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Uw zględniając fakt, że przym ierze m ałżeńskie jest w spólnotą życia osób je  
tw orzących, polegającą na wzajem nym  oddawaniu się i dopełnianiu, naczelną rolę 
w niej należy przypisać miłości. To ona powinna być m otywem  zaw ierania 
przym ierza m ałżeńskiego. W ynika to z faktu, że przym ierze m ałżeńskie tw orzą 
osoby. A jedynie w łaściw ym  sposobem  odniesienia się do osoby, ze względu na jej 
godność, jest m iłość1. Chociaż aspekt psychologiczno-uczuciow y m iłości m ałżeńs
kiej jes t ważny, to jednak  nie on posiada pierwszorzędne w niej znaczenie. Treść 
przysięgi m ałżeńskiej wskazuje, że chodzi o zobowiązanie, którego przedm iotem  
jest miłość ujęta w sensie bardziej obiektywnym, czyli św iadom y i dobrow olny akt 
woli na rzecz dobra w spółm ałżonka2. Biorąc pod uwagę prawdę, że Bóg stw orzył 
m ężczyznę i kobietę, ich w zajem na miłość staje się obrazem  absolutnej i nieznisz
czalnej miłości, jaką  Bóg m iłuje człow ieka3.

I. JED N O CZĄ CY  CHARAKTER M IŁOŚCI M A ŁŻEŃ SK IEJ

Specyfika relacji pom iędzy małżonkami charakteryzuje się dążeniem  do jed n o 
ści. D latego miłość m ałżeńska polegająca na wzajem nym  obdarow yw aniu sobą, 
także odznacza się taką dążnością. Najbardziej to uw idaczniającym i tekstam i 
biblijnym i są fragm enty zaw arte w jednej z ksiąg Starego Testam entu, zaliczanej do 
zbioru Ksiąg M ądrościowych, stanowiących jego integralną część4. Jest nią księga

1 K onstytucja duszpasterska  o Kościele w świecie w spółczesnym  „G audium  e t sp e s ”, w: 
Sobór W atykański II. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje, tekst polsko-łaciński, Poznań 1986, nr 24. 
W ym óg ten jes t określany jak o  norm a personalistyczna.

2 Obrzędy sakram entu  małżeństwa. D ostosow ane do zw yczajów  diecezji polskich, K atow ice 
1996, s. 63.

3 KKK, tekst polski, Poznań 1994, nr 1604.
4 Poszukiw ania porządku św iata i sensu ludzkiego życia, znalazły swój w yraz w starotes- 

tam enalnej literaturze m ądrościow ej. C hociaż poszukiw ania te opierały się na refleksji rozum ow ej 
to jednak  dokonyw ały się one w kontekście O bjaw ienia Bożego, co decydow ało  ich oryginalności 
i poziom ie. Przedstaw icielam i nurtu m ądrościow ego byli ludzie określani m ianem  m ędrców  
(S. P o t o c k i ,  Z  historii m ędrców  Izraela, R BL  23(1970), nr 4—5, s. 180-198; W. M с K a n e, 
Prophets and Wise Men, w: Studies in B iblical Theology  44, London 1965, s. 15 n.). U dział 
m ędrców  w duchow ej form acji Izraela był wielki, skoro w pew nym  okresie swojej działalności
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Pieśni nad Pieśniami. Chociaż jest zaliczana do tego zbioru to jednak różni się dość 
znacznie od pozostałych dzieł mądrościowych, posiadających właściwą im specyfi
kę5. Jednakże nie elem ent czysto ludzki jest najważniejszy dla zrozum ienia orędzia, 
które zawiera i jego roli w badanym zagadnieniu. To, co najważniejsze, to fakt, że 
księga Pieśni nad Pieśniami jest zaliczana do kanonu ksiąg świętych. Jako więc 
księga natchniona, zawiera określone przesłanie teologiczne. To sprawia, że 
koniecznie należy szukać jej istotnej treści, która wynika z O bjaw ienia Bożego. 
Zagadnienie to było i częściowo jest stale problemem dla znacznej części badaczy 
zajm ujących się księgą. Pom im o pewnych różnic, co do interpretacji treści Pnp,

