jego
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eklezjologia zmierza w tym kierunku, poniewaz w innych miejscach méwi on o re-
kapitulacji dziejow $wiata i nadziei na powszechne zbawienie. Orygenes nie zawsze
byt konsekwentny w swoich wypowiedziach, co mozna wyjasni¢ tym, ze zalezalo mu
raczej na dyskusji, za$ uciekal od stwierdzen pewnych i zdefiniowanych (Orygenes,
O zasadach, 16,1, s. 107; Szram, 2004, s. 222-223).

Aksjomat sw. Cypriana: extra Ecclesiam nulla salus.
Kontekst polityczny i spoteczny

Genezy formuly extra Ecclesiam nulla salus nalezy niewatpliwie szukac najpierw
w sytuacji politycznej, jaka wytworzyla sie za zycia $w. Cypriana z Kartaginy. Jej
bohaterem byt cesarz Decjusz (ok. 200-251), ktéry swoj urzad sprawowat w latach
249-251. Za jego panowania pierwszy raz represje dotknely caly Kosciot; bylo to
pierwsze przesladowanie powszechne. Zgodnie z nakazem Decjusza wszyscy miesz-
kancy imperium byli zobowigzani do zlozenia ofiar bogom i do udzialu w modli-
twach. Wydany przez cesarza dekret mial zapobiec barbarzynskim najazdom Gotow,
poniewaz ich przyczyna, zdaniem Decjusza i jego otoczenia, byt gniew bogdw,
zwlaszcza tych, ktorzy opiekowali sie cesarstwem i jego wladcg. Aby przeblagac
i zaskarbi¢ sobie zyczliwo$¢ bogdw, nalezalo zlozy¢ im ofiary (Wipszycka, 2006,
s.75). Chodzilo zatem o wewnetrzne umocnienie pafistwa i obrone tradycyjnej religii,
uwazanej za podstawe zycia panstwowego (Olszewski, 1982, s. 29).

Chociaz w cesarskim dekrecie nie bylo wzmianki o chrzescijanach, bowiem
zawieral on zachete kierowang do wszystkich obywateli, aby spelnili ten obowigzek
jako znak lojalnosci wobec panstwa i jego wladcy, to jednak niewatpliwie wymie-
rzony byl w Kosciol. Aby wypelni¢ cesarski dekret, powolywano specjalne komisje
we wszystkich miejscowos$ciach imperium, ktére byty odpowiedzialne za wykonanie
nakazu cesarza. Wywiazanie sie z tego przepisu polegalo na spozyciu kawatka migsa
z poganskiego oltarza, skosztowania wina ofiarowanego bostwom lub wrzuceniu
w ogien oftarzowy kilku ziaren kadzidla (Srutwa, 2018, s. 276). Przy tej okazji wyda-
wano specjalne zaswiadczenia potwierdzajace spelnienie obywatelskiego obowigzku.

Dla niechrzescijan ten rytuat nie stanowil wiekszego problemu, poniewaz byta to
jedna z form religijnych poganskich ceremonii. Inaczej rzecz si¢ miata z chrzescija-
nami, ktorzy przez odmowe udzialu w obrzedzie narazali si¢ na surowe kary: $mier¢,
konfiskate majatku badz zestanie na przymusowe roboty. Przesladowania Decjusza
na szczgscie nie trwaly dlugo, przerwala je smier¢ Cesarza w czerwcu 251 roku na
polu bitwy w wojnie z Gotami (Wipszycka, 2006, s. 100).

Cesarski dekret spowodowal pojawienie sie trzech grup w gronie chrzescijan.
Pierwsi to confessores lub martyres. Nie poddali si¢ nakazowi cesarskiemu i poniesli
wspomniane kary. Druga to lapsi — upadli (nazywani tez thurificati). Byli niezwykle
surowo oceniani za wzigcie udzialu w poganskich ofiarach. Wreszcie trzecia gru-
pa — libellatici — to chrzescijanie ratujacy sie ucieczka badz kupowaniem od komisji
panstwowej fikcyjnych zaswiadczen o ztozeniu ofiary (Banaszak, 1989, s. 67).
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Bez wzgledu na motywy, ktorymi kierowali si¢ chrzescijanie uczestniczacy w po-
ganskim rytuale ofiarnym (lapsi), narazili si¢ na wylaczenie z Kosciofa pod zarzutem
apostazji. Prawdziwy problem pojawit si¢ w chwili, kiedy lapsi pragneli wrdci¢ na tono
Kosciota, i nalezalo zdecydowa¢, czy jest to mozliwe. Do tej pory Koscidt byt konse-
kwentny i bezwzglednie wykluczal ze swego grona wszystkich ,,upadtych” w wierze
(Michalski, 1969b, s. 14; Czyzewski, 2003, s. 185). Na tym tle doszlo do roztamu, po-
niewaz w Kartaginie diakon Felicissimus i jego zwolennicy przekonywali, ze lapsi moga
na powrot stac sie pelnoprawnymi cztonkami Ko$ciota bez nakladania na nich pokuty
(Cyprian, list 43,3, s. 120-121). Tymczasem Nowacjan, kaptan Kosciota rzymskiego,
byt zwolennikiem rozwigzania, ze w Kosciele nie ma miejsca dla grzesznikéw, tym
bardziej zas dla lapsi (Cyprian, listy 22, 25, 27, 29, 55).

Na tym tle powstaly dwie schizmy majace wspolne zrédto — upadtych w czasie
przesladowania za Decjusza. Roznit ich poglad w kwestii przyjmowania lapsi na po-
wrot do Kosciota. Ta trudna sytuacja zrodzita pytanie o waznosc¢ chrztu udzielanego
w schizmatyckich spotecznosciach. Swiety Cyprian uwazal, podobnie jak pozostali
biskupi Afryki Prokonsularnej, ze chrzest praktykowany poza Kosciolem, kierowa-
nym nawet przez legalnie wybranych biskupdw, nie moze by¢ skuteczny, poniewaz
brakuje jednosci z prawdziwym Kos$ciotem (Draczkowski, 1998, s. 141). Stad tez
powinno si¢ chrzci¢ ponownie osoby ubiegajace si¢ o przyjecie do tego prawdziwego
Ko$ciota, gdyz zostaly one ochrzczone w gminach schizmatyckich (Cyprian, listy
69,10, 73,6.21, 75,8, 4,4). W takim kontekscie pojawia si¢ stynne zdanie $w. Cypria-
na, ze ,,poza Kosciolem nie ma zbawienia” (Cyprian, list 73,21, s. 270). Inny poglad
reprezentowal papiez Stefan, nie dostrzegajac potrzeby udzielania ponownego chrztu
wracajacym ze schizmy do Kosciofa katolickiego.

Kontekst eklezjalny

Do wyrazonego stanowiska w aksjomacie extra Ecclesiam nulla salus biskup Karta-
giny nawigzuje réwniez w pozostatej korespondencji, zwlaszcza w tej, ktéra odnosi
sie do waznosci chrztu udzielanego przez heretykéw i schizmatykow (listy 69-75),
datowanej na lata 2551 256°, oraz w traktacie O jednosci Kosciota powstalym w roku
251 z okazji synodu zwotanego w Kartaginie, w zwigzku z wyborem Korneliusza na
biskupa Rzymu (Starowieyski, Szymusiak, 2018, s. 244).

Dlaczego heretycy i schizmatycy garng si¢ do Ko$ciota? Wniosek jest jeden:
poniewaz w Kodciele jest zbawienie. Swiety Cyprian posuwa sie w retoryce az do
odmowy tego zbawienia dla heretykéw, nawet gdyby przelali krew dla Jezusa:

Jezeli za$ heretykowi ani chrzest publicznego wyznania i (przelanej) krwi nie moze po-
moc do zbawienia, bo nie ma poza Kosciotem zbawienia (extra Ecclesiam nulla salus),
to o ilez bardziej w jakiej$ kryjowce lub jaskini rozbéjnikéw zostat oblany niegodziwag

¢ Nalezy zaznaczy¢, ze zaden list §w. Cypriana nie nosil daty. Lata ich powstania ustalono w oparciu
o adresatow oraz wystepujace w nich fakty historyczne (Michalski, 1969b, s. 19).
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woda, nie tylko nie pozbyt si¢ dawnych grzechéw, lecz owszem zebral jeszcze nowe
i wigksze (Cyprian, list 73,21, s. 270).

Co zatem pocza¢ z tymi, ktorzy przychodza z herezji i ze schizmy do Kosciota?
Odpowiedz znajduje si¢ w kierowanym do papieza Stefana liscie 72, w ktérym biskup
Kartaginy powoluje si¢ na zdanie siedemdziesigciu jeden biskupéw Afryki Prokon-
sularnej biorgcych udziat w synodzie 1 wrze$nia 256 roku: ,,Postanowilismy bowiem,
ze tych, ktoérzy sa poza Kosciotem zanurzeni i u heretykéw i schizmatykow skaza
bezboznej wody skalani, a przychodza do nas i do Kosciola, ktory jest jeden, nalezy
chrzci¢” (Cyprian, list 72,2, s. 255-256). W innym miejscu stwierdza si¢: ,,heretycy
i schizmatycy ochrzczeni poza Kosciolem maja by¢ ochrzczeni” (Baron, Pietras,
2006, kan. 8, s. 30), oraz: ,,Kazdy, kto nie zostanie ochrzczony, bedzie obcy kroélestwu
niebieskiemu”, czyli Kosciotowi katolickiemu (Baron, Pietras, 2006, kan. 18, s. 32).

Co za$ pocza¢ z tymi, ktdrzy zostali ochrzczeni w Kosciele katolickim, odpadli
od niego i chcg powrdci¢ na jego fono? Ci nie beda powtdrnie chrzczeni na od-
puszczenie grzechow, ale ,,beda pojednani z Kosciotem przez wlozenie rak na znak
pokuty” (Baron, Pietras, 2006, kan. 8, s. 30, kan. 22, s. 32). Dlaczego? Odpowiedz
jest nastepujaca: ,jest jeden tylko chrzest i tylko w Kosciele katolickim” (Cyprian,
list 73,1, s. 258)” — a waznego chrztu nie nalezy powtarzac.

W calej kontrowersji chodzi o ten chrzest bedacy warunkiem wejscia do Kosciota
jako spolecznosci, ktora oferuje zbawienie. W swojej tworczosci §w. Cyprian w celu
ukazania prawdziwej natury Kosciola czgsto odwolywat sie za $w. Pawtem do figury
Oblubienicy - Kosciota (sponsa) i Chrystusa — Oblubienca (sponsus) (Kaczmarek,
2004, s. 103-110). Koscidt to jedyna Oblubienica ,,posiadajaca wszelka wladze swo-
jego Oblubienca i Pana” (tenet et possidet omnem sponsi sui et domini potestatem;
Cyprian, list 73,11, s. 264). Zbawienie mozna uzyska¢ wylacznie w Kosciele, po-
niewaz jest on ,jedyng ptodng matka” (una mater fecunditatis; Cyprian, O jednosci,
5,s.175) i w niej tylko jest ,,fono niosace zbawienie” (salutaris sinus matris; Cyprian,
list 59,13, s. 186).

Heretycy, ktérzy s3 oderwani od Chrystusa, nie moga zosta¢ nazwani Jego ob-
lubienicy, ale nierzadnica. Ta za$ ani nie daje zycia, ani tez nie rodzi synéw Bogu,
lecz szatanowi (non Deo nativitas illa sed diabolo filios generat; Cyprian, O jednosci,
11, s. 180). Dla Cypriana jest oczywiste, ze chrze$cijaninem nie jest ten, kto nie jest
w Kosciele Chrystusa (christianus non est qui in Christi ecclesia non est; Cyprian,
list 55,24, s. 156).

W celu nalezytego zrozumienia wymowy aksjomatu sw. Cypriana extra Ecclesiam
nulla salus nalezy nan spojrzec przez pryzmat sytuacji chrzescijanstwa starozytnego
i trapigcych je problemoéw. Nie mozna bowiem zapomina¢ o tym, ze kontrowersje
toczone w Kosciele pierwszych wiekow dotykaly Kosciota uniwersalnego i lokalnego
(Paprocki, 1994, s. 69 i 75). Wypowiedzi §w. Cypriana odnoszg si¢ do mozliwosci
zbawienia nie dla pogan, ale dla chrzescijan, ktérzy popadli w schizmy, herezje
i zaczeli tworzy¢ odrebne gminy (Grabska, 1994, s. 47). Biskup Kartaginy mial np.

7 .My przyznajemy Kosciolowi jeden chrzest, ktory znamy jedynie w Kosciele” (Baron, Pietras,
2006, kan. 21).
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na uwadze konkretng grupe, mianowicie nowacjan, okreslonych przez niego jako
schizmatykow i heretykow, ktorzy stali sie nie tylko jego przeciwnikami, lecz takze
wrogami Kosciofa. Ko$ciol utworzony przez heretykéw i schizmatykéw nie moze
by¢ prawdziwy, poniewaz nie tworza go waznie ochrzczeni i nie dziala w nim taska
zbawienia.

Stusznie kard. Nagy twierdzi, ze w okresie patrystycznym mamy do czynienia
z zastosowaniem zasady extra Ecclesiam nulla salus w odniesieniu do chrzescijan,
ktérzy $wiadomie porzucili Koscio! i znalezli si¢ poza jego obrebem (Nagy, 1994,
s.42). Henri de Lubac powie wigcej: Ojcowie nie nadawali temu adagium ,,charakteru
generalnego’, czyli z pewnoscia nie odnosili go do tych, ktorzy nie zetkneli si¢ z Ewan-
gelia (Nagy, 1994, s. 42). Uczciwie nalezy przyzna¢, ze w pozniejszej historii Kosciota
zasada o niemozliwosci zbawienia poza Koséciolem byla bezzasadnie rozciggana
na inne grupy, ktérych nie mieli na uwadze Ojcowie Kosciota (Nagy, 1994, s. 43)®.

Pozostaje do uwypuklenia jeszcze jeden istotny szczegdl, a mianowicie ten, ze
sam Nowacjan, jak i jego zwolennicy pod wzgledem doktrynalnym byli prawowierni
i nie mozna bylo im niczego zarzuci¢. Reprezentowali jedynie stronnictwo rygory-
stow, ktdrzy chcieli Kosciota czystego (katharoi), bezgrzesznego, stad tez zalecali
surowos$¢ wobec zapierajacych sie wiary (lapsi). Nowacjanie nie byli zatem herety-
kami, chociaz $w. Cyprian niekiedy tak ich okreslal’. Z jakiego powodu? Z troski
o utrzymanie jednosci. Jej kryterium tkwito w akceptacji nauczania Kos$ciota oraz
w podporzadkowaniu si¢ biskupowi. Ci, ktoérzy buntuja si¢ przeciw biskupowi, tym
samym buntujg sie przeciw Bogu. Z tego wynika, ze nauczajacy poza Ko$ciotem nie
jest chrzedcijaninem, dlatego ze ,,nie moze mie¢ Boga za Ojca, kto nie ma Kosciofa za
matke” (habere non potest Deum patrem, qui Ecclesiam non habet matrem; Cyprian,
O jednosci, 6, s. 176; Kelly, 1988, s. 156-157; Kracik, 1994, s. 24). Biskup Kartaginy
do tego stopnia zwraca uwage na potrzebe jednosci w Kosciele, ze nawet meczenstwa
heretyka i zlozonego przez niego wyznania nie uznaje za prawdziwe. Powolujac si¢
na $w. Pawta (1 Kor 13,3), twierdzi, ze ,,takim nic nie pomoze, choc¢by byli spaleni
i zabici” (Cyprian, list 73,21, s. 270).

W obliczu roztaméw $w. Cyprian staje na strazy jednosci w sensie jednosci
chrzescijan skupionych wokot swojego biskupa. Jego zamiarem bylto niewatpliwie
powstrzymanie chrzescijan przed separacja od prawowitej wspolnoty koscielnej. Jego
spekulacje nie odnosity sie¢ do uniwersalnego pojecia zbawienia ludzkosci, ale do
konkretnej sytuacji, jaka zagrozita Kosciotowi w Afryce Prokonsularnej i w Rzymie
(Ratzinger, 1965, s. 611).

® Wiecej na temat rozumienia w okresie popatrystycznym aksjomatu extra Ecclesiam nulla salus
pisze Kracik, 1994, s. 25-32.

° Musimy przyznad, ze $w. Cyprian nie odrézniat wyraznie pojecia herezji i schizmy od siebie, raczej
czesto taczyt herezje i schizme do tego stopnia, ze ich zakres tre§ciowy niemal si¢ u niego pokrywa.
Wiecej na ten temat pisze Myszor, 1971, s. 147-190.
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Swiety Augustyn: extra Ecclesiam catholicam
totum potest praeter salutem

Tekst Augustyna przenosi nas na schylek starozytnosci i dowodzi zywotnosci aksjo-
matu spopularyzowanego przez $w. Cypriana. W dziele De baptismo, nawigzujac do
uzytego przez $w. Cypriana poréwnania Kosciota do raju w liscie 73 kierowanym
do bp. Jubajana, pisze: ,wprawdzie ludzie mogg chrzest Ko$ciota przyjac takze poza
Kosciotem, ale nikt nie moze poza nim ani otrzyma¢, ani tez zachowa¢ zbawienia
blogostawionych” (posse quidem eius baptismum homines etiam foris accipere, sed
salutem beatitudinis extra eam neminem vel percipere vel tenere; Augustyn, O chrzcie,
IV 1,1, s. 98). Powyzsze nawigzanie do listu §w. Cypriana wprowadza nowy watek,
przeoczany przez patrologéw. W nastepnym fragmencie $w. Augustyn w sposob na-
stepujacy aktualizuje t¢ doktryne: ,,chrzest Kosciota moze by¢ takze poza Kosciotem,
lecz dar blogostawionego zycia znajduje si¢ tylko wewnatrz Kosciota” (baptismus
ecclesiae potest esse extra Ecclesiam, munus autem beatae vitae non nisi intra Ecclesiam
reperitur; Augustyn, O chrzcie, IV 1,1, s. 98).

Augustyn, podobnie jak Cyprian, zbawienie plasuje w Kosciele, do ktorego brama
jest chrzest na odpuszczenie grzechow. Chrzest ten moze by¢ udzielony w Kosciele
lub poza, natomiast zbawienia nie mozna osiggna¢ poza nim. Z wielka pasja pole-
miczng odda t¢ prawde Augustyn w nastepujacych stowach:

Poza Kosciotem katolickim moze mie¢ [donatysta — B.C.] wszystko poza zbawieniem
(extra Ecclesiam catholicam totum potest praeter salutem). Moze mie¢ godnos¢ [biskup-
stwa — B.C.], moze mie¢ Tajemnice, moze $piewaé Alleluja, moze odpowiadaé Amen,
moze trzyma¢ Ewangelie, moze wierzy¢ w imie Ojca i Syna, i Ducha Swietego i glosié te
wiare - lecz tylko w Koéciele katolickim moze znalez¢ zbawienie (Augustyn, Sermo ad
Caesariensis ecclesiae plebem, 6, PL 43, kol. 695).

Konkluzja

Aksjomat extra Ecclesiam nulla salus, pojawiajacy si¢ w wypowiedziach autoréow
weczesnochrzescijanskich studiowanych w tym opracowaniu, sktada si¢ z dwdch idei
ze sobg $cisle skorelowanych: zbawienia i Ko$ciola. W przekonaniu Ojcéw Koscio-
ta - od Orygenesa po $w. Augustyna — poza Ko$ciolem nie ma zbawienia. Ojcowie
Kosciota mieli na uwadze Kos$cidt trwajacy w jednosci, przechowujacy depozyt
Prawdy i polaczony z apostolami nieprzerwang sukcesja. Kryteriow takiego Kosciota
nie spelniaty spotecznosci schizmatykow oraz heretykdw. Zatem one nie mogty ofe-
rowac zbawienia ani nawet waznego chrztu na odpuszczenie grzechéw osobistych.
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bawienie jest centralnym problemem kazdej religii. Namyst nad zbawieniem

w perspektywie prawostawnej wymaga uwzglednienia prawdy o tym, ze jest to
rzeczywisto$¢ wspolnotowa. Zbawienie jest eklezjalne, a to oznacza, ze nie dotyczy
jedynie poszczegélnych osdb, ale réwniez wspdlnoty wierzacych, czyli dostgpuje sie
zbawienia osobiscie, ale nie w odosobnieniu od sidstr i braci bedacych z nami we
wspolnocie Kosciota (Ware, 2011, s. 227-254). Rosyjski mysliciel religijny Aleksy
Chomiakow (1804-1860) prawde te wyjasnil w sposob nastepujacy:

Wiemy, ze gdy kto$ z nas upada, upada samotnie. Nikt jednak nie zostaje zbawiony
samotnie. Ten, kto dostepuje zbawienia, dostepuje go w Kosciele, jako jego czlonek
iwjednosci ze wszystkimi innymi Jego cztonkami. Jesli ktokolwiek wierzy, jest we wspol-
nocie wiary; jesli kocha, jest we wspdlnocie milosci; jesli si¢ modli, jest we wspdlnocie
modlitwy (Chomiakow, wyd. 2020).

Przekonanie o odpowiedzialno$ci za zbawienie innych do pewnego stopnia jest
pomocne w zrozumieniu fundamentalistycznych postaw, jakie byly w przesztosci
i ciagle sa obecne w chrzescijanstwie prawostawnym. W tym artykule zostang
przywolane i przeanalizowane soteriologiczne poglady wybranych teologéw pra-
wostawnych na temat mozliwosci zbawienia jedynie w Kosciele prawostawnym oraz
poza nim. W tym celu istotne bedzie poszukiwanie odpowiedzi na dwa pytania.
Po pierwsze, czy teza o mozliwosci zbawienia w jedynym, prawdziwym Kosciele,
jakim jest Ko$ciol prawostawny, jest do pogodzenia z tezg o mozliwosci zbawienia
chrzescijan z innych Ko$ciolow i wspolnot eklezjalnych? Po drugie, w jakich prze-
strzeniach eklezjalnych prawostawia formuta, Ze poza Ko$ciotem prawostawnym nie
ma zbawienia, jest bezwarunkowo akceptowana, a w jakich jest reinterpretowana ze
wzgledu na uznanie mozliwosci zbawczego dzialania Boga w Trojcy Przenajswiet-
szych Oséb poza widzialnymi granicami Ko$ciota prawostawnego?

Prawostawie jako prawdziwy Kosciot Chrystusa
i Ducha Swietego

Swiadomos¢ soteriologiczng prawostawnych chrzescijan dobrze oddajg pierwsze dwa
zdania ksigzki autorstwa rosyjskiego teologa emigracyjnego Sergiusza Bulgakowa
(1871-1944): ,,Prawoslawie jest Ko$ciolem Chrystusa na ziemi. Kosciét Chrystusa
nie jest instytucja, ale nowym zyciem z Chrystusem i w Chrystusie, zyciem kiero-
wanym przez Ducha Swietego” (Bulgakow, 1992, s. 11). Tak wyrazone przekonanie
znajduje swoje dopelnienie w tezie, ze ,Prawoslawie ma swiadomosc¢, ze jest praw-
dziwym Ko$ciotem, posiadajagcym pelnie autentycznej prawdy w Duchu Swietym.
Z tego wyplywa podejscie do wszystkich innych wyznan, ktére - bezposrednio lub
posrednio - odeszly od jednosci koscielnej” (Bulgakow, 1992, s. 203). Zdaniem
Bulgakowa postulat powrotu innych wyznan do prawostawia nie jest spowodowany
duchem prozelityzmu czy imperializmu, lecz wynika z odniesienia do pelni prawdy,
ktéra nie moze by¢ mierzona przez poétprawdy. Nie jest to réwniez oznaka pychy,
gdyz pelnia prawdy niezmiennej i nieodwotalnej zostata powierzona Kosciolowi
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prawostawnemu, nie z powodu zastug jego cztonkéw, lecz z wyboru samego Boga.
Stad tez nie ma w takim ujeciu miejsca na zaden kompromis. Autor Prawostawia
uwazal, ze §wiat chrzedcijanski powinien sta¢ sie prawostawnym. Dowodzi przy tym,
ze w prawostawiu nie ma miejsca na ,,imperializm eklezjalny”, gdyz nie ma jednej or-
ganizacji ko$cielnej. Ko$cioét prawostawny, w swej strukturze organizacyjnej, stanowi
»system lokalnych Kosciolow autokefalicznych, pozostajacych ze soba w jednosci”
(Bulgakow, 1992, s. 203). Prawostawne Koscioly lokalne, czerpiac zycie i doktryne
prawostawna, staja si¢ zdolne do polaczenia sit w jednosci Kosciota powszechnego
jako autonomiczne czy autokefaliczne Koscioly. Prawostawny duch ozywia Ko$ciot
powszechny. Bardziej to jest widoczne dla Boga niz dla ludzi. Osoby ochrzczone
w pierwszej kolejnosci sg chrzescijanami, a dopiero w drugiej prawostawnymi.
W prawostawiu bowiem nie ma dazenia do podporzadkowywania ani zadnej grupy,
ani zadnej osoby. Bulgakow w radykalny sposob przedstawia polaryzacje stanowisk
prawostawia i rzymskiego katolicyzmu, podkreslajac, ze prawostawie nie ceni sobie
zewnetrznego podporzadkowania si¢ komus lub czemus. Tego rodzaju podporzadko-
wanie jest typowe dla Kosciota rzymskokatolickiego, dla ktérego ogromne znaczenie
posiada autorytet papieski (Bulgakow, 1992, s. 204). Autor ten podkreslal réwniez,
ze ,Prawostawie w ogdle nie jest wyznaniem religijnym, jako jedno z wyznan [...]
prawoslawie jest samym Kosciolem w swojej prawdzie” (Bulgakow, 1992, s. 205).
Wynika to z dziatania Ducha Swietego, ktéry prowadzi ludzi ku prawostawiu mimo
ludzkiej stabosci i ograniczonosci. Dazenie do integralnej jednosci w granicach
Kosciota powszechnego moze dokonywac sie na dwa sposoby. Pierwszy z nich to
soborowos¢ (ros. sobornost’), czyli koncyliarno$¢ prawostawna, a drugi to monar-
chia autorytatywna typowa dla katolicyzmu, ktora cechuje sie wladza papieska (co
wyrazone jest sfowem ,,papizm”). Oczywiscie sofiolog ma §wiadomos¢, ze katoli-
cyzm to co$ wiecej niz papizm. Przekonanie o tym, ze pelnia prawdy objawionej jest
w Kosciele prawostawnym, a zatem réwniez o tym, ze zbawienie jest w nim jedynie
pewne, warunkuje powdd, dla ktérego prawostawie bierze udzial w ruchu ekume-
nicznym. Swa moc w $§wiadczeniu o tej tozsamosci, jaka jest jego udzialem, Kosciot
prawostawny czerpie od Ducha Bozego, ktdry jest obecny w Kosciele i ktory prowadzi
lud Bozy ku jednosci. A jedno$¢ ta moze by¢ znaleziona jedynie w prawostawiu (Bul-
gakow, 1992, s. 205-207). Pewnos¢ co do mozliwosci zbawienia jedynie w Kosciele
prawostawnym, w ktérym obecna jest pelnia zycia, powigzana jest z objawianiem
prawdy. Monografi¢ Bulgakowa o Kosciele prawostawnym konczy teza, ktora jest
charakterystyczna dla przyszlych pokolen teologéw prawostawnych, zaréwno kon-
serwatywnych, jak i zaangazowanych w ruch ekumeniczny. Teza ta bezposrednio
nawigzuje do przekonania prawostawnych teologéw, ze Kosciol prawostawny jest
Kosciotem, w ktorym obecna jest petnia zaréwno prawdy, jak i zbawienia. Tak nalezy
zinterpretowac stowa: ,,To jest wlagnie prawostawie, ktore jest jawnym i ukrytym
centrum oraz prawdg wszystkich wyznan chrzescijanskich, teraz pozostajacych
w rozbiciu, ale wezwanych do zjednoczenia si¢ w jedng owczarni¢ Jedynego Pasterza”
(Bulgakow, 1992, s. 209).

Sobér Biskupéw Rosyjskiego Kosciota Prawostawnego, ktory odbyt sie w Mo-
skwie w 2000 roku, wydal deklaracje pt. Najwazniejsze zasady relacji Rosyjskiego
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Kosciota Prawostawnego wobec nie-prawostawia (ros. inostawija). W tym oficjalnym
dokumencie zostalo wyrazone niezmienne przekonanie, ze:

Kosciot prawostawny jest prawdziwym Kosciolem Chrystusowym [...]. Jest on Koécio-
tem jednym, $wigtym, soborowym (katolickim) i apostolskim, straznikiem i szafarzem
$wietych sakramentow (ros. tainstw) na calym $wiecie, ,,filarem i podporg prawdy” (1 Tm
3,15). Niesie on w pelni odpowiedzialnos¢ za gloszenie wszedzie Prawdy Chrystusowej
Ewangelii, tak jak i pelnie wladzy $wiadczenia o ,wierze, przekazanej $wietym, raz na
zawsze” (Jd 3) (Archijerejskij Sobor Russkoj Prawostawnoj Cerkwi, 2000).

Skoro Kosciol prawostawny uwaza siebie za prawdziwy (Florovsky, 1949, s. 10)
i jedyny (Meyendorft, 1981, s. 190) zarazem Kosci6él Chrystusowy, to nie moze
przyzna¢ innym wyznaniom chrzeécijanskim tego okreslenia Kosciota (Larchet,
2016, s. 128).

Radykalizm soteriologiczny Kosciota
prawostawnego a mozliwos¢ zbawienia w innych
Kosciotach i wspdlnotach chrzescijanskich

Przekonanie o tym, ze Kosci6l prawostawny jest prawdziwym Kosciolem Chrystu-
sowym, ma swoje ugruntowanie w wielowiekowej tradycji eklezjalno-kanonicznej
chrzescijanstwa wschodniego, ktorej poczatkéw nalezy doszukiwac si¢ w nauczaniu
$w. Cypriana z Kartaginy, gloszacego, ze extra Ecclesiam nulla salus (listy 4,4173,21).
Sposrdd rosyjskich teologéw warto przywotac¢ $w. Ignacego Branczaninowa (1807-
1867). Glosit on, ze zbawienie jest jedynie mozliwe w historyczno-kanonicznym pra-
wostawiu, gdyz jedynie tam mozliwe jest ,,prawdziwe poznanie Boga i oddawanie czci
Bogu w duchu i prawdzie” (Branczaninow, 1886, s. 78). Skoro jedynie w prawostawiu
mozna do$wiadczy¢ zbawczo-przemieniajacego dzialania taski Ducha Swietego, to
przynaleznos$¢ do prawostawia jest koniecznos$cia zbawcza (Branczaninow, 2000,
s.421). Radykalizm tak wyrazonego ekskluzywizmu soteriologicznego powigzany byt
z przekonaniem, ze chrzescijanie przynalezacy do innych wyznan sg wylaczeni nie
tylko z liczby chrzescijan zbawionych, lecz takze ze nie sg godni miana chrzescijan.
Branczaninow §wiadomie nawigzywat do tradycji Tertuliana i Cypriana z Kartaginy
(Meyendorfl, 1985, s. 64, 78), co oczywiscie skutkowalo ekskluzywizmem eklezjo-
logiczno-soteriologicznym.

W tradycji prawostawia rosyjskiego o wylacznosci zbawienia jedynie w Kosciele
prawostawnym nauczat takze inny rosyjski biskup — $w. Itarion (Troickij, 1991).
Ten biskup meczennik, zyjacy na przelomie XIX i XX wieku, w swych dzietach
uzasadnial, ze Cerkiew jest jedna, a katolicy nie s3 Cerkwia, a w konsekwengji i nie
sa chrzedcijanami, gdyz chrzescijanstwa nie ma bez Cerkwi (Troickij, 1991, s. 6-53).
Jego poglady w pelni podziela stynny wspoélczesny apologeta prawostawia diakon
Andriej Kuriajew, ktory odwotujac sie do nauczania Ojcéw Kosciota, hierarchow
ruskich i rosyjskich oraz myslicieli religijnych, zacheca do postawy antyekumenicznej
wobec katolikow i protestantéw (Kuriajew, 1998, s. 10-230).
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Wspolczesnie w Kosciele prawoslawnym sg réwniez obecne tendencje, ktore
skutkuja ekskluzywizmem soteriologicznym. Warto zauwazy¢, ze radykalizacja po-
gladow eklezjologiczno-soteriologicznych jest szczegdlnie obecna w srodowiskach
monastycznych. Sposréd prawostawnych osrodkéw monastycznych szczegélne
znaczenie posiada Swieta Géra Athos, bedaca od ponad tysigca lat terenem, na
ktérym zmagaja si¢ duchowo mnisi pochodzacy z réznych krajow $wiata, w tym
réwniez z narodow stowianskich. Wiekszos¢ z nich to Grecy. Majac $wiadomosé, ze
jedynie Koscidl prawostawny jest prawdziwym Kosciotem Chrystusowym, athoniccy
mnisi nauczaja zaréwno bezposrednio, jak i przez publikacje ksigzkowe, ze pelnia
prawdy jest w prawostawiu, a wszystkie inne wyznania chrzescijanskie to konary,
galezie i galazki, ktére w ciggu minionych wiekdéw wyrosty z pnia, jakim jest ,,Je-
dyny, $wiety, chrystusowy, soborowy, apostolski Kosciél prawostawny” (Kranczuk,
1995, s. 35). Charakterystyczne dla mnichéw athonickich jest przekonanie, ze
»tylko Cerkiew prawostawna w swej istocie jest jedynym rdzennym Kosciotem,
wiernie kultywujacym i pilnie strzegacym przez Ducha Swietego, objawione prawdy
dogmatyczne” (Kranczuk, 1995, s. 33). Takie pojmowanie Ko$ciota skutkuje duzym
dystansem zaréwno do Kosciofa rzymskokatolickiego, jak i Kosciotow oraz wspdl-
not poreformacyjnych. Mnisi athoniccy w Oredziu skierowanym w 1964 roku do
Grekow i calego Kosciota prawostawnego w trosce o zachowanie nieskazonej wiary
prawostawnej napominali patriarche Konstantynopola, aby powstrzymat sie od
zaangazowania ekumenicznego. Ich zdaniem ,,Jesli rzymscy katolicy i inni heretycy
chcieliby powrdci¢ do prawowiernej wiary, to moga przyjs¢ i szukaé mitosierdzia
Boga, zachowujac w calej pelni dogmaty i tradycje nieskazonej niczym prawostawnej
wiary” (Proclamation of the Holy Mountain, Athos, 1978, s.101-102). W ten sposéb
dookreslone stanowisko mnichéw athonickich zdecydowanie wyraza ich przeko-
nanie co do mozliwosci osiagniecia zbawienia jedynie w Kosciele prawostawnym.

Hieromnich Gabriel ze Swietej Gory wyraza prawde o zbawieniu jedynie w Ko-
$ciele prawoslawnym w sposob jeszcze radykalniejszy:

Kto wyrzeka si¢ Cerkwi prawostawnej, wyrzeka si¢ Chrystusa, staje si¢ odszczepienicem
rdzennego Kos$ciota pierwotnego. Kto zostal ochrzczony w Cerkwi i zmienil wyznanie,
tego udzial jest z szatanem w piekle. Odszczepieniec od prawoslawia nie ma zadnej
nadziei zbawienia. Dlaczego? Dlatego, ze kto wpisany byt przez rodzicéw do wojska kré-
lewskiego i sam zdegradowat sie do klasy robotniczej, stracit wszelkie taski i przywileje
Kréla Niebieskiego (Kranczuk, 1995, s. 34).

Z powyzszego pouczenia jednoznacznie wynika, ze bycie ochrzczonym w Ko-
$ciele prawostawnym jest szczegolng faska Boga. Jesli jaki§ wierny prawostawny
chcialby sie wyrzec taski chrztu w swoim Koéciele i zdecydowalby sie na przejscie
na inne wyznanie, to ryzykuje utrate zycia wiecznego. Czyz moze by¢ dobitniej
sformutowana prawda, ze poza Ko$ciotem prawostawnym nie ma zbawienia? W celu
uzasadnienia tezy o pelni zbawienia w Ko$ciele prawostawnym hieromnich Gabriel
odwotuje si¢ do widzenia starca Efrema, jedynego z greckich mnichéw. Mial on
widzenie dusz zbawionych. Zostalo mu odkryte, Zze w poblizu Boga przebywaja
jedynie prawostawni. Co prawda, w czasie tego widzenia nie zostalo mu ukazane,
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jaki jest los innych wyznawcow Chrystusa, ale widzenie to stanowilo dla niego prze-
konujacy dowdd, ze wierni prawostawni sg szczegdlnie wybrani przez Boga. Sam
hieromnich Gabriel, zapewne majac §wiadomosc, iz zbyt daleko posunat si¢ w swej
argumentacji prawostawnego ekskluzywizmu soteriologicznego, prébuje ztagodzi¢
ostro$¢ swego nauczania, przestroga, ze sama przynalezno$¢ do prawostawia nie
zbawia (Kranczuk, 1995, s. 47).