doszli oni do takiego znaczenia, że ich m iejsce w społeczności dorów nyw ało pozycji kapłanów
i proroków  (J.S. S y n o w i e c ,  M ędrcy Izraela, ich pism a i nauka, Kraków 1990, s. 56). T rw ałym  
ow ocem  działalności m ędrców  jest spuścizna literacka, w której ta m ądrość je s t opisana
i rekom endow ana, a którą określa się jako  Księgi M ądrościowe. Do zbioru Ksiąg M ądrościow ych
należą: Hi, Ps, Prz, Koh, Pnp, Syr oraz M dr (H. L a n g k a m m e r ,  Stary Testam ent odczytany na 
nowo, Lublin 1992, s. 242). Początki pow staw ania tych ksiąg sięgają czasów  króla Salom ona,
czyli X w ieku przed Chrystusem , natom iast koniec przypada na I w iek przed narodzeniem  
C hrystusa (S. P o t o c k i ,  Rady M ądrości, Lublin 1993, s. 5; S. P o t o c k i ,  K sięgi M ądrościow e  
Starego Testamentu, w: Wstęp do Starego Testamentu, red. L. Stachow iak, Poznań 1990, 
s. 384-489). Ogólnie m ożna stw ierdzić, że przedm iotem  tych utworów jest poszukiw anie istoty 
m ądrości (hebr. ГРррП). W ujęciu biblijnym , m ądrość jest praktyczną um iejętnością życia, dzięki 
której człow iek m ógł w ykorzystać dostępne mu dobro a uniknąć grożącego mu zła.

5 T ytuł księgi oddany w przekładzie polskim, jako  „Pieśń nad Pieśniam i” w oryginale 
hebrajskim  brzm i D^PYjn TV) —  „sir h a śś m m ”. Jest to form a superlatyw u, czyli sposób 
w yrażania stopnia najw yższego, którym  Autor posłużył się św iadom ie, aby podkreślić w yjątkow ą 
godność i piękno utworu [(D. B u z y , La composition littéraire du Cantique des cantiques, „Revue 
B iblique” 49(1940), s. 169-194; J. A n g é n i e u x ,  Structure du C antique des cantiques. 
E phem erides Theologicae Lovanienses 41(1965), s. 96-142; J.Ch. E x u m, A literary and  
structural A nalysis o f  the Song o f  Songs, ZAW  85(1973), s. 47-4-9: W .H. S h e a ,  The Chiastic  
structure o f  the Song o f  Songs, ZAW  92(1980), s. 378-396. Pieśń nad Pieśniam i w ykazuje pew ne 
podobieństw o z analogicznym i utworami z terenów Starożytnego W schodu, a także z podobnym i 
poem atam i późniejszym i, jakie  zbierano w Syrii i Palestynie (G. D a 1 m a n, P alästin ischer  
Diwan. A ls Beitrag zur Volkskunde Palästinas gesam m elt und m it Übersetzung und  M elodie  
herausgegeben, Leipzig 1901; T.J. M e e k ,  Babylonian parallels to the Song o f  Songs, JBL 
43(1924), s. 245-252; S. S c h o t t ,  Altägyptische Liebeslieder. M it M ärchen und L iebesgesch ich
ten, w: Bibliothek der A lten Welt, Zürich 1950; C. P e r u g i n i ,  Cantico die C antici e lirica  
d ’am ore sum erica, „R ivista B iblica Italiana” 31(1983), s. 21-41 ; M.V. F o x ,  Love P assion and  
Perception in Israelite and  Egyptian Love Poetry, JBL 102(1983), s. 219-228; M.V. F o x ,  The 
Song o f  Songs and  the A ncien Egyptian Love Songs, London 1985). Pnp należy do gatunku pieśni 
m iłosnych, w ykonyw anych zw łaszcza w czasie obrzędu weselnego, zw iązanego z zaw ieraniem  
m ałżeństw a. Jako utw ór liryczny jest zbiorem  krótkich poem atów z zakresu lirycznej poezji 
m iłosnej. Posługuje się obrazam i obficie czerpanym i z natury i kultury. Daje się tu zauw ażyć 
połączenie dyskretnych, prostych i naturalnych środków poetyckich ze znajom ością niezgłębionej 
tajem nicy m iłości, przedstaw ionej tak otwarcie i śm iało, że niemal budzi lęk sw oją p łom iennością 
a rów nocześnie w zbudza podziw (J. W a r z e c h a ,  M iłość potężna ja k  śmierć. P ieśń nad  
Pieśniami, w: W prowadzenie w m yśl i w ezwanie ksiąg biblijnych. P ieśni Izraela, red. 
J. Frankow ski, W arszaw a 1988, s. 157). Należy przypuszczać, że jego  geneza Pnp m a sw oją 
historię, być m oże zakończoną w dość późnym  okresie po niewoli babilońskiej (IV w iek przed 
Chrystusem ), kiedy nadszedł czas na podkreślanie m ałżeństwa nierozerw alnego i m onogam icz- 
nego, zespolonego m iłością oblubieńców (S. P o t o c k i ,  Pieśń nad Pieśniam i, w: W stęp do 
Starego Testamentu, s. 459).
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zasadniczo przyjm uje się, że głównym motywem utworu jest miłość oblubieńcza, 
jak a  zawiązuje się i istnieje pomiędzy mężem i żoną6.