Pewien inny grecki starzec, rdwniez o imieniu Gabriel, zamieszkujacy cele
$w. Chrystodulosa z Patmos na Swietej Gorze Athos, wypowiadat sie na temat
Ko$ciota prawostawnego w odniesieniu do innych chrzescijan w duchu skrajnego
ekskluzywizmu eklezjologiczno-soteriologicznego. Dialogi z nim zostaly nagrane,
spisane i wydane najpierw w jezyku greckim, a nastgpnie przettumaczone na inne
jezyki, w tym réwniez na jezyk polski (Gabriel Hagioretes, b.r.). Starzec Gabriel, prze-
konany, ze prawda jest jedynie w Cerkwi prawostawnej, z wielka wrogoscia zwraca
sie do Ko$ciota rzymskokatolickiego, ktérego wyznawcdw nazywa ,,papistami’”. Jego
argumenty zaczerpniete s przede wszystkim z Nowego Testamentu oraz odnosza
sie do nauczania Ojcéw Kosciota. Z jego pogladéw eklezjologicznych jednoznacznie
wynika, ze chrzescijanami sg jedynie wierni prawostawni, a cztonkowie innych wy-
znan nie sg chrzedcijanami, lecz heretykami i schizmatykami. Wedtug starca Gabriela:

Jedna jest Cerkiew, nie ma wielu Cerkwi, nie ma chrzesécijanstwa bez Cerkwi, a Cerkiew
jest tam, gdzie jest prawda. Skoro papiéci wierza w Filioque, to sg heretykami, nie wyznaja
prawdy, wiec nie sg Cerkwig, nie s3 w ogole chrzescijanami. [...] Nie ma chrzescijanstwa
poza Cerkwig. My, chrzescijanie, jestesmy zjednoczeni w Chrystusie, a heretycy i schi-
zmatycy nie s3 chrze$cijanami, nie sa cztonkami Cerkwi (Gabriel Hagioretes, b.r., s. 32).

Poglady starca Gabriela sg typowe dla skrajnie konserwatywnej mniejszos$ci
wiernych prawostawnych, zwlaszcza Grekéw i Rosjan, ktorzy dopuszczaja mozliwosé
zbawienia jedynie przez przynalezenie do Cerkwi prawostawne;j.

Greckie Bractwo Teologéw ,,Zbawiciel” w popularnonaukowym podreczniku do-
gmatyki pt. Nasza prawostawna chrzescijariska wiara naucza, ze Kosciot Chrystusowy
to Kosciol prawostawny, gdyz jest jeden, swiety, katolicki i apostolski i to on jedynie
zachowal Boska nauke Chrystusa w formie ,nieskazonej, prawdziwej i pelne;j”.
Koscioét prawostawny do tej pory zachowal i ciagle zachowuje $wieta Tradycje apo-
stolska, nauczanie Ojcéw Kosciola, kanony siedmiu soboréw ekumenicznych. Nie
podlega zatem zadnej watpliwo$ci, Ze jedynie prawoslawie jest jednym, $wietym,
katolickim i apostolskim Ko$ciolem Chrystusowym, a wierni prawostawni sg po
trzykro¢ blogostawieni, poniewaz przynaleza do Kosciota prawostawnego. Sa zo-
bowigzani do unikania za wszelka ceng¢ ,heretyckich nauk i opinii protestantow,
papistéw, unitéw i ekumenistéw, a takze swiadkéw Jehowy” (Frangopoulos, 2000,
s. 200). Swiadomos$¢ przynaleznosci do jedynego prawdziwego Kosciola jest zatem
skutkiem bycia uprzednio wybranym przez samego Boga, jak réwniez jest ,,prawie”
gwarancja zbawienia po $mierci.

W nauczaniu greckiego abp. Chryzostoma mozna znalez¢ soteriologiczne wy-
jasnienie potrzeby ochrony prawostawnych chrzescijan przed ,,bakterig nieprawo-
stawnej wiary”. Zdaniem hierarchy z Etny:
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Naszym pragnieniem jest doskonale i z pelng moca zachowanie chleba zbawienia, o kt6-
rym nauczali Prorocy, Zbawiciel, Apostotowie oraz Ojcowie i Matki Kosciola, aby$my nie
ofiarowywali kamieni w imie prawostawia. Nasza wylacznos¢, nasza widoczna pogarda
dla religijnych obrzedéw innych, nasz lek przed relatywizmem nawet najlepszych intencji
ekumenistéw, to rzeczywistosci, ktore ostatecznie wynikaja z czystego i prawdziwego
ekumenizmu, wyrazajacego sie w misyjnym duchu pragnienia calym sercem i duszg, aby
doprowadzi¢ calg ludzko$¢ do prawostawia. Musimy o tym pamietaé. A jesli bedziemy
o tym pamieta¢, to bedziemy bardzo uwaza¢, aby nie krzywdzi¢, nie obrazac czy nie
poniza¢ nie-prawostawnych. Wszystkie dziatania duchowe maja oczywiscie przyniesé
pozytek naszym duszom, a zarazem majg by¢ réwniez ukierunkowane na zbawienie
naszych bliznich (Chrysostomos, 2020).

Sposéb myslenia abp. Chryzostoma moze wydawac si¢ szokujacy, gdyz taczy
skrajnie fundamentalistyczne przekonanie o potrzebie ochrony wiernych przed jaka-
kolwiek ,,bakterig nieprawostawnej wiary”, lekcewazenie obrzedéw sakramentalnych
i liturgicznych innych Kos$ciotéw chrzescijanskich z réwnoczesnym pragnieniem
doprowadzenia calej ludzkos$ci do prawostawia, aby zostali zbawieni przez Boga.

Bardzo krytyczne odniesienie do nieprawostawnych chrzescijan mial Justyn
Popowicz (1894-1979), serbski teolog i kaptan, ktéry w 2010 roku zostat ogloszony
swietym. W jego ujeciu chrzescijanie Zachodu sg skazeni przez ducha humanizmu,
w wyniku ktérego odeszli od prawdziwej wiary i zachorowali na antropocentryzm,
relatywizm i subiektywizm. Swiety Justyn byl przekonany o konieczno$ci powrotu
katolikow i protestantow do Kosciota prawostawnego, gdyz jedynie Koscidt prawo-
stawny jest sSrodowiskiem zbawienia (Popowicz, 2005, s. 115-128).

Réwniez poglady eklezjologiczno-soteriologiczne konwertyty z metodyzmu
o. Serafina Rose (1934-1982) mozna traktowac jako typowy przyklad myslenia
fundamentalistycznego, w ramach ktorego jedynie Kosciot prawostawny postrzegany
jest jako Koscidt nie tylko zalozony przez Chrystusa, lecz takze jako ten, ktory jako
jedyny jest Jego Cialem. Jedynie w Kosciele prawostawnym faska udzielana jest
przez sakramenty (Rouz, 1991, s. 183-187, 1992, s. 117-233). Ojciec Serafin, majac
swiadomos¢, ze zbawienie jest bardzo trudne w Kosciele prawostawnym, zastanawia
sie, o ile trudniejsze musi by¢ poza Kosciolem. Zastrzegajac, Ze ostatecznie decyzja
o zbawieniu chrzescijan bedacych poza Ko$ciolem prawostawnym przynalezy je-
dynie do samego Boga, dowodzi, ze ci inni chrzescijanie nie majg udzialu w pelni
chrzescijanstwa, gdyz nie sg obiektywnie chrzescijanami przynalezacymi do Ciala
Chrystusa i majacymi dostep do taski sakramentéw. Nie zostala im objawiona petnia
prawdy. Cho¢ nie s3 na rdwni z poganami, to nie nalezy ich uwazac za braci w jednej
wierze (Rose, 2020).
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Otwartos¢ na mozliwos¢ zbawienia chrzescijan
poza Kosciotem prawostawnym we wspotczesnej refleksji
eklezjologiczno-soteriologicznej

Jak okresli¢ tozsamo$¢ Kosciota prawostawnego w relacji do innych Koscioléw
chrzescijanskich? Na pytanie to metropolita Kallistos Ware odpowiada: ,,Ko$ciot
prawostawny z pelna pokora wierzy, ze jest jednym, swietym, katolickim i apostol-
skim Ko$ciolem, o ktérym méwi Symbol Wiary, i takie wlasnie jest fundamentalne
przekonanie, ktérym kieruja sie prawostawni w swych relacjach z innymi chrze-
$cijanami” (Ware, 2011, s. 341). Prawostawni, bazujac na nauczaniu $w. Cypriana
z Kartaginy, glosza, ze poza Ko$ciolem nie ma zbawienia. Twierdzenie to wynika
z nierozerwalnego zwigzku miedzy Bogiem i Jego Kosciolem. Rozwijajac mysl sw. Cy-
priana z Kartaginy o tym, Ze ,,Nie moze mie¢ Boga za Ojca, kto nie ma Kosciota za
matke” (Cyprian, thum. 2020), metropolita odnosi si¢ do nauczania prawoslawia, iz
poza Kosciolem nie ma zbawienia:

Bog jest zbawieniem, a zbawcza moc Boga przekazywana jest ludziom za posrednictwem
Jego Ciata — Koéciola. Extra Ecclesiam nulla salus. Cata bezwzgledna moc i sens tego
aforyzmu zawiera sie w jego tautologii. Poza Kosciotem nie ma zbawienia, poniewaz
zbawieniem jest Kosciol. Czy wynika stad zatem, ze kazdy, kto nie jest juz widzialnie
w Kosciele, bedzie nieodzownie potepiony? Oczywiscie, ze nie. W jeszcze mniejszym
stopniu wyplywa stad wniosek, ze kazdy, kto jest juz widzialnie czlonkiem Ko$ciola,
bedzie z pewnoscig zbawiony (Ware, 2011, s. 273).

Przynalezno$¢ do Kosciola jest ostatecznie tajemnica, ktorej nie mozna przenikna¢:

Cho¢ nie ma podziatu na Koséciét ,widzialny” i ,,niewidzialny”, to jednak moga zda-
rzy¢ si¢ jego cztonkowie, ktérzy widzialnie nimi nie s, a ich przynaleznos¢ znana jest
jedynie Bogu. Kazdy, kto dostepuje zbawienia, w pewnym sensie musi by¢ cztonkiem
Ko$ciola — nie zawsze jednak jesteSmy w stanie odpowiedzie¢ na pytanie, w jakim sensie
(Ware, 2011, s. 274).

Dopuszczenie mozliwosci zbawienia dla tych, ktérzy widzialnie nie przynaleza
do Kosciota prawostawnego, jest z jednej strony przejawem otwarto$ci na inne
Koscioty chrzescijanskie, a z drugiej strony forma cechujacego sie otwartoscig
myslenia teologicznego i wyjsciem poza wasko rozumiane granice kanoniczne,
w ramach ktdrych jedynie wierni prawostawni majg mozliwos¢ zbawienia. Tego
rodzaju postawa otwartosci na bliznich, wynikajaca z obrazu Boga jako Tego, ,,ktory
pragnie, aby wszyscy ludzie zostali zbawieni i doszli do poznania prawdy” (1 Tm
2,4), stanowi przezwyci¢zenie pokusy ekskluzywizmu soteriologicznego, a zarazem
wyraza pelng milosci troske o zbawienie innych ludzi. Georges Florovsky przez
kilkadziesiat lat byl zaangazowany w ruch ekumeniczny, gdyz uwazal, ze Kosciot
prawostawny jest Kosciotem w $cistym tego stowa znaczeniu (Florovsky, 1989a,
s. 36). Bedac ,,absolutng prawdg’, jest powotany do misyjnego $wiadczenia o Bogu
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w Tréjcy Przenajswigtszych Osoéb i odpowiedzialnosci za zbawienie $wiata réwniez
w relacji z innymi chrzescijanami. Z tego tez wzgledu:

Koéciot prawostawny jest wezwany do brania udzialu w ekumenicznej wymianie idei,
wlasnie, ze jest $wiadom swej roli jako straznika wiary apostolskiej i Tradycji w jej inte-
gralnym ksztalcie, i to wla$nie w tym sensie jest jedynym prawdziwym Kosciotem. To
Koscidl prawostawny zachowuje skarb laski Bozej poprzez ciagto$¢ postugiwan i sukcesje
apostolska. W ten sposob moze rosci¢ sobie prawo do zajmowania szczegdlnego miejsca
w podzielonym chrze$cijanstwie. Prawostawie jest uniwersalng prawda dla calego swiata,
dla wszystkich wiekéw i dla wszystkich narodow (Florovsky, 1989b, s. 160).

Swiadectwo dawane przez Kosciét prawostawny w wiecie wynika z przekonania,
ze jest on Ko$ciolem Chrystusowym, wiernie strzegacym skarbu Tradycji apostolskiej
iz tego tez powodu wezwanym do gloszenia zbawczej Dobrej Nowiny wszystkim
narodom (Florovsky, 1989c, s. 165-167).

Patriarcha ekumeniczny Barttomiej I juz ponad dwadziescia lat temu, w roz-
mowie z Olivierem Clémentem, z niepokojem zauwazyt wzmozony nawrdt wyzna-
niowego ekskluzywizmu, ktéry zaobserwowa¢ mozna byto réwniez w niektérych
kregach wiernych Ko$ciota prawostawnego: ,,Niektorzy prawostawni maja $cisle
ograniczong wizj¢ jedynego Kosciota i mimo oczywistych przejawéw prawdziwie
chrzescijanskiego zycia w innych wyznaniach chrzescijanskich neguja catkowicie ich
eklezjalnos¢” (Clément, 1998, s. 187). Krytycznie oceniajac ekskluzywizm eklezjolo-
giczny Kosciola prawostawnego, postulowat konieczno$¢ porzucenia ekumenicznych
sporéw i oparcia si¢ na ,,przezywanym realizmie zbawienia” (Clément, 1998, s. 188).
Tego rodzaju postawe patriarchy mozna zinterpretowac jako opozycyjna w relacji do
fundamentalistycznych kregdéw prawostawnych, ktére glosza mozliwos¢ zbawienia
jedynie w Kosciele prawostawnym. Pragnienie zbawienia innych chrzescijan czy
ludzi z innych religii nie jest do pogodzenia z fanatyzmem zazwyczaj powigzanym
z wyznaniowym i soteriologicznym ekskluzywizmem. Wedtug patriarchy Bartlo-
mieja I ,,Fanatyzm religijny, bedacy wynikiem cigzkich schorzen psychologicznych
i spotecznych, jest szerzony przez ludzi przebiegtych i okrutnych, ktérzy pod zna-
kiem Boga skrywaja swoje ambicje i szalenistwa” (Clément, 1998, s. 194). Korzenie
fanatyzmu tkwig w leku o zagrozenie danej wyznaniowej ,,formy historycznej’, w tym
réwniez prawostawia, oraz w pysze nalezenia do waskiego grona wybranych, ktérzy
jedynie beda zbawieni. Ze wzgledu na brak zdolnosci do wnikniecia w odmiennos¢
drugiego cztowieka, przy réwnoczesnym przekonaniu, ze tylko on ma dostep do
pelni prawdy, fanatyk postrzega innego jako narzedzie sit demonicznych i uwaza
go za heretyka, moderniste czy reakcjoniste, ktéry nie podaza droga zbawienia.
Prawdziwy wyznawca Chrystusa, niezaleznie od tego, czy jest prawostawnym, czy
»inostawnym” chrzescijaninem, jest wezwany do milowania zaréwno swych przy-
jaciot, jak i nieprzyjaciot oraz poszukiwania w nich tego wszystkiego, co najlepsze
(Clément, 1998, s. 195-196). W perspektywie otwartosci soteriologicznej nabieraja
glebszego znaczenia stowa patriarchy ekumenicznego:
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Przychodzi dla prawostawia czas bezinteresownego dzielenia sie, aby przyspieszy¢ nasta-
nie Kosciota niepodzielonego. Niech ofiaruje ono w pokorze swa teologie doswiadczenia,
te rados¢ paschalng, ktorg czci jego liturgia i ktérg odzwierciedla pigkno ikon, a ktdra
kazdy moze osiagna¢ przez ozywcza asceze (Clément, 1998, s. 233).

W relacjach ekumenicznych Kosciot prawostawny swiadczy, ze jest ,,prawdziwym
Kos$ciotem Chrystusowym, ustanowionym przez samego Pana i Zbawiciela i jest
podtrzymywany w istnieniu przez Ducha Swietego” (Sokolovsky, 2014, s. 21). Jesli
nawet prawostawni przyjmuja, ze w innych Kosciotach chrzescijanskich, a wiec poza
granicami kanonicznymi, jest zbawienie, to s3 przekonani, ze ,,obecno$¢ i $wiadec-
two wschodnich Kos$ciolow prawostawnych o nieprzerwanej tradycji ortodoksyjnej
moze pomoc wszystkim Kosciotom historycznym w odzyskaniu ich prawdziwego
zycia” (Nissiotis, 1978, s. 238). Status eklezjalno-soteriologiczny heterodoksyjnych
chrzescijan traktowany jest dwojako przez teologéw prawostawnych. Z jednej stro-
ny, chrzescijanie nieprzynalezacy do Kosciota prawostawnego nie s postrzegani
jako jego cztonkowie, gdyz nie zostali wszczepieni przez Chrzest Swiety w jedno
prawdziwe Cialo Chrystusa. Z drugiej strony, chociaz sg oddzieleni, to Kosciot
prawostawny ich nie osadza i pozostawia decyzje co do ich zbawienia milosierdziu
Boga (Barnes, 1999, s. 6).

* % %

Z analizy pogladéw eklezjologiczno-soteriologicznych teologéw prawostawnych
wynika, ze niezaleznie od tego, czy prezentuja oni postawy fundamentalistyczne,
czy tez cechuja sie otwarto$cig na innych chrzescijan, to s przekonani, ze Kosciol,
do ktérego przynalezg - jest jedynym, prawdziwym, apostolskim i soborowym Ko-
sciolem. W zaleznosci od uznawania statusu eklezjalnego innych chrzescijan oraz
sakramentalnosci i apostolskosci innych Kosciotéw chrzescijaniskich albo uwazaja, ze
zbawienie jest jedynie mozliwe w Kosciele prawostawnym i wtedy na rézne sposoby
starajg si¢ uswiadomi¢ innym chrzescijanom konieczno$¢ konwersji na prawosta-
wie, albo pokornie dopuszczaja mozliwos¢ ich zbawienia poza prawostawiem, jesli
taka bedzie wola mitosiernego Boga. Zasadniczo w ujeciu prawostawnym formula
extra Ecclesiam nulla salus jest powszechnie akceptowana. Szczegdlnie dotyczy to
srodowisk fundamentalistycznych i monastycznych. Trzeba jednak zauwazy¢, ze
wspolczesnie, w dobie otwarcia ekumenicznego, mimo przekonania, ze Kosciot pra-
woslawny jest jedynym prawdziwym Kos$ciolem, niektorzy hierarchowie i teologowie
reinterpretujg tez¢ o mozliwosci zbawienia wiernych nieprawostawnych, dopuszcza-
jac mozliwos¢ ich zbawienia poza widzialnymi granicami Ko$ciota prawostawnego.
Zatem rowniez we wspolczesnej teologicznej refleksji prawostawnej zauwazalna jest
potrzeba wyzwalania sie z ekskluzywizmu soteriologicznego, co zapewne wynika
z poczucia przynaleznosci do Kosciola Chrystusowego wszystkich ochrzczonych
w imie Trdjcy Przenajswietsze;j.
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Extra Ecclesiam nulla salus est
w oficjalnej nauce Kosciota katolickiego

Extra Ecclesiam nulla salus est in the official teaching
of the Roman Catholic Church

Abstract. The Second Vatican Council (1962-1965) was the first ecumenical council in the his-
tory of the Catholic Church, which offered a positive way of looking at other religions as such, as
reflected essentially in Nostra Aetate: Declaration on the Relation of the Church to Non-Chris-
tian Religions. The radicalness of this change is demonstrated by the fact that the declaration is
the only document of Vatican II, in which there are no references to the earlier teaching of the
Church. Previously, the Magisterium of the Roman Catholic Church considered other religions
as obstacles to salvation, which was related to a rigorist interpretation of the ancient axiom extra
Ecclesiam nulla salus est (no salvation outside the Church). In this regard, the post-conciliar
Magisterium of the Church builds its teaching on the foundations of the doctrine of Vatican II.
We can see a considerable evolution of the teaching: noticeably, it proceeds not just in one, but
in many different - even very different - directions.

Keywords: the principle ,,no salvation outside the Church’, history of interpretation, salvation,
the Magisterium of the Roman Catholic Church, other religions.
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obor Watykanski IT (1962-1965) byl pierwszym powszechnym w historii

Kosciota rzymskokatolickiego soborem, ktéry pozytywnie, cho¢ nie bez
pewnych niejednoznacznosci, spojrzal na inne religie jako takie. Novum to na dobre
wybrzmialo w Deklaracji o stosunku Kosciota do religii niechrzescijatiskich ,,Nostra
aetate”, ale dato o sobie zna¢ takze w innych dokumentach tego soboru. O jego
radykalnosci, a nawet - jak ujal to zydowski filozof Stanistaw Krajewski - o ,,re-
wolucyjnosci najlepiej $wiadczy fakt, ze w deklaracji Nostra aetate nie ma zadnych
odnos$nikéw do wezesniejszych dokumentdéw koscielnych. Jest to rzecz niebywata”
(por. Krajewski, 2001, s. 35). Wczesniej Magisterium Ecclesiae (Urzad Nauczycielski
Kosciota) ocenialo inne religie zasadniczo negatywnie, uwazalo je za przeszkody
do zbawienia, zamykalo przed nimi do niego droge, co wigzalo si¢ z rygorystyczna
interpretacja starozytnego aksjomatu extra Ecclesiam nulla salus est — ,,poza Ko-
$ciotem nie ma zbawienia”'. Na fundamencie doktryny Vaticanum II w tej materii
swoje nauczanie budowalo i buduje posoborowe Magisterium Ko$ciota. Wida¢
w nim znaczacg ewolucje, tyle ze dokonywata sie ona i dokonuje nie w jednym, ale
w réznych, bardzo réznych kierunkach.

Rzymska arka zbawienia

Pierwszym papieskim dokumentem stwierdzajacym, ze ,poza Kosciotem nie ma
zbawienia’, byl list Innocentego III Eius exemplo (1208), w ktédrym zawarte jest
wyznanie wiary dla waldenséw nawracajacych si¢ na wiare katolicka: ,Wierzymy
sercem i wyznajemy usty, Ze istnieje jeden Koscidl, nie jakis heretycki, lecz swiety
rzymski, katolicki i apostolski, poza ktérym, wierzymy, iz nikt nie zbawia si¢” (Le-
dwon, Krélikowski, 2015, s. 46).

Innocenty jako pierwszy biskup Rzymu aksjomat ten — ekskluzywnie — odnidst
do Kosciota rzymskiego. W podobnym duchu w 1215 roku wypowiedzial si¢ Sobor
Lateranski IV (Ledwon, Krélikowski, 2015, s. 47), a w 1302 roku papiez Bonifa-
cy VIII w stynnej bulli Unam Sanctam. Ten drugi uwazal wrecz, ze do zbawienia jest
konieczny nie tylko Ko$cidl, lecz takze papiez, podporzadkowanie si¢ jemu: ,,Totez
oznajmiamy, twierdzimy, okreslamy i oglaszamy, ze postuszenstwo Biskupowi Rzym-
skiemu jest konieczne dla osiaggnigcia zbawienia” (Ledwon, Krélikowski, 2015, s. 48).

W oficjalnym nauczaniu Kosciota najbardziej rygorystyczna interpretacje zasady
»poza Kosciotem nie ma zbawienia” przedstawit Sobdr Florencki (1438-1445) w bulli
Cantate Domino z 1442 roku:

Kosciot $wiety nieztomnie wierzy, wyznaje i glosi, ze kazdy odstepca, ktéry nie ma udziatu
w zyciu wiecznym i ktéry pozostaje i umiera poza $wietym Ko$ciotem katolickim -
poganin, Zyd, heretyk i kazdy, kto wybiera droge r6zng od Kosciota — wszyscy oni p6jda
w ogien wieczny, przygotowany dla szatana i jego zastepcow, jesli przed swoja $miercig
nie powro6ca do Kosciota $wigtego [...]. Ten zas, kto nie pozostaje w tonie Kosciota ka-
tolickiego w jednoéci i zgodzie, nie osiagnie zbawienia, nawet gdyby spelnial wszelkie

1 O zasadzie extra Ecclesiam nulla salus est zob.: Sullivan, 2002; Sesbotié, 2007; Kubacki, 2018.
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dobre uczynki, nawet gdyby przelal krew i umart dla imienia Chrystusa — nic mu nie
pomoze (Baron, Pietras, 2003, s. 603-604).

Przyjmuje si¢ obecnie, Ze orzeczenie to nalezy interpretowa¢ w kontekscie
6wczesnego powszechnego przekonania, ,,dzi$ juz caltkowicie nie do przyjecia”
(Dupuis, 1998, 5. 99), iz wszyscy wyznawcy innych religii, takze judaizmu, heretycy
i schizmatycy, odrzucajac chrzest, s3 winni grzechu $miertelnego. Ojcowie tego
soboru - podkresla sie - z pewnoscig wierzyli, ze Bog jest dobry i ze jako dobry jest
sprawiedliwy oraz ze jako sprawiedliwy nie przeznacza do piekia niewinnych ludzi
(Sullivan, 2002, s. 67-68).

Od lat w teologii trwa debata nad tym, jaka jest dogmatyczna ranga orzeczenia
Soboru Florenckiego. Przyjmuje sig, Ze jego uroczysty charakter jest pewny, ale stawia
sie pytanie, czy bezposrednig intencja ojcdw soborowych bylo orzekanie o relacji
miedzy Kosciotem i zbawieniem, szczegélnie zas o zbawczej sytuacji tych wszystkich
ludzi, ktorzy znajduja si¢ poza Kosciotem. Niektorzy uwazajg, ze Sobor nie mogt
mie¢ takiej intencji, poniewaz w jego czasach nikt nie kwestionowal tradycyjnej
doktryny, co oznacza, iz sprawa ta nie byla bezposrednim przedmiotem soborowej
definicji (Theisen, 1976, s. 27). Z kolei inni przekonuja, ze nauczanie Florencji nie
jest dogmatem:

[...] nalezy raczej do tradycyjnej frazeologii wyznan wiary. [...] nie jest formulg formalnie
nieomylnego orzeczenia. [...] zawiera element prawdy, ktéry trzeba starannie wydoby¢
z grubej otoczki: Kosciol Jezusa Chrystusa odgrywa istotna role w zbawieniu wszystkich
ludzi. Poza Koséciotem nalezy rozumie¢: bez Kosciota, rozumianym jako: catkowicie bez
niego (Sesbotié, 2007, s. 105-106, 111).

W tym tez kierunku poszta pdzniejsza refleksja Magisterium Ecclesiae, ktore
z czasem poddalo aksjomat extra Ecclesiam interpretacji otwartej na mozliwos¢
zbawienia tych, ktérzy nie ze swojej winy nie naleza do Kosciota. Ta ewolucja to efekt
wplywu okolicznosci historycznych, jak odkrycia nieznanych kontynentow i ludow
je zamieszkujacych, ktore nigdy nie styszaly o Chrystusie, czy tez przemiany spo-
teczno-kulturowe, w rodzaju rewolucji oswieceniowej, z jej antykoscielna ideologia.

Mozliwos¢ zbawienia ,,poza Kosciotem” zaklada doktryna Soboru Trydenckiego
(XVIwiek) o ,,chrzcie pragnienia’, przedstawiona m.in. w rozdziale czwartym Dekre-
tu o usprawiedliwieniu. Zbawienie — czytamy w nim - ,,po ogloszeniu Ewangelii nie
moze si¢ dokonac bez kapieli odrodzenia [chrzest - M.K,, ].M.] lub jej pragnienia
(eius voto)” (Baron, Pietras, 2004, s. 293, 358).

Do Soboru Watykanskiego I Magisterium Ecclesiae nie byto w stanie pozytyw-
nie spojrzec na inne religie jako takie, ale z czasem zaczeto zyczliwiej patrzec przy-
najmniej na cztonkéw tych religii. Pius V w bulli Ex omnibus afflictionibus (1567)
za heretyckie uznal twierdzenia: ,Wszystkie czyny niewiernych sg grzechami...
Niewiara, nawet negatywna tylko, u ludzi, ktérym Chrystus nie byl przepowiadany,
jest grzechem” (Ledwon, Krolikowski, 2015, s. 53-54). Z kolei Klemens XI w bulli
Unigenitus Dei Filius (1713) odrzucit jako bledne m.in. nastepujace tezy z dziela
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jansenisty Paschazego Quesnela: ,,Zadna taska nie przychodzi poza wiara. [...]
Poza Kosciotem nie jest udzielana zadna taska” (Ledwon, Krélikowski, 2015, s. 55).

Wyjatkowe miejsce w historii magisterialnej interpretacji zasady extra Ecclesiam
zajmuje nauczenie Piusa IX, szczegélnie wyrazone na konsystorzu w 1854 roku w mo-
wie Singulari quadam, w ktorej jako pierwszy biskup Rzymu naucza o niepokonal-
nej nieznajomosci religii chrzescijanskiej. Papiez ten, majac na uwadze obojetnos¢
ludzi epoki o$wiecenia na sprawe zbawczej konieczno$ci Kosciota, podkreslit, ze
Koscidt ,jest jedyng arka zbawienia. Jesli ktos do niej nie wejdzie, zginie podczas
potopu. Réwnoczesnie jednak za pewne nalezy uwazac, ze ci, co s3 w nieznajomo-
$ci prawdziwej religii, nieznajomosci nie do przezwyciezenia, nie ponosza zadnej
winy z tego powodu w oczach Pana”. Nauke Piusa IX powto6rza Leon XIII, Pius X
i Sobdér Watykanski I w (nieogtoszonej) drugiej Konstytucji o Kosciele (zob. Willems,
1965-1966, s. 43).

W wieku XX Pius XII w encyklice Mystici corporis odréznit przynaleznos¢ do
Kosciota rzeczywista - in re, i skierowana ku Kosciolowi przynaleznos¢ z pragnienia —
in voto. Ta druga stwarza mozliwo$¢ zbawienia mimo pozostawania ,,poza Ko$ciotem”
Po tej linii péjdzie list Suprema haec sacra Kongregacji Swietego Oficjum z 8 sierpnia
1949 roku do Richarda J. Cushinga, arcybiskupa Bostonu:

Poniewaz nie zawsze wymaga sie do osiggniecia wiecznego zbawienia, by kto§ w rze-
czywistosci zostal wlaczony do Kosciota jako czlonek, przynajmniej jest wymagane, by
do niego nalezal przez zZyczenie lub pragnienie. To za$ pragnienie nie zawsze musi by¢
wyrazne... Bog takze przyjmuje ukryte pragnienia (votum implicitum) [...] (Ledwon,
Kroélikowski, 2015, s. 190).

Promienie jednej Prawdy

Znamienne, ze Urzad Nauczycielski Ko$ciota przed Soborem Watykanskim II kon-
sekwentnie odrzucal poglad, wedtug ktérego Bog nie udziela zbawczej faski poza
Kosciolem. Nauka ta zatem dopuszczata mozliwos$¢ zbawienia niechrzeécijan czy
tez wyznawcow innych religii, tyle ze zaktadala, iz moze si¢ to dokona¢ nie ,,dzieki”
tym religiom, ale ,,pomimo” nich, ,wbrew” przynaleznosci do nich. Pius IX w Syl-
labusie bledow potepil teze, ze ,,Ludzie, oddajac cze$¢ Bogu w jakiejkolwiek religii,
moga odnalez¢ droge wiecznego zbawienia i je osiagnac¢” (Pius IX, 1998). Wedlug
Magisterium sprzed Vaticanum II tylko religia chrze$cijaniska (rzymski katolicyzm)
jest prawdziwa i nadprzyrodzona, jedynie w niej mozna znalez¢ zbawienie. Religie
niechrzescijanskie nalezg do $wiata przyrodzonego, btadza w ciemnosciach, odwo-
dzac ludzi od zbawienia.

Sobor Watykanski IT przypomnial starozytng formute o zbawczej koniecznosci
Kosciota, ale poddal ja nowej interpretacji, wypracowujac dla niej uzasadnienie
pneumatologiczno-chrystologiczne oraz akcentujac jedno$¢ rodzaju ludzkiego
i uniwersalizm zbawczej woli Boga. W Konstytucji dogmatycznej o Kosciele czytamy:
»[...] ten pielgrzymujacy Kosciot jest konieczny do zbawienia. Chrystus bowiem jest
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jedynym Posrednikiem i droga zbawienia. On w swoim Ciele, ktérym jest Kosciot,
staje si¢ dla nas obecny” (KK, 2002, nr 14). Zbawienie pochodzi wylacznie od Niego,
ale dociera do kazdego czlowieka i wszystkich ludzi ,,kanalem”, ktérym jest Koséciot.
Z kolei w Konstytucji duszpasterskiej o Kosciele w swiecie wspétczesnym Sobor pod-
kreslit jednos¢ wszystkich ludzi i Bozg wole zbawienia wszystkich:

[Nadzieja zbawienia - M.K,, .M.] [o]dnosi si¢... nie tylko do chrze$cijan, lecz takze
do wszystkich ludzi dobrej woli, w ktérych sercu w niewidzialny sposéb dziala taska.
Skoro bowiem Chrystus umart za wszystkich i skoro ostateczne powotanie cztowieka
jest w istocie jedno, mianowicie Boskie, powinni$émy utrzymywa¢, ze Duch Swiety
wszystkim daje mozliwo$¢ uczestniczenia w tym misterium paschalnym w tylko Bogu
znany sposob (KDK, 2002, nr 22).

Bazujac na takim teologicznym fundamencie, Sobdr dostrzegt w innych religiach
autentyczne dzialanie taski Bozej, tyle Ze dokonujace sie za posrednictwem Kosciota:

Koscioét katolicki nie odrzuca niczego, co w tych religiach jest prawdziwe i §wigte. Ze
szczerym szacunkiem przypatruje sie owym sposobom dziatania i zycia, owym nakazom
i doktrynom. Chociaz pod wieloma wzgledami r6znig si¢ one od tych, ktérych sam
przestrzega i ktore zaleca, czesto odbija sie w nich promien tej Prawdy, ktéra oswieca
wszystkich ludzi. Glosi jednak i jest zobowigzany nieustannie glosi¢ Chrystusa, ktéry
jest ,droga, prawda i zyciem” (] 14, 6), w ktorym ludzie znajduja pelnie zycia religijnego
i w ktérym Bég wszystko pojednat ze soba (por. 2 Kor 5,18-19) (DRN, 2002, nr 2).

W nauczaniu Vaticanum II o innych religiach nie wszystko jednak - jak sie
podkresla - jest jasne. Zasadnicze pytanie: czy inne religie jako takie sg zbawcze,
czy tez nie? — zostawil on otwarte. ,,Cho¢ wiele z tego, co powiedziat Sobor, wska-
zuje na odpowiedz pozytywna, konkluzja ostateczna nie jest pewna” (Dupuis, 2003,
s. 105-106).

Powszechna obecnosé¢ Ducha

Nauczanie Vaticanum II o innych religiach stalo sie punktem wyjscia dla réznych
interpretacji i stanowisk, co dobrze wida¢ w posoborowym nauczaniu papiezy i dy-
kasterii Kurii Rzymskiej. Papiez Pawet VI - z jednej strony — w encyklice Ecclesiam
suam mowi o szacunku Kosciofa dla ,,wartosci duchowych i moralnych, ktdre tkwig
w réznych religiach” i widzi potrzebe prowadzenia z nimi dialogu (Pawet VI, 1964,
nr 107), z drugiej jednak strony — nie dostrzega w nich wymiaru nadprzyrodzonego:
»[...] Innymi stowy, nasza religia rzeczywiscie tworzy prawdziwe i zywe obcowanie
z Bogiem, jakiego inne religie da¢ nie moga, chociazby, ze tak powiemy, wyciagaty
swe ramiona do nieba” (Pawel VI, 1975, nr 53).

O ile w Ecclesiam suam znalazlo si¢ miejsce na dialog z innymi religiami, o tyle
w Evangelii nuntiandi o dialogu tym nie wspomina si¢ ani razu. Ko$ciét nie moze
prowadzi¢ prawdziwego, teologicznego dialogu z innymi religiami, bo nie posiadaja
one wymiaru nadprzyrodzonego.
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Nauczanie Jana Pawta II, wychodzac od doktryny Vaticanum II, wzbogaca ja
o nowe treéci i aspekty. Przestanie Soboru bylo teoretyczne czy dedukcyjne, tymcza-
sem nauczanie Jana Pawla II, uczestnika i organizatora licznych spotkan z przedsta-
wicielami innych religii*, okazuje si¢ praktyczniejsze czy bardziej indukcyjne. Papiez
z Polski mocniej niz Sobér podkreslat przede wszystkim dziatanie Ducha Swietego
zaréwno wsréd wyznawcow innych religii, jak i w samych innych religiach (Jan
Pawet I, 1979, nr 6, 1986, nr 56):

Duch objawia sie w szczego6lny sposdb w Kosciele i w jego cztonkach; tym niemniej Jego
obecnos¢ i dzialanie sg powszechne, bez ograniczen przestrzennych i czasowych. |[...]
Sobdr Watykanski II przypomina dziatanie Ducha w sercu kazdego czlowieka poprzez
»ziarna Stowa”, w inicjatywach religijnych, w ludzkich wysitkach skierowanych ku praw-
dzie, ku dobru, ku Bogu. [...] Duch zatem znajduje si¢ u samego zrédla egzystencjalnych
ireligijnych pytan cztowieka, ktére rodza si¢ nie tylko z przygodnych sytuacji, ale z samej
struktury jego bytu. Obecnos¢ i dziatanie Ducha nie dotyczg tylko jednostek, ale spole-
czenistwa i historii, narodéw, kultur, religii (Jan Pawet II, 1990, nr 28).

Z pneumatologii papieza z Polski zda si¢ wynikac: o ile przez wieki sadzono, iz
misjonarze chrzescijanscy, udajac si¢ do religii ,,poganskich”, przynosili im Ducha
Swigtego, ktérego tam weze$niej nie bylo, o tyle dzisiaj misjonarze ci spotykaja tam
obecnego tego samego Ducha. Wydawaloby sie, ze takiemu ujeciu innych religii
tylko krok od uznania nadprzyrodzonego charakteru, cho¢by pod jakims$ wzgledem,
a jednak w adhortacji Tertio millennio adveniente z 1994 roku Jan Pawet IT wrdcit do
pogladu Pawta VI o tych religiach jako rzeczywisto$ci naturalne;j:

[...] tutaj dotykamy punktu istotnego, odrdézniajacego chrzesécijanstwo od innych religii,
w ktorych wyraza sie od samego poczatku poszukiwanie Boga ze strony czlowieka.
W chrzescijanstwie ten poczatek dato Wcielenie Stowa. To juz nie tylko cztowiek szuka
Boga, ale Bég sam przychodzi, aby méwic o sobie do czlowieka i wskaza¢ mu droge,
ktérag moze do Niego dojs¢. [...] W Chrystusie religia przestaje by¢ szukaniem Boga
»hiejako po omacku” (Dz 17,27), a staje si¢ odpowiedzig wiary dang Bogu, ktory sie
objawia (Jan Pawel 11, 1994, nr 6).

A zatem inne religie - poza religiami biblijnymi - nie s3 odpowiedzig na samoobja-
wienie si¢ Boga, sa poszukiwaniem Boga, ktdre nie jest w stanie Go odnalez¢. Inne re-
ligie nie moga by¢ ,, kanalami faski” czy ,,drogami zbawienia” (Ledwon, 2002, s. 172).

Lekliwe otwarcie drzwi

Trzy lata przed ukazaniem si¢ Tertio millennio adveniente Kongregacja Ewangelizacji
Narodoéw i Papieska Rada ds. Dialogu Miedzyreligijnego opublikowaty dokument
Dialog i przepowiadanie — na temat dialogu miedzyreligijnego i gloszenia Ewangelii.

2 Przypomnijmy tu chocby pierwsze w dziejach wizyty tego papieza w synagodze (Rzym, 1986)
i w meczecie (Damaszek, 2001) czy modlitewne spotkania ze zwierzchnikami innych religii w Asyzu
(1986 i 2002).
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Dokument ten po raz pierwszy wsrod oficjalnych wypowiedzi dykasterii watykanskich
moéwi o pozytywnym zbawczym znaczeniu innych religii dla swoich wyznawcow:

Z tego misterium jednosci [rodzaju ludzkiego - M.K., ].M.] wynika, ze wszyscy, ktorzy
sg zbawieni, uczestniczy, cho¢ w rézny sposob, w tym samym misterium zbawienia
w Jezusie Chrystusie przez Jego Ducha. Chrzescijanie sa tego bardzo $wiadomi dzieki
wierze, podczas gdy inni pozostajg nieswiadomi faktu, ze Jezus Chrystus jest zrodlem
ich zbawienia. Mimo to dosiega ich misterium zbawienia w sposob, ktory zna sam Bog,
dzigki niewidzialnemu dzialaniu Ducha Chrystusa. Konkretnie, szczerze praktykujac
to, co dobre w ich tradycjach religijnych i postepujac wedlug nakazéw sumienia, czton-
kowie innych religii pozytywnie odpowiadaja na wezwanie Boze i otrzymuja zbawienie
w Jezusie Chrystusie, nawet jesli nie uznaja Chrystusa za Boga i nie wyznaja Go jako
swego Zbawcy (Ledwon, Krolikowski, 2015, s. 392).

Autorzy Dialogu i przepowiadania widza inne religie jako rzeczywiste odpowie-
dzi na inicjatywe i samoobjawienie Boga. Jako takie, nalezg one do $wiata ,,zjawisk”
nadprzyrodzonych, nie za$ do dziet jedynie ,,madrosci i rak” ludzkich. Jak ujal to
Jacques Dupuis: ,,[...] wydaje sie, ze drzwi zostaly tutaj, po raz pierwszy, lekliwie
otwarte w celu uznania przez autorytet Kosciota »uczestniczacego posrednictwa«
religijnych tradycji w zbawieniu ich wyznawcéw”. Autorytet ten po raz pierwszy
oficjalnie dostrzegl potrzebe ,,uznania aktywnej obecnosci tajemnicy Jezusa Chry-
stusa w samych tych tradycjach” (Dupius, 2003, s. 114-115). Co istotne, w 1998 roku
zacytowane stowa Dialogu i przepowiadania uczynil swoimi Jan Pawel II, ktory
w przeméwieniu Duch Bozy a ,ziarna prawdy” obecne w religiach niechrzescijariskich
podczas audiencji generalnej 9 wrze$nia postuzyl sie nimi in extenso.

Pneumatologiczne patrzenie na inne religie, akcentujace obecno$¢ w nich i dzia-
tanie Ducha Swigtego, oraz dostrzeganie w nich - za Dialogiem i przepowiadaniem —
autentycznej odpowiedzi na inicjatywe samoobjawiajacego si¢ Boga, ktére razem
stanowia dwie strony jednego podejscia teologicznego, tworzyly w nauczaniu Jana
Pawta tuz przed 2000 rokiem podwdjny fundament, usprawiedliwiajacy teologiczny
dialog chrze$cijanstwa z innymi religiami. Papiezowi z Polski dialog ten jawil si¢ jako
wspolne odkrywanie tego, co Duch Chrystusowy faskawie sprawia po obu stronach.
W tym kontekscie zaskoczeniem okazata si¢ w 2000 roku tres¢ stynnej deklaracji
Dominus lesus - o jedynosci i powszechnosci zbawczej Jezusa Chrystusa i Kosciota
Kongregacji Nauki Wiary.

Dialog kulturowy, nieteologiczny

Deklaracja traktuje inne tradycje religijne bardziej jako twory kulturowe, a nie jako
teologiczne. Odnajdziemy w niej sporo z litery nauczania Soboru Watykanskiego II
o zasadzie extra Ecclesiam, ale Kongregacja Nauki Wiary zda si¢ soborowe nauczanie
rozumiec jako kres stanowiska Ko$ciota w pojmowaniu innych religii, a nie jako jego
dynamiczny nowy poczatek, jak widzial to Jan Pawel II, przynajmniej w niektérych
waznych dokumentach i wypowiedziach, oraz papiez Franciszek, o czym za chwile.
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W Dominus Iesus dominuje perspektywa, z ktdrej inne religie jawia sie jako
rzeczywisto$¢ przyrodzona, naturalna. Kongregacja podkreslita, ze tylko do chrze-
$cijanstwa mozna odnosi¢ nazwe ,wiara” (lac. fides), ktora jest odpowiedzia na
samoobjawienie si¢ Boga, natomiast inne religie to ,wierzenia” (fac. credulitas):

[...] nalezy zawsze stanowczo zachowywa¢ rozroznienie pomiedzy wiara teologalng
a wierzeniem w innych religiach. Podczas gdy wiara jest przyjeciem przez taske praw-
dy objawionej, ktéra ,,pozwala wnikna¢ do wnetrza tajemnicy i pomaga ja poprawnie
zrozumiec”, wierzenie w innych religiach to 6w ogoét doswiadczen i przemyslen, stano-
wiacych skarbnice ludzkiej madrosci i religijnosci, ktdre cztowiek poszukujacy prawdy
wypracowal i zastosowal, aby wyrazi¢ swoje odniesienie do rzeczywisto$ci boskiej i do
Absolutu (KN'W, 2000, nr 7).

W Dominus lesus znajdziemy jednak tez sformulowania, ktére trudno pogo-
dzi¢ z naturalistyczng wizjg innych religii: ich §wigte pisma ,,odbijaja promien owej
Prawdy, ktora o$wietla wszystkich ludzi’, a religie te ,,czerpia z tajemnicy Chrystusa
elementy dobroci i faski”. Ponadto Bog ,,jest obecny na rézne sposoby »nie tylko dla
poszczegolnych jednostek, ale takze dla narodéw poprzez ich bogactwa duchowe,
ktorych gtéwnym i zasadniczym wyrazem s3 religie«” (KNW, 2000, nr 8). W innym
miejscu mowa jest o tym, ze:

[...] rozne tradycje religijne zawierajg i ofiarowuja elementy religijnosci, ktére pocho-
dza od Boga i stanowig czes¢ tego, co ,Duch Swiety dziata w sercach ludzi i w dziejach
narodéw, w kulturach i w religiach” W istocie niektére modlitwy i niektére obrzedy
innych religii moga przygotowywac na przyjecie Ewangelii... Nie mozna im jednak przy-
pisywa¢ pochodzenia Bozego oraz zbawczej skutecznosci ex opere operato’, wlasciwej
chrzedcijanskim sakramentom. Z drugiej strony nie nalezy zapomina¢, ze inne obrzedy,
jako zwiazane z przesgdami lub innymi btedami (por. 1 Kor 10, 20-21), stanowig raczej
przeszkode na drodze do zbawienia. [...] Jesli jest prawda, ze wyznawcy religii niechrze-
$cijaniskich moga otrzymac taske Boza, jest takze pewne, ze obiektywnie znajduja si¢
oni w sytuacji bardzo niekorzystnej w poréwnaniu z tymi, ktérzy posiadaja w Kosciele
pelnie srodkéw zbawczych (KN'W, 2000, nr 21-22).

Stanowisko Dominus lesus jest bliskie Benedyktowi XVI (Ramage, 2016), co wyraz-
nie wida¢ w jego koncepcji dialogu Kosciofa z innymi religiami. Na dialog ten patrzyt
on w kulturowej perspektywie tej deklaracji. Jan Pawel II spogladal na nie oczami ,,teo-
logicznymi”, papiez z Niemiec poszed! inng drogg — wybral ,,oczy kulturowe’, nie wiary,
ale rozumu (zob. Gross, 2017; por. Majewski, Nosowski, 2008). Ten drugi uwazal, ze
chrze$cijanstwo od innych religii teologicznie dzieli tak wiele, iz owocny dialog z nimi
jako gléwnego narzedzia potrzebuje nie teologii (wiara), ale wspolnego porozumienia
na plaszczyznie czysto rozumowej czy na fundamencie kulturowo-etycznym. W tej
perspektywie fatwiej zrozumie¢, dlaczego Benedykt XVI w 2006 roku Papieska Rade
ds. Dialogu Miedzyreligijnego wiaczyl do Papieskiej Rady ds. Kultury.

* Dzialanie sakramentow ex opere operato (fac. ,,przez sam fakt spetnienia czynnosci”’) - obiek-
tywna skuteczno$¢ dziatania sakramentow, niezalezna od godnosci, zastug i postawy szafarza lub
przyjmujacego sakrament.
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Ku modlitwie miedzyreligijnej

Najwazniejsze jak do tej pory wypowiedzi Franciszka o innych religiach oraz dzia-

taniu i obecnosci Boga poza granicami Kosciota znajduja sie¢ w programowym jego

dokumencie - adhortacji Evangelii gaudium (2013) i encyklice Laudato si’ (2015).

Mozna powiedzie¢, ze jeszcze nigdy biskup Rzymu w tej materii nie poszed! tak dale-

ko w pozytywnej ocenie innych tradycji religijnych i w teologicznym ich traktowaniu.
W Evangelii gaudium papiez pisze:

Niechrze$cijanie, dzigki darmowej inicjatywie Boga i wierni swemu sumieniu, moga
zy¢ ,usprawiedliwieni przez faske Bozg” i w ten sposdb zostal ,,ztaczeni z Misterium
Paschalnym Jezusa Chrystusa” Lecz z powodu sakramentalnego wymiaru taski uswie-
cajacej dziatanie Boze w nich zmierza do stworzenia znakdow, obrzedow, swietych form
wyrazu, ktére zblizajg niechrzescijan do wspdlnotowego doswiadczenia drogi prowa-
dzacej do Boga. Nie maja one znaczenia i skutecznosci sakramentéw ustanowionych
przez Chrystusa, ale mogg by¢ kanatami, ktére sam Duch stwarza [...]. Ten sam Duch
budzi w kazdym miejscu formy praktycznej madrosci, pomagajace znosi¢ trudy zycia
izy¢ w wigkszym pokoju i harmonii. Takze i my, chrze$cijanie, mozemy odnie$¢ korzys¢
z takiego utrwalonego przez wieki bogactwa, ktére moze poméc nam zy¢ lepiej naszymi
szczegdlnymi przekonaniami (Franciszek, 2013, nr 254).

Franciszek porzuca tu stanowiska Dominus Iesus (Phan, 2017, s. 85-90). Papiez,
inaczej niz ten dokument, uwaza, ze ich obrzedy i znaki sg rezultatem ,,dzialania
Boga”. Z takiego stawiania sprawy zda si¢ wynika¢, ze mozna je traktowac jako inny
rodzaj ex opere operato! W konsekwencji trzeba przyja¢, ze — aby pozosta¢ przy
terminologii Dominus lesus — inne religie sa autentyczna fides, a nie tylko credulitas.
Papiez dalej uznaje, ze ,,znaki, obrzedy, swiete formy wyrazu” innych religii moga
by¢ ,kanatami, ktére sam Duch stwarza”. By¢ moze z pomoca tej formuty Franciszek
zamierzal unikna¢ ,,czgsto naduzywanej frazy »drogi zbawienia«” (Phan, 2017, s. 86).

Prawda, ze niechrzescijanskie tradycje religijne mozna uwaza¢ za autentyczng
wiare, wyraznie dochodzi do gtosu w encyklice Laudato si’, w ktorej Franciszek, mo-
wiac o dwoch rodzajach modlitwy, po raz pierwszy w oficjalnej enuncjacji papieskiej
proponuje innym religiom wspo6lng modlitwe: ,,Jedng z nich mozemy dzieli¢ [...] ze
wszystkimi wierzacymi w Boga wszechmocnego Stworzyciela, a druga odmawiaj-
my, aby chrzescijanie potrafili podja¢ zobowiazania, jakie wobec stworzenia stawia
nam Jezusowa Ewangelia” (Franciszek, 2015, nr 246). Papiez zaprasza do wspolnej
modlitwy tych, ktérzy wierza w Boga Stworce, zatem chodzi mu o wyznawcow
np. judaizmu, islamu, hinduizmu czy sikhizmu. ,Wraz z tym zaproszeniem za jednym
zamachem Franciszek ktadzie kres oficjalnej dezaprobacie dla modlitwy miedzyre-
ligijnej, ktéra miataby prowadzi¢ do religijnego synkretyzmu czy promiskuityzmu”
(Phan, 2017, s. 90). Wage i znaczenie tego papieskiego gestu tatwiej uchwyci¢, gdy
poréwna sie go z zaproszeniem, jakie w 1986 roku Jan Pawel IT wystosowat do przy-
wodcow religii, aby spotkac si¢ w Asyzu - takze na modlitwie, ale nie na modlitwie
wspolnej. Papiez z Polski zaproponowal im wtedy zasade, aby ,,by¢ razem, aby si¢
modli¢’, ale nie aby ,,modli¢ si¢ razem”, poniewaz - jak podkreslit - ,Nie mozna
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[...] »modli¢ si¢ razeme, czyli odmawia¢ wspolng modlitwe” (Szafranska, 1989,
s. 21). Franciszek w Laudato si’ dokonatl korekty pogladu Jana Pawta II, przyjmu-
jac, ze jednak chrzescijanie moga modli¢ si¢ razem z wyznawcami innych religii,
przynajmniej tych, ktére wierza w Boga Stworce. Mozna przypuszczad, ze papiez
z Argentyny poszedl w tym wzgledzie za przyktadem (i zapewne sugestiami) bisku-
péw kontynentu azjatyckiego.

Federacja Konferencji Biskupow Azji juz w 1978 roku, podczas swojego drugiego
Zgromadzenia Ogdlnego w Kalkucie, wyrazita poparcie dla modlitwy miedzyreligijnej:

Trwaly i rozwazny dialog z innymi religiami w modlitwie (jak to si¢ okaze mozliwe,
pomocne i madre w réznych sytuacjach) objawi nam to, co Duch Swiety nauczyt ich
wyraza¢ na cadowng réznorodno$¢ sposobow. Te moga rozni¢ sie od naszych sposobow,
ale za ich po$rednictwem réwniez mozemy usltysze¢ glos Ducha, wzywajacy nas do
wzniesienia naszych serc do Ojca (Amaladoss, 2013, s. 92-93).

Jedenascie lat pdzniej, w 1989 roku, Konferencja Biskupéw Katolickich Indii
w dokumencie Guidelines for Interreligious Dialogues podkreslita, ze modlitwa miedzy-
religijna jest mozliwa i jest obowigzkiem, jesli tylko religie prowadza ze soba dialog:

Trzecia forma dialogu dosiega najgtebszych pozioméw zycia religijnego; polega na
dzieleniu si¢ modlitwa i kontemplacja. Gtéwnym celem takiej wspolnej modlitwy jest
kult Boga, ktory nas wszystkich stworzyl, by uczyni¢ z nas wielka rodzine. Jestesmy
wezwani, by adorowa¢ Boga nie tylko indywidualnie, ale réwniez jako wspélnota. Jako
ze w sensie prawdziwym i podstawowym jestesmy jedno z cala ludzkoscig, adorowanie
Boga razem z innymi nie jest dla nas tylko prawem, ale obowigzkiem (Dupuis, 2003,
s. 317, zob. tez s. 315-335; por. Ledwon, 2012, s. 143-161).

Zakonczenie

Koscielna interpretacja i wyktadnia zasady ,,poza Kosciotem nie ma zbawienia”
przeszta w historii Kosciota i przechodzi pouczajaca ewolucje. Nie wydaje sie, aby$smy
dzisiaj - wraz z wypowiedziami Franciszka - doszli do jej kresu. W wypadku jego
nauczania mamy do dyspozycji zbyt mato danych, aby formutowac tego rodzaju kon-
kluzje. Niewatpliwie papiez inspiruje sie losami tej zasady w Kosciele na kontynencie
azjatyckim, gdzie chrzescijanstwo stanowi niewielkg spolecznos¢, ,, krople” - ok. trzech
procent — w ,oceanie” innych wielkich religii, jak hinduizm, buddyzm, islam, szinto-
izm, taoizm czy konfucjanizm. Wyznawczynie i wyznawcy Chrystusa tego kontynentu
na co dzien spotykaja si¢ z wyznawcami innych religii. Ich najblizsi znajomi, krewni,
czesto dziadkowie i babcie, matki i ojcowie, nalezg do innych tradycji religijnych,
ich duchowe i kulturowe korzenie tkwiag w wielkich religiach Azji, co ostatecznie
prowadzi do wyjatkowego stosunku tamtejszego Kosciota do innych religii (o tym,
jak w Kosciele w Azji rozumie sie inne religie, zob. Ledwon, 2018). Jednym z istot-
nych aspektéw tej wyjatkowosci jest usprawiedliwienie modlitwy miedzyreligijnej.
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Czy w te ,azjatycka” strone pdjdzie ostatecznie nauczanie papiezy czy Magisterium
Ecclesiae, trudno dzi$ powiedzie¢. Przyszlo$¢ znowu moze okazac si¢ zaskakujaca.
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Extra Ecclesiam nulla salus
w katolickich Kosciotach wschodnich

Extra Ecclesiam nulla salus in the Eastern Catholic Churches

Abstract. The history of the Eastern Catholic Churches has its origin in the church unions, which
were concluded by some Eastern Christians with Rome in the second millennium of Christianity.
Eastern Catholic Churches generally understood the extra Ecclesiam nulla salus principle as it was
understood at a given historical moment by the Roman Catholic Church. Eastern Christians who
wanted union with Rome had to adapt to ecclesiology, which prevailed at the given moment in the
Roman Catholic Church. On the other hand, these Churches want to preserve their theological
specificity in the Catholic Church.
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Wstep

K atolickie Koscioly wschodnie tworzyly sie juz po wielkiej schizmie (1054),
poniewaz cze$¢ chrzescijan wschodnich widziala w powrocie do jednosci ze
Stolicg Rzymska skuteczne remedium na zaistnialy podzial miedzy chrzescijanskim
Wschodem i Zachodem. Jednym z istotnych czynnikéw, o ile nie najwazniejszym,
ktory przynaglat wschodnich chrzescijan do zawierania unii z Rzymem, bylo na-
uczanie Kosciola rzymskokatolickiego o tym, ze tylko w nim mozna osiggnac¢ zba-
wienie. W ten sposob rozumiano tam owg stynna maksyme, zaczerpnieta z mysli
$w. Cypriana z Kartaginy, salus extra Ecclesiam non est (list 73, wyd. 1871, s. 795).
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Aby zatem zapoznac sie ze stanowiskiem katolickich Koscioléw wschodnich
wobec powyzszej maksymy, nalezy postuzy¢ sie metoda historyczno-dogmatycz-
na. Rozwdj tego stanowiska przeanalizujemy w trzech okresach historycznych.
Pierwszym z nich bedzie okres soboréw unijnych, ktéry zwigzany jest ze schytkowa
epoka Cesarstwa Bizantynskiego, szukajacego w papiezu sprzymierzenca do walki
z Karolem Andegawenskim i Turkami. Drugi okres zwigzany jest z nauczaniem So-
boru Trydenckiego, ktére miato charakter polemiczny i byto skierowane przeciwko
Reformacji, ale wywarlo takze niematy wplyw na stosunki z Kosciotami wschodnimi.
Trzeci za$ okres rozpoczyna si¢ od Soboru Watykanskiego II, ktéry nada nowy
kierunek relacjom Ko$ciota rzymskokatolickiego z katolickimi Ko$ciotami wschod-
nimi. W celu ukazania istotnych cech charakteryzujacych te trzy zasadnicze okresy
historyczne bedziemy odwotywac si¢ do réznego rodzaju dokumentéw koscielnych
traktujacych o unii Koscioléw wschodnich z Rzymem lub o tozsamosci katolickich
Ko$ciotéw wschodnich.

Sobory unijne

Na Soborze Lyonskim II (1274), na ktérym cesarz bizantynski Michat VIII Pa-
leolog (1261-1282) przyjal unie¢ z Kosciolem rzymskim, kwestia zbawienia poza
Kosciotem katolickim wlasciwie wprost nie zostata poruszona. Na samym soborze
praktycznie nie podjeto zadnej dyskusji nad réznicami doktrynalnymi miedzy
Ko$ciotem facinskim i greckim. Podczas soboru Michal Paleolog odczytal jedynie
uprzednio przedtozone mu wyznanie wiary przez papieza Klemensa IV (1265-1268)
w 1267 roku. W wyznaniu tym cesarz bizantynski przyjmuje w pelni nauke katolicka,
w tym o pochodzeniu Ducha Swietego od Ojca i Syna (filioque), o czy$écu (Bokwa,
2007, s. 152-153), jak réwniez o tym, ze ,$wiety Kosciol Rzymski posiada takze
najwyzszy i pelny prymat nad calym Kosciotem katolickim. [...] Do niego za$ tak
nalezy pelnia wladzy, ze dopuszcza inne Kos$cioly do uczestnictwa w jego trosce”
(Bokwa, 2007, s. 153).

Na pierwszy rzut oka mogloby si¢ wydawac, ze gtéwna motywacja przyjecia
unii z Ko$ciolem rzymskim przez Michata Paleologa bylo nauczanie o tym, ze poza
Kosciolem katolickim nie ma zbawienia. Jednak historycy zgodnie przyznaja, ze
cesarz przyjal unig¢ przede wszystkim z powoddéw politycznych. Otéz Bizancjum
z jednej strony zagrazal krol Sycylii Karol Andegawenski (1266-1282), z drugiej
za$ Turcy, Mongolowie, Wegrzy i Bulgarzy. Dlatego tez Michal VIII zdecydowal
sie na zawarcie unii z Rzymem nawet za cen¢ catkowitego poddania si¢ papiezowi
Grzegorzowi X (1271-1276) na Soborze Lyonskim II (Dyl, 1997, s. 58). Nie dziwi
zatem fakt, ze konsekwencje tej unii byly optakane. Michat Paleolog zostat ekskomu-
nikowany zaréwno przez papieza, jak i Kosciot grecki, a sama unia zostata zerwana
juz za pontyfikatu Marcina IV (1281-1285) (Dyl, 1997, s. 66).

Drugi sobor unijny, ferraro-florencki (1438-1439), zwiazany jest z zawarciem
kolejno unii z Grekami, Ormianami i Koptami. Bulla unii z Grekami Letentur cceli
(1439) nie traktuje Grekow jako odszczepiencéw wracajacych do jedynego, praw-
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dziwego Kosciofa katolickiego. Wrecz przeciwnie, w bulli tej napisano: ,,Niech sie
cieszy matka Ko$ciol, widzac, ze jej synowie, dotychczas podzieleni, powrdcili do
jednosci i pokoju” (Baron, Pietras, 2003, s. 461). W tym samym duchu napisana
zostala bulla unii z Ormianami Exultate Deo (1441). Owszem, w tym dokumencie
Kosciot ormianski nie zostal wprost nazwany Kosciotem, ale patriarcha ormianski
zostal uznany za legalnego hierarche. Ogdlnie rzecz biorac, bulle te wskazuja, ze
obie strony sa wobec siebie réwne i przywracaja jednos¢ w ramach jednego Kosciota
Chrystusowego (Sesboiié, 2007, s. 96-97).

Zgota odmiennie potoczyly si¢ losy bulli unii z Koptami Cantate Domino (1442).
Znaczacy wplyw na zmiane tonu w tej bulli miaty dzieje zwigzane z buntowniczym
soborem w Bazylei, ktory pierwotnie byl wszakze zwolany przez papieza, ale w 1437 roku
Eugeniusz IV (1431-1447) przenio6st go do Ferrary w celu zawarcia tam unii z Gre-
kami (Dyl, 1997, s. 100; Sesbotiié, 2007, s. 98). Otdz juz po zawarciu unii z Grekami
i Ormianami papiez wzywa buntowniczy sobér w Bazylei do zaprzestania oporu.
W 1440 roku Eugeniusz IV oskarza uczestnikéw tego soboru o zapoczatkowanie
nowej schizmy w Koéciele zachodnim, na wzér niedawno zakonczonej wielkiej
schizmy zachodniej (1378-1417). Jednoczesnie papiez ten przedstawia delegacje
Grekow, pragnaca zawrze¢ unie z Rzymem w Ferrarze w jak najlepszym $wietle,
stawiajac ja jako wzér do osiggnigcia jednosci koscielnej (Baron, Pietras, 2003,
s. 548-551, 568-569).

Dlatego tez w rezultacie zawirowan zwigzanych z buntowniczym soborem w Ba-
zylei w ostatniej chronologicznie bulli unijnej Cantate Domino zawartej z Koptami
(1442) pojawiaja si¢ wyrazne orzeczenia nacechowane ekskluzywizmem soteriolo-
gicznym:

[Ko$cidt Rzymski — B.M.] mocno wierzy, wyznaje i glosi, ze nikt z tych, co sg poza
Kosciotem katolickim, nie tylko poganie, ale i Zydzi, heretycy i schizmatycy, nie moga
stac sie uczestnikami zycia wiecznego, ale pdjda ,w ogien wieczny, przygotowany diablu
ijego aniofom” (Mt 25,41), jesli przed koncem zycia nie beda do niego wiaczeni (Baron,
Pietras, 2003, s. 603, 605).

Nieco nizej w dokumencie tym wyraznie podkreslono, ze ,,nikt - jakichkolwiek
by jalmuzn nie udzielal, nawet gdyby dla imienia Chrystusa przelal swa krew — nie
moze by¢ zbawiony, jesli nie pozostaje w fonie Kosciota katolickiego i w jednosci
znim” (Baron, Pietras, 2003, s. 605)". Bernard Sesboiié, komentujac to odbiegajace
od tresci pozostatych bulli sformutowanie, wskazuje, Ze nie bylo ono juz aktem So-
boru Florenckiego, a jedynie aktem papieza, gdyz Grecy zaraz po podpisaniu bulli
Leetentur ceeli wyruszyli w droge powrotng do Bizancjum. Dlatego tez powyzsze
orzeczenie nie moze by¢ traktowane jako nieomylne (Sesboiié, 2007, s. 103-106).

Niestety, Sobor Ferraro-Florencki nie doprowadzil do przywrdcenia jednosci
miedzy zachodnimi i wschodnimi chrzescijanami. Poszczegélne Koscioty lokalne

! To orzeczenie zawarte w bulli Cantate Domino stanowi cytat z Fulgencjusza z Ruspe (zm. ok.
532) (Fulgentius, wyd. 1847, s. 37, 78-79). Jednak dluga tradycja przypisywata te stowa Augustynowi
z Hippony (zm. 430), co przyczynito si¢ w duzej mierze do rozpowszechnienia sie tej opinii w Kosciele
katolickim (Hryniewicz, 1995, s. 60).
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tradycji bizantynskiej na soborach lokalnych zrywaty unie. Pierwszy uczynit to Kosciot
moskiewski w 1441 roku, a ostatni byt Kosciét konstantynopolitanski w 1484 roku,
na co mial bez watpienia wplyw upadek Bizancjum (Hryniewicz, 1983, s. 32). Row-
niez unie zawarte z Ormianami i Koptami okazaly si¢ nietrwale (Roberson, 2005,
s. 175-176, 179). Z kolei w zachodnim chrzescijanstwie po orzeczeniach florenc-
kich pojawila sie praktyka rebaptyzacji nawracajacych sie z prawostawia Rusindow,
trwajaca az do 1564 roku, kiedy to synod prowincjonalny we Lwowie potozyl jej kres
(Hryniewicz, 1995, s. 28-29).

Z orzeczen soboréw unijnych wynika zatem, Ze pierwotnie gléwne motywy
prob przywrécenia jednosci miedzy wschodnim i zachodnim chrzedcijanstwem byly
nie tyle czysto teologiczne, ile raczej polityczno-pragmatyczne. Natomiast sposrod
motywow teologicznych na pierwszym planie pierwotnie byto zazegnanie schizmy
jako takiej. Dopiero w ostatniej bulli unijnej Cantate Domino z Koptami pojawia si¢
wyrazne twierdzenie o tym, Ze poza Kosciotem katolickim nie ma zbawienia. Wydaje
sie, ze to sformulowanie jest o tyle wazne, o ile bedzie ono mialo niemaly wptyw na
zawieranie podobnych unii koscielnych w dobie potrydenckiej.

Od Soboru Trydenckiego do Soboru Watykanskiego Il

Kolejne unie z Kosciotem katolickim poszczegolne Koscioly wschodnie zaczely zawie-
ra¢ od czasu trwania Soboru Trydenckiego (1545-1563) az do I potowy XIX wieku
(Roberson, 2005, s. 169-219)*. Jedna z najwazniejszych sposréd nich jest unia
brzeska (1596), ktorg zawarta prawostawna metropolia kijowska. Jej bowiem wspot-
cze$ni spadkobiercy stanowig najliczniejsza wspolnote wsrdd katolickich Koscio-
téw wschodnich’. W ramach zawierania tej unii mialo miejsce zderzenie dwdch
wzajemnie wykluczajacych sie koncepcji soteriologiczno-eklezjologicznych. Otdz
biskupi ruscy, reprezentujacy metropolie kijowska, mimo braku jednosci z Rzymem,
uwazali si¢ wcigz za prawdziwy Kosciét lokalny (Gudziak, 2008, s. 322-323). Swoja
postawe wobec zawarcia unii hierarchia ruska motywowala ogdlnymi racjami so-
teriologicznymi, na ktére Rzym jeszcze na poczatku lat 90. XVI wieku nie wplywat
W Znaczacy sposob.

Jeszcze na tajnych obradach odbytych 2 grudnia 1594 roku biskupi metropolii
kijowskiej méwili o sobie, ze s3 ,,lJudzmi tego samego Boga i jako synowie jednej
Matki, $wietego Kosciola katolickiego” (unius dei homines et tanquam unius Matris
Sanctee Ecclesice catholice filii; Welykyj, 1970, s. 33)*. Te stowa stanowig dowdd na to,
ze nie watpili oni ,w mozliwos¢ zbawienia w obrebie wspolnoty wlasnego Kosciota.
Réwnoczesnie jednak zdawali sobie sprawe ze wszystkich negatywnych skutkéw

2 W 1553 roku czes¢ hierarchii i wiernych asyryjskiego Koséciota wschodniego zawarta unie
z Rzymem. Unia ta okazala si¢ jednak nietrwata. Kolejna zawarto dopiero w 1830 roku (Roberson,
2005, s. 169-170).

® Chodzi tutaj o Ukrainski Kosciét Greckokatolicki (UKGK), do ktérego nalezy obecnie ponad
pie¢ milionéw wiernych (Roberson, 2005, s. 196). Oprocz UKGK spadkobierca unii brzeskiej jest
Biatoruski Kosciol Greckokatolicki liczacy ok. pigciu tysigcy wiernych (Roberson, 2005, s. 217-218).

* Tlumaczenie z taciny - M.B.
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schizmy” (Hryniewicz, 1995, s. 63). Owszem, wskazujg oni, ze uleganie wptywom
réznych herezji’ i tym samym odchodzenie od ortodoksyjnej wiary ma swoja przy-
czyne w braku zgody z Rzymem. Z drugiej strony hierarchowie ruscy podkreslaja,
ze najpierw oczekiwali nowych inicjatyw zjednoczeniowych ze strony patriarchy
Konstantynopola i innych patriarchéw wschodnich. Dopiero z powodu ich braku
postanowili nawigza¢ bezposrednio rozmowy z Rzymem w sprawie przywrdcenia
jednosci koscielnej. Jednak gléwnym motywem przywrdcenia jednosci dla biskupow
metropolii kijowskiej byta koncepcja soteriologiczna bazujaca na zalozeniu, ze ,,bez
zjednoczenia Koséciolow ludzie maja powazne przeszkody na drodze do zbawienia.
Co wigcej, zbawienie wielu jest narazone na niebezpieczenstwo wskutek niezgody
w sprawach religijnych” (Welykyj, 1970, s. 33-34; Hryniewicz, 1995, s. 63).

Co réwniez jest istotne, unia z Rzymem nie miala na celu zerwania jednosci
z innymi Ko$ciotami wschodnimi (Hryniewicz, 1995, s. 64). Jeszcze 27 sierpnia
1595 roku czterech biskupéw ruskich podpisato wstepna deklaracje, w ktorej stwier-
dzaja, ze ,jednos¢ Kosciota Bozego jest pozyteczna dla naszego zbawienia i ustano-
wiona przez samego Chrystusa” (Welykyj, 1970, s. 126)°.

Zgota odmiennie do kwestii unii podeszli teologowie rzymscy, ktorzy na zlece-
nie papieza Klemensa VIII (1592-1605) mieli przygotowa¢ odpowiedni dokument
oglaszajacy i ustanawiajacy unie koscielng. Decydujaca role odegrat w tych przygo-
towaniach dominikanin Juan Zaragoza de Heredia, ktéry wysunat wiele zastrzezen
do projektu dokumentu unijnego przygotowanego w 32 artykutach przez strone
prawostawng’. Sakramentalna wizja Ko$ciota przedstawiona w projekcie biskupow
ruskich zderzyla si¢ bowiem z eklezjologia instytucjonalng, wypracowana przez
teologéw katolickich tuz po Soborze Trydenckim. Jej aksjomatem nie bylo juz
nawet extra Ecclesiam nulla salus, ale wrecz extra Ecclesiam romanam nulla salus.
Skoro zatem przynaleznos¢ do Kosciota rzymskiego jest konieczna do zbawienia,
to pragnacy unii prawostawni hierarchowie metropolii kijowskiej nie moga propo-
nowa¢ Rzymowi zadnych warunkéw wstepnych. Dlatego nie nalezy sie dziwi¢, ze
zredagowane przez biskupow ruskich 32 artykuly trafily ad acta (Hryniewicz, 1995,
s. 65; Gudziak, 2008, s. 323).