W e fragm encie Pnp l ,2 -4 7 oblubienica wyznająca swą miłość do oblubieńca, 
w zyw a go do okazania jej miłości z jego strony, wyrażonej pocałunkiem 8. Ten

K K K  1611.W historii egzegezy Pnp m ożna wyróżnić trzy zasadnicze m etody interpretacji 
je j treści (H. L u s s e a u ,  Le Cantique des cantiques, w: Introduction à la Bible. Introduction  
générale. A ncien Testament, Tournai 1959, s. 658-662; G. K r i n e t z k i ,  K om m entar zum  
H ohenlied. B ildsprache und theologische Botschaft, w: Beiträge zur biblischen Exegese und  
Theologie 16, Frankfurt am M ain -  Bern 1981, s. 31-39 ; T. B r z e g o w y ,  Jak rozum ieć P ieśń nad  
P ieśniam i?, R BL  38(1985), nr 3, s. 185-199). Pierw szą z nich jest m etoda alegoryczna 
(D. B a r t h é l é m y ,  Com m ent le Cantique des cantiques est — il devenu cononique?, w: 
M élanges bibliques e t orientaux en l ’honneur de M.M. D elcor (A lter O rient und A ltes Testam ent 
215), K evelaer -  N eukirchen -  Vluyn 1985, s. 13-22). Przy alegorycznym  sposobie w yjaśniania 
Pnp, uw aża się, że dzieło opow iada o miłości Jahw e do Izraela, lub Jezusa C hrystusa do Kościoła. 
T ekst Pnp nie zaw iera żadnej sugestii, która by wskazywał, że trzeba go rozum ieć alegorycznie. 
Ponadto literatura m ądrościow a, do której przecież zalicza się Pnp, w przeciw ieństw ie do 
literatury prorockiej, nie zwykła posługiwać się obrazam i miłości m ałżeńskiej dla w yrażenia 
przym ierza pom iędzy Bogiem  i ludźmi (J. W a r z e c h a ,  M iłość potężna ja k  śmierć. P ieśń nad  
Pieśniami, s. 162). R ównież Nowy Testam ent nie daje żadnych podstaw  do alegorycznego 
sposobu rozum ienia Pnp, poniew aż w żadnym  z now otestam entalnych pism , utw ór ten nie jest 
cytow any. Kolejna m etoda interpretacji Pnp jest określana jako  typiczna. M etoda ta zakłada 
podw ójny sens. Najpierw chodzi o sens wyrazowy, rozum iany historycznie, utożsam iający 
oblubieńca i oblubienicę z konkretnym i postaciam i (król Salomon i jedna  z jego  żon). N astępnie, 
na tej podstaw ie, odkryw ano ukrytą w jego  treści rzeczyw istość wyższą, czyli praw dę o miłości 
jak a  istniała pom iędzy Bogiem  a Izraelem i nadal jest podtrzym yw ana w Jego relacji do K ościoła 
(H. G r o t i u s, Opera omnia theologica, Stuttgart -  Bad Cannstatt 1972, s. 267). D w utorow ość tej 
m etody, oscylow anie m iędzy sensem  wyrazow ym  i typicznym  —  z punktu w idzenia m etodologi