Z perspektywy potrydenckiej teologii katolickiej unia ko$cielna nie polegata
jedynie na przywroéceniu komunii sakramentalnej. W rzeczywistosci przez zawarcie
unii Rusini zostajg wiaczeni do Kosciola rzymskiego jako pojedynczy chrzescijanie,
nietworzacy zadnego Kosciota metropolitalnego. Przychodza oni niejako z prézni
eklezjalnej i poddaja si¢ wladzy papieza. I to ten wlasnie akt, majacy charakter przede
wszystkim prawno-koscielny, uwazano wowczas za najistotniejszy element konsty-
tutywny Kosciota (Hryniewicz, 1995, s. 65-66; Gudziak, 2008, s. 323).

W Konstytucji apostolskiej ,Magnus Dominus”, bedacej oficjalnym aktem za-
warcia unii przez biskupéw ruskich przybytych do Rzymu, Klemens VIII przyjmuje
wyzej opisang eklezjologie przeniknietg na wskros ekskluzywizmem soteriologicz-
nym. I tak, w konstytucji tej wyraznie napisano, ze biskupi ruscy i powierzeni im

5 Zapewne chodzi tutaj przede wszystkim o poglady gloszone przez zwolennikéw Reformaciji.
¢ Tlumaczenie z jezyka ruskiego - M.B.
7 Chodzi tutaj o Articuli seu conditiones unionis berestensis... (Welykyj, 1970, s. 107-110).



134 KS. MAREK BLAZA

wierni ,,nie byli cztonkami Ciata Chrystusa, ktorym jest Koéciot, poniewaz nie byli
zlaczeni z Jego widzialng gtowa Kosciota, najwyzszym Biskupem Rzymskim, [...]
nie byli wewnatrz Owczarni Chrystusa, wewnatrz Arki Zbawienia, ani w Domu
zbudowanym na skale” (Welykyj, 1970, s. 218)®.

I dlatego tez biskupi ruscy ,,mocno postanowili powréci¢ do Kosciota rzymskie-
go, ich Matki i wszystkich wiernych, wrdci¢ do Biskupa Rzymu, zastepcy Chrystusa
na ziemi, wspolnego Ojca i Pasterza calego ludu chrzescijanskiego” (Welykyj, 1970,
s. 218-219). Dalej w konstytucji Klemens VIII opisuje przebieg audiencji, na ktora
stawilo si¢ dwoch biskupdw relatoréw’, ktérzy osobiscie zabiegali o zawarcie unii.
Najpierw zostali ,laskawie dopuszczeni” przed oblicze papieza (Welykyj, 1970,
s. 219). Nastepnie, upadajac do stop papieza, ,ponownie z pokora prosili o przyje-
cie ich do ciata Kosciota katolickiego i do postuszenstwa Ko$ciotowi rzymskiemu”
(Welykyj, 1970, s. 221).

Po wyznaniu wiary biskup6w ruskich Klemens VIII przyjmuje ich do Kosciota
katolickiego i jednoczesnie ,taskawie zezwala, dopuszcza i nadaje (indulgemus) prawo
zachowania ruskich tradycji” (Welykyj, 1970, s. 225; Gudziak, 2008, s. 323). W ten
sposob dopiero w momencie przyjecia unii papiez niejako eryguje unicka metropolie
kijowska, tak jakby ona wcze$niej nie istniata (!). Natomiast sami hierarchowie uniccy
zaczeli aktywnie propagowac ideg zjednoczenia z Rzymem w duchu orzeczenia bulli
unii z Koptami Cantate Domino i konstytucji Magnus Dominus, gloszac wprost, iz
poza Kosciolem rzymskim nie ma zbawienia (Hryniewicz, 1995, s. 66-67).

Od polowy XVI wieku, po tym, jak cze$¢ duchownych i wiernych Ko$ciotéw
wschodnich zawarla uni¢ z Rzymem, w Kosciele katolickim zaczely pojawiac sie
unijne patriarchaty wschodnie, ktore cieszyly si¢ starozytnym pochodzeniem.
W praktyce jednak byly one ledwie cieniem patriarchatéw starozytnych, tak ze
niejednokrotnie musialy wrecz walczy¢ o przetrwanie (Przekop, 1987, s. 84). Od
1533 roku papieze zatwierdzali wschodnich patriarchéw katolickich wedtug formuly
in patriarcham preefecit, ktora wrecz podkreslata, iz biskup Rzymu jest jedynym de-
pozytariuszem najwyzszej wladzy w Kosciele, natomiast wladza patriarsza wywodzi
sie z papieskiego urzedu. Dopiero zatwierdzony wybdr patriarchy przez papieza daje
udzial temu pierwszemu w pelni wladzy biskupa Rzymu (Przekop, 1987, s. 84-85).

W dobie potrydenckiej papieze czestokro¢ podkreslali wyzszos¢ Kosciota facin-
skiego nad Kosciotami wschodnimi. Papiez Benedykt XIV (1740-1758) w konstytucji
Etsi pastoralis (1742) skierowanej do italogrekow orzekt, ze obrzadek tacinski stoi
ponad innymi obrzadkami, poniewaz jest on pod stalg kontrolg Stolicy Apostolskiej,
a inne, ze wzgledu na to, ze tej kontroli si¢ wymykaja, s podejrzane i zagrazajace
czystosci wiary (Przekop, 1987, s. 90). Rdwniez papiez Pius IX (1846-1878) w ency-
Klice In suprema Petri Apostoli Sede (1848) zaadresowanej do wschodnich hierarchow
katolickich twierdzil, ze wyzszos$¢ obrzadku acinskiego nad obrzadkami wschodnimi
musi by¢ koniecznie zachowana, poniewaz obrzadki te w wielu punktach odbiegaja
jeszcze od liturgii facinskiej (Przekop, 1987, s. 93).

8 Wszystkie tlumaczenia Konstytucji apostolskiej ,,Magnus Dominus” z faciny - M.B.
° Chodzi o biskupow: wlodzimierskiego i brzeskiego Hipacego Pocieja (1541-1613) i fucko-
-ostrogskiego Cyryla Terleckiego (zm. 1607).
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Z drugiej strony nalezy podkredli¢, Ze patriarcha chaldejski Jozef Audo (1847-
1878) i melchicki Grzegorz II Youssef (1864-1897) stawiali zdecydowany opdr wo-
bec ograniczania ich wladzy patriarszej przez papieza. Patriarcha Grzegorz wprost
odwolywat si¢ przy tym do Soboru Florenckiego, ktéry miat stanowi¢ gwarant nie-
naruszalnosci praw wschodnich patriarchow (Przekop, 1987, s. 95; Baron, Pietras,
2003, s. 477). Byla to reakcja na traktowanie katolickich Kosciotéw wschodnich
jako ,,gorszej” czesci Kosciola katolickiego, ktora nalezy w jak najwiekszym stopniu
upodobnic¢ do Kosciota tacinskiego. Taka postawa sprzyjata latynizacji katolickich
Koscioléw wschodnich oraz przyjecia i umacniania w nich opinii, iz poza Kosciotem
rzymskim nie ma zbawienia (extra Ecclesiam romanam nulla salus). Z drugiej stro-
ny nalezy podkresli¢, ze Leon XIII (1878-1903) w liscie apostolskim Orientalium
dignitas (1894) uznat wszystkie obrzadki za réwne sobie, a misjonarzy facinskich
przestrzegt pod grozbg kar kanonicznych przed przecigganiem wiernych Kosciotéw
wschodnich na ryt facinski. To zarzadzenie spotkalo sie jednak z duzym oporem
ze strony misjonarzy rzymskokatolickich, a nawet Kurii Rzymskiej (Przekop, 1987,
s.101-102).

Epoka posoborowa

Istotng zmiang w odniesieniu do rozumienia zasady extra Ecclesiam nulla salus wnio-
sto nauczanie Soboru Watykanskiego II (1962-1965). Juz w konstytucji dogmatycznej
o Kosciele Lumen gentium napisano, ze ,,Kosciét Chrystusa [...] trwa w Kosciele
katolickim, rzadzonym przez Nastepce Piotra oraz biskupéw pozostajacych z nim
w komunii, chociaz i poza jego organizmem znajdujg si¢ liczne pierwiastki uswiece-
nia i prawdy” (Przybyl, 2002, s. 110). Piszac o Ko$ciotach wschodnich, niebedacych
w jednosci z Rzymem, ojcowie soborowi podkreslajg, ze zachowaty one m.in. sukcesje
apostolska, posiadaja prawdziwe, a zwlaszcza Eucharystie, kult $wietych, wlasna
dyscypline koscielng i duchowos¢ (Przybyl, 2002, s. 117-118, 203-205)"°. A zatem,
sobor uznat tych chrzescijan wschodnich za prawdziwe Koscioly lokalne, w ktérych
zachowaly sie liczne pierwiastki Kosciota. To z pewnoscia zdecydowana zmiana
w eklezjologii po Soborze Watykanskim II w Kosciele katolickim.

Ta zmiana my$lenia dotyczy takze katolickich Ko$ciotéw wschodnich, ktérych
przedstawiciele brali czynny udzial w obradach tego soboru. Co wigcej, delegacja
melchitéw, na czele z patriarchg Antiochii Maksymosem IV Saighem (1947-1967):

[Wywarta — M.B.] na Vaticanum II wptyw nieproporcjonalnie wielki w zestawieniu z ich
liczebnoscig. Ich interwencje wielokrotnie zmuszaly Sobor do uswiadomienia sobie,
ze katolicyzm to zjawisko szersze i bardziej zrdéznicowane, niz dotad wydawalo si¢ to
biskupom Zachodu. [...] Znali tradycje zachodniego Kosciola, lecz przygladali sie jej
obiektywnie, a niekiedy wrecz krytycznie (O’Malley, 2011, s. 173).

1 Chodzi tutaj konkretnie o konstytucje dogmatyczng o Kosciele Lumen gentium (nr 15) i dekret
o ekumenizmie Unitatis redintegratio (nr. 14-18).
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W tym kontekscie nie dziwi fakt, iz to wlasnie z inicjatywy greckokatolickiego ar-
cybiskupa melchickiego patriarchatu antiochenskiego Eliasa Zoghbyego (1954-2008)
w 1995 roku padta propozycja ustanowienia tzw. komunii podwojnej, ktéra miataby
polegac na tym, ze greckokatolicki patriarchat melchicki bytby jednoczesnie w jedno-
$ci z Rzymem i prawostawnym patriarchatem Antiochii. Propozycja ta spotkata sie
z negatywna reakcja ze strony Rzymu, jak réwniez nie zostala zaaprobowana przez
prawostawny patriarchat Antiochii (Hryniewicz, 2004, s. 333-336).

Natomiast kiedy na przetomie lat 80. i 90. XX wieku wskutek liberalizacji prawa
wyznaniowego w bloku wschodnim Koscioty greckokatolickie zaczely wychodzi¢
z podziemia i odbierac swoje utracone mienie, ktore wczesniej wtadze komunistycz-
ne przekazaly Kosciolom prawostawnym, doszlo do powaznego kryzysu w dialogu
katolicko-prawostawnym na poziomie migdzynarodowym. Strona prawostawna
zdecydowanie zaczeta naciskad, aby Kosciét katolicki potepit metode uniatyzmu,
w wyniku ktérej powstaty katolickie Ko$cioty wschodnie, jako probe przywrdcenia
jednosci miedzy obydwoma Ko$ciotami (Hryniewicz, 1993, s. 231-288).

Rezultatem kilkuletnich rozméw stal si¢ oficjalny dokument Miedzynarodowej
Komisji Mieszanej do Dialogu Teologicznego miedzy Kosciolem Rzymskokatolic-
kim i Ko$ciotem Prawostawnym pt. Uniatyzm, metoda unijna przesztosci a obecne
poszukiwania petnej wspolnoty, podpisany w Balamand (Liban) w 1993 roku. W do-
kumencie tym (nr 12) wyraznie napisano, ze uniatyzm nie moze by¢ przyjety ,,ani
jako metoda do zastosowania, ani jako model jednosci poszukiwanej przez nasze
Koscioty” (Hryniewicz, 1995, s. 136)"". Sygnatariusze tego dokumentu zgodzili sie
w numerze 10, ze przyczyng uniatyzmu rozumianego jako rodzaj prozelityzmu byta
wizja teologiczna Kosciota katolickiego, ,wedle ktdrej uwazal samego siebie za jedy-
nego depozytariusza zbawienia. Wskutek reakcji Kosciot prawostawny przejat z kolei
te samag wizje, wedle ktorej zbawienie jest tylko w nim” (Hryniewicz, 1995, s. 136).

Najbardziej negatywng postawe wobec tego dokumentu zademonstrowali gre-
kokatolicy rumunscy, ktérzy formalnie odrzucili dokument z Balamand. W otwar-
tym liscie do Stolicy Apostolskiej abp Gheorghe Gutiu (1924-2011) wskazal na
dobrodziejstwa unii z Rzymem, ktéra miata Rumundéw uratowac przed przyjeciem
kalwinizmu oraz poméc w zachowaniu tozsamosci narodu rumunskiego. Ponadto
hierarcha ten przypomnial, ze wielu grekokatolikéw za swoja wiernos$¢ Rzymowi
i wierze katolickiej poniosto §mier¢ meczenska, a sam Kosciot greckokatolicki
w Rumunii zostal sitg wcielony do Kos$ciota prawostawnego w 1948 roku pod presja
wladzy komunistyczne;.

Natomiast w Ukrainskim Kosciele greckokatolickim dokument z Balamand
zostal przyjety w sposob bardziej pojednawczy. Metropolita Iwowski kard. Myrostaw
Lubacziwski (1984-2000) uznat bowiem oficjalnie, ze dokument ten jest mozliwy do
zaakceptowania przez katolickie Ko$cioty wschodnie, a sam uniatyzm jako srodek da-
zenia do jednosci jest na przyszios¢ nie do przyjecia (Hryniewicz, 1995, s. 148, 152).

Réwniez we wspdlczesnym Katechizmie Ukrainiskiego Kosciota Greckokatolic-
kiego w kwestii zbawienia poza Kos$ciotem wylozona zostala nauka zgodna z tym,

I Ttumaczenia calego tego dokumentu z jezyka francuskiego na polski dokonal Wactaw Hryniewicz
(1936-2020) (Hryniewicz, 1995, s. 135-142).
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co glosi Sobdr Watykanski II. I tak, sam Chrystus pragnie, aby ,,owoce zbawienia
przez sakramenty $wigte stuzyly nadal zbawieniu kazdego cztowieka, poki On nie
przyjdzie w chwale” (Kamexusm, 2011, s. 159)". Katechizm ten podkresla takze zna-
czenie prymatu papieza, jednoczesnie wskazujac na niewatpliwy autorytet soboréw
powszechnych, bedacych najwyzszym przejawem soborowosci Kosciota (Kamexusm,
2011, s. 102-103).

Whioski

Katolickie Kos$cioly wschodnie w przeciagu wiekow swego istnienia z zasady rozu-
mialy zasade extra Ecclesiam nulla salus tak, jak ja rozumial Ko$ciét rzymskoka-
tolicki (facinski). To chrzescijanie wschodni pragnacy jednosci z Rzymem musieli
dostosowac si¢ do eklezjologii, ktéra w danym momencie historycznym panowala
w Kosciele rzymskokatolickim.

Przez pierwsze wieki od wielkiej schizmy (1054) na Zachodzie panowata wieksza
swiadomos¢ tego, ze odpowiedzialno$¢ za podzial chrzescijanstwa ponoszg obie
strony sporu. Jednak od ogtoszenia bulli unii z Koptami Cantate Domino (1442) na
Zachodzie zaczeto utozsamiac zbawienie z jednoscia z biskupem Rzymu. Ta jednos¢
odtad byla wrecz rozumiana jako warunek konieczny do osiggniecia zbawienia. Stad
tez nie dziwi fakt, ze katolickie Koscioly wschodnie chetnie przejmowaly zwyczaje
liturgiczne i dyscyplinarne Ko$ciota rzymskokatolickiego. Tym bardziej ze obrzadki
wschodnie az do pontyfikatu Leona XIII traktowano jako ,,gorsze” od tacinskiego.

Teologia katolickich Koscioléw wschodnich odrodzita si¢ w pelnej swej okazalosci
dopiero wlatach 90. XX wieku, gdy Koscioly te po upadku komunizmu mogly rozwija¢
swoja dzialalno$¢ w sposob nieskrepowany. Z drugiej strony nie nalezy sie spodziewac,
ze teologia tych Koscioléw w odniesieniu do zasady extra Ecclesiam nulla salus bedzie
W znaczacy sposob roznic si¢ od teologii Kosciota rzymskokatolickiego. Jednak to nie
oznacza, ze teologia tych Kosciotow w tej kwestii bedzie pozbawiona swojej specyfiki.
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Extra Ecclesiam nulla salus w ewangelicyzmie

Extra Ecclesiam nulla salus — Protestant point of view

Abstract. The issue of salvation is at the heart of Protestantism. Jesus Christ - God’s Son, true God,
and true man is the Savior of all humankind. The traditional Protestant (Evangelical) theology, in
both Lutheran and Calvinist confessional forms, regarding the exclusive salvation of the Church
was in line with the teaching of the ancient Church. The denominational books of Lutheranism,
especially the Augsburg Confession, showed that Lutheran theology in the science of salvation is
biblical and it is in line with the teaching of the first councils of the indivisible Church.

The teaching of the Evangelical-Reformed tradition followed in the same direction. The
Heidelberg Catechism discusses in detail the Apostolic Creed, deriving from it the basic concepts of
both soteriology and ecclesiology. In the opus magnum of John Calvin - Institutio, we find a direct
reference to the concept of St. Cyprian proclaiming that there is no salvation outside the Church.

With the emergence of the Neoprotestantism in evangelical theology and spirituality
(Schleiermacher), the question of the exclusivity of the Church in the process of salvation ceased
to be obvious.

Keywords: Ecclesiology, Protestantism, Soteriology, Salvation, Church, Luther, Calvin.

Wprowadzenie

westia zbawienia nalezy do centralnych tematéw protestantyzmu. Jezus Chry-
stus — Bozy Syn, prawdziwy Bég i prawdziwy czlowiek jest Zbawicielem (gr. soter,
tac. salvator), czyli jedynym odkupicielem grzesznego czlowieka.
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Historycznie patrzac, to wlasnie od kwestii kupczenia zbawieniem, a dokladniej
od odniesienia si¢ teologicznego do sprzedazy listow odpustowych majacych zapew-
ni¢ nabywcy uzyskanie zbawienia wlasnego lub tez zmartych krewnych, rozpoczat
sie ciag wydarzen, ktéry doprowadzil do powstania trzeciej wielkiej rodziny kon-
fesyjnej w chrzescijanstwie (Noll, 2017, s. 20). Symbolem sprzeciwu wobec listow
odpustowych stala si¢ ,,ikona reformacyjna’, czyli przedstawienie ks. dr. Marcina
Lutra (1483-1546) przybijajacego 95 tez przeciw odpustom do drzwi ko$ciota zam-
kowego w Wittenberdze.

Protestantyzm per saldo stanowi drugi co do wielkosci po katolicyzmie nurt
w chrzescijanstwie, obejmuje on denominacje wyroste w ramach zachodniego chrze-
$cijanistwa w odniesieniu do dzieta reformy Kosciofa przeprowadzonego w XVI wieku.
Liczba wyznawcéw identyfikujacych siebie z szeroko definiowanym protestanty-
zmem sigga 750 miliondéw ludzi na calym swiecie (Clarke, Beyer, 2009, s. 510-511).
W ramach catego kompleksu wyznan zaliczanych do tradycji protestanckiej wyrdz-
nia si¢ ewangelicyzm - jako pierwotny nurt protestantyzmu. To w odniesieniu do
zwolennikéw reformy Kosciota przeprowadzonej przez Lutra i jego zwolennikéw
uzyto w roku 1529 po raz pierwszy nazwy ,protestantyzm”. Okreslenie to zreszta
zostalo sformulowane na sejmie Rzeszy Niemieckiej w Spirze, w kontekscie bardziej
politycznym niz w odniesieniu do samej doktryny. Ewangelicyzm w tradycyjnym
rozumieniu obejmuje ko$cioty tradycji luteranskiej, reformowanej, ewangelicko-
-unijnej oraz w niektérych kontekstach - jak w Polsce — metodystycznej. W tym
opracowaniu ukazemy jedynie luteranskie i reformowane rozumienie wytacznosci
zbawienia w Kosciele.

Miegdzy poszczegdlnymi wyznaniami istniejg jednak réznice w odczytaniu prze-
stania biblijnego, a takze wiele jest punktéw spornych co do roli tradycji koscielnej
w zyciu i wierze wspdlczesnego Ko$ciota. Denominacje ewangelickie stawiaja Pismo
Swiete przed tradycjg i starajg sie w swym praktykowaniu wiary oraz poboznosci
by¢ wierne biblijnym zapisom. Ewangelicy chcg przede wszystkim zy¢ w zgodzie
z Bozym Stowem, jednoczes$nie pielegnujac wlasne tradycje wyznaniowe. Laczy je
przekonanie, ze zbawienie czlowieka dokonuje si¢ przez jednorazowa ofiare Jezusa
Chrystusa na krzyzu. Ewangelicyzm podaza za zachodnim modelem soteriologicz-
nym, podczas gdy starozytny, grecki Ko$ciol reprezentuje model nauki o pojednaniu,
w ktorym Chrystus jest zwyciezca, a Bog w swym Synu pokonal moce zepsucia
i doprowadzit do swego pojednania ze $wiatem, zgodnie z zapisem 2 Kor 5,19 ,,Bég
w Chrystusie §wiat z sobg pojednal, nie zaliczajac im ich upadkéw, i powierzyl nam
stowo pojednania” (Aulén, 1930, s. 503).

Szwedzki badacz Gustaw Aulén wyrdéznia trzy typy nauki o pojednaniu, pozy-
cjonujac paradygmat ewangelicki jako powrét do przywotanego powyzej modelu
klasycznego, w ktérym inkarnacja Bozego Syna odgrywa centralna role, a pojednanie
jest pojmowane jako dar. Przeciwstawia mu model ,facinski” sformutowany przez
Anzelma z Canterbury (1033-1109), wywodzacy si¢ juz od $§w. Cypriana, ktory
okresli¢ mozna jako doktryne satysfakcji, czyli zado$¢uczynienia (Aulén, 1930,
s. 509). Ojciec scholastyki pojmuje reconciliatio jako ,satysfakcyjna kompensacje”.
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Model anzelmianski byt punktem odniesienia reformacyjnej nauki o pojednaniu
i usprawiedliwieniu.

Dla wspdlczesnej teologii ewangelickiej nauka o usprawiedliwieniu z taski przez
wiare stanowi jej jadro i w kontekscie tozsamosci ewangelickiej moéwi si¢ o kryte-
riologicznym charakterze czy funkcji nauki o usprawiedliwieniu (Porada, 2010).
W duzej mierze tozsamos$¢ ewangelicka ma charakter redukcyjny w stosunku do
catosci przekazu zachodniego chrzescijanstwa. Takze w kwestii wylacznosci zba-
wienia w Kosciele znajduje ta zasada swdj wyraz w rozumieniu chrystologicznym.
Zgodnie z pryncypium reformacyjnym solus Christus zostaly zdefiniowane notae
Ecclesiae ewangelicyzmu, ktore stanowia punkt wyjscia takze dla ewangelickiej
soteriologii i ekklezjologii.

Normatywna tozsamos¢ ewangelicka

Dla Kosciolow ewangelickich tradycja jest waznym punktem odniesienia, jednak nie
posiada rangi réwnej spisanemu Stowu Bozemu. Stad Pismo Swiete Starego i No-
wego Testamentu zawsze i wszedzie w praktyce oraz doktrynie Kosciola stoi ponad
tradycja, a ta powinna zawsze si¢ do Pisma odwotywac¢, dlatego tez reformatorzy
XVI wieku odrzucili te tradycje ludzkie, ktére powstaly w biegu dziejow Kosciofa,
a byly niezgodne ze Stowem Bozym. Wyrazono to za pomoca zasady pryncypium
teologicznego: sola Scriptura.

Pismo Swiete potrzebuje jednak wykladu i syntetycznego ujecia prawd wiary.
Taka funkcje pelnily i pelnia od czasu starozytnosci wyznania wiary. Koscioly
Reformacji przyjely wszystkie starokoscielne wyznania wiary i uchwaty pierwszych
soboréw, a w okresie krystalizowania wtasnej nauki, w duchu apostolskim, sformu-
towaly tez wlasne ksiggi wyznaniowe, czyli symboliczne, stanowigce systematyczny
wyklad nauki Kosciota (Uglorz, 1995, s. 123). Protestantyzm wyrdznia obok na-
czelnego zrédla wiary, jakim jest Biblia jako norma normans, takze zrédla drugiego
planu, czyli norma normata (Péhlmann, 1990, s. 66); wsrod nich mozna wskaza¢
pewien hierarchiczny porzadek.

Wedlug luteranskiej dogmatyki najstarszymi symbolami wiary, uznawanymi
przez caly Kosciot powszechny, s trzy starokoscielne wyznania wiary: apostolskie,
nicejsko-konstantynopolitanskie oraz atanazjanskie. Te tzw. symbole ekumeniczne
majg, zgodnie z ustaleniami teologii okresu ortodoksji luteranskiej, znacznie wiek-
szy autorytet niz symbole partykularne, gdyz sa zgodnie przyjmowane przez caly
powszechny, czyli katolicki, niepodzielony jeszcze Kosciol. Celem bowiem dziatan
reformatoréw XVI wieku bylo przywrécenie Kosciotowi wiary i ksztalttu z czasow
apostolskich kontynuowanej przez nauczanie starozytnego Kosciota, ktory dal wy-
kiad swego rozumienia prawd Bozych w kanonach pierwszych siedmiu soboréow
Ko$ciota powszechnego. W toku organizowania zycia ko$cielnego czasu Reformacji
konieczne stalo sie zestawienie calosci nauki odnowionego, zreformowanego Ko-
$ciota. Reforma przeprowadzona przez Lutra, a takze §wiadectwo jego zycia mialy
charakter wydarzenia totalnego i zupelnego (Abromeit, 2017, s. 113).
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W ten sposob doszlo, najpierw po stronie Reformacji wittenberskiej, do powsta-
nia ksiag wyznaniowych luteranizmu, ktére zostaly nastepnie ujete w calos¢ w roku
1580 pod nazwa Liber concordiae - Ksiggi zgody. Do luteranskich ksigg wyznaniowych
zaliczamy: Wyznanie augsburskie i jego Obrong autorstwa Filipa Melanchtona, Maty
i duzy katechizm Lutra i tegoz Artykuty szmalkaldzkie oraz Traktat o wltadzy i pryma-
cie papieza Melanchtona i dzieto zbiorowe Formufe zgody z 1577 roku. W 50. rocznice
ogloszenia Wyznania augsburskiego wydano jako zbiér domkniety owa Ksigge zgody
jako oficjalny wykfad nauki luteranskiego Kosciola. We wszystkich tych ksiegach
problematyka zbawienia ma centralne miejsce. Luteranizm o wiele silniej niz inne
wyznania ewangelickie akcentuje role ksiag wyznaniowych, stad bywa tez okreslany
wprost jako Kosciot ksigg wyznaniowych (Karski, 2005, s. 143).

Wyznanie augsburskie, znane tez jako Confessio Augustana, stanowi najwazniejsza
ksiege wyznaniowg luteranizmu. W polskiej nazwie Kosciota, jak tez w jego austriac-
kiej czy stowackiej iteracji, spotykamy sie z nazwa Kosciol Ewangelicki Augsburskie-
go Wyznania lub Ko$ciét Ewangelicko- Augsburski. Wyznanie stanéw ewangelickich
zostalo przygotowane przez Filipa Melanchtona, najblizszego wspotpracownika Lu-
tra, pierwotnie jako wyznanie stanéw i miast ewangelickich na sejm Rzeszy, zwotany
25 czerwca 1530 roku do Augsburga przez cesarza Karola V. W swiecie luteranskim
w 2020 roku obchodzona jest 490. rocznica tego wydarzenia, ktére ugruntowato
podwaliny tozsamodci luteranskiej. Jednym z nadrzednych celéw, jakie sformuto-
wal cesarz wobec zwolanego przez siebie sejmu Rzeszy, bylo przywrdcenie jednosci
Sacrum Imperium Romanum w kontekscie zagrozenia, jakie stwarzal spodziewany
najazd wojsk Imperium Osmanskiego, a jednym z warunkow owej jednosci miato
by¢ przywrdcenie jednosci w wierze — jednosci konfesyjnej w panstwie - stad tez
szczegolne zaproszenie cesarza skierowane byto do ksigzat niemieckich oraz wolnych
miast Rzeszy, w ktérych wprowadzono juz wyznanie reformacyjne. Cel polityczny
nie zostal osiagniety, a Confessio Augustana okreslito luteranska tozsamos¢, w tym
ewangelickie rozumienie zbawienia i Ko$ciofa.

Obok tradycji luteranskiej w ewangelicyzmie istnieje druga gléwna grupa Ko-
$ciotéw: Koscioty ewangelicko-reformowane, zwane tez ,kalwinskimi”. Maja one
wlasne ksiegi wyznaniowe, ktére jednak nie odgrywaja takiej roli, jak to ma miej-
sce w luteranizmie. Na pierwszy plan wyraznie wysuwa si¢ Katechizm heidelberski
z 1563 roku. Do najwazniejszych ksigg wyznaniowych kalwinizmu zalicza si¢ takze
II konfesje helweckg (Confessio helvetica posterior) autorstwa Henryka Bullingera,
wydang w 1566 roku, i jej ttumaczenia czy lokalne iteracje, takie jak chociazby polska
Konfesja sandomierska.

Jak zauwaza Rafal Marcin Leszczynski, ,teologia i duchowos¢ ewangelicko-
-reformowana ma charakter teocentryczny. W jej centrum stoi Bég, pojmowany
jako niczym nieuwarunkowany wiadca kosmosu. Przekonanie to wigze si¢ z ontolo-
giczng zasada teologii reformowanej finitum non capax Infiniti” (Leszczynski, 2014,
s. 11). To odroznia duchowo$¢ reformowang od chrystocentrycznego paradygmatu
luteranskiego.

Miedzy réznymi Kosciotami ewangelickimi nie istnieja zasadnicze réznice
W pojmowaniu wiary, a jedynie mamy do czynienia z réznym roztozeniem akcentow.
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Ewangelicy koncentrujg sie na osobie Jezusa Chrystusa, w Nim widzac zrédlo zycia
doczesnego i wiecznego, a prawdy wiary czerpig bezposrednio z Pisma Swietego. To
stanowi o ich ewangelickiej tozsamos$ci wyznaniowej. W $wiecie luteraiiskim o wiele
silniej podkresla si¢ elementy tozsamosciowe skupione wokoét ksiagg wyznaniowych
XVI wieku.

Oficjalne zrodta doktryny ewangelicyzmu

Formula extra Ecclesiam nulla salus to czgsto cytowana krdtka wersja zdania $w. Cy-
priana z Kartaginy (ok. 200-258), ktéra dopiero w §redniowieczu, a dokladnie na
Soborze IV Lateranskim w 1215 roku, zostala przyjeta jako dogmat chrzescijanskiego
Zachodu. Zostata ona zaakceptowana przez nauczanie reformatoréw XVI wieku
i znalazta swoje miejsce w korpusie doktrynalnym Koscioléw ewangelickich.

W procesie tworzenia si¢ doktryny Kosciotéw ewangelickich w roku 1529 doszlo
do ostatecznego wyodrebnienia nurtu luteranskiego i szwajcarskiego, okreslanego
w uproszczeniu mianem ,,kalwinistycznego” Na dyspucie teologicznej w Marburgu
Marcin Luter i Ulryk Zwingli nie doszli do porozumienia w sprawie rozumienia
komunii $wigtej, co doprowadzilo do zerwania wigzi migdzy spolecznosciami re-
formacyjnymi w Wittenberdze i Szwajcarii.

W zbiorze pism wyznaniowych luteranizmu, czyli w Ksiedze zgody — Liber con-
cordiae wydanej w 1580 roku, Kosciét ewangelicki odwolywat si¢ wprost do tradycji
apostolskiego Kosciota, umieszczajac na poczatku tego zbioru trzy starokoscielne
symbole wiary w nastepujacej kolejnosci: Symbolum apostolicum, Symbolum nicaeno-
-constantinopolitanum, Symbolum athanasianum. Za sprawa normatywnosci Matego
katechizmu Lutra, w $wiecie luteranskim bardziej rozpowszechnione bylo Credo
apostolicum, w ktérym atrybutami Kosciota sg jedynie $wigto$c¢ i katolickos¢. Jest to
ujecie pierwotne, ktore w ostatecznej formule przyjetej na Soborze w Konstantynopo-
lu w roku 381 zostalo rozszerzone i wskazuje na cztery atrybuty Kosciota: ,Wierzymy
w [...] jeden, $wiety, katolicki (powszechny) i apostolski Kosciél” (Baron, Pietras,
2007, s. 24-25). Reformacyjne nauczanie o Kosciele zawarte w CA VII wskazuje na
jeden $wiety Koscidl, ktory trwac bedzie po wszystkie czasy.

W swoim nauczaniu Marcin Luter odwotywal si¢ bezposrednio do Biblii zgodnie
z zasada sola Scriptura. Wyznania wiary starozytnego Kosciota mialy dla niego cha-
rakter pomocniczy. W interpretacji Biblii Luter ewoluowat od czterorakiego wyktadu
sensu tekstu (literalny, alegoryczny, tropologiczny i anagogiczny) w kierunku jedynie
literalnego jego odczytywania (Sojka, 2017, s. 806). Waznym elementem reforma-
cyjnego rozumienia Pisma bylo rozréznienie na litere i ducha Tekstu.

Ponadto Biblia w interpretacji Lutra posiada dwa wymiary: jest srodkiem faski
(medium salutis) oraz epistemologiczng norma poznania Boga. Pisma Ojcéw Ko-
$ciofa, w tym zwlaszcza §w. Augustyna, nie moga zaciemnia¢ pierwotnego sensu
Pisma Swietego, lecz mogg by¢ pomoca w jego interpretacji. Luter twierdzit jednak,
ze tekst Biblii jest klarowny i Sfowo Boze nie potrzebuje zewnetrznej interpretacji;
Biblia interpretuje si¢ sama przez si¢ (Scriptura Sacra sui ipsius interpres). Dla re-
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formatoréw cate Pismo Swiete §wiadczy o Chrystusie, On jest w jego centrum, ono
glosi nauke o zbawieniu w Chrystusie, o srodkach laski w procesie zbawienia, czyli
ordo salutis (Uglorz, 1995, s. 106). Ordo salutis, czyli porzadek zbawienia, to nauka,
ktdra rozwineta si¢ w okresie ortodoksji luterariskiej z objasnienia trzeciego artykutu
wiary w Matym katechizmie Lutra z 1529 roku: jego przedmiotem jest poswiecenie
(articulus tertius de sanctificatione). Zawiera wytlumaczenie fenomenu stopniowej
realizacji Bozego planu zbawienia wobec cztowieka tudziez absorbcji przez cztowieka
daréw zbawienia od usprawiedliwienia po zycie wiernego rodzace dobre uczynki.

Luter w pelni podzielal wiare, ze poza Ko$ciolem nie ma zbawienia. Nie mial na
mysli jednak Ko$ciofa instytucjonalnego. Kosciol jest dla Niego w pierwszym rzedzie
wspolnotg duchows i jako taki jest duchowy, niewidzialny (Ecclesia invisibilis). Pod-
kresla to zapis innej ksiegi wyznaniowej, stworzonej przez Lutra w 1537 roku, znanej
jako Artykuty szmalkaldzkie. W niej reformator pisze, ze Ko$ciét to ,wierzacy, czyli
$wieci, owieczki stuchajace glosu swojego pasterza” (KWKL, 1999, s. 355; ArtSzm
I11, XII, 2). Kosciot niewidzialny, zgodnie z CA VIII, jako zgromadzenie $wigtych
i szczerze wierzacych, nie jest oddzielony od Kosciofa urzedowego, ktéry posiada
Stowo i Sakramenty, lecz tkwi w nim i jest jego tworem.

W nurcie ewangelicko-reformowanym znaczenie ksigg wyznaniowych nigdy
nie znalazlo tak znaczacego miejsca w doktrynie koscielnej. Koscioty, nawigzujac
w swym nauczaniu do dziela zapoczatkowanego przez reformatoréw szwajcarskich,
w wielu przypadkach formulowaly wlasne, lokalne wyznania wiary lub tez modyfi-
kowaly, adoptowaly zapisy ksiag wydanych w Szwajcarii.

Trzeba tez podkresli¢, ze w tradycji reformowanej o wiele silniej wskazuje si¢ na
kolektywny wysilek reformatoréw, niz ma to miejsce po stronie luteranow. Wszak to
$wiatowa organizacja Ko$ciotéw ewangelickich wyznania augsburskiego nawigzuje
wprost do nazwiska reformatora i przyjeta w 1947 roku nazwe Swiatowa Federacja
Luteraniska. O wiele starszy Swiatowy Alians Ko$cioléw Reformowanych, utworzony
w 1875 roku, przeksztalcony w 2010 roku na mocy polaczenia z organizacjg znana
jako Reformowana Rada Ekumeniczna w Swiatowg Wspélnote Kosciotéw Refor-
mowanych, nigdy nie mial tendencji do odwolywania si¢ wprost do dziedzictwa
Jana Kalwina (1509-1564). Obok Kalwina, na réwni z nim, stawia si¢ pierwszego
szwajcarskiego reformatora Ulryka Zwingliego (1484-1531), dzialajacego w Stras-
burgu Martina Bucera (1491-1551), reformatora Bazylei Johannesa Oecolampadiusa
(1482-1531) czy tez nastepcow Zwingliego i Kalwina: Heinricha Bullingera (1504-
1575) w Zurychu i Teodora de Beze (1519-1605) w Genewie. Polski ewangelicyzm
reformowany odwoluje si¢ takze do dziedzictwa prekursora Reformacji Jana Husa
(1370-1415). Autorzy najwazniejszej ksiegi wyznaniowej ewangelicyzmu reformo-
wanego, czyli Katechizmu heidelberskiego, to jest Zachariasz Ursyn (1534-1583)
i Kacper Olewian (1536-1587), nawet nie s3 wymieniani w tym gronie. Katechizm
sklada sie ze 129 pytan i odpowiedzi, podzielony jest na trzy czesci: Niedola czto-
wieka, Zbawienie cztowieka, Wdzigcznos¢ cztowieka (Katechizm heidelberski, 1988).
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Extra Ecclesiam nulla salus w luteranizmie.
Luteranska nauka o usprawiedliwieniu

W sposob pelny luteraniska nauka o zbawieniu zostala wytozona w ksiedze, ktora
ma najwieksze znaczenie wsrod luteranskich ksiagg wyznaniowych. Jest nig Konfesja
augsburska (fac. Confessio Augustana), czyli Augsburskie wyznanie wiary. Okreslenie
pochodzi od nazwy miejscowosci, gdzie odczytano na sejmie Rzeszy 25 czerwca
1530 roku wyznanie przygotowane przez Filipa Melanchtona. Kos$ciét luteranski
w wielu krajach uzywa tez nazwy Kos$ciol Ewangelicko-Augsburski lub Kos$ciol
Wyznania Augsburskiego, co podkresla znaczenie tego dokumentu doktrynalnego.
Wyznanie augsburskie sklada sie z 28 artykulow wiary, z ktérych artykuly 1-21 stano-
wia wyktad wiary, a kolejne omawiajg zniesione w Kosciele ewangelickim naduzycia,
czyli dotychczasowe praktyki i dzialania majace miejsce w Kosciele, a niezgodne
z duchem Pisma Swietego. Jak zaznacza sztandarowe wspolczesne opracowanie
luteranskich ksiag wyznaniowych, celem dzialan obozu reformatoréw byta odnowa
Kosciota, a w zadnym wypadku che¢ zalozenia nowego tworu eklezjalnego. Wyzna-
nie wiary, ktére bylo od roku 1528 przygotowywane przez ewangelickich teologdw
pod kierunkiem Lutra, mialo wlagnie wyrazi¢ i wytozy¢ to przekonanie (P6hlmann,
Austad, Kriiger, 1996, s. 169).

Samo zestawienie tytuléw poszczegdlnych artykutéw Konfesji wskazuje na to, ze
na pierwszym planie znajduje si¢ problematyka soteriologiczna powigzana z chry-
stologia, ktora swa kulminacje znajduje w artykule IV; na drugi za$ plan wysuwaja
sie kwestie eklezjologiczne. Kolejne artykuly prowadza w strone Articulus stantis et
cadentis Ecclesiae, czyli artykutu, od ktorego zalezy, czy Kosciot (luteranski) stoi, czy
tez si¢ chwieje. W nim bowiem znajdujemy kulminacj¢ reformacyjnej zasady sola
gratia et fide oraz solus Christus (Pospiech, 1980, s. 55).

Centralne miejsce w Konfesji ma wigc artykul IV: O usprawiedliwieniu, ktory
zawiera nauke o usprawiedliwieniu z taski przez wiare. Artykut glosi:

Ko$cioly nasze nauczajg takze, iz ludzie nie moga by¢ usprawiedliwieni przed Bogiem
wlasnymi sitami, zastugami lub uczynkami, lecz bywaja usprawiedliwiani darmo dla
Chrystusa przez wiare, gdy wierza, ze sg przyjeci do laski, i ze grzechy s im odpuszczo-
ne dla Chrystusa, ktory swg $miercig dat zado$¢uczynienie za nasze grzechy. Te wiare
Bég poczytuje za sprawiedliwoé¢ przed swoim obliczem (CA IV, KWKL, 1999, s. 144).

W artykule tym wyrazona jest w najwiekszym skrdcie reformacyjna zasada -
tylko z aski przez wiare, wzglednie: tylko taska, tylko wiara (sola gratia et sola fide).
Reformacja koncentruje si¢ na kwestii usprawiedliwienia grzesznika przed Bogiem.
Maly katechizm Lutra w wykladzie Credo apostolskiego pisze jednak o zbawieniu,
wskazujac, ze Jezus Chrystus grzesznego cztowieka wybawil, odkupit i pozyskat od
wszelkiego grzechu (KWKL, 1999, s. 46). Kwestia zbawienia czlowieka zostata wigc
wyltozona w reformacyjnej nauce o usprawiedliwieniu.

Zasada sola gratia wyklucza udzial cztowieka w dziele zbawienia, podkredla,
ze cztowiek w wyniku grzechu pierworodnego, ktéry catkowicie zepsut ludzka
nature, czyli pierwotng sprawiedliwos¢, jest niezdolny do czynienia dobra. Grzech
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pierworodny sprawia, ze cztowiek sam z siebie nie moze nic uczynic¢ dla zbawienia.
Odkrycie tej prawdy doprowadzito augustianskiego mnicha, profesora teologii na
uniwersytecie w Wittenberdze, ks. Marcina Lutra do ogloszenia w 1517 roku 95 tez
przeciw odpustom i podjecia dzieta reformy Kosciota. Zasada tylko wiara wyklucza
jakakolwiek zastuge czlowieka przed Bogiem i demonstruje, ze dobre uczynki
s3 owocem wiary i ludzka odpowiedzig na dar faski. Usprawiedliwienie i $wietos¢
sa darowane czlowiekowi z zewnatrz przez Chrystusa. Artykul ten stanowi cen-
trum reformacyjnej nauki o zbawieniu, podkresla wylacznos¢ Chrystusa w dziele
zbawienia: sprawiedliwo$¢ zostaje czlowiekowi podarowana na zasadzie imputacji
(imputatio; Grane, 2002, s. 57).

Maty katechizm odrzuca mozliwo$¢ indywidualnego dotarcia do Chrystusa
ineguje droge racjonalnego poznania Boga. W oméwieniu trzeciego artykutu wiary
znajduje sie stynny zapis wskazujacy na niemoc czlowieka w tym wzgledzie: ,Wierze,
ze ani przez wlasny rozum, ani przez sily swoje w Jezusa Chrystusa, Pana mego,
uwierzy¢ ani z Nim polaczy¢ si¢ nie moge” (KWKL, 1999, 46). Réwniez Konfesja
augsburska w CA 'V jasno stwierdza w odniesieniu do zasady sola fide: ,, Aby$Smy tej
wiary dostapili, ustanowiona jest stuzba nauczania Ewangelii i udzielania sakramen-
tow”. Kosciot jest wymiarem, przez ktéry zbawienie zostaje darowane grzesznemu
cztowiekowi; wiara jako dar Bozy potrzebuje medium przekazu. Nie ma innej drogi
Boga do cztowieka jak tylko w Kosciele.

Zapisy ksiag wyznaniowych w Liber concordiae posiadajg zwarta, jednorodng
nauke o zbawieniu czlowieka w Chrystusie. Od ogloszenia Konfesji augsburskiej
mineto 490 lat. Sformutowana wowczas kompleksowa nauka o usprawiedliwieniu
wcigz stanowi centrum ewangelickiej teologii (Jiingel, 2011, s. 185) i pelni w niej
kryteriologiczng funkcje: usprawiedliwienie w Chrystusie z faski przez wiare stanowi
punkt odniesienia wszelkiej refleksji i aktywnosci wierzacego.

Luteranska nauka o Kosciele

Boze Stowo, w rozumieniu CA IV, potrzebuje medium, srodka, przez ktéry dotrze
do cztowieka. Tym medium jest stowo i sakramenty jako $rodki taski (CA V). To
sam Bog wiec ustanowit stuzbe nauczania ewangelii (ministerium docendi evangelii).
Urzad ten jest zakotwiczony w Duchu Swietym, ktéry sam sprawia wiare, ktéra jest
zawsze jego wolnym darem. Tym samym wyklucza to samodzielng droge poznawcza
(zblizenia si¢?) cztowieka do Boga, bez zewnetrznego stowa i sakramentéw, gdyz
grozi to subiektywizmem. Wiara rodzi si¢ wiec we wspolnocie ludzi wierzacych,
czyli w Kosciele, i nastepuje przez przyjecie Stowa jako srodka taski. Zrozumiate jest
zatem, ze w drugiej cze¢sci artykulu V wystepuje tak silne potepienie ,,anabaptystow
i innych, ktérzy sadza, ze Duch Swiety zstepuje na ludzi bez zewnetrznego stowa,
przez wlasne ich przygotowania i uczynki” (KWKL, 1999, s. 144).

Kolejne artykuly Wyznania augsburskiego, po zdefiniowaniu procesu usprawie-
dliwienia, podejmuja problematyke eklezjologiczna. CA V mdwi o stuzbie Kosciola
(ministerio Ecclesiastico) oraz CA VII wprost o Kosciele (De Ecclesia). Srodkami
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Bozego dzialania sg stowo oraz sakramenty jako $rodki faski (CA V). To sam Bég
ustanowil stuzbe nauczania ewangelii (ministerium docendi evangelii).

W teologii luteranskiej podstawowe cechy Kosciofa okreslane sg facinska for-
mulg notae Ecclesiae. Takze w obszarze eklezjologii autor Konfesji Filip Melanchton,
odwolujac sie do wezedniejszych Artykutow szwabachskich napisanych przez samego
Lutra, stworzyt formule, ktérej celem byto wykazanie, ze tzw. strona ewangelicka
wyznaje wiare apostolska, zgodng z przekazem biblijnym Starego i Nowego Testa-
mentu, opartg takze na pismach Ojcéw Kosciota (Grane, 2002, s. 16-17).

W CA VII odnajdujemy luteranska definicje Kosciola: Est autem Ecclesia congre-
gatio sanctorum, in qua evangelium pure docetur et recte administrantur sacramenta
(BSLK, 1930, I, 5. 61). Polskie ttumaczenie oddaje congregatio sanctorum jako zgro-
madzenie $wigtych, ale CA ma na mysli niewidzialng wspdlnote, Ecclesia invisibilis,
nie za$ instytucje Kos$ciota. Tak sformulowana doktryna bazuje na eklezjologicz-
nych przemysleniach Lutra wyrazonych we wczesniejszych pismach, ujmujacych
istote Kosciota Chrystusowego. Zapis ten odwoluje si¢ takze wprost do Artykutéw
szwabachskich (Grane, 2002, s. 84). Definicja ta stala si¢ dobrem wspélnym calego
luteranizmu i dla tej tradycji konfesyjnej stanowi otwartg formute w kierunku do-
pelniania jej innymi mozliwymi differentia specifica.

Do jezyka teologii luteranskiej dwie definicyjne cechy Kosciola (notae Ecclesiae)
weszly jako fundament eklezjologiczny: s3 to raczej znaki rozpoznawcze Ko$ciota
jako takiego. W centrum Kosciota jest stuzba. Nie jednos¢ terytorialna, instytucjo-
nalna czy wiez formalno-prawna znajduja si¢ na pierwszym planie. Kosciol we-
wnetrzny - ukryty znajduje si¢ w tym zewnetrznym, widzialnym i nigdy poza nim.

Pierwszy akapit CA VII ma fundamentalne znaczenie dla pojmowania po-
wszechnosci Kosciola w tradycji luteranskiej: ,,jeden swiety Kosciot trwac bedzie po
wszystkie czasy” (una sancta Ecclesia perpetuo mansura sit). To wskazanie odnosi
sie do mistycznego trwania Ko$ciofa Chrystusowego na ziemi. W kolejnym zdaniu
przywolanego akapitu Koscioét jest powigzany ze Stowem i sakramentem; jednos¢
Ko$ciota powinna by¢ budowana woko! tych dwéch elementéw. Dla Reformacji
luteranskiej elementem jednoczacym jest wiec prawda, a nie struktura ko$cielna
(Janik, 1980, s. 66). Oznacza to, ze jednos¢ powinna by¢ oparta na prawdzie oraz
budowana wokdt prawdy zwiastowania Stowa i udzielania sakrament6w. Jak zauwaza
wspolczesny dunski komentator CA Leif Grane, tak sformulowana, otwarta definicja
Ko$ciota zawiera w sobie takze implicite hierarchiczne pojecie Kosciola, a jej ostrze
skierowane jest przeciwko ,,marzycielom’, czyli tym, ktérzy nad wyraz podkreslaja
subiektywizm wiary (Grane, 2002, s. 87).

W czesdci drugiej CA VII odnajdujemy otwarta formute, ktdra glosi, ze dla jed-
nosci Kosciota nie jest konieczne, aby wszedzie wystepowaly takie same tradycje
ludzkie albo obrzedy czy ceremonie ustanowione przez ludzi. Ten zapis stanowi
magna charta i jednoczesnie podstawe wspolczesnego, luteranskiego pojmowania
ekumenizmu: jednos¢ w pojednanej réznorodnosci. Tym samym rézne Koscioty
lokalne czy rézne rodziny konfesyjne stanowia czes¢ Kosciota powszechnego, ktérego
gltowa i fundamentem jest Jezus Chrystus.
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W zadnym miejscu zapiséw eklezjologicznych Konfesji augsburskiej nie znaj-
dziemy wprost zapisu: extra Ecclesiam salus non est. Kosciol jest jednak pojmowany
jako wylaczne medium Bozego dzialania prowadzacego do wiary (CA V). Poza Ko-
$ciotem, na wlasng reke, takie dzialanie nie ma miejsca. Do tego zadania powotany
zostal Ko$cidl, a jego egzystencje opisujg kolejne artykuly CA.

Nastepny zapis eklezjologiczny jest zawarty w CA VIII i odpowiada na pytanie:
czym jest Kosciol? Koscidl to $wieci, czyli wierzacy w Chrystusa. Glowa Kosciofa
jest Chrystus i dziata przez Ducha Swietego, dlatego Ko$ci6t na ziemi ma charakter
ukryty. Jak dopowiada CA VIII: ,,Chociaz Ko$ciét jest wlasciwie zgromadzeniem
$wietych i szczerze wierzacych, to jednak poniewaz w tym zyciu wielu obtudnikéw
iztych ludzi jest pomieszanych z godnymi’, to nie jest on w swej ziemskiej postaci do-
skonaty, nie mozna zatem utozsamiac go z jaka$ organizacja koscielna, gdyz w kazdej
z nich moga by¢ owi obtudnicy i zli ludzie, ktérzy s3 przemieszani ze §wietymi, czyli
prawdziwie wierzacymi. Konsekwencja tego zapisu jest to, Ze mozna przystepowac
do sakramentdéw, ktérych udzielaja niegodni. Konfesja omawia de facto kwestie
obecnosci w instytucjonalnym, widzialnym Kosciele §wietych i szczerze wierzacych
obok obtudnikéw oraz ztych ludzi.

Zatem CA podaza za rozwigzaniami przyjetymi w starozytnym Kosciele, dla-
tego w drugiej czesci artykutu znajduje sie potepienie donatystéw i im podobnych,
ktérzy przeczyli temu, Ze niegodni moga petni¢ stuzbe w Kosciele. Artykuty od IX
do XV mowig o praktykach koscielnych, wlasciwym przyjmowaniu sakramentéw
i wreszcie artykul XIV - De ordine ecclesiastico podkresla konieczno$¢ nalezytego
powolania (rite vocatus) dla sprawowania sakramentdéw i nauczania w Kosciele.
Tym samym doktryna powszechnego kaptanstwa sformulowana przez Lutra w pi-
$mie z 1520 roku Do chrzescijanskiej szlachty narodu niemieckiego nie moze by¢
interpretowana jako nowe rozumienie urzedu koscielnego, lecz jako zniesienie ja-
kosciowej réznicy migedzy duchownymi a §wieckimi (Milerski, 2004, s. 45). Kosciot
ma urzad (ministerio) zwiastowania i udzielania sakramentdw, nie posiada jednak
wyodrebnionego ontologicznie stanu duchownego. Tym samym kaplanstwo nie ma
charakteru sakramentalnego, a liczba sakramentéw zostaje ograniczona do dwdch
(chrzest i komunia $wieta).

Przedstawiony powyzej zarys luteranskiej eklezjologii stal sie trwatym dziedzic-
twem tego nurtu konfesyjnego. Do czaséw obecnych, w swej wigkszosci, zwlaszcza
tradycyjne, wspodlczesne koscioty luteranskie zgadzajq si¢ ze stwierdzeniem, ze poza
Ko$ciotem nie ma zbawienia.

Extra Ecclesiam nulla salus w kalwinizmie

W teologii ewangelicko-reformowanej ksigegi wyznaniowe, jak wspomniano, nie pel-
nig tak istotnej funkcji jak w luteranizmie. Istnieje jednak jasno okreslona tozsamos¢
wyznaniowa kalwinizmu i reformowana poboznos¢. To drugie pojecie ewangelickiej
poboznosci nurtu kalwinistycznego, w ramach ktorej solidnie wykonywana praca
rozumiana jako powolanie i sposéb na walke z grzeszng naturg ludzka, jak tez ak-
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tywnos¢ w sferze polis, ktora prowadzi do przemiany $wiata w miejsce panowania
Boga, zastapila katolicka asceze i jej duchowo$¢ (Bouwsma, 2011, s. 337), gloszac
i realizujac zasade ad maiorem Dei gloriam.

Druga cze¢s¢ Katechizmu heidelberskiego, wydanego w roku 1563 w Palatynacie,
zatytulowana jest wprost: Zbawienie cztowieka. Punktem wyjécia jest, podobnie jak
w Konfesji augsburskiej, kwestia usprawiedliwienia grzesznika, ktory zastuzyl na kare
doczesng i wieczng i ktéry o wlasnych sitach nie moze dokona¢ swego zbawienia.
Dziela tego moze dokonac jedynie ktos, kto jest prawdziwym czlowiekiem i praw-
dziwym Bogiem (Katechizm heidelberski, 1988, s. 24: pytanie 15-17), nazwany dalej
Zbawicielem. W kolejnych pytaniach czgsci drugiej omdéwione zostalo Wyznanie
apostolskie (pytania 23-58).

W dalszej partii Katechizmu wytozono reformowane rozumienie wiary i sakra-
mentdw jako widzialnych znakdéw i rekojmi ustanowionych przez Boga (pytanie 66).
Differentia specifica eklezjologii reformowanej jest rozumienie karnosci koscielnej
jako trzeciej notae Ecclesiae (pytania 81-85). W zadnym miejscu Katechizmu nie
znajdziemy wprost nauki o tym, ze zbawienia nie ma poza Kosciotlem. Zwlaszcza
w nauce o disciplina Ecclesia wida¢, ze Bég postuguje si¢ Kosciolem jako $rodkiem,
przez ktory zwraca sie¢ do czlowieka. Odpowiedz na pytanie 83 traktuje wprost
o funkcji Kosciota: ,,Gloszenie Ewangelii oraz karnos¢ koscielng, dzieki tym dwom
srodkom Krdlestwo Niebios zostaje otwarte dla wierzacych, a zamknigte przed nie-
wierzacymi” (Katechizm heidelberski, 1988, s. 55). Takiego ekskluzywnego zapisu
nie odnajdziemy na famach CA! Dla luteranéw wigc disciplina nie nalezy do istoty
Kosciota.

W odniesieniu do samego Jana Kalwina w kontekscie dyskusji na temat zbaw-
czej roli Ko$ciota przywoluje si¢ dwa fragmenty gtéwnego dziela Kalwina Institutio
christianae religionis, wciaz nieprzettumaczonego w catosci na jezyk polski. Kalwin
tam pisze: ,,Poza Ko$ciolem nie mozna oczekiwa¢ przebaczenia grzechéw, zbawie-
nia” oraz: ,2widzialny Kosciot jest matka wszystkich wierzacych” (Kalwin IV, 1, 4).

W sporach majacych miejsce w ewangelicyzmie reformowanym doszto do
konfrontacji migdzy arminianizmem a zwolennikami sformutowanej przez Kalwina
i Béze nauki o predestynacji, w ktorej Kosciot stanowil zgromadzenie wybranych
do zbawienia na mocy suwerennego wyboru Boga. Zwolennicy Jakuba Arminiusza
(1560-1609) gtosili, ze zbawienie jest darem, ktéry Bég oferuje bez wyjatku kazde-
mu grzesznikowi, a takze ze to czlowiek samodzielnie przez swojg postawe moze
dostapi¢ zbawienia. Rozumienie to podwazalto wiec réwniez role Kosciota w procesie
zbawienia. Remonstranci glosili poglad, ze czlowiek jest obdarzony wolna wola
i sam decyduje o tym, jaki bedzie jego los i czy uzyska zycie wieczne. Ortodoksyjny
kalwinizm odrzucit poglady arminianizmu na Synodzie w Dordrechcie (1618-1619).
Takze kalwinizm anglosaski potepit idee arminianizmu w Westminsterskim wyznaniu
wiary z 1646 roku.

W okresie neoprotestantyzmu przywota¢ nalezy koncepcje wywodzacego sie
z tradycji reformowanej ojca ewangelicyzmu unijnego Friedricha Daniela Schle-
iermachera. W monumentalnej Glaubenslehre rozumie on Jezusa jako prawzorzec
cztowieka. Od innych ludzi Jezus rézni si¢ stala moca swiadomosci Bozej oraz bez-
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grzesznoscig polaczong z doskonaloscig (Schleiermacher, 1831, 11, s. 28). Dziatalno$¢
zbawcza Jezusa polega na tym, ze przyjmuje on wierzacych do mocy swiadomosci
Bozej oraz do wspodlnoty swojej niezakldconej szczesliwosci wiecznej, ktorej nie
nalezy jednak do konca utozsamia¢ z Kosciotem. Dla Schleiermachera zmartwych-
wstanie i wniebowstgpienie Chrystusa nie s3 wlasciwymi czg$ciami chrystologii
(Schleiermacher, 1831, I1, s. 89).

Koncepcja ta zasadniczo podwaza formule extra Ecclesiam nulla salus. Kosciot,
w interpretacji ojca neoprotestantyzmu, powstaje przez skoordynowane oddziatywa-
nie na siebie i wspotdziatanie ze sobg pojedynczych odrodzonych ludzi. Kosciét ma
wymiar zasadniczo horyzontalny; jest stowarzyszeniem ludzi wyznajacych podobne
zapatrywania. Schleiermacher podkreslal w Glaubenslehre znaczenie Kosciola nie-
widzialnego rozumianego jako ogét ludzi odrodzonych, ktéry pozostaje nieomylny;,
podczas gdy Kosciol widzialny podlega zawsze bledom (s. 405-410). Od czaséw
Schleiermachera teologia liberalna przestata podchodzi¢ radykalnie do kwestii zba-
wienia w Kosciele, koncentrujac si¢ na etycznej stronie chrzescijanskiego oredzia.

Podsumowanie

Tradycyjna teologia ewangelicka, zaréwno w luteranskiej, jak i kalwinistycznej formie
konfesyjnej, w kwestii wylacznos$ci zbawienia w Kosciele byta zgodna z nauczaniem
starozytnego Kosciota. Ksiegi wyznaniowe luteranizmu, zwlaszcza Konfesja augs-
burska, wykazywaly, Ze teologia ewangelicka w nauce o zbawieniu ma charakter
biblijny i jest zgodna z nauczaniem pierwszych soboréw niepodzielnego Kosciota.

W tym samym kierunku podgzato nauczanie tradycji ewangelicko-reformo-
wanej. Katechizm heidelberski omawia szczegélowo Apostolskie wyznanie wiary,
wyprowadzajac z niego podstawowe pojecia zaréwno dotyczace soteriologii, jak
i eklezjologii. W opus magnum Jana Kalwina odnajdujemy wprost nawiazanie do
koncepcji $w. Cypriana gloszacej, ze poza Ko$ciolem nie ma zbawienia.

Wraz z pojawieniem sie neoprotestantyzmu w teologii i duchowosci ewangelic-
kiej kwestia wytacznosci Kosciota w procesie zbawienia przestata by¢ oczywista. In-
dywidualizm neoprotestancki, takze w kwestii zbawienia, wskazuje na bezposrednia
relacje wierzacego z Bogiem. Zatem Ko$cidt przestal by¢ niezbedny jako instytucja
posredniczgca w dziele zbawienia.
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Extra Ecclesiam nulla salus in the Pentecostal Perspective

Abstract: The Pentecostal movement is presently the fastest growing current in Christianity. We
are dealing with a high degree of diversity. Dynamic development is accompanied by questions
about the preservation of the traditional vision of ecclesiology and soteriology. The Pentecostal
movement grew out of Protestantism, especially its evangelical wing. It contains a traditional for
this environment soteriological doctrine, partly also ecclesiological. Many theses about doctrine
of church are still being defined. The Final Reports of the dialogue conducted by the Vatican Sec-
retariat for Christian Unity with certain Pentecostal Churches, leaders and theological circles are
a great help in this regard. The article is an attempt to answer the question about the reception
of the formula of St. Cyprian: extra Ecclesiam nulla salus in the classic Pentecostal movement.
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Wstep

B adacza, podejmujacego si¢ przedstawienia zagadnienia z obszaru teologii pen-
tekostalnej, musi cechowac ostrozno$¢ w formulowaniu wnioskéw ogélnych.
W Zadnej kwestii nie istnieja oficjalne stanowiska wspdlne dla calego ruchu pente-
kostalnego. Ruch pentekostalny jest bowiem fenomenem bardzo zréznicowanym,
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dynamicznym i wielomilionowym'. Szacuje sie, ze na poczatku XXI wieku na $wiecie
liczba zielonoswigtkowcow siegneta 523 milionéw wiernych (Barrett, Johnson, 2003,
s. 24-25). Mimo ze statystyki nie s3 wolne od utomnosci, nalezy zwrdci¢ uwage na
wyjatkowa skale zjawiska, zwlaszcza ze ruch pentekostalny w kwestii wzrostu sku-
tecznie rywalizuje z szybko rozwijajacym si¢ islamem (Kobylinski, 2014, s. 100-101).

W szerokim nurcie protestantyzmu z zalozenia nie ma urzedowego straznika
ortodoksji?, brakuje tez dogmatéw (rozumianych jako prawda wiary podawana przez
upowazniony do tego organ koscielny). Na strazy ortodoksji stojg starochrzescijan-
skie wyznania wiary, ksiegi konfesyjne (ewangelicyzm augsburski) i (lub) katechizmy
(ewangelicyzm reformowany). W przypadku ruchu pentekostalnego nie tylko nie
istnieja wyzej wymienione dogmaty, ale nie ma tez ksiag wyznaniowych i katechi-
zmow. Nie przyjmuje sie rowniez en bloc dorobku chrzedcijanistwa antycznego, w tym
credo czy uchwal soborowych’, podobnie jak nie ma jednoznacznej oceny tworczosci
teologicznej pism reformatoréw XVI wieku. Ponadto literatura teologiczna w tych
kregach nie jest zbyt popularna*. Szukajac odpowiedzi na pytanie o stosunek zielo-
nos$wigtkowcow do starozytnej formuly extra Ecclesiam nulla salus, oprzemy nasze
poszukiwania na zalozeniach, ktére sformutowal Jerzy Ktoczowski (Ktoczowski,
1993, s. 279; por. Baranska, 2015, s. 731-732).

Zamiast tego istnieje glebokie przekonanie co do miarodajnej i wystarczajacej
roli Pisma Swietego. W klasycznym pentekostalizmie uwazane jest ono za kryterium
ostateczne, czego wyrazem jest oficjalne stanowisko Kosciota zielonoswigtkowego
w Polsce: ,Wierzymy, ze Pismo Swiete — Biblia - jest Stowem Bozym, nieomylnym
i natchnionym przez Ducha Swietego, i stanowi jedyna norme wiary i zycia” (Gajew-
ski, 2007, s. 133). Przyjecie jako aksjomatow zasad sola Scriptura, wraz z sola fide et
gratia oraz solus Christus, stanowi o przynalezno$ci srodowiska pentekostalnego do

! Wiecej na temat ruchu pentekostalnego, jego historii i zatozen zob. Gajewski, 2012, s. 168-173.

2 W katolicyzmie taka funkcje pelni Urzad Nauczycielski Ko$ciota, w chrzescijanstwie wschodnim -
synody, a z definicji w obu przypadkach - sobory (Glaeser, 2016, s. 34-35).

> Wigkszos$¢ Koscioléw pentekostalnych uznaje wartos¢ czterech pierwszych soboréw. Nie
oznacza to jednak, ze sformutowane tam wyznania stuza koscielnemu nauczaniu. Jak zauwaza Jeffrey
Gros: ,Wigkszo$¢ protestantow w USA nie uwaza Credo Nicejskiego, sformutowanego w IV wieku, za
kluczowe dla ich kultu” (Gros, 2003, s. 34). W praktyce credo nie jest odmawiane na nabozenstwach,
aw konsekwencji — czes¢ wiernych w ogéle nie ma swiadomoéci ich istnienia. Polscy zielonoswiatkowcy
uznaja wyjatkowa warto$¢ starochrzescijanskich wyznan wiary. W preambule do Prawa wewnetrznego
Kosciola Zielonoswigtkowego Rzeczypospolitej Polskiej czytamy: ,,Zbory tworzace Kosciot Zielonoswiat-
kowy w Rzeczypospolitej Polskiej stanowia czastke Kosciota Powszechnego, Ciata, ktérego Glowa jest
Jezus Chrystus, Pan i Zbawiciel (Ef 1,22-23). Dlatego w tacznosci z innymi chrzescijanami, wierni
Kosciota Zielono$wiatkowego wyznaja swoja wiare stowami apostolskiego i nicejsko-konstantyno-
politaniskiego wyznania wiary” (Prawo wewnetrzne Kosciola Zielonoswigtkowego w Rzeczypospolitej
Polskiej, 2020, art. 1.2).

* W jezyku polskim nie ma praktycznie zadnego kompleksowego opracowania z zakresu teologii
zielonoswigtkowej. Istniejace przyczynki nie pozwalaja na pelniejsza orientacje w wigkszosci zagadnien;
por. Bednarz, Tomaszewski, 2010. W tym ponad 550-stronicowym opracowaniu mozemy przeczyta¢
m.in., Ze powstalo jako pomoc dla nauczania religii na poziomie ponadgimnazjalnym, a jej autorami
sa m.in. wykladowcy i studenci seminarium teologicznego (Bednarz, Tomaszewski, 2010, s. 7). Drugim
kompendium jest ,,niewielkie dzietko” Myera Pearlmana, Doktryny biblijne. Zarys teologii systema-
tycznej, Suchacz 1998 (tytul ang. Knowing the Doctrines of the Bible), pierwsze wydanie z 1937 roku.
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rodziny Koscioléw protestanckich. Jednak to nie oznacza, ze wszyscy zielonoswiat-
kowcy utozsamiajg si¢ z protestantyzmem (Modnicka, 2013, s. 31).

Poza opracowaniami teologicznymi, ktére pozwalajg uchwyci¢ eklezjologie pen-
tekostalng i z tej perspektywy dostrzec ewentualng recepcje cyprianowej formuly, po-
mocne moga by¢ dokumenty z dialogéw katolicko-zielonoswiatkowych. Dokumenty
te, zwane Raportami koricowymi (RK), powstaly w wyniku spotkan ekumenicznych
zainicjowanych w roku 1972 i trwajacych do dzi$’. Dialog toczy si¢ miedzy nie-
ktérymi klasycznymi Kos$ciotami zielonoswigtkowymi oraz cztonkami ruchu
charyzmatycznego i ich przywodcami a Kosciolem rzymskokatolickim. Kolejne,
kilkuletnie okresy rozmoéw tematycznych podsumowuje raport, przedstawiajacy
zbieznosci i rozbieznosci debatujacych stron (Pontifical Council for Promoting
Christian Unity, 2020). Z opublikowanych dotychczas raportéw najbardziej intere-
sowac¢ nas moze trzeci i pigty: RK III - Perspektywa koinonii®, RK V - O stawaniu
sig chrzescijaninem. Rozwazania w oparciu o Pismo Swigte i pisma patrystyczne oraz
refleksje wspotczesne’.

Pentekostalizm: ruch czy Kosciot?

W mysl zasady nieoznaczonosci Heisenberga nie mozna dokladnie zmierzy¢ jedno-
cze$nie polozenia czastki oraz jej pedu. Ta reguta mechaniki kwantowej przypomina
sytuacje badacza ruchu pentekostalnego. Aby opisa¢ konkretng ideg, trzeba niejako
straci¢ z oczu dynamike ruchu. Jeden z lepiej zorientowanych badaczy eklezjologii
pentekostalnej — finski pastor luteranski Veli-Matti Kédrkkdinen przywotal wazne
pytania (zaczerpnat je z dysertacji Paula D. Lee): ,,Jesli w przypadku pentekostalizmu
mamy do czynienia z ruchem, to czy warto lub w ogéle mozna méwic o eklezjologii?
Co eklezjologia znaczy dla zielonoswigtkowca?” (Kérkkdinen, 2007, s. 2).
Rzeczywiscie, w przypadku pentekostalizmu mamy do czynienia z dynamicz-
nie rozwijajacym sie ruchem religijnym, ktory istnieje obecnie w fazie globalnego
wzrostu (Gajewski, 2017, s. 53). Ruch ten tworzy mozaike réznych denominacji,
majacych odrebng podmiotowos¢, wlasng nazwe, strukture i doktryne. O zakresie
tego zréznicowania niech $wiadczy fakt, ze polski pentekostalizm, liczony na kilka-
dziesiat tysiecy wiernych, jest reprezentowany przez blisko czterdziesci denominacji,
z ktorych najwigkszg jest Koscidt zielono$wigtkowy (Janczuk, 2016, s. 29). Lacznie
liczba wiernych tego Ko$ciota w Polsce liczy nieco ponad dwadziescia pig¢ tysie-
cy (Wyznania religijne w Polsce 2015-2018, 2019, s. 149). Zasadne jest w zwiazku
z tym pytanie o samo$wiadomos¢ eklezjalng spotecznosci pentekostalnych. Owa

5 Pierwszy raport powstal w roku 1976, drugi w 1982, trzeci w 1989 (podpisat sie pod nim m.in.
pastor Edward Czajko z Kosciola Zielonoswiatkowego w RP, dotychczas jedyny polski sygnatariusz
dialogu), czwarty w 1997, piaty w 2006, szosty w 2015.

¢ W wersji angielskiej raport znajduje si¢ w: Infromation Service, The Secretariat for Promoting
Christian Unity, Vatican City, 75 (1990). W jezyku polskim tlumaczony fragmentarycznie w pracy:
Dgbrowska-Macura, 2008.

7 Raport w wersji angielskiej w: Infromation Service, The Secretariat for Promoting Christian Unity,
Vatican City, 129 (2008). W jezyku polskim w: Studia i Dokumenty Ekumeniczne, 2 (2009), s. 59-176.
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swiadomos¢ wigze si¢ w znacznym stopniu z postrzeganiem idei zbawienia. Te
watki — eklezjologia i soteriologia — wzajemnie si¢ przenikaja, zreszta podobnie jak
w przypadku formuty Cypriana. Z tego powodu obydwa zostang poddane analizie.