cznego —  nie jest jej m ocnym  punktem. Przekład grecki (LXX) Pnp, pochodzący praw dopodob
nie z I w ieku przed C hrystusem , posiada w łaściw ości przem aw iające za tym, że w Starym  
T estam encie rozum iano dosłow nie treść Pnp (D. L e r c h ,  Zur Geschichte der A uslegung des 
H ohenliedes, ZTK 54(1957), s. 257-277). T łum acz tej księgi sporządził przekład werbalny, 
a słow a niezrozum iałe zostaw ił w ich brzmieniu pierw otnym  (G. G e r l e r n  a n ,  Ruth. Das 
Hohelied, w: Biblischer Kommentar. A ltes Testament, 18, N eukirchen -  Vluyn 1965, s. 77 -82). 
V Sobór Pow szechny w Konstantynopolu (553) odrzucił pogląd o niekanoniczności tej księgi, ale 
nie dosłow ny sposób jej interpretacji (J.D. M a n  s i ,  Sacrorum  conciliorum  nova et am plissim a  
collection, Paris -  Leipzig 1902, s. 225 n.). W chrześcijaństw ie dopiero od kilkudziesięciu lat 
zauw aża się coraz bardziej powszechne rozum ienie Pnp za pom ocą m etody dosłow nej. W idoczne 
jes t to zw łaszcza po II Soborze W atykańskim , w dokum entach którego jest m ow a także 
o ziem skim  aspekcie ludzkiej miłości m ałżeńskiej, włączonej w kontekst zbawienia. W środow is
ku katolickim  coraz więcej uczonych skłania się ku interpretacji dosłownej Pnp, w edle której 
utw ór opiew a oblubieńczą miłość ludzką (A.M. D u  b a r  le ,  L 'am our dans le Cantique des 
cantiques, RB 61(1956), s. 197-221 ; D. L y s, Le plus beau chant de la création. C om m entaire du 
C antique des Cantiques, w: Lectio divina 51, Paris 1968; V. M a n u c c i ,  Sim fonia d e ll ’am ore  
sponsale. Il cantico dei cantici, Torino 1982; T. B r z e g o w y ,  Jak rozum ieć P ieśń nad  
Pieśniami?, RBL  38(1985), s. 185-199; T. B r z e g o w y ,  Ku dosłow nej interpretacji P ieśni nad  
Pieśniam i, STV 26(1988), nr 1, s. 67-95). Nie chodzi o w yłącznie św iecki charakter tej m iłości, 
ale o rozpatryw anie jej od strony teologicznej, to znaczy, w ykazaniu, że ludzka m iłość m ałżeńska 
m a swój bardzo głęboki wym iar i znaczenie, poniew aż jest dana człow iekow i przez Stw órcę i ma 
do spełnienia ważne zadanie, jak ie  On jej przeznaczył (А. С h o u r a q u i, //  Cantico dei Cantici 
e introduzione ai Salmi, C ittà Nuova 1980, s. 39; R. M u r p h y ,  Interpreting the Song o f  Songs, 
„B iblical Theology Bulletin” 9(1979), s. 103-104).