Nim dotkniemy tej kwestii, warto scharakteryzowac zréznicowanie srodowi-
ska pentekostalnego, jako ze artykul jest reprezentatywny dla czesci tego zjawiska.
Pentekostalizm rozwinat sie w wieku XX w tzw. trzech falach: klasycznej, charyzma-
tycznej i neocharyzmatycznej. Pierwsza fala to najwczesniejszy okres ruchu (lata
1901/1906-1950/1960). Leszek Janczuk postrzega te fale jako najbardziej zblizona
do protestantyzmu w szacie ewangelikalnej (Janczuk, 2016, s. 30). Koscioly powstale
w tym okresie, i (lub) na tej bazie, cechuje radykalizm i fundamentalizm, ponie-
waz eklezjalnie zwigzane s3 z metodystycznym nurtem uswieceniowym, majacym
u podstaw teologie arminiansko-wesleyanska, a mentalnie — stojacym w opozycji
do teologii liberalnej (Synan, 2006, s. 145).

Druga fala nie jest jednorodna. Z jednej strony mamy do czynienia z ruchem wia-
ry, z drugiej z ruchem charyzmatycznym w protestanckich Kosciotach historycznych
(poczatki — lata 50.-60.). Ruch wiary (Word-Faith Movement) to nurt teologiczny,
gloszacy przestanie o uzdrowieniu, a jeszcze bardziej o dobrobycie duchowym i ma-
terialnym, poniewaz zgodnie z nauczaniem lideréw tego nurtu, taka jest wola Boga
dla wszystkich wierzacych w Chrystusa (prosperity theology/gospel; Synan, 2006,
s. 397). Jedna z technik osiggniecia sukcesu jest pozytywne wyznawanie (positive
confession; Sawa, 2018, s. 390-391). Drugi nurt, zrodzony w tym samym czasie, to
ruch charyzmatyczny. Pojawit si¢ najpierw w Kosciele episkopalnym w USA, aby
nastepnie zagosci¢ w Kosciolach anglikanskich, luteranskich, prezbiterianskich,
metodystycznych i innych protestanckich (Synan, 2006, s. 181-248). Do Kosciota
katolickiego pentekostalizm trafit w roku 1967 i znalazl tu bardzo podatny grunt do
rozwoju (Odnowa w Duchu Swietym; Synan, 2006, s. 250-277).

Trzecia fala pojawila si¢ na przetomie lat 80./90. Jest obecnie najdynamiczniej-
szym nurtem pentekostalizmu. Okreslana bywa jako reformacja nowoapostolska ze
wzgledu na radykalny charakter przemian (reformacja) oraz idee powotywania tzw.
pieciu stuzb - apostoléw, prorokéw, nauczycieli, ewangelistow i pastoréw (Sawa,
2018, s. 394). Temu zjawisku towarzysza gwaltowne przebudzenia, ktdre stajg sie
zalagzkiem nowych Kosciotow, szczegdlnie na kontynencie afrykanskim, ale tez
w Ameryce Potudniowej i Azji (Daleki Wschoéd). Niektore zjawiska i idee, majace
swoje zrodto w trzeciej fali (tzw. Toronto Blessing — uzdrowienie miedzypokole-
niowe), wzbudzaja powazne kontrowersje w samym ruchu pentekostalnym?®. Czes¢
badaczy stwierdza wrecz, ze trzecia fala nie ma charakteru zielonoswiatkowego,
a wielu przedstawicieli tej fali radykalnie odcina si¢ od pentekostalizmu (Janczuk,
2016, s. 31). Cze$¢ z nich glosi koniec epoki denominacji (konfesji) na rzecz koscio-
téw lokalnych, niezwigzanych z zadnym konkretnym wyznaniem. Janczuk zwraca
uwage na wyjatkowa labilno$¢ tego nurtu: ,,[Koscioly trzeciej fali —~-W.G.] sg bardzo
niejednolite, niestabilne doktrynalnie i wcigz ewoluuja. Doktryna trzeciej fali jest

8 Stanowiska i prawo Kosciola Zielonoswigtkowego w RP, 2020: a) stanowisko w sprawie stosunku
do zjawisk towarzyszacych duchowemu ozywieniu; b) stanowisko w sprawie zjawisk zachodzacych
w ramach tzw. ruchu wstawienniczego.
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trudna do usystematyzowania ze wzgledu na jej nieustanng ewolucje, a kazdy bar-
dziej znany lider ma w istocie swoja wlasna doktryne” (Janiczuk, 2016, s. 31). W tym
przyczynku na zasade $w. Cypriana spogladac bede z perspektywy pentekostalizmu
klasycznego.

Soteriologia pentekostalna

Klasyczni zielonoswigtkowcy glosza nauke o zbawieniu w nurcie ewangelikalnym.
Kontrowersje w ewangelikalizmie wzbudza doktryna o chrzcie w Duchu Swietym.
We wczesnym okresie istnienia niektdre srodowiska zielonoswiatkowych glosily, ze
brak charyzmatéw, towarzyszacych wylaniu Ducha Swietego (m.in. méwienie jezy-
kami), jest dowodem braku zbawienia. Wydaje sig, Ze ta koncepcja byta implikacja
powszechnego potepienia ruchu pentekostalnego ze strony innych denominacji na
poczatku XX wieku. Dzi$ trudno byloby znalez¢ wsrdéd teologéw pentekostalnych
rzecznikéw koncepcji, w mysl ktorej charyzmaty stanowiag dowdd zbawienia. Do-
minuje raczej przekonanie, ze charyzmaty sa dodatkowym blogostawienstwem,
ktdre staje sie udzialem osoby wierzacej w Chrystusa, wyposazeniem do skfadania
$wiadectwa i stuzby. Myer Pearlman ujat to nastepujaco:

Gl6éwna cechg tej obietnicy jest udzielenie mocy do stuzby, a nie odrodzenie ku zywotowi
wiecznemu. Kiedykolwiek czytamy o tym, jak Duch na kims spoczywa, dotyka go czy
napelnia, mowa jest nie o Jego zbawczym dzialaniu, lecz o udzieleniu mocy do stuzby
(Pearlman, 1998, s. 242).

Zbawienie zdefiniowane jest w srodowisku pentekostalnym jako uwolnienie
czlowieka od zycia w grzechu i pod przeklenstwem, a co za tym idzie — od gniewu
Bozego i zatracenia wiecznego (Bednarz, Tomaszewski, 2010, s. 227). Soteriologia
pentekostalna jest wypadkowa antropologii, hamartologii i chrystologii, a w mini-
malnym stopniu sakramentologii. Zwigzana jest z porzadkiem (ordo salutis) przy-
jetym w $rodowisku ewangelikalnym. Cze$¢ jednak srodowiska bazuje na teologii
reformowanej, ktéra podkresla mocniej niz inne te atrybuty Boga, ktére nie ograni-
czaja Jego wyboru - suwerennosci i wolnosci w udzielaniu daru zbawienia. Problem
ten przedstawil zwiezle Daniel B. Pecota:

Wirdd chrzedcijan ewangelicznych istniejg réznice zdan miedzy tymi, ktérzy wyznaja
partykularyzm albo ograniczone pojednanie (Chrystus umart tylko za tych, ktérych Bég
w suwerenny sposob wybral), i tymi, ktérzy wierza w uniwersalizm warunkowy albo
nieograniczone zaufanie (Chrystus umart za wszystkich, ale Jego zbawcze dzielo jest
skuteczne tylko w odniesieniu do tych, ktérzy sie nawrocag i uwierza). [...] Oba poglady
sg zwigzane z okre§lonym nauczaniem na temat wybrania, oba maja uzasadnienie biblijne
ilogiczne (Pecota, 2007, s. 205)°.

Soteriologie zielonoswiatkowa mozna scharakteryzowac nastepujaco: katastrofa
Edenu doprowadzita do upadku Adama, co pociagnelo za sobg degradacje Bozego

° Wsrod polskich zielonoswigtkowcdw dominuje ujecie arminianiskie (uniwersalizm warunkowy).
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obrazu w cztowieku (Gajewski, 2012, s. 174). Przyjeta w Edenie antykatecheza weza
dosiegneta samej istoty cztowieczenstwa, doprowadzajac w konsekwencji do totalne-
go zdeprawowania (Milne, 1992, s. 108-109). Cztowiek rodzi si¢ ze skazong naturg.
W Biblii bywa ona okreslana za pomoca réznych ekwiwalentéw: ,,grzeszne cialo”
(lub po prostu ,cialo”), ,stara natura’, ,stary cztowiek” Po upadku w Edenie ,,ciato”
znalazto sie¢ w opozycji do Boga. Prawo Boze, jako zewnetrzne, nie jest w stanie
zmieni¢ ludzkiego dazenia do zycia ,wedtug ciata” Tora pomaga do pewnego stopnia,
ale nie jest w stanie wprowadzi¢ czlowieka w pelng wolno$¢ rozumiang jako ,,zycie
wedlug Ducha’, czyli wyzwolenie spod jarzma grzechu (koniecznosci grzeszenia).

Odpowiedzig na dramat cztowieka jest krzyz jako dzieto Chrystusa. Dobro-
wolna ofiara Syna Bozego, ktory wzial na siebie grzech swiata i poniést $mier¢ dla
ratowania ludzi, uczynila zado$¢ Bozej sprawiedliwo$ci i stanowi zrédlo odkupienia
(Suski, 1987, s. 19-20). Krzyz (ofiara) Chrystusa uwalnia kazdego czlowieka znaj-
dujacego si¢ pod potepieniem i umozliwia kazdemu, kto wierzy, doswiadczenie
nowego zycia w wolnosci od ,starej natury”’, zmuszajacej go do zycia dla siebie
w leku przed $miercig (umieraniem). Uznajac w Jezusie Mesjasza, a jednoczesnie
swojego Pana i Zbawiciela, cztowiek moze do$wiadczy¢ nowych narodzin wraz
z usprawiedliwieniem, odrodzeniem, usynowieniem i u§wigceniem (Czajko, 1984,
s. 27-29; Pearlman, 1998, s. 173). Doktryna o udzieleniu darmowego usprawiedli-
wienia grzesznikowi wierzagcemu w Chrystusa jako swojego Pana (Christus pro me)
stanowi centralny motyw soteriologii zielono$wigtkowej (i ewangelikalnej). Uspra-
wiedliwienie zasadza si¢ na suwerennym akcie Boga, ktéry okazuje grzesznemu
czlowiekowi niezastuzona i niewyczerpalng zyczliwos¢ (taske), jesli tylko zwréci on
z wiarg swdj wzrok na Ukrzyzowanego. Dzieto Chrystusa, aby okazalo si¢ skuteczne
dla cztowieka, musi zosta¢ zinterioryzowane (Conner, 2000, s. 309).

Tak nakre$long soteriologie, powiedzmy og6lna, dzieli pentekostalizm z nurtem
protestantyzmu. Ale w jej ramach wytworzyl wlasng specyfike. Osig soteriologii
pentekostalnej jest nowonarodzenie (born again). Stanowi ono konieczny warunek,
bez ktdrego nikt nie moze osiagna¢ zbawienia. Laczy sie to z dwoma niezbednymi
i $cisle ze soba zwigzanymi aktami — nawrdceniem/opamietaniem i wiarg/zaufaniem
(Pecota, 2007, s. 205; por. Nowak, 2014, s. 63-64). Istota narodzenia na nowo polega
na takim do$wiadczeniu Boga, w wyniku ktérego dochodzi do:

odwrocenia si¢ od grzechu i odkupienia ze zfa... Zielonoswiatkowcy podkreslaja jed-
nocze$nie, ze zbawienie nie zalezy od tego, czego do$wiadcza konwertyta w momencie
nawrocenia. Jest ono zakorzenione w woli Boga, ktory chcee, aby ludzie przychodzili do
Niego, ufajac Jezusowi Chrystusowi w kwestii przebaczenia i odpuszczenia grzechéw
i w ten sposob dostepowali zbawienia (RK'V, 155).

Konsekwencja nowych narodzin jest radykalna przemiana natury czlowieka,
ktéra partycypuje w nowym stworzeniu. Nie chodzi wylacznie o jaka$ poprawe,
czesciowy korekte dotychczasowego postepowania, ale zdecydowang zmiang, umoz-
liwiajaca grzesznikowi udzial w Bozej naturze (Nowak, 2014, s. 96). Autentyczne
doswiadczenie nowych narodzin jest otwartg brama do zbawienia i zycia wiecznego.
Piotr Nowak skonstatowal to dobitnie: ,,bez do$wiadczenia nowonarodzenia nie
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mozna by¢ zbawionym” (Nowak, 2014, s. 96, 100). Zatem pomodwienia penteko-
stalizmu, ze glosi teologie zewnetrznej imputacji odrodzenia, sg nieuzasadnione
i niesprawiedliwe.

Wiara i doswiadczenie nowonarodzenia stanowig warunek zbawienia, a ich
zewnetrzng postacia, niejako manifestacja i (lub) proklamacja jest chrzest, ktory jest
niejako zewnetrznym znakiem wiary nawréconego: ,,ludzie nie sg chrzczeni po to, by
osiaggnac zbawienie, lecz dlatego, iz zostali zbawieni” (Pearlman, 1998, s. 175, 275).
Z tego powodu chrztu nie udziela si¢ ludziom nie§swiadomym (np. niemowletom),
ale tym, ktorzy osobiscie odpowiadaja na kerygmat, poniewaz wedtug oficjalnej
doktryny chrzest stanowi ,,finalny akt procesu narodzenia na nowo” (Stanowiska
i prawo Kosciota Zielonoswigtkowego w RP, 2020, stanowisko w sprawie chrztu).

Eklezjologia pentekostalna

W doktrynie pentekostalnej sg obszary lepiej i gorzej teologicznie zagospodarowane.
Do drugiej grupy ewidentnie nalezy eklezjologia. Znajduje si¢ ona na peryferiach
teologii systematycznej. Zauwazaja to tworcy dialogu katolicko-zielonoswiatkowego.
Poréwnujac stan $wiadomosci eklezjologicznej, autorzy raportu stwierdzaja:

Katolicy posiadaja wielowiekowa tradycje refleksji eklezjologicznej, natomiast ruch
pentekostalny istnieje mniej niz sto lat i nie miat tak wielu okazji do podejmowania
teologicznej refleksji na temat eklezjologii. Poza tym zielonoswiatkowcy sa zwolenni-
kami réznorodnych koncepcji eklezjologicznych, ktdre jednak tacza wspdlne podstawy
(RKIIL, 11).

Weczesna eklezjologia pentekostalna skoncentrowana byla na wydarze-
niu chrztu w Duchu Swigtym, ktdry tworzyt najwazniejszy aksjomat teologicz-
ny ruchu. Teolodzy zielono$wigtkowi dostrzegaja powazne braki w badaniach
nad Ko$ciotem, co skutkuje w ostatniej dekadzie wzrostem ilosci opracowan
oraz dysertacji po$wigconych szerszemu spojrzeniu na Koéciét (Coulter, 2010,
s. 318)". Wiestawa Dabrowska-Macura, analizujac eklezjologie obu podmiotéw,
skonstatowala: ,W dialogu doktrynalnym teologowie katoliccy i przedstawiciele
ruchu pentekostalnego przyjeli koncepcje eklezjologii uznajaca, ze Koscidt jest
Mistycznym Ciatem Chrystusa ozywionym przez Ducha Swietego, istniejacym
i rozwijajacym sie dzieki nieustajacej Jego opiece wyrazajacej si¢ w darach chary-
zmatycznych” (Dabrowska-Macura, 2008, s. 886).

Koncepcja Kosciota jako rzeczywistosci duchowej jest bez watpienia bliska
ruchowi zielonoswigtkowemu. Istniejace podzialy i rozdrobnienie nie wplywaja na
alienacje poszczegdlnych wspoélnot. Sg one raczej przekonane o istnieniu jednego
Kosciola, ktérego konkretne spotecznosci sa widzialnymi postaciami. W tej per-
spektywie wida¢ oczywiscie wplywy teologii protestanckiej i jej doktryny na temat
widzialnego i niewidzialnego Kosciota (Ecclesia visibilis et invisibilis), powszechnych

1 Warto zwroci¢ uwage, ze czes¢ podrecznikéw teologicznych wiaze eklezjologie z misjologia;
por. Horton, 2007, s. 525-567.
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w ksiegach wyznaniowych oraz katechizmach ewangelickich i anglikanskich. Ide¢
te trafnie i niezwykle zwiezle wyrazil Filip Melanchton w Obronie wyznania augs-
burskiego:

[Symbol - W.G.] nazywa go Koséciolem powszechnym nie po to, by$my rozumieli, ze
Koscidt to zewnetrzna, zorganizowana instytucja pewnych ludow, lecz ze to raczej ludzie
rozproszeni po calym $wiecie, ktdrzy zgodni sg co do Ewangelii i maja tego samego
Chrystusa, i tego samego Ducha Swietego, i te same sakramenty, niezaleznie od tego, czy
maja te same ludzkie tradycje, czy odrebne [...]. Ko$ciot w szerokim znaczeniu tego stowa
obejmuje dobrych i ztych - zli s3 w Kosciele tylko nominalnie, nie za$ realnie, dobrzy
sq za$ i realnie, i nominalnie (Ksiggi wyznaniowe Kosciola luterariskiego, art. VII-VIII,
O Kosciele, 10, s. 227)'.

Istota tej konstatacji jest zalozenie, ze Koséciot niewidzialny jest osadzony w wi-
dzialnym, ale jego granice si¢ nie pokrywajg. Zgodnie z ta wizja ,,chrzescijanie”
nienarodzeni sg wylaczeni z dobr duchowych, ktérych uczestnikami sg chrzescijanie
nowonarodzeni. Uznanie tej zasady prowadzi czesciowo do deprecjacji spotecznosci
widzialnych i do atomizacji, ale jest to wylacznie jeden z elementdw, rzeczywiscie
charakterystycznych dla zielonoswigtkowej eklezjologii. Nie mniej wazne i zdecydo-
wanie powszechniejsze jest podejscie, ktore wigze si¢ z akcentowaniem wagi lokalnej
wspdlnoty, czemu stuzy m.in. dyscyplina koscielna.

Autorzy Raportu koricowego (I11, 10) zwrdcili tez uwage na koinonijny charakter
eklezjologii pentekostalnej: ,W nauczaniu zielono$wigtkowym koinonia jest rozu-
miana jako podstawowy aspekt Zycia i postugiwania koscielnego, relacji do swiata
i wzajemnych odniesien chrzescijan do siebie”. Wedlug Karkkiinena zielonoswiat-
kowcy, moéwigc o Kosciele, majg na mysli przede wszystkim wymiar wspolnotowy,
charyzmatyczng spolecznos¢ (Karkkainen, 2007, s. 2). Podkreslaja oni koinonijny
wymiar Ko$ciota przede wszystkim dlatego, Ze nie jest tak bardzo skupiony na
instytucji. Gléwny akcent polozony jest raczej na wspolnotowe przezywanie wiary
bez koniecznosci tworzenia czy zachowywania istniejacych struktur. Kwestie te
s ewidentnie drugorzedne i cho¢ maja znaczenie, nie naleza do imponderabiliow
(Bosch, 1991, s. 492-496).

Uwypukla sie nieraz, ze poczatek wiary wigze si¢ z osobistym do$wiadczeniem
koinonii Ducha Swietego, czego wyrazem sa charyzmaty - dary duchowe. U pod-
staw spolecznosci jest wiec koinonia w Duchu Swietym. Dopiero to do$wiadczenie
prowadzi do odkrycia wartosci koinonii jako wspélnoty lokalnej (zboru). Budzenie
sie tej swiadomosci moze by¢ procesem dlugotrwalym i wcigz niezakonczonym.
Priorytetem jest zaglebianie si¢ we wspdlnote-koinonie Boga, jak to wynika z Rapor-
tu: ,Zaréwno zielono$wiatkowcy, jak i rzymskokatolicy wierza, ze koinonia miedzy
chrzeécijanami jest zakorzeniona w zyciu Ojca i Syna, i Ducha Swigtego. Co wigcej:
wierzg, ze zycie trinitarne jest najwyzszym wyrazem jednosci, do ktorej dazymy

1 Obrona ,Wyznania augsburskiego” (2018). W: Ksiegi wyznaniowe Kosciota luterariskiego. Por. Ka-
techizm heidelberski: ,,Syn Bozy od poczatku az do konica §wiata wybiera sposrod catej ludzkosci swoj
Koscidl i przeznacza go do wiecznego zycia. Duchem swoim i Sfowem gromadzi go, chroni i utrzymuje
w jednoéci prawdziwej wiary” (Katechizm heidelberski, 1988, s. 33).
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wspdlnie” (RK IIL, 29). Obydwie strony zgodzily sie, Ze koinonia jest najwazniejszym
pojeciem oddajacym istote Kosciota jako rzeczywistosci boskiej i ludzkiej (Dabrowska-
-Macura, 2008, s. 304).

Kiérkkiinen, zwracajac szczegdlng uwage na pojecie ,,koinonia” jako na najistot-
niejszy element pentekostalnej eklezjologii, nie jest odosobniony. Podobnie czynia
inni badacze (Chan, 2006, s. 23). Simon Chan, singapurski teolog zielonoswigtkowy;,
odwolujac si¢ do innej znanej formuty Cypriana: ,,Nie moze mie¢ Boga za Ojca,
kto nie ma Ko$ciota za Matke” (De catholicae unitate Ecclesiae; PL 4, 503 A), zwra-
ca uwage na krytyczny stosunek zielono$wigtkowcéw do tej idei. Zreszta w opinii
tego badacza stanowi to ceche wspdlnag catego protestantyzmu charakteryzowanego
mysleniem w kategoriach: wierzgcy tworzg Kosciot, a nie: Kosciét tworzy wierzgcych
(Chan, 2000, s. 177).

Srodowiska pentekostalne, przygotowujace Trzeci raport koricowy, wyraznie
odcinaly si¢ od traktowania Kosciofa jako znaku i narzedzia Bozego, a co za tym
idzie - koniecznosci zachowania jednosci strukturalnej (RK III, 90). Raczej uznaja,
ze kazdy cztonek wspoélnoty jest i powinien by¢ takim znakiem oraz narzedziem
zbawienia (RK II1, 94). Dla zielono$wigtkowcdw przepowiadanie stowa i swiadoma
odpowiedz wiary jednostki stanowi element konstytutywny Kosciofa, a nie chrzest
i formalng przynaleznos$¢ do struktur. Akcentuje sie przy tym bardziej wymiar
wspolnoty lokalnej niz powszechne;j.

Rekapitulacja

Wedtug luteranskiego badacza Karkkiinena pentekostalny model Kosciota zasadniczo
odbiega zarazem od modelu katolickiego (kult i teatrum)'?, jak i protestanckiego
(kazalnica i nauczanie; Kérkkdinen, 2007, s. 4). Trzeba pamieta¢, ze pentekostalizm
zerwal z ewangelicyzmem wraz z jego soteriologia i eklezjologia, gdy ten upodobnit
sie do Kosciota katolickiego w modelu religijno$ci masowej, gdzie miejsce nawroce-
nia i nowonarodzenia zajat sakramentalizm. Nawiazujac do tych spostrzezen, osmiele
sie zaproponowac definicj¢ Kosciola w nurcie pentekostalnym: ekklesia to koinonia
charyzmatykow, ustugujacych sobie wzajemnie w celu budowania i wzrostu na dro-
dze chrzescijanskiego rozwoju, gdzie przekazywana jest Ewangelia w mocy Ducha
Swietego i gdzie nalezycie sprawowane s3 sakramenty-ustanowienia Chrystusowe.

Niejednokrotnie pentekostalna wizja Ko$ciota sprawia wrazenie inkluzywnej.
Poniekad wskazuje na to nieprzywigzywanie wigkszej wagi do szyldéw koscielnych,
nieche¢ do sformalizowanych struktur, otwarto$¢ na inne wyznania - szczegélnie
funkcjonujace w tonie rodziny ewangelikalnej, nieakcentowanie réznic, gleboka
nieche¢ do nadmiernie rozwinietej instytucjonalizacji, a przede wszystkim trakto-
wanie Kosciota w sposéb mistyczny i duchowy oraz podkreslanie roli organizmu

2 To jest ocena katolicyzmu w modelu religijnosci masowej. Obok niego funkcjonuja w katoli-
cyzmie réznorodne modele: od charyzmatycznych, przez duchowo$ciowo-zakonne, po neokatechu-
menalny (Goérka, 2014b).
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(ciata Chrystusa), a nie organizacji. Wydaje si¢ jednak, ze to pierwsze wrazenie nie
jest adekwatne.

W pentekostalizmie tylko ci, ktérzy narodzili si¢ na nowo, stanowia realny
i zarazem nominalny Koscioél, poniewaz tylko oni maja zbawienie zagwarantowane
Stowem Bozym. Jednak Kosciot widzialny (nominalny) nie pokrywa sie catkowicie
z niewidzialnym (realnym). W kazdej denominacji chrzescijaniskiej mozna spotkac
wierzacych wylacznie nominalnie. Sobér Watykanski II ostrzegt katolikow przed
przynaleznos$cia do Kosciota ,,cialem”, a nie ,,sercem” (Lumen Gentium, KK 14).
W pentekostalizmie tylko nowonarodzeni tworza Kosciét jako Cialo Chrystusa. I oni
maja nadziej¢ zbawienia, pozostali za$ wezwani s3 do nawrdcenia i nowonarodzenia.
Poniekad pojecie Kosciota niewidzialnego jest w pentekostalizmie pewnego rodzaju
figurg retoryczng, bowiem w istocie nowonarodzony jest istota ,widzialng” — przez
postawy i znaki.

Idea Kosciota w pentekostalizmie jest istotnie powigzana ze specyficzng sote-
riologia i znajduje sie w jej funkcji. Wedltug tej soteriologii ,,duch jest zbawiony,
dusza jest zbawiana, cialo bedzie zbawione” (Gajewski, 2012, s. 177). Ten popularny
w $rodowisku pentekostalnym (takze w ewangelikalnym) aforyzm wyraza istote
zbawienia jako procesu rozlozonego w czasie. Duch zostaje ozywiony w chwili
nowonarodzenia, dusza wcigz podlega procesowi rewitalizacji. Cialo nowonaro-
dzonego tez doswiadcza uzdrowienia, ale jego pelnia zostanie osiggnieta dopiero
podczas zmartwychwstania. Miedzy zbawieniem ducha i ciata rozciaga sie proces
trwajacy od momentu nowych narodzin do zmartwychwstania. Fundamentalna role
w tym procesie odgrywaja wspolnota i udziat w niej. Stad zielono$wigtkowcy z cala
moca podkreslajg walor lokalnego zboru, nawet kosztem Kosciota powszechnego,
poniewaz przez uczestnictwo w spotecznosci charyzmatykéw dokonuje sie proces
wzrostu. Zgodnie z idealem Ko$ciola jerozolimskiego (Dz 2,42) dokonuje sie to przez
trwanie w nauce apostolskiej (Stowo), we wspdlnocie (koinonia), w famaniu chleba
(sakrament) i (wspdlnotowej) modlitwie (Gajewski, 2012, s. 179-180). Procesualna
soteriologia pentekostalna ma, jak si¢ okazuje, wigcej wspdlnego z soteriologia biblij-
ng i starozytnego chrzescijanstwa, niz dotychczas zdawano sobie z tego sprawe'.

Zbawienie ducha Bogustaw Gdrka na podstawie Nowego Testamentu identyfi-
kuje z nowym narodzeniem, ktére wyraza si¢ w uwolnieniu od zasady grzesznosci
personalnej (Gorka, 2014a). To zbawienie, zgodnie z tradycja Kosciola starozytnego,
moze nastapic poza wspdlnotg wierzacych (Czyzewski, 2020). Do tego doswiadczenia
nowonarodzenia ekklesia nie jest koniecznie potrzebna (czego dowodem sg liczne
$wiadectwa, rowniez opublikowane w internecie). Jednak poza realng wspolnota
wierzacych, jako Ciata Chrystusa, nowonarodzony (zbawiony w duchu) nie moze
dos$wiadczy¢ zbawienia duszy. I w tym punkcie eklezjologia pentekostalna jest
kompatybilna z zasada $w. Cypriana: extra Ecclesiam nulla salus. Kwestia Ko$ciota
w calej krasie pojawia si¢ wiec dopiero na drugim stopniu procesualnej soteriologii
pentekostalne;j.

B 'Wdzigczny jestem ks. prof. Bogdanowi Czyzewskiemu i prof. Bogustawowi Gérce za udostep-
nienie mi, na ostatnim etapie prac nad moim przyczynkiem, swoich przelomowych artykuléw.
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Przed pentekostalizmem jako wyzwanie stoi wiec konieczno$¢ podjecia refleksji
teologicznej nad tym istotnym zagadnieniem i wyprowadzenie z niej dalekowzrocz-
nych wnioskéw: eklezjologicznych, pastoralnych i strukturalnych. Pentekostalizm
jest wciaz ruchem, chrzescijanstwem w drodze, na ktdrej, dzigki inspiracji Ducha
Swietego, jest mocno osadzony fundament — nowonarodzenie.
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Wstep

C elem studium jest przyblizenie pogladéw i duchowosci srodowisk odnosnie do
soteriologii i eklezjologii neopentekostalnej, wymykajacych sie ciggle naukowej
obserwacji. Aby sprosta¢ temu ,,karkolomnemu” zadaniu postawionemu mi przez
redaktorow zeszytu, musze w kilku zdaniach przyblizy¢ czytelnikowi to srodowisko,
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ktdre nie opiera swoich wierzen na Breviarium fidei, ale na sprywatyzowanym prze-
konaniu religijnym. Zadania nie utatwia mi okoliczno$¢, ze w srodowisku wspolnot
i Kos$ciotéw neopentekostalnych recepcja $wiadectw patrologii jest nikta, poglebiona
refleksja nad pismami Orygenesa (Czaja, 2006, s. 353) i Cypriana z Kartaginy (Kra-
cik, 1994, s. 22) zgota nieobecna, za$ idea Kosciota, mimo podobienstw, rozumiana
jest inacze;j.

Geneza, rozwoj i charakter neopentekostalizmu

Zielonos$wiagtkowy ruch narodzit si¢ w wyniku wielu doswiadczen religijnych. Jego
powstanie dzielimy w literaturze przedmiotu na trzy etapy zwane ,,falami” (Melton,
Baumann, 2002, s. 1008-1009). Tak ewoluowata wywodzaca si¢ z Los Angeles i To-
peki pentekostalna duchowos¢ poczatku XX wieku'.

Pierwsza fala, zwana klasycznym pentekostalizmem, rozwineta sie w Kalifornii
z poczatkiem XX wieku. Jej symbolem staly sie przebudzeniowe wydarzenia przy
Azusa Street oraz glosolalia. Druga fala, nazwana przez zielonoswiatkowe srodowiska
w nawigzaniu do proroctwa Joela ,deszczem jesiennym’, rozpoczeta si¢ w latach 50.
ijako ,ruch charyzmatyczny” przenikneta do Koscioléw tradycyjnych, nie wylacza-
jac Kosciola katolickiego, w ktérym rozwija sie jako Odnowa w Duchu Swietym.
Nastepnym etapem ksztaltowania idei zielonoswigtkowej byt ruch tzw. trzeciej fali
(The Third Wave of the Holy Spirit) rozwijajacy sie od lat 80. XX wieku (Migda,
2013, 5. 165-166). Okreslenie to zostalo ukute w 1983 roku przez C. Petera Wagnera,
wyktadowce Fuller School Seminary Missions World®.

Termin ten okresla poruszenie religijne obejmujace dwie ostatnie dekady XX wie-
ku, kiedy chrzescijanie pochodzacy z réznych denominacji doswiadczaé mieli
w sposob szczegdlny znakéw, cudéw oraz daréw Ducha Swietego. Ruch ten znany
jest rowniez pod nazwa The Signs and Wonders Movement lub Vineyard Movement.
Od czasu kryzysu w 1995 roku (wykluczenie zboru w Toronto ze struktur Viney-
ard) wystepowanie w poszczegolnych zborach, temperatura, a takze nasilenie cech
charakterystycznych dla ,,trzeciej fali” zalezne s3 od lokalnego przywédztwa zboru.
Znanym przedstawicielem egzemplifikujacym duchowos¢ tego ruchu byta rodzina
Ko$ciotéw Vineyard zalozona przez pastora Johna Wimbera. Ten pastor oraz Ralph
Martin, wspétodpowiedzialny za katolicks Odnowe w Duchu Swietym w USA,
demonstrowali swoje idee na dwdch konferencjach zorganizowanych w Polsce
w latach 199111994 (Wimber, 1991). W tym nurcie w kanadyjskim zborze Toronto
Airport Christian Fellowship narodzit si¢ w 1994 roku ruch Toronto Blessing, czyli
przebudzenie w Toronto’. Ekstatyczna duchowo$¢ Toronto wraz z towarzyszacymi

! Szerzej na temat duchowo$ci chrzescijanskiej zob. Collins, 2000, s. 61-226.

2 Szerzej na temat historii ruchu zielono$wigtkowego zob. Zeller, 2009.

% Toronto Blessing - ruch zainspirowany kazaniami wygtaszanymi przez Rodneya Howarda
Brownea, znanego z propagowania takich zachowan jak ,,$wiety $miech’, ,,zasypianie w Duchu Swie-
tym” oraz przebywanie w stanie upojenia z Duchem Swietym. W 1994 roku, 20 stycznia, podczas
kazania Randy Clarka, przemawiajgcego na zaproszenie Johna Arnotta w kaplicy Airport Vineyard
Church w Toronto, ludzie uczestniczgcy w nabozenstwie zaczeli nagle w spontaniczny sposob $mia¢
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jej »przejawami mocy” sklonita badaczy do opisywania neocharyzmatycznych
doswiadczen w kategoriach duchowosci pneumasomatycznej, czyli obejmujacej
zaréwno sfere ducha, jak i ciata (Migda, 2013, s. 167).

W 1995 roku w zborze Assemblies of God w Brownsville (Pensacola) miato
miejsce kolejne wazne dla ruchu zielonoswiagtkowego przebudzenie (Brownsville
Revival)*. Z rodziny Koscioléw Vineyard wywodzi sie réwniez ruch Proroczy (Kansas
City Fellowship), ktorego gtéwnymi przedstawicielami sg Bob Jones, Paul Cain, John
Paul Jackson, Rick Joyner i C. Peter Wagner. Gloszone przez nich idee maja silny
zwigzek z ruchem Latter Rain (William Branham, zm. 1965; Migda, 2013, s. 168).
W ostatnich dwoch dekadach XX wieku zaobserwowa¢ mozna bylo dynamiczny
rozwdj Ruchu Wiary (Faith Movement) reprezentowanego przez takich duchow-
nych jak Kenneth Hagin, Kenneth Copeland, Morris Cerullo czy Benny Hinn.
Wydarzeniem szeroko komentowanym w kregach pentekostalnych bylo réwniez
przebudzenie rozpoczete w Ignited Church w Lakeland na Florydzie 2 kwietnia 2008
roku, a zwigzane z postacig kanadyjskiego ewangelisty Todda Bentleya. Podsumo-
wujac, mozemy opisac zjawisko ,trzeciej fali” zielonoswigtkowej jako nieustannie
falujacy proces zmian opierajacych si¢ na lokalnych przebudzeniach zmierzajacych
do budowania wéréd wiernych swiadomosci ciata Chrystusa jako Kosciota bedace-
go w nieustannym ruchu zmierzajgcego do zjednoczenia z oblubienica w procesie
przebdstwienia bliskim ideom reformacyjnym Kaspara Schwenkfelda (Kotakowski,
1997, s. 112; Was, 2005, s. 142).

Préba scharakteryzowania neopentekostalizmu na podstawie konkretnego
wyznania wiary jest zadaniem trudnym, nawet jesli badanie dotyczy jednej denomi-
nacji. Powodem takiej sytuacji jest fakt, ze pastor prowadzacy lokalng spotecznosé,
pozbawiony wszelkich funkcji kaplanskich, staje si¢ niejako teologiem wspolnoty
wyjasniajacym wszystkie zagadnienia przez swoja interpretacje Biblii. W ruchu zielo-
no$wigtkowym kazdy pastor musi pelnic¢ taka funkcje, co skutkuje tym, ze mamy tyle
teologii, ilu pastoréw. Koniecznos$¢ dokonania interpretacji teologicznej odczytywa-
nego fragmentu Biblii, a takze do$wiadczen religijnych przezywanych przez cztonkow
prowadzonego zboru jest wyzwaniem stojacym przed kazdym zielono$wiatkowym
duchownym (Mezzardi, Brovetto, 2005, s. 408). Stawia go to przed bardzo trudnym
zadaniem, przerastajacym niejednokrotnie jego kompetencje. Nie moze odnies¢ si¢
do oficjalnej wykladni teologicznej skonstruowanej przez Magisterium Kosciota.
Jedyna zielonoswiatkowa ogélnie obowigzujaca norma jest interpretacja Biblii.
Ponadto polski ruch neopentekostalny cechuje antyintelektualizm i cho¢ sytuacja

sie histerycznie, krzycze¢, podskakiwaé i tanczy¢. Te niezwykle zachowania uznano za manifestacje
mocy Ducha Swietego zstepujacego na zgromadzonych. Na wie$¢ o tych wydarzeniach rozpoczat sie
pewnego rodzaju zielono$wiatkowy ruch pielgrzymkowy. Wiecej o Toronto Blessing zob. Migda, 2013,
s. 166-167; por. takze Ziemba, 1995, s. 8-9.