7 Całuj m nie pocałunkam i ust swoich, bo słodsza jest tw oja m iłość nad wino,
(a woń twoich olejków jest ponad wszelkie wonności). O lejkiem  rozlanym  jest tw oje im ię —  oto
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m onolog oblubienicy ujawnia uczucia kobiety, która pragnie przejawów m iłości 
ukochanego m ężczyzny. Należy więc wnioskować, że miłość jest szczególnie 
potrzebna kobiecie, odpowiada bowiem najgłębszym jej potrzebom . M iłość ta jest 
określona hebrajskim terminem *TVT, który oznacza w zajem ną miłość oblubieńców 9. 
Powinna mieć także konkretny przejaw, jakim  jest właśnie pocałunek. Taka miłość 
jest wyżej ceniona przez kobietę niż wino, które w ówczesnych czasach było 
traktowane jako codzienny napój, czyli coś absolutnie niezbędnego do norm alnego 
życia. Podczas uroczystych uczt, wino stanowiło niezbędny środek do podniesienia 
nastroju ogólnej wesołości wśród gości. Było ono także sym bolem  największych 
rozkoszy doczesnych10. W  takim kontekście, miłość oblubieńca, w yrażona pocałun
kiem złożonym oblubienicy jest dla niej rozkoszą, przew yższającą jakiekolw iek 
inne doczesne. Intensywność tej rozkoszy potęguje obraz zestaw ienia rozlanego 
olejku z imieniem oblubieńca. W onności, w skład których wchodziła m ieszanina 
różnych olejków, były w powszechnym  użyciu wśród ludzi Starożytnego W schodu. 
Ich sym bolika w życiu społecznym oznaczała radość lub intensyw ność11. Z kolei 
imię jest rozum iane jako obecność konkretnej osoby12.

Zestawienie tych dwu symboli może oznaczać radość, którą daje oblubienicy 
w spom nienie obecności oblubieńca. Oblubieniec ma tak duże znaczenie dla 
oblubienicy, że przyżywa go, jako tego, który będzie ją  prow adził w miłości. 
Pragnie być mu poddana. Intensywność tego pragnie oddaje czasow nik „biegnij
m y” . Oblubienica oczekuje więc w miłości inicjatywy ze strony oblubieńca.

dlaczego um iłowały cię panny. Pociągnij m nie za sobą! Biegnijmy! W prow adź m nie, o królu, do 
swojej kom naty! Będziem y się cieszyć i radować tobą, upajać się tw oją m iłością bardziej niż 
winem! Słusznie m iłują cię panny (PnP 1,2).

8 Od najdaw niejszych czasów, pocałunek w ykraczał swym  znaczeniem  daleko poza sferę 
zw ykłego profanum . W ażną rolę odgryw ała przy tym potrzeba zjednoczenia się z d rugą osobą 
a także pragnienie okazania jej szacunku. C ałow anie stóp było znakiem  całkow itego poddania się 
kom uś. Pocałunek był także znakiem  przynależenia do jakiegoś związku. Z asadniczo jednak, 
pocałunek był wyrazem  szacunku (1 Sm 10,1). Pocałunek połączony z w zięciem  w ram iona był 
pozdrow ieniem  dwu równych sobie osób (Rdz 33,4; Ps 85,11). W liturgii, pocałunki sym bolizują 
nadprzyrodzoną miłość; N.J. P a r e l i a ,  The Kiss, Sacred and Profane. A n d  In terpretation H istory  
o f  K iss Sym bolism  and  Related  Religio-Erotic Themes, Berkeley 1969; M. L u r k e  r, Pocałunek, 
w: Słow nik obrazów  i sym boli biblijnych, Poznań 1989, s. 179-180.

9 P. B r i k s ,  717, w: Podręczny słownik hebrajsko-polski i aram ejsko-polski Starego  
Testamentu, W arszaw a 1999, s. 83; F. Z o r e  11, 717, w: Lexicon hebraicum  et aram aicum  Veteris 
Testamenti, Rom a 1968, s. 168.