4 Przebudzenie rozpoczeto sie w kosciele Brownsville Assembly of God w Pensacola na Florydzie.
W prowadzonych przez pastora Johna Kilpatricka oraz ewangeliste Steve’a Hilla nabozenstwach udziat
wzielo tacznie ponad dwa miliony 0séb. Cechg charakterystyczng tego przebudzenia byt nacisk poto-
zony na pokute stanowigcg wstep do uzyskania uwolnienia oraz uswiecenia i przemiany zycia. Szerzej
zob. Synan, 2006, s. 435-446.



170 ANDRZEJ MIGDA

ta zmienia si¢ obecnie, to wciaz mozna spotka¢ w wielu zborach postawy niechetne
naukowemu dyskursowi oraz refleksji teologicznej (Gajewski, 2004, s. 91).

W ostatnich latach dostrzega si¢ wyrazny wzrost zainteresowania réznego ro-
dzaju szkotami biblijnymi, jednak nie zmienia to sytuacji, ze brakuje wydawnictw
naukowych opisujacych krytycznie recepcje naptywajacych do Polski zielonoswiat-
kowych idei religijnych. Istnieje duza liczba réznego formatu i objetosci budujacej
literatury, ttumaczonej z jezyka angielskiego, ktorej obecnos¢ wypelnia wierzacym
powstala luke wydawniczg. Taka sytuacja powoduje, ze pastorzy i liderzy podejmuja
proby przeniesienia na grunt polskiego ruchu zielonoswiatkowego idei religijnych
obecnych w tych publikacjach. Wydawane wigc w Polsce ksigzki stanowig dla wier-
nych inspiracje do dzialania, rzadko do intelektualnej zadumy. Warto nadmieni¢
o tym, ze w pismach i kazaniach neopentekostalnych recepcja pism reformatoréw
jest wlasciwie nieobecna, a sam ruch jawi si¢ badaczom jako w duzej mierze aintelek-
tualny, oparty na doswiadczeniu i wynikajacych z niego przekonaniach religijnych.

Klasyczny pentekostalizm zmierzal w kierunku ortodoksyjnego protestanty-
zmu, nawigzujac do luteranskiego neopietyzmu (wplyw Stanowczych Chrzescijan).
Obecnie w tzw. trzeciej fali obserwuje si¢ tendencje zblizania do charyzmatycznego
katolicyzmu. Rzadko juz spotyka si¢ w polskich zborach zielono$wigtkowych po-
stawy antykatolickie powszechne w latach 80., przedstawiajace Ko$cidt katolicki
jako biblijng nierzadnice, ktorej porzucenie jest warunkiem wejscia do Krolestwa
Niebieskiego (Delmanowicz, 2010, s. 9-11).

Nurt neopentekostalny obejmuje wspolnoty koscielne, ktérych wyznania sg dzi$
bardzo zblizone do siebie, bowiem poglady ich zalozycieli, kiedys stanowigce czytelne
wyznaczniki doktrynalne, z czasem ulegly zlagodzeniu. Warto réwniez zaznaczy¢
ekumeniczne spojrzenie na Koscidt tak bliskie charyzmatykom ,trzeciej fali”. Taka
sytuacja moze by¢ spowodowana tym, ze wielu pastoréw zielono$wigtkowych oraz
cztonkdéw ich zboréw ma za sobg formacje w katolickich grupach Odnowy w Duchu
Swietym (szerzej zob. Zieliniski, 2009).

Ruch ,trzeciej fali” w Polsce jest zjawiskiem mniejszo$ciowym w stosunku do
katolicyzmu i nalezy opisywac go w kategoriach religijnosci mirakularnej, ktéra
zdaniem Ariela Zielinskiego traktowana by¢ powinna jako odrebny typ religijnosci
ludowej (Zielinski, 2004, s. 59).

Mozna przyja¢, ze ruch neopentekostalny jest reakcjg na tradycyjny, sforma-
lizowany kult i suche, intelektualne traktowanie wiary. Silnie podkreslajac real-
no$¢ mitosci Bozej i ré6znorodnos¢ duchowych doswiadczen, zapewnia wiernych
o poteznym i aktywnym dzialaniu sacrum w aktualnym momencie historycznej
rzeczywisto$ci. Dazenie neopentekostalistow do poczucia eklezjalnej jednosci spo-
wodowane jest réwniez krytycznym odbiorem mniejszosci pentekostalnej w spote-
czenstwie polskim. Wierni postrzegani sa czesto jako ,,sekciarze” lub uwaza si¢ ich
za osoby niezwigzane z tradycja chrzedcijanska (problemem dla tego srodowiska jest
tez kulturowa kalka: Polak - katolik - patriota). Jako mniejszos$¢ kieruja si¢ zatem
w strone do$wiadczen duchowych, ktére rekompensowaltyby poczucie napiecia
z wiekszos$cig spoleczenstwa. Pentekostalne doswiadczenie religijne jest tez $cisle
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zwigzane z okre$lonym kryzysem wartosci, ktorego ma doswiadczac czgs¢ ,,letnich’,
»hiedzielnych” czy kulturowych chrzescijan.

Doswiadczenie nowonarodzenia
fundamentem neopentekostalizmu

Podstawowym momentem, na ktérym koncentruje si¢ duchowos$¢ cztonkéw neo-
pentekostalnych spotecznosci, jest przezycie nawrocenia, zwanego inaczej nowo-
narodzeniem. Opisujac ruch neopentekostalny, mozna do naczelnych postulatéw
szesnastowiecznej reformacji, wyrazonych w czterech ,,sola”, doda¢ obecnie piate,
opisujace neopentekostalne doswiadczenie, hasto: sola experientia (Siemieniewski,
2002, s. 94).

Mozna zaryzykowa¢ twierdzenie, ze duchowo$¢ neopentekostalna to proba
powrotu do stanu opisywanego przez Emilea Durkheima jako elementarna forma
zycia religijnego zawierajaca w sobie taniec, trans, wizje, sny i uzdrowienia (szerzej
zob. Durkheim, 1990). W ten spos6b akcentowane jest tu czesto subiektywne reli-
gijne doswiadczenie. Duchowos¢ neopentekostalna jawi si¢ wigc jako konglomerat
wiary, emocjonalnej wrazliwo$ci oraz doswiadczenia. Mozaika tego typu ducho-
wosci zawiera w sobie silny element mistycyzmu, ktéry zdaniem badaczy moze by¢
odpowiedzig na pytanie o powdd dynamicznego rozwoju ruchu zielonoswigtko-
wego (Miller, Yamamori, 2007, s. 172). Alister McGrath podkresla, ze w wypadku
tego typu duchowo$ci mamy do czynienia nie z doktryna, ale z egzystencjalnym
rozumieniem wiary, podkreslajacym ,,0sobiste spotkanie z zyjacym Chrystusem”
(McGrath, 1994, s. 51).

Zdaniem zielonoswiatkowcow doswiadczenie nowego narodzenia przenosi
wierzgcego w zupelnie nowg rzeczywisto$¢. Wydarzenie to tworzy wedlug nich
zupelnie nowe okolicznosci na planie fizycznym, a takze powoduje, ze chrzescijanin
uzyskuje mozliwo$¢ bezposredniego kontaktu z Bogiem. W polskich spotecznosciach
nalezacych do pierwszej fali ruchu zielonoswigtkowego przekonanie to przyjmowane
jest zwykle jako ,,mozliwo$¢ naprawy dotychczasowego zycia przy aktywnym wspot-
udziale ze strony Ducha Swietego” W wyniku takiego wspétdziatania nastepowaé
ma ,,duchowy kontakt z Chrystusem”, ktérego efektem jest dokonujacy sie w Zyciu
wierzacego proces uswiecenia prowadzacy ostatecznie przez $mier¢ fizyczng wie-
rzacego do ,wspolzasiadania z Chrystusem przy duchowym stole w niebie”. Jednak
w niektorych zborach nalezacych do ,,drugiej i trzeciej fali” zielonoswiatkowej akcent
przesuwa si¢ na realne do§wiadczenie przeniesienia juz w doczesnym zyciu do innej
rzeczywistosci. Chrzescijanie pouczani sg o koniecznosci zreinterpretowania w nowy
sposob fragmentu z listu do Efezjan dotyczacego miejsca zajmowanego przez wie-
rzacych ,,na okregach niebieskich” (Ef 2,1-7). Ich zdaniem, aby wlasciwie odczyta¢
sens wypowiedzi apostota Pawta, potrzebne jest objawienie. Polscy przedstawiciele
ruchu wstawienniczego nalezacego do ,trzeciej fali” pentekostalnej uwazaja, ze
doswiadczenia takiego wierzacy powinni poszukiwa¢ w swojej duchowej praktyce
(wywiad swobodny z pastorami Z. Wiestawem oraz R. Jerzym, Legnica, konferencja
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»Szkota Stowa - piekno i sifa prawdziwego uswigcenia’, 14.09.2008). Wnioski na
temat mozliwos$ci przeniesienia wierzacych na ,,okregi niebieskie” formutowane byty
w trakcie konferencji ,,Powstan armio” w kwietniu 2000 roku. W jednym z konfe-
rencyjnych wykladéw na ten temat uczestnicy uslyszeli:

przez to objawienie, a nie przez teologiczno-poznawcze stowa ludzi, ktorzy niewiele
rozumieja, mozesz do$wiadczy¢, ze zasiadasz z Chrystusem w okregach niebieskich. Ten,

A

Diabel ucieknie, bo zobaczy, ze zdobyle$ to miejsce: prawdy, $wiatla, pokory, mitosci,
mocy i zmartwychwstania. To jest duchowa walka — pozna¢ Jezusa ukrzyzowanego.
Ludzie w Polsce tesknia za objawieniem mocy przychodzacej z ofiary. Mocg, ktéra
pokona $mier¢, niewole i balwochwalstwo w Polsce, bedzie jedno$¢ Kosciola (Mendez,
2000, s. 63).

W ruchu neopentekostalnym zywe s3 idee nawigzujace do Schwenkfelda, ktory
uwazal, ze cztowieczenstwo i boskos¢ sg ze sobg stale skorelowane. Czlowiek jego
zdaniem, zaopatrzony jest w tzw. teofaniczng nature pozwalajacg mu przezwycigzy¢
swoje fizyczne ograniczenia i polaczy¢ sie z istota boska (Kotakowski, 1997,
s. 112). Schwenkfeld twierdzil, ze ludzie nie mogliby uczestniczy¢ w boskiej naturze
Chrystusa, jesli ludzka natura nie bylaby z kolei boska i niestworzona (Koyré, 1995,
s. 14). Jego zdaniem, zbawienie nie jest wyzwoleniem, ale przebostwieniem (Migda,
2013, s. 112-158). Deifikacja czlowieka stanowi¢ ma wedlug niego ostateczny cel
Boga (Koyré, 1995, s. 24). Rola Chrystusa nie wyczerpuje sie¢ wedlug Schwenkfelda
w byciu zbawca. Nawet bez grzechu, i wszystkich wynikajacych z niego konsekwencji
dla czlowieka, potrzeba byto wcielenia Chrystusa wlasnie po to, aby theosis uczynic
mozliwg (Koyré, 1995, s. 24). Cztowiek ,,odnowiony” to czlowiek, w ktérym proces
przebostwienia juz sie rozpoczal. To cztowiek ,,powotany do zycia” przez Boga (Koy-
ré, 1995, s. 33). Takie przekonanie Zywe jest w Srodowiskach neopentekostalnych
i przedstawiane jako proces ,,uswiecenia’, ktory w efekcie ma prowadzi¢ do osiagnie-
cia jednosci z Chrystusem tak $cislej, Ze pozostanie jedynie réznica substancjalna.
Wzorem w tej kwestii dla fundamentalistycznie odczytujacych Biblie wiernych jest
cytat z listu do Galacjan 2,19-20:

Ja bowiem przez Prawo umartem dla Prawa, abym zyt dla Boga. Wraz z Chrystusem
jestem ukrzyzowany, Zyje za$ juz nie ja, zyje we mnie Chrystus; teraz za$ zyjac w ciele,
zyje w wierze w Syna Bozego, ktéry mnie pokochat i wydal za mnie samego siebie (Biblia
to jest Pismo Swigte Starego i Nowego Przymierza. Przektad dostowny, 2019).

Nowonarodzeni wierza, ze stajg sie ,,obywatelami nowego duchowego krolestwa”
Tadeusz Adamczak, pastor Kosciota Wiary w Gorzowie Wielkopolskim, wypowiada
sie na ten temat w taki sposob:

[...] jedynym rozwigzaniem problemu upadlej natury jest jej zamiana na inng. Powtérne
narodzenie to duchowa zmiana natury [...] wszystko stato sie nowe. Takze twoje obywa-
telstwo. Stales sie obywatelem Krolestwa Bozego, krolestwa swiatlosci [...]. Poprzez fakt
zaakceptowania Chrystusa uzyskale§ pewne miejsce w niebie! [...] Masz nowa nature.
Stales si¢ duchowo kim$ podobnym w naturze do samego Boga [...] to nie fantazja, to
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absolutna realno$¢ [...]. Jeste$ ukryty w Nim. Bog jest twoim Tatg — masz jak kazde
dziecko, tatwy do Niego dostep. On ma zawsze dla ciebie czas. Jest gotowy, by rozmawia¢
i odpowiadac na twe pytania (Adamczak, 2003, s. 21-27).

Adamczak, opisujac sytuacje nowonarodzonego chrzescijanina, nie stosuje
wezwan i zapewnien o tym, co kiedy$ nastapi. Jego wypowiedz zawiera natomiast
stwierdzenia o zamianie natury wierzacego, ktora skutkuje ,,nowym obywatelstwem”,
a takze mozliwoscig niczym nieskrepowanej absolutnie realnej komunikacji z Bogiem.

Nowonarodzenie brama do eklez;ji
jako Oblubienicy Chrystusa

Uwzgledniajac réznorodnos¢ duchowych doswiadczen oraz réznice interpretacyjne
w kwestiach teologicznych, mozna stwierdzi¢, ze u podstaw neopentekostalnego
sposobu myslenia lezy codzienne, transformujace cztowieka, intensywne przezycie
obecnosci Boga. Z niego rodzi sie dazenie do doswiadczenia komunikacji i lacznosci
z Bogiem. Doswiadczanie takiej spolecznosci jest wlasciwie niezbedne w przetozeniu
credo na konkretne zachowania w zyciu codziennym (Perrin, 2007, s. 242-243) i sta-
nowi zrodlo wiary oraz wiedzy plynacej z doswiadczenia bezposredniej obecnosci
Boga w $wiecie (Perrin, 2007, s. 252).

Lista przekonan dotyczacych organizmu Kosciota w duchowosci neopenteko-
stalnej jest bardzo dluga i odmienia sie przez poszczegdlne przypadki wiernych,
interpretujacych je teologicznie wedlug pogladéw obecnych w lokalnym zborze.
Punktem wyjscia do refleksji nad eklezjologig jest rowniez koncentracja na realiza-
cji misyjnej narracji Dziejow Apostolskich. Narracji akcentujgcej nieustanny ruch
wpisany zadaniem wierzacych w missio Dei. Domaga si¢ szerszych badan pytanie
0 sposob, w jaki przedmiotowe srodowiska buduja swoje ,,krotkoterminowe” struk-
tury, ktorych podstawowa cechg wydaje si¢ ,aktualna uzytecznos$¢” i nieustanna
zmiana, wpisana na stale w opowies$¢ zielonoswiatkowa oparta na doswiadczeniu.

W opowies¢ neopentekostalng wpisana jest takze na state potrzeba transgresji
rozumianej jako ,,do$wiadczenie sSwiadomego dazenia do integrowania swojego Zycia
nie w kategoriach izolacji i zaabsorbowania samym sobg, lecz — poprzez przekro-
czenie samego siebie — ku temu co postrzegane jest jako ostateczna warto$¢” (Wise-
man, 2009, s. 21). Tak tworzony jest neopentekostalny zestaw przekonan, wierzen,
a takze emocji zwigzanych z transcendencja, rowniez z sacrum, rzadziej z rytualem,
czy religijng instytucja (Szymanska, 2001, s. 95). W ten sposob duchowos¢ staje sie
»centralnym systemem zarzadzania zyciem” cztonkdw spolecznosci zwigzanych
z tzw. trzecig falg (Pasek, 2008, s. 14). Spotecznosci, w ktorych wierni czuja, ze stare
formy wiary wypalily sie, a silnie odczuwajg potrzebe cudow (Migda, 2013, s. 361).

Przez spontaniczng ekspresje religijnosci ludowej spotecznosci takie w bardzo
silny sposob akcentuja odrebnos¢ wyznaniowg lokalnych wspolnot i przez to krysta-
lizuja ich identyfikacje denominacyjng, zaznaczajac wyraznie opozycje ,,biblijny —
niebiblijny’, ,,swdj — obcy”. Brak rozbudowanej ortodoksji nie stanowi przeszkody
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dla tego typu praktykowania wiary, o ile nie zaburza tozsamosci pentekostalnej oraz
wzbogaca duchowos¢ poszczegolnych cztonkéw ruchu zielono$wigtkowego, kierujac
ich w strone egzystencjalnego przezycia, gdzie wiara spotyka sie z pragnieniami
i niepokojami codziennosci.

W pies$niach uwielbienia (czyli w neopentekostalnej muzyce liturgicznej) to-
warzyszacych nabozenstwom Jezus przedstawiany jest jako oblubieniec obsypujacy
pocatlunkami swoja oblubienice, ktéra stanowi alegorie Kosciota. Duchowos¢ wy-
wodzaca si¢ z przebudzenia w Toronto charakteryzuje sie dazeniem do przezycia
»uszczesliwiajacego spotkania z Jezusem”. Aby opisac ten idealny stan szczgsliwosci,
uzywa si¢ w literaturze przedmiotu nazwy orgazmic mysticism (Percy, 1998, s. 285).
Mozna powiedzie¢, ze mamy tutaj zarysowang oblubiencza tozsamos¢ definiujaca
w ruchu neopentekostalnym rozumienie Kosciofa jako ciata Chrystusa oblubienca.

Eklezjologia neopentekostalna odchodzi zupelnie od modelu Kosciota jako
organizacji reprezentujacej Chrystusa zarzadzajacego dystrybucja ciala euchary-
stycznego. Przekonaniom o bliskim powrocie Chrystusa towarzyszy powszechnie
obecna tzw. oblubienicza tozsamo$¢. Wierzacy uwazaja, ze jako spolecznos$c stanowia
»biblijng oblubienice”, ktérg Chrystus, niczym narzeczony, zabierze do swego domu
w trakcie paruzji. Istote takiego przestania stanowi zdaniem pastora Jacka Sierki
»objawienie uczu¢ Jezusa” oraz jego oddanie si¢ wierzacym, poswiadczane w réznego
rodzaju stanach wizyjnych i proroctwach. Uwazajac si¢ za spadkobiercow literalnie
rozumianych obietnic wyrazonych w tekscie Nowego Testamentu, wierza oni, ze
w czasach obecnych, rozumianych przez nich jako czasy ostateczne, doswiadcza¢
beda w szczegdlny sposob obecnosci bozej oraz ,,bozego serca™.

Mamy tutaj do czynienia z ekskluzywnym dla neocharyzmatykéw przekonaniem
o diametralnej réznicy miedzy tworzeniem organizacji koscielnej, do ktorej si¢ na-
lezy, a tworzeniem rozumianego prawie substancjalnie spofecznego ciata Chrystusa,
ktdre jest Kosciotem. Warto zauwazy¢, ze neopentekostalne stanowisko wyrazone
powyzej nie wprowadza rozrdznienia ciala spolecznego oraz ciala eucharystycznego.
Coraz czeiciej styszy sie w kazaniach opowies¢ akcentujacg spoteczny wymiar wy-
powiedzi Chrystusa: ,,Bierzcie i jedzcie z tego wszyscy: to jest bowiem cialo moje”
(Mt 26,26). Mamy tutaj zaakcentowany spoteczny wymiar Ciala, czyli w rozumieniu
przedmiotowej grupy wyznaniowej Kosciola, ktéry musi by¢ Kosciotem z wyboru
(Modnicka, 2000, s. 77). Symbol famanego chleba jest dla nich alegoria spotecznosci
Ko$ciota, za ktorg Jezus oddat zycie. Takie stanowisko wydaje si¢ korespondowac
z zasadg extra Ecclesiam nulla salus streszczona w przekonaniu relacjonowanym
w ten sposob: ,Jesli jeste$ z wyboru wlaczony w Cialo, jeste$ jedno z Chrystusem.
Realizujac ideal uswiecenia (przebdstwienia) w zyciu wierzacych, realizuje si¢ do-
konane zbawienie. Jesli wiec jestes czescig ciala, jestes zbawiany, a poza tym cialem
zbawienia nie ma” (wywiad swobodny z B. Fabianem, 4.07.2020).

Warto zaznaczy¢, ze w tych srodowiskach uwaza sie, ze organizacja Ko$cielna daje
jedynie religie, ktorej kult nie moze by¢ utozsamiany ze zbawieniem, a wrecz temu
zbawieniu przeszkadza. Eklezjologia ,trzeciej fali” nie ma zatem stale umocowanych

5 Szerzej na temat duchowych trendéw zob. Sierka, 2010.
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form kultowych. W kazaniach dotyczacych tej tematyki styszy si¢ czasem cytaty
z Listu do Diogneta, majace umocni¢ poglad o ,niewidzialnej religii” chrzescijan:
»Jednym sfowem: czym jest dusza w ciele, tym sg w $wiecie chrzescijanie” (List do
Diogneta, nr 5-6, Chrzescijanie w swiecie).

Badajac tego typu spotecznosci, trudno religioznawcy w tym miejscu nie za-
uwazy¢ trafnych obserwacji Thomasa Luckmanna opisanych w Niewidzialnej religii:

Ani nowa spoteczna forma religii, ani nowa forma moralnosci nie ograniczaja si¢ wy-
tacznie do wyizolowanej jednostki. Sprywatyzowana religia dazy do odnalezienia roz-
proszonej podstawy spotecznej w grupach i instytucjach wtornych, a sprywatyzowana
moralno$¢ wciaz jest kwestig praktyki interakcyjnej. ,,Zawarto$¢” religii uwzglednia
tradycyjne poglady o koscielnej i polityczno-ideologicznej proweniencji, jakkolwiek
sg one teraz pozbawione instytucjonalnej wladzy ortodoksji w starym stylu. Sg to wyspy
otoczone morzem religii, w ktdrej cze$¢ oddaje sie niewielu rzeczom poza samodoga-
dzajagcemu sobie, quasi-autonomicznemu Ja (wypowiedz T. Luckmanna, 2003).

Prywatyzacja tworzy pewnego rodzaju ,,bezwyznaniows religijno$¢”, ktora prze-
jawia sie w relatywizacji doktryny religijnej, selektywnosci dogmatéw, nakazéw reli-
gijnych czy synkretyzmie ideowym. Religijnos¢ taka charakteryzuje si¢ bezposred-
nioscig, zaktualizowaniem i kontekstowoscia (ktére polegaja na tym, Ze znaczenia
religijne ujawniaja si¢ w konkretnej sytuacji zyciowej, przy czym przenikaja catos¢
zycia codziennego) oraz intencjonalnoscia. Cztowiek, stajac wobec nieskonczonych
wyboroéw, staje si¢ tworca swojej religijnosci (Grotowska, 1999, s. 54).

Budujac, zdaniem neopentekostalistow, bezreligijne spolecznosci, tworza oni
nowg, areligijng, ale jednak religi¢. Powstajaca w ten sposob specyficzna areligijna
eklezjologia oparta jest gtéwnie na opozycji do Kosciolow panstwowych (w tym réw-
niez Ko$ciola zielonoswiatkowego) oraz Kosciotéw, w ktérych cztonkostwo nabywa
sie w wyniku chrztu niemowlat i nieSwiadomych dzieci. Zdaniem przedstawicieli
opisywanych srodowisk Kosciél rozumiany jako eklezja musi by¢ spotecznoscia,
w ktdrej uczestniczg ludzie na podstawie wlasnego wyboru, realizujac ideat wol-
nokoscielny. W ten sposéb ludzie nie przychodza do Kosciota na nabozenstwo, ale
tworzg je, bedac Kosciotem.

»Nowa natura” chrzescijanina jest, wedtug przywotanej relacji, podobna do
natury Boga. Doswiadczenie zjednoczenia z Bogiem jako ,,ukrycie w Nim” jest
celem neozielonoswigtkowcodw zgodnie z zywiong przez nich wiarg o uczestnic-
twie w spotecznym ciele Chrystusa, stanowigca podstawe ich eklezjologii. Roz-
proszeni w spotecznosciach wolnych lub nalezacych do réznych denominaciji,
uwazajg, ze formula extra Ecclesiam nulla salus nie odnosi si¢ do konkretnego
Kosciota widzialnego, ale do jego prawdziwego ciala, tworzonego bez wzgledu na
konfesyjna przynaleznos¢ poszczegolnych wierzacych, dla ktérych Chrystus ma stac
sie wszystkim we wszystkim.

Wydaje sie, ze coraz popularniejsze w Polsce koncepcje rozwoju i ruchu przebu-
dzeniowego wérdd wiernych skupionych wokot tzw. Koscioléw domowych dotycza
budowania jednosci chrzescijan wokot wiasnie tak rozumianego ciata Kosciota.
Neopentekostali$ci uwazaja obecnie, ze zadna religia nie moze ich zbawi¢, a gwa-
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rantuje to jedynie uczestnictwo w zywej, areligijnej eklezji ciala Chrystusa. Cialo to
pozostaje w nieustannym ruchu, tworzac tym samym dynamicznie rozwijajacy sie
ruch religijny.

Stale obecne w polskiej tradycji neozielono$wigtkowej sa dwa czynniki: detrady-
cjonalizacja oraz deinstytucjonalizacja. Nalezy oczywiscie postrzegac te dwa czynniki
przez pryzmat specyfiki polskiego pentekostalizmu; detradycjonalizacja przyciaga do
zborow konwertytow poszukujacych alternatywnego wymiaru duchowosci wobec
dominujacego wzorca katolickiego. Z kolei detradycjonalizacja jest tez powodem
ciagtej migracjii ,wymiany” cztonkéw wspolnot przechodzacych od zboru do zboru
w wyniku polemik dotyczacych praktyki zycia religijnego i odmiennych wizji rozwoju
duchowego. Deinstytucjonalizacja w polskim pentakostalizmie wyraza si¢ nie tyle
w traktowaniu Kosciota jako dostawcy ustug, ile w tworzeniu matych, alternatywnych
charyzmatycznych wspoélnot, ktére w kontrascie do wspolnot przywigzanych do
konserwatywnych modeli duchowosci dajg czlonkom poczucie olbrzymiej autonomii
w kwestii rozwoju duchowego.

Zakonczenie

Raczej nie jest mozliwe przedstawienie spdjnej, uporzadkowanej i kontekstualnej
eklezjologii neopentekostalnej. Eklezjologii uksztaltowanej przez misje rozumiana
i odmieniang przez przypadki poszczegdlnych historycznych kontekstéw, narracji
pastordw, lideréw i sieci zboréw, ktére swojego rozwoju upatrujg w zrozumieniu
»pieciorakiej stuzby™®. Wydaje sig, ze bez bardzo wnikliwych badan mozemy pokusi¢
sie jedynie o aproksymacje duchowosci tych srodowisk, budujacych swoje eklezjo-
logiczne przekonania na doswiadczeniu religijnym prowadzacym do stwierdzen
swierze, poniewaz doswiadczam”

Mimo szczatkowej znajomosci pism Orygenesa i $w. Cypriana $rodowiska
neozielonoswigtkowe zgodzilyby sie z aktualno$cia stwierdzenia extra Ecclesiam
nulla salus, rozumiejac eklezje na swoj, ekskluzywny sposéob. Czy tak jest w istocie?
Odpowiedz na to pytanie wymaga przeprowadzenia badan nieobecnych aktualnie
w polskiej literaturze. Cel mojego opracowania byt o wiele skromniejszy i mam
swiadomos¢, ze w tak krotkim studium nie sposob zawrze¢ wszystkich, niewatpliwie
istotnych informacji pozwalajacych dostrzec wiele niuanséw oraz zabarwien opisy-
wanych przeze mnie pogladéw i stanowisk reprezentantéw ,,trzeciej fali”

Jedno mozemy stwierdzi¢ z duzym prawdopodobienstwem. Wedlug aksjomatu
$w. Cypriana zbawienia mozna dostapi¢ wylacznie w eklezji, tymczasem w ruchu
neopentekostalnym zbawienie-nowonarodzenie prowadzi do eklezji-oblubienicy
Jezusa Chrystusa. Kwestig otwarta pozostawiam pytanie: czy to zbawienie, ktére moze
osiaggnac neozielonoswiatkowiec w ciele Chrystusa, jest tym samym zbawieniem,
ktdre postuluje $w. Cyprian w aksjomacie?

¢ Pie¢ stuzb wymienionych w Liscie do Efezjan 4,11 (apostolowie, prorocy, nauczyciele, pasterze,
ewangelisci), ktére wedlug eklezjologii ruchu ,,trzeciej fali” s stopniowo odnawiane i maja w przysztosci
stanowi¢ podstawe jego postugiwania.
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Aktualnosc¢ zasady extra Ecclesiam nulla salus'

Does the principle extra Ecclesiam nulla salus exist today?

Abstract. An ancient theological axiom: extra Ecclesiam nulla salus is constantly the subject of
wide debate, especially in the Catholic Church. By joining this discourse, my goal was to show
under what conditions this axiom can be valid in its original sense. There are two conditions: it is
about ,filial salvation” achievable in ecclesia, which contains the institution of Christian initiation.

Keywords: , filial salvation”, ecclesia, institution of Christian initiation.

Wstep

Z asada extra Ecclesiam nulla salus rzeczowo znana jest od niepamietnych cza-
sow. Jedno z pierwszych swiadectw przekazal potomnosci Orygenes (189-232)
w homiliach do Ksiggi Jozuego: extra Ecclesiam nemo salvatur (Homilia in Iesu Nave
I11, 5, kol. 841-842)%. Spopularyzowana zostata przez §w. Cypriana (200-258), ktory
zbawienie mial utozsamiac z chrztem zbawienia w eklezji (Czyzewski, 2020). W tym
wzgledzie biskup Kartaginy kontynuowatby tradycje skodyfikowang w tzw. dluzszym
zakonczeniu Ewangelii Marka 16,16 (Gorka, 2016b).

! Szczegdlnie chciatbym podzigkowa¢ Profesorowi Henrykowi Pietrasowi SI za bezcenne uwagi
krytyczne w trakcie prac nad tym artykutem.

2,,Poza ko$ciotem nikt nie moze si¢ zbawi¢” - thumaczenia homilii z greki na facine dokonat Rufin
z Akwilei w drugiej potowie IV wieku.
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Od pewnego momentu ta starozytna zasada zaczeta by¢ wykorzystywana do
negacji mozliwosci osiagnigcia jakiegokolwiek zbawienia poza eklezja. Radykali-
zowano jej interpretacje, zawezajac ramy eklezji do Kosciofa katolickiego (Ledwon,
2009, s. 58-63). Niemal eksterminacyjny charakter przybrata katolicka interpretacja
formuly na Soborze Florenckim’.

Po odkryciu Nowego Swiata i ludéw, ktére nigdy nie styszaty o Jezusie, a takze
po roztamie w chrzescijanstwie Zachodu powoli nastepowata swoista ,,akrobatyka”
z interpretacja zasady; fagodzono jej absolutystyczny tenor i poszerzano populacyjny
zakres przez pomnozenie dystynkcji: in re, in voto, explicite, implicite etc. (Kubacki,
2016, s. 128-160).

Soborowa konstytucja dogmatyczna o Kosciele Lumen Gentium potwierdzita
formalng przynaleznos¢ do Kosciota katolickiego jako warunek zbawienia dla...
katolikow - z przestroga: ,Nie dostepuje jednak zbawienia, chociazby byt wcielony
do Kosciota, ten, kto nie trwajac w milosci, pozostaje wprawdzie w tonie Koscio-
ta »cialem, ale nie »sercem«”. W odniesieniu do niekatolikdw wypracowano na
Soborze — w nawigzaniu do encykliki Mystici Corporis Christi papieza Piusa XII
z 1943 roku - teori¢ o przynaleznosci do Kosciota dla innych chrzescijan i o przy-
porzadkowaniu do niego dla wyznawcéw judaizmu i islamu (Groblicki, Florkowski,
1968, s. 118-120).

Doniosty wklad w interpretacje teologicznego aksjomatu poczynil Jan Pawet I1
w encyklice Redemptoris missio z 1990 roku, stwierdzajac w odniesieniu do niechrze-
$cijan: ,,Dla nich Chrystusowe zbawienie dostgpne jest mocg taski, ktéra, cho¢ ma
tajemniczy zwigzek z Kosciolem, nie wprowadza ich do niego formalnie, ale oswieca
ich w sposdb odpowiedni do ich sytuacji wewnetrznej i Srodowiskowe;j” (Ledwon,
Kroélikowski, 2015, s. 376). Joseph Ratzinger powtdrzyt te mysl dziesie¢ lat pdzniej
w deklaracji Dominus Iesus (2000), wymierzonej w katolickich teologéw, suponuja-
cych réwnoprawng zbawczg warto$¢ innych tradycji religijnych.

Dla tradycyjnej katolickiej wyktadni zasady zagrozeniem s3 namnazajace si¢
wspolczesnie propozycje: liberalne, pluralistyczne, dialogiczne, radykalnie inkluzy-
wistyczne — ktdre relatywizujg konstytutywny charakter zbawienia w Jezusie Chrystu-
sie i minimalizuja role Kosciota - i przesadnie ekskluzywistyczne (Majewski, 2019).

Moje usilowanie w tym przyczynku zmierza do przywrécenia ,,drogocennemu
krysztatowi” pierwotnej sity oddzialywania. Aby temu zadaniu sprosta¢, postaram
sie odpowiedzie¢ na nastepujaca kwestie: pod jakimi warunkami aksjomat spopu-
laryzowany przez §w. Cypriana jest nadal aktualny — w jego genetycznym, eksklu-
zywistycznym sensie?

% Kosciot rzymski ,,Mocno wierzy, wyznaje i glosi, ze nikt z tych, co sa poza Kosciolem katolickim,
nie tylko poganie, ale i Zydzi, heretycy i schizmatycy, nie mogg sta¢ sie uczestnikami zycia wiecznego,
ale pdjda »w ogien wieczny, przygotowany diabtu i jego aniolom« (Mt 25,41), jesli przed koncem
zycia nie beda do niego wlaczeni”. Bulla Cantate Domino z 4 lutego 1442 roku (Baron, Pietras, 2003,
s. 602-604). Ttumaczenia na jezyk polski tekstow greckich i taciniskich - B.G.
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Wkiad o. Henryka Pietrasa Sl
do interpretacji starozytnej zasady

Wedlug tego Jezuity, wybitnego patrologa, historia katolickiej interpretacji formuly
extra Ecclesiam nulla salus jest historig wielkiego nieporozumienia, bowiem Ojcowie
Kosciota nie wypowiadali si¢ w kwestii jakiegokolwiek zbawienia poza eklezja —
i nawet nie mieli takiego zamiaru. Z szacunku do prawdy wylaczam z nurtu tej
interpretacji powyzej wspomniane, oryginalne stanowisko Jana Pawta II. Stoi za nim
intuicja teologiczna, ktdra bez wiekszego trudu da sie uzasadnié przez bezposrednie
odwolanie do nowotestamentowego oredzia, co jednak wykracza poza ramy tego
przyczynku.

Henryk Pietras dwukrotnie zabral gtos w sprawie tego aksjomatu. Pierwszy raz
uczynil to na famach Tygodnika Powszechnego (Pietras, 2008), drugi raz powrécil do
kwestii w artykule naukowym (Pietras, 2010). Najwigkszy wklad do dysputy wnosi
pierwsza, popularnonaukowa dygresja w formie akademickiego wykltadu, naznaczo-
nego osobowoscig Autora. Profesor istotng przyczyng nieporozumienia w historii
wielowiekowej interpretacji tej zasady dostrzega w jednostronnym odczytaniu teolo-
gii $w. Augustyna, ktéry antyteze dla zbawienia postawil w niezbawieniu, niewidzeniu
Boga, ale nie w potepieniu. Niezbawieni u Augustyna pozbawieni sg ,,zbawienia przez
chrzest, ale nie mozliwosci zbawienia w ogoéle”. Profesor, konkludujac, nadmienit:

dziet Augustyna w calo$ci prawie nikt nie przeczytal, bo tego byto za duzo, wiec w gle-
bokim przekonaniu gloszenia prawdy nie tylko nauczano, ze w Kosciele jest zbawienie
(bo jest tu i teraz), ale rowniez to, ze wszyscy znajdujacy sie poza nim beda potepieni
(Pietras, 2008).

Dla ugruntowania tej karkotomnej wykladni dopuszczono si¢ m.in. zamiany
wyrazenia ,zmartwychwstanie sadu” na ,,zmartwychwstanie potepienia” w Ewangelii
wg $w. Jana 5,29. Skutki tego ,translatorycznego procederu” naznaczyty teologie
chrzescijanska po dzi$ dzien. Pietras, siggajac po odzyskana podstawe biblijna,
w ktorej antyteza dla ,zmartwychwstania zycia” jest ,zmartwychwstanie sadu’,
a nie ,zmartwychwstanie potepienia’, stwierdzil, ze zbawienie (salus) w aksjomacie
dotyczy wolnosci od Sadu Ostatecznego. Te wolno$¢ od Sadu uzyskuje sie w eklezji
w trakcie doczesnej egzystenciji.

Jest to jak dotad najbardziej kreatywna i nowatorska propozycja rozwigzania
»wezla gordyjskiego” interpretacji starozytnej zasady. Jednak ten, skadinad prze-
fomowy, wktad w jej wykladnie zostal obcigzony kilkoma usterkami. Po pierwsze,
Profesorowi umknela z pola widzenia eklezja wyeksponowana w formule. Po dru-
gie, w wyjsciowym dla niego tekscie biblijnym (J 5,24-29) explicite nie ma mowy
o eklezji (gr. ekklesia) ani o zbawieniu (gr. soteria). Po trzecie, Autor w obydwoch
przyczynkach, idac za moimi spostrzezeniami odnosnie do tej Janowej perykopy*,
stal sie poniekad zaktadnikiem braku mojej 6wczesnej precyzji; jeszcze nie dostrze-

¢ Ten fragment Ewangelii wg $w. Jana poddatem dociekliwej wiwisekeji, gdzie wskazatem na
zmartwychwstanie sqdu oraz poczynitem kilka istotnych ustalent hermeneutycznych, jak wolnoé¢ od
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glem w niej rzeczowej podstawy pod kluczowe rozréznienie na zbawienie mesjanskie
i zbawienie synowskie. Postaram si¢ w tym przyczynku przezwycigzy¢ wskazane
defekty, lecz z obiektywnej koniecznosci bede si¢ odwolywal z zasady do wiasnej
tworczosci na polu hermeneutyki.

Salus - ktore?

Przechodzac do zasadniczej debaty, zwracam uwage czytelnika na pewnego rodzaju
hermeneutyczng ,,alchemi¢” wystepujaca przy eksploatacji nowotestamentowego
przestania podczas prezentacji zagadnien teologicznych. O ile scholastyczna
dogmatyka traktowala Nowy Testament jak ,,przyprawe do dan serwowanych”
w postaci teologiczno-filozoficznych tez, o tyle wspdlczesna teologia religii
z upodobaniem uzywa jego terminéw jako protez dla podparcia rozmaitych hipotez.
To zjawisko dostrzegalne jest np. przy wykladni standardowo przywotywanego
logionu: ,,Jest rzecza pigkna i godna do przyjecia przed Bogiem, Zbawicielem naszym,
ktdry chce zbawi¢ wszystkich ludzi i doprowadzi¢ do poznania prawdy” (1 Tm 2,4).
Przedstawiciele teologii religii gremialnie uznajg go za aksjomat nowotestamentowy
w przedmiocie tzw. powszechno$ci zbawienia (np. Dupuis, 2003, s. 75-76).

Tymczasem soteriologia logionu wprawdzie posiada uniwersalny zasieg, ale ma
zakorzenienie partykularne, judaistyczne, egzystencjalny tenor oraz mistagogiczny
charakter. Autor Listu przywoluje ,,Boga, Zbawce naszego’, ktory chce wszystkich
ludzi w egzystencji historycznej - tak jak Zydéw - ,,zbawié¢ i doprowadzi¢ do poznania
prawdy””. Prawda jako metafora w teologii Pawla czy Jana skrywa Jezusa Mesjasza.
Wywdd autora Listu odwoluje sie do progresu inicjacji soterialnej, gdzie Bog jako
Zbawca przez pierwsze zbawienie, ,przedmesjanskie”, przygotowuje kandydata na
ucznia dla Jezusa Mesjasza. Dlatego w nastepnym wierszu mowa jest o drugim etapie
wtajemniczenia, ,mesjanskim”: ,,Jeden jest Bog, jeden mesites (posrednik, medium)
miedzy Bogiem i ludzmi, cztowiek, Mesjasz Jezus”. Medium w catym procesie inicjacji
jest Jezus jako Czlowiek - ale na drugim etapie wtajemniczenia Jezus-Czlowiek
objawia si¢ adeptowi jako Mesjasz. W tym logionie mamy nowotestamentowa
podstawe do budowania normatywnej doktryny w kwestii pierwszego zbawienia, ale
w relacji do zbawienia - tego w eklezji (gdzie mesites jest Jezus najpierw jako Mesjasz,
a potem jako Syn Boga). To pierwsze zbawienie, nazwijmy przedeklezjalnym,
poprzedza zasygnalizowane drugie — eklezjalne.

W nurcie tej samej tradycji znajduje si¢ np. List do Tytusa, w ktérym te dwa
zbawienia tworza niejako ni¢ Ariadny, przeprowadzajaca czytelnika przez labirynt
jego tematow. Wystepuja trzykrotnie w korelacji ze sobg, a zarazem w rozgraniczeniu
wskutek podwdjnego zastosowania tytutu soter: najpierw do Boga, a nastepnie do

Sadu czy zbawienie egzystencjalne. Profesor wskazal na moja inspiracje w swojej uprzedniej monografii
(Pietras, 2007, s. 19-20).

> Wyrazenie ,,Bog, Zbawca nasz” zostalo zaczerpniete z Biblii Hebrajskiej (ha-el jeszu ‘atenu;
Ps 68,20) i jest przyktadem na fenomen glebokiego ekskluzywizmu, czyli uplasowania mesjanskiego
ekskluzywizmu w ekskluzywizmie biblijnym.
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Jezusa Mesjasza (Tyt 1,3-4, 2,10-13, 3,4-6). W $rodkowej sekwencji, w 2,10-13,
taska Boga — dookreslona jako ,,zbawienna dla wszystkich ludzi” (charis tou theou
soterios pasin anthropois) — nie poprzestaje na pierwszym zbawieniu, ale na jego
fundamencie spetnia funkcje wychowujaca (paideuousa hemas), aby zaprawiac
adepta do odrzucania bezboznosci i §wiatowych pozadan oraz do nabywania
rozsadnego i naboznego Zycia w oczekiwaniu na epifanie sotera (zbawcy), Jezusa
Mesjasza (drugie zbawienie)®.

Prekursorem zamkniecia pierwszego zbawienia w formute srodowiskowa
byt Jezus, ktéry w rozmowie z Samarytankg stwierdzil: ,,zbawienie jest z Zydéw”
(J 4,22). Osobliwie teolodzy religii przechodzg do porzadku dziennego nad tym
twierdzeniem: oceniajacym soterialnie judaizm jako system religijny w opozycji do
samarytanizmu (Gorka, 2008, s. 126 i nn.). Wtlaczajac adagium Jezusa w matryce
aksjomatu $w. Cypriana, uzyskujemy nastepujacy jego ksztalt: ,,poza Zydami nie ma
zbawienia” - pierwszego zbawienia w imi¢ Boga jako Ojca. Nasuwa si¢ w pierwszej
kolejnosci pytanie: na czym polegalo pierwsze zbawienie?

Odpowiedzi udzielit $w. Pawel w Liscie do Galatéw: ,my jeste$my Zydami
z natury, a nie grzesznikami z pogan” (Ga 2,15). Tego ,,Zyda z natury” nastepnie
Bog usprawiedliwia przez wiar¢ w Jezusa Mesjasza (Ga 2,16). Wedlug Listu do
Rzymian pierwsze zbawienie niejako wskazuje na to usprawiedliwienie: , ktérego
[Jezusa Mesjasza — B.G.] postanowil Bog jako przeblagalnie przez wiare we krwi
Jego ku pokazaniu usprawiedliwienia swego, poprzez odpuszczenie poprzednich
grzechow w erze powsciagliwosci Boga” (Rz 3,25-26). O tym pierwszym zbawieniu,
ale w odniesieniu do pogan, tak raportuje Klemens Aleksandryjski: ,Kto od
poganstwa i od poprzedniego stylu zycia sklonit sie ku wierze, jednorazowo otrzymat
odpuszczenie grzechow” (Stromata 11 58,1, s. 144).

O ile pierwsze zbawienie starozytno$ci chrzedcijanskiej urzeczywistnialo si¢ ze
wzgledu na eklezje, o tyle drugie zbawienie dokonywalo sie w eklezji. Niezwykle cenne
$wiadectwo w tej materii pozostawil jeszcze u schylku starozytnosci §w. Augustyn
w traktacie o chrzcie (De baptismo IV,1, kol. 153-155). Nawigzujac do listu sw.
Cypriana do Jubajana, stwierdzil: ,,Chrzest eklezji [na odpuszczenie grzechéw —
B.G.] moze istnie¢ poza eklezja, za$ dar blogostawionego zycia mozna znalez¢
jedynie w eklezji”. Augustyn wstawit wyrazenie beatae vitae (btogostawione zycie)
w miejsce referowanego salutem beatitudinis (zbawienie blogostawienstwa). Wtasnie
to zbawienie eklezjalne bylo przedmiotem aksjomatu popularnego w starozytnosci
(Czyzewski, 2020).

Optymalnym tekstem biblijnym, o$wietlajacym starozytny aksjomat od strony
soterialnej nie jest J 5,28-29, skadinad bardzo pozyteczny i do niego powrdcimy, ale
J 3,17-18. W tej dwuwersowej kompozycji zbawienie wystepuje w kontekscie sadu:

Albowiem nie postal Bog Syna na $wiat (kosmos), aby osadzil $wiat, lecz aby $wiat zostal
ocalony (sodzein) przez Niego; Ten, ktory wierzy w Niego, nie jest sadzony, ten zas ktory

¢ Tora — synonim Starego Testamentu — zostata w Liscie do Galatow dookreslona ,,naszym peda-
gogiem (paidagogos), prowadzacym do Mesjasza, aby$my zostali usprawiedliwieni z wiary” (3,24-25).
Ta sama idea wystepuje w Rz 10,4.
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nie wierzy, juz zostal osadzony, bo nie uwierzyt w imie tego ,,Jedynaka” (monogenes),
Syna Boga (] 3,17-18).

Jednym ze skutkéw proklamowanego zbawienia jest wolnos¢ od wszelkiego sadu
Boga w przyszlosci, w tym od wokandy Sadu Ostatecznego na pozycji podsadnego.
Wolnos¢ od Sadu jest wartoscig obiektywnie weryfikowalng, bowiem stwarza
w egzystencji ludzkiej nowy stan, a nie tylko nowy... nastrdj.

Wolnos¢ od wszelkiego Sadu Boga automatycznie uzyskuje ten wierzacy, ktory
w procesie wtajemniczenia uwierzy w Bostwo ,,Jedynaka” (monogenes), Syna
Boga. Ja to okreslam jako zbawienie ,,synowskie”. To zbawienie bylo i jest celem
wtajemniczenia w eklezji. Do jego skutkéw nawigzuje Jan w 5 rozdziale, ale wylacznie
w ] 5,24: ,,Amen, amen moéwi¢ wam, ze siuchajqcy Mego stowa i wierzacy Temu,
ktéry postal Mnie, ma zycie wieczne i nie idzie na sad, ale przeszed! ze $mierci
w zycie”. Jan czyni tu ,,synowski” wtret w narracje kompozycji reflektujacej teologie
mesjanska, zgodnie z wlasng technikg antycypacji’. Nadmieniam przy tej okazji, ze
w przestaniu Nowego Testamentu zawiasem jest teologia ,,mesjanska”. Z tego ,,fotela”
autorzy nawigzuja przez retrospekcje do teologii przedmesjanskiej (czesciej), a przy
pomocy antycypacji do teologii ,,synowskiej” (rzadziej). Ta technika widoczna jest
w listach Pawta, Piotra, Jana czy w ,,klopotliwym” Licie Jakuba.

Preludium do zbawienia ,,synowskiego” byto i jest po wsze czasy eklezjalne
zbawienie ,,mesjanskie” - zgodnie z progresem inicjacji, np. w epilogu Ewangelii Jana:
»abyscie uwierzyli, ze Jezus jest Mesjaszem, Synem Boga” (J 20,31). W kompozycji
J 5,25-29 z jednej strony ewangelista przez otwierajace wyrazenie ,amen, amen”
zestawia obok siebie dwa zbawienia eklezjalne i zarazem je rozréznia (5,24 i 5,25);
na pierwszym miejscu sytuuje docelowe zbawienie eklezjalne - ,,synowskie”;
postepujac za semickim sposobem prezentacji, na drugim miejscu plasuje zbawienie
»mesjanskie”, konstatujac jego egzystencjalny wymiar przez dodatek: juz jest.
Nierozréznianie zbawienia ,,mesjanskiego” i zbawienia ,,synowskiego’, wewnetrznie
spokrewnionych, wywiera istotny wplyw na jako$¢ interpretacji perykopyJ 5,28-29
i trafno$¢ poczynionych wnioskéw®. Z drugiej strony ewangelista przy pomocy
innej formuly wprowadzajacej: ,,nadchodzi godzina’, splata ze sobg dwa wymiary
zbawienia ,, mesjanskiego”™: egzystencjalny (5,25) z eschatycznym (5,28-29).

W ] 5,25 narracja o zbawieniu ,,mesjanskim” przyjela nastepujaca posta¢: ,,Amen,
amen mowie wam, Ze nadchodzi godzina i juz jest, Ze umarli uslysza glos Syna
Boga i ci, ktorzy uslyszeli, ozyja” (w zbawieniu ,,synowskim” widzg Jego oblicze).
O ile zbawienie ,,synowskie” daje automatyczng wolnos¢ od wszelkiego Sadu Boga
w przyszlosci, w tym od wokandy Sadu Ostatecznego na pozycji podsadnego (,,nie
idzie na sad”), o tyle zbawienie ,,mesjanskie” ,,jedynie” oferuje promes¢ wolnosci
od tego Sadu. Dlaczego? Dlatego ze usprawiedliwiony mesjansko nadal pozostaje

7 Podobny wtret synowski, eucharystyczny 6,51c-56, w narracje mesjariska spotykamy w nastep-
nym rozdziale Ewangelii wg $w. Jana (Gérka, 2010, s. 127 i nn.).

8 Bezposrednie zwigzanie zbawienia i usprawiedliwienia ,,mesjaniskiego” z ,,synowskim” wystepuje
np. w LiScie do Rzymian (5,10): ,,Jesli bowiem bedac nieprzyjaciotmi, zostaliémy pojednani przez émier¢
Syna Jego [usprawiedliwienie »mesjanskie« — B.G.], o wiele bardziej zostaniemy zbawieni przez Jego
zycie [zbawienie »synowskie« — B.G.]”. Zob. réwniez Flp 3,9-11 czy Kol 3,1-4.
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grzesznikiem naturalnym, chociaz ten grzech natury (pierworodny) nie jest mu odtad
»poczytywany’; przestaje definitywnie by¢ grzesznikiem naturalnym w momencie
zbawienia ,,synowskiego” W $wietle Sacra Scriptura luterska sentencja simul iustus et
peccator ma uzasadnienie w tym jednym, konkretnym przypadku: sprawiedliwy pod
wzgledem mesjaniskim, ale grzesznik naturalny. W odniesieniu do innych toposéw
uwarunkowanych inicjacyjnie staje si¢ ona teologiczng niedorzecznoscia, demolujaca
niczym maczuga doktryne nowotestamentowej antropologii i fides.

Realizacja promesy wolnosci od Sadu Boga uzyskanej w zbawieniu ,,mesjanskim”
nastepuje w egzystencji historycznej w zbawieniu ,,synowskim”, ale na granicy czasu
i wieczno$ci rozstrzyga si¢ w tzw. weryfikacji pobudzeniowej. Tej weryfikacji dotyczy
tekst J 5,28-29: ,Nadchodzi godzina, w ktdrej wszyscy spoczywajacy w grobach
uslysza glos Jego [Syna Czlowieczego - B.G.] i wyjda: ci, ktérzy pelnili agata (dobre
czyny) na zmartwychwstanie zycia, za$ ci, ktérzy pelnili faula (czyny bezwartosciowe)
na zmartwychwstanie sagdu”. Na granicy czasu i wiecznosci czyny zadecyduja
o tym, czy umarli w stanie zbawienia ,,mesjaniskiego” osiaggneli wolnos¢ od Sadu
Ostatecznego, czy jej nie uzyskali. Tu mamy egzemplifikacje nowotestamentowe;
normy wiary (dogma), ze kazdy sad odbywa sie na podstawie czynéw. Jakich czynéw
w tym konkretnym przypadku?

Te czyny spowite sg przeciwstawnymi metaforami: agata — faula. Drogocenne
czyny zostaly okreslone jako agata. W nawigzaniu do teologii Pawta, ktérg Jan zna,
dobro jako metafora ukrywa zbawienie i usprawiedliwienie mesjanskie (np. Rz 8,30).
Opozycja dla czynéw dobra w ] 5,28-29 nie sg ponera (czyny zla), ale faula - czyny
odchylone od normy dobra. Sg one bezwarto$ciowe z punktu widzenia mesjanskiej
normy zbawienia i usprawiedliwienia, a nie wedlug kryterium naturalnej czy tzw.
powszechnej moralnosci. Czyniagcy agata w trakcie weryfikacji pobudzeniowej
otrzyma ,bilet” do zmartwychwstania zycia z pominieciem wokandy Sadu
Ostatecznego, za$ czyniacy faula zostanie zdegradowany na ten Sad. Nowy Testament
sytuacje degradacji okresla stowem ,,zawstydzenie” (np. 1 J 2,28).

Fenomen eschatycznej weryfikacji pobudzeniowej o$wietla od strony egzystencjalnej
tekst Pawta z 2 Kor 5,10: ,,My wszyscy musimy si¢ okazac przed trybunalem Mesjasza,
aby kazdy otrzymat [zaplate — B.G.] za to, co uczynil ze wzgledu na cialo: czy agaton
[dobro - B.G.], czy faulon [rzecz bezwartosciowa — B.G.]”. Pawel najpierw retorycznie
utozsamia si¢ z pewna grupa inicjowanych’, ktéra znajduje si¢ przed weryfikacja
w obliczu ,,Trybunalu Mesjasza”. Okolicznos¢ ta suponuje, ze adresaci postania Listu
znajdowali si¢ na mesjanskim etapie wtajemniczenia. W procedurze inicjacji wszyscy
mesjaszowcy/chrystusowcy musza stana¢ przed ,,Irybunatem Mesjasza” (skrutynium)'?,
aby by¢ dopuszczonym do wtajemniczenia w zbawienie ,,synowskie”. Ten warunek ma
charakter apodyktyczny, albowiem konstatowany jest przez partykule dei, wyrazajaca
koniecznos¢, mus. Weryfikacja odbywa sie na podstawie praxis (agaton albo faulon)
»dokonanym w ciele” (dia tou somatos).

° Ta sama technika wystepuje np. w 1 Kor 2,1-2 (Gajewski, 2015).
© Kanony Hipolita w wersji arabskiej (z potowy IV wieku) zawieraja w kanonie XIX treé¢, odsta-
niajacg materie egzaminu katechumena przed chrztem zbawienia (Baron, Pietras, 2009, s. 187).
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Zatem zgodnie z nowotestamentowa procedura wtajemniczenia mesjaszowiec/
chrystusowiec musi przej$¢ przez ,,Irybunal Mesjasza’, aby doswiadczy¢ zbawienia
»synowskiego”!!. Wedlug Listu do Rzymian kazdy chrystusowiec w obliczu tego
Trybunatu sam o sobie zda rachunek z wyzej wymienionych uczynkéw (14,10-12).
Lecz jedli chrystusowiec umrze fizycznie w stanie zbawienia i usprawiedliwienia
»mesjanskiego’, to po wskrzeszeniu z grobu nadal spoczywa na nim ta koniecznos¢
wstawienia si¢ przed ,,Irybunal Mesjasza”. Chrystusowiec musi pozytywnie przejs¢
te weryfikacje pobudzeniows, aby oming¢ wokande Sadu Ostatecznego na pozycji
podsadnego. W $wietle 2 Kor 5,10 czytelniejszy staje si¢ ] 5,28-29.

Z respektu do postulatéw disciplina arcani zmuszony jestem w tym przyczynku
abstrahowa¢ od rytualnej tre§ci kerygmatoéw w procesie wtajemniczenia i ich
egzystencjalnego przelozenia, co zostalo zawoalowane w jezyku obrazowym Nowego
Testamentu. Koncentruje si¢ na formalnej stronie wtajemniczenia z wyakcentowaniem
jego kluczowych progéw (Disciplina arcani, 2015).

Ecclesia - jaka?

Zawiasem w adagium jest eklezja, ktora niemal znika w dysputach teologicznych
jako konieczne srodowisko zbawienia na rzecz Jezusa Chrystusa jako posrednika.
Przywré¢my zatem eklezji nalezne jej miejsce. W poszukiwaniu eklezji blednym
kierunkiem jest abstrahowanie jej istoty i teleportacja tej idei w ,,niewidzialny Kosciot™
Z drugiej strony na nic zdaje si¢ ucieczka w alegoryzacje eklezji przy uzyciu kategorii
Krélestwa Boga; w rzeczy samej Krolestwo Boga jest procesualng metaforg konstytuowania
si¢ eklezji! - najwyrazniej w Ewangelii Mateusza (Gorka, 1997, s. 36-89).

Omawiana starozytna zasada nie interesuje si¢ wcale zbawieniem osiggalnym
poza eklezja; ona ma na uwadze jedynie to zbawienie, ktérego mozna doswiadczy¢
wylacznie w eklezji. W nawigzaniu do aksjomatu Jezusa mozna adagium $w. Cypriana
sformutowac¢ pozytywnie: ,,zbawienie jest w eklezji”.

W formule spopularyzowanej przez $w. Cypriana meritum tkwi nie tyle
w kryterium przynaleznosci do eklezji, ile w kryterium samej eklezji. Jaka to byla
eklezja? Aksjomat sytuuje nas w epoce preznie dzialajacej instytucji wtajemniczenia,
kontynuujacej nowotestamentowg inicjacje az po jej degradacje i zanik wskutek
»upanstwowienia” chrzescijanstwa. W celu wydobycia wlasciwego sensu adagium sw.
Cypriana spod ,,zwaléw dziejow” nie wolno abstrahowac od struktury tej inicjacji.
W jej procedurze eklezje identyfikuje z etapem katechumenatu - jako ,,droge” (np. Dz
13,48) sensu stricto od powotania ,,mesjanskiego” do zbawienia, usprawiedliwienia
i ozywienia ,,synowskiego”.

1 Jest to powszechna doktryna w Nowym Testamencie wystepujaca pod szyldem rozmaitej termi-
nologii. Dominuje w nim wyrazenie: hemera Kyriou / Christou (np. 1 Kor 1,8), parousia (np. 1 Tes 2,19)
czy epifaneia (np. 2 Tes 2,8). W 1 LiScie Piotra wystepuje termin apokalypsis (1,7,13). Z czasownikowych
form wskazalbym na faneroo (ukazywac sie, objawia¢ — np. 1 Kor 4,5).
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Wszystkie pisma Nowego Testamentu zbawienie ,,mesjanskie” i ,,synowskie”
plasuja w tak postrzeganej eklezji'>. Réwniez w starozytnosci chrzescijanskiej, gdy
pojawia si¢ stowo ecclesia (gr. ekklesia), to w zasadzie mowa jest o spolecznosci
wierzacych na popowolaniowym etapie inicjacji (Gorka, 2016a). Na przyktad
Klemens Aleksandryjski, ojciec teologii chrzescijanskiej, nawet trzy tytuly
podstawowych swoich dziel uwarunkowat inicjacyjnie: Protreptikos, Paidagogos,
Stromata. W procesie wtajemniczenia sam Jezus jako gtéwny Mistagog (Logos)
najpierw spelnia funkcje zachecajacego, nastepnie paidagogosa (wychowujacego),
a w koncu didaskalosa (nauczyciela). Nauczyciel naucza w katechumenacie,
przygotowujac katechumena ,,ku zbawieniu” (Lucarz, 2015). W odniesieniu do
epoki $w. Cypriana, rozkwitu instytucji inicjacji, adagium extra Ecclesiam nulla salus
mozna poniekad sparafrazowaé w ten sposob: zbawienia ,,synowskiego” nie mozna
osiggngc poza katechumenatem.

Tak postrzegany katechumenat znajduje si¢ im Hintergrund przestania ] 3,17-18:
»Albowiem nie postal Bég Syna na §wiat (kosmos), aby osadzil $wiat (kosmos), lecz aby
$wiat (kosmos) zostal ocalony (sodzein) przez Niego”. Kogo konkretnie reprezentuje
kosmos, jaka kategorie wtajemniczanych w ramach eklezji? Poszukamy odpowiedzi,
wychodzac z analizy struktury kompozycji 3,1-21. Hermeneutyczny klucz do niej
znajduje si¢ w 3,12: ,Jesli o rzeczach ziemskich powiedzialem wam i nie wierzycie, to
jak uwierzycie, jesli powiem wam o rzeczach niebieskich?”. O ,,rzeczach ziemskich” (ta
epigeia) Jezus traktowal w 3,3-11, o ,,rzeczach niebieskich” (ta epourania) rozwodzit sie
w 3,13-21. ,,Rzeczy ziemskie” i ,rzeczy niebieskie” s3 metaforg dwuetapowej inicjacji
w zbawienie ,,synowskie”.

W centrum ta epigeia znajduje si¢ przestanie o narodzinach ,,z wody i ducha”
(metafora pedagogii Tory i prorokéw) jako warunek wejscia do Krélestwa Boga
(katechumenat), innymi stowy na ,,droge zbawienia” (Dz 16,17). W centrum ta
epourania stoi kerygmatyczne przestanie o wywyzszeniu i postaniu Syna ,,Jedynaka”
(monogenes). Wehikulem dla tej kerygmatycznej mowy jest motyw z wezem
miedzianym na pustyni przybitym na palu jako antidotum na $miertelny jad plagi
wezow. Pustynia jako etap wiodacy do Ziemi Obiecanej jest figura katechumenatu
prowadzacego do zycia wiecznego. Ale motyw z miedzianym wezem odnosi nas
do $cisle okreslonego momentu na drodze z Egiptu do Palestyny, do kryzysu, ktéry
wywolalo szemranie Izraelitéw przeciw Bogu. Za kare zestal Bég na wedrowcow
plage wezdw, a réownoczesnie lekarstwo przeciw ich §miertelnym ukaszeniom.

Ot6z w momencie, w ktérym wtajemniczani na ,,drodze zbawienia” wchodzili
w sytuacje buntu (,,kt6z mnie wyzwoli z ciala tej $mierci?”; Rz 7,24) z powodu
rozpanoszenia si¢ $mierci wskutek ,,ukaszenia” przez ,weza starodawnego’, ogtaszany
im byt w rytuale, po pozytywnej weryfikacji przed ,,Irybunalem Mesjasza”, kerygmat
o konieczno$ci wywyzszenia Jezusa-Czlowieka, Syna ,Jedynaka” (monogenes), za

2 Wskazuje na miejsca, w ktorych zbawienie ,.eklezjalne” anonsuje sie przy zastosowaniu grec-
kiego terminu soteria: 2 Kor 1,6; Ef 1,13; Flp 1,28; 1 Tes 5,9; 2 Tes 2,13; Hbr 1,14, 2,3, 6,9; 1 P 1,5.9,
2,2. Z reguly odnosi si¢ ten termin do zbawienia ,,synowskiego’, ale zdarza sie tez jego zastosowanie
do ,,zbawienia mesjanskiego” (np. Ef 1,13).
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ktérym bezposrednio stoi Bog'’. Konieczno$¢ wywyzszenia jest skonstatowana przez
znang partykule dei - musi. W tym rytualnym kerygmacie Syn Boga ,,Jedynak”
(monogenes) posylany jest dla inicjowanych z misja zbawienia i usprawiedliwienia
»Synowskiego”. Zatem kosmos jawi mi si¢ w tym miejscu jako metafora katechumendéw
po usprawiedliwieniu ,,mesjanskim”.

Na pustyni kazdy wedrowiec ukaszony przez weza, gdy spojrzat na weza
miedzianego na palu, zostal uleczony. W katechumenacie kazdy wtajemniczany,
gdy uswiadomi sobie, jak jest ,pokasany” przez ,weza starodawnego’, i uwierzy
w swojej egzystencji w przestanie rytualnego kerygmatu o Synu Boga ,,Jedynaku”
(monogenes), uzyska wolnos¢ od wszelkiego Sadu Boga i osiagnie zycie wieczne
(J 3,14-18). Tego zbawienia i usprawiedliwienia ,,synowskiego” nie mozna zbiorowo
uzyskac¢ poza wspolnotg posiadajaca mandat wtajemniczania i poza spolecznoscia
wtajemniczanych, katechumenoéw-chrystusowcéw (Gorka, 2005, s. 82-83).

Przywotam trzy dokumenty chrzescijanstwa starozytnego na rzecz ostroznej
identyfikacji tej grupy wtajemniczanych spod szyldu kosmos na liturgii eucharystycznej.
W dwoéch dokumentach okreslono ja mianem ,,stojacych” (systasis)™, trzeci dokument —
nazywa ich ,,synami $wiatta” (hyioi fotos; Constitutiones Apostolorum, s. 49). Opuszczali
oni zgromadzenie dopiero przed kluczowym momentem eucharystii po modlitwie
wiernych. Pozostali katechumeni opuszczali zgromadzenie wczeséniej — po liturgii
stowa i modlitwie katechumendéw. Tego rodzaju wglad socjologiczny przywraca
aksjomatowi wlasciwy kontekst eklezjalny.

Jakze aktualna na okolicznos¢ tego studium jest polemiczna wypowiedz
$w. Augustyna nawigzujaca do istoty naszego aksjomatu (Sermo 6, kol. 695). Po
jej kosmetycznej trawestacji, wstawiajac eklezje-katechumenat w miejsce ecclesia
catholica, uzyskujemy nastepujacy efekt:

Poza eklezja-katechumenatem moze mie¢ [donatysta — B.G.] wszystko poza zbawieniem
[»synowskim” — B.G.]. Moze mie¢ godnos¢ [biskupstwa — B.G.], moze mie¢ Tajemnice,
moze $piewac Alleluja, moze odpowiada¢ Amen, moze trzymaé Ewangelie, moze wierzy¢
w imie Ojca i Syna i Ducha Swietego i glosi¢ te wiare — lecz tylko w eklezji-katechume-
nacie moze znalez¢ zbawienie [,,synowskie” - B.G.] (Sermo 6, kol. 695).

Eklezje¢ od innych spolecznosci wierzacych w starozytnosci odrézniata istotnie
mozliwo$¢ oferowania systemowego oraz zbiorowego zbawienia i usprawiedliwienia
»mesjanskiego’, na ktérym wspiera si¢ zbawienie i usprawiedliwienie ,,synowskie”
Poza eklezja-katechumenatem funkcjonowa¢ mogta jedynie symulowana inicjacja
mesjanska i synowska, bowiem te wspolnoty w swojej naturze w odniesieniu do
zbawienia eklezjalnego byty ni mniej, ni wiecej jak tylko spofecznosciami gnostyckimi.

© Informuje o tym forma bierna i nieosobowa czasownika hypsoo, tzw. passivum divinum.

1 Sg to: list Grzegorza Cudotworcy (213-270), biskupa Neocezarei, ucznia Orygenesa (Baron,
Pietras, 2009, s. 10); trzeci list Bazylego Wielkiego do Amfilocha, biskupa Ikonium z 375 roku (Baron,
Pietras, 2009, s. 57). Wprawdzie obydwa swiadectwa dotycza pokutnikow, lecz poniewaz przechodzili
oni reanimacje¢ wedlug procedury pierwszej inicjacji, to jesli zostali dopuszczeni do grona ,,stojacychy’,
oznacza to, ze odzyskali juz zbawienie mesjanskie.



Aktualnos¢ zasady extra Ecclesiam nulla salus 189

Organizowanie surogatéw czy atrap inicjacyjnych pietnowat juz Klemens
Aleksandryjski (150-215), otwierajac swdj wywdd cytatem z Platona:

,Ci wigc, ktorzy zajmuja si¢ bezboznymi naukami oraz do nich wiodg innych, a takze
nie postuguja si¢ naukami Bozymi [Bozymi - dodatek Klemensa] w sposob wlasciwy,
lecz chybiony” (Leges X,891), sami nie wejda do Krélestwa Niebios i nie pozwola dotrze¢
do prawdy tym, ktérych wprowadzaja w blad. Bowiem nie posiadajg oni wlasciwego
klucza do wejscia, lecz jaki$ falszywy, zwany w codziennym jezyku wytrychem, przy
pomocy ktérego nie otwierajg na rozciez gtéwnych drzwi — ktéredy my wchodzimy dzieki
przekazowi Pana - tylko mogg nim odmykaé boczne drzwi i po kryjomu podkopuja si¢
pod mur ekklesii, wykraczajac przeciw prawdzie i czynigc si¢ mistagogami bezboznych.
Bo nie trzeba dlugich wyjasnien, ze stworzyli ludzki zwigzek, pdzniejszy od katholikes
ekklesias (Stromata VII 106,1-3, s. 74-75).

Whioski

Aksjomat extra Ecclesiam nulla salus stawia przed chrze$cijanstwem wszystkich epok
dwa kluczowe pytania: o nature zbawienia i kondycje eklezji. Na miano eklezji pisanej
duza literg zastuguje spolecznos¢, ktéra proceduralnie oferuje zbiorowe egzystencjalne
zbawienie ,mesjanskie”, a przede wszystkim ,,synowskie”. Aby ta oferta mogta si¢
urzeczywistnia¢, eklezja musi mie¢ instytucje inicjacji z kluczowym segmentem
wtajemniczenia: katechumenatem. Nie ma bowiem zbiorowej podazy zbawienia
»mesjanskiego” i ,,synowskiego” poza katechumenalnym etapem wtajemniczenia.
W tym celu bowiem Jezus ustanowil swoja eklezje-katechumenat, ktorg przyobiecat
w Mt 16,18 (Gorka, 2009, s. 180-183).

Formula extra Ecclesiam nulla salus kontynuuje soteriologie nowotestamentowsa,
ktora z gruntu nie interesowala si¢ tzw. powszechnym zbawieniem eschatycznym.
Osrodkiem jej zainteresowania jest eklezjalne zbawienie, ktore owszem wywiera
unikatowe przelozenie na przyszto$¢ historyczng oraz pozahistoryczna, ale nie wolno
go redukowa¢ do wspélnego mianownika tzw. wiecznego przebywania z Bogiem,
ostatecznie orzekanego na wokandzie Sadu Ostatecznego.

Przeslanie starozytnej zasady nie zaprzecza ani nie potwierdza wartosci innych
religii jako drog prowadzacych ostatecznie do pozaczasowej jednosci z Bogiem. Ona
sie w tej kwestii nie wypowiada, bowiem skoncentrowana jest na srodowiskowej
soteriologii, naznaczonej procesualng strukturg planu zbawienia, urzeczywistniajacego
si¢ spolecznie w instytucji inicjacji dla kolejnych pokolen wtajemniczanych.

Ta starozytna dogma nie daje zadnych podstaw do eliminacji rzesz ludzi
z mozliwos$ci osiggniecia tzw. zbawienia eschatycznego. Z drugiej strony nawet
przez najsubtelniejsza jej inkluzywizacj¢ nie przysporzy sie tym rzeszom zbawienia
»mesjanskiego’, a przede wszystkim ,,synowskiego”, ktére m.in. z automatu uwalnia
wierzacego od wokandy Sadu Ostatecznego na pozycji podsadnego.
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