10 J.S. S y n o w i e c ,  Wino w Starym Testamencie, „W Nurcie Franciszkańskim ” 1(1987), 
s. 237-257 ; D. S e s b o u e ,  Wino, w: STB, red. X. Leon-D ufour, Poznań 1990, s. 1044—1046.

11 G. В e с q u e t, Wonności, w: STB, s. 1072-1073.
12 Imię w Starym  Testam encie stanowiło istotny elem ent osoby, która je  nosiła, poniew aż ten, 

kto nie ma im ienia, nie istnieje (Koh 6,10). W yrażał ono istotę i cechy tego, którem u zostało 
nadane. O znaczało rolę, jak ą  dany byt odgryw ał we wszechśw iecie. Pytając o imię, pyta się 
o osobę, o je j  egzystencję i siłę. Być pozbawionym  im ienia to tyle, co nie mieć żadnego znaczenia 
(Hi 30,8). N atom iast posiadanie wielu imion może oznaczać pow agę człow ieka, m ającego wiele 
zadań do spełnienia (2 Sm 12,25). Bywa niekiedy, że imię zostaje zm ienione, co oznacza 
obdarzenie go now ą osobow ością (Rdz 32,29; 41,45). Skoro im ię jes t synonim em  osoby, to 
w ym aw iając je  zyskuje się nad nią w ładzę (Iz 44,5; 2 Krn 23,34; 24,17; Rdz 17,5; 32,29). 
N iekiedy sam Bóg nakazuje nadać dziecku jakieś imię. M a to jednak  najczęściej znaczenie 
p rorocze (Oz 1,6.9; Iz 8,2 п.); K. G o u d e r s ,  Imię, w: Praktyczny S łow nik  Biblijny, red. 
A. G rabner-H aider, W arszaw a 1994, kol. 457.
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Pragnie być przez niego „zdobywana” i ścisłej zażyłości z nim, należeć do niego, co 
z kolei oddaje symbol wprowadzenia do komnaty oblubieńca. Po wyrażeniu swego 
pragnienia bycia m iłow aną przez oblubieńca, oblubienica przedstaw ia swą urodę 
oraz chęć szukania go, aby z nim być. Potrzebuje więc jego obecności przy niej.

T o pragnienie oblubienicy znajduje odpowiedź ze strony oblubieńca, który 
nazyw a ją  sw oją przyjació łką13. Hebrajski wyraz ΓΡ^Π odnosi się w yłącznie do 
um iłowanej oblubienicy, ponieważ wyraża miłość mężczyzny do kobiety, osobiste 
zaangażow anie i jest równocześnie przejawem  zażyłości, obecności z oblubienicą14. 
O blubieniec dostrzega i podziwia piękno oblubienicy. W yjątkowość jej piękna 
oddaje porów nanie jej do klaczy w zaciągu faraona, czyli króla egipskiego, który 
m usiał posiadać najw spanialszą klacz w państwie. Jeźdźcy egipscy należeli do 
najsław niejszych w owych czasach. Dbano tam szczególnie o wygląd konia, tym 
bardziej, że wtedy to nie koń, ale wół był zwierzęciem pociągowym. Koń był 
traktow any, jako zwierzę szlachetne, luksusowe, które przodując w zaprzęgu 
faraona, olśniew ało przepychem  ozdób i wdziękiem.

W zajem ne pragnienie zjednoczenia, znajduje swój wyraz w sym bolu stołu 
biesiadnego, będącego równocześnie symbolem uczty15. U ludzi Bliskiego W scho
du jes t ona oznaką radosnego i poufałego, wzajemnego obcowania ludzi16. W  tym

13 B iblia nie zastanaw ia się nad istotą przyjaźni, ale pokazuje jak  jest ona przeżyw ana oraz jej 
w artość (Syr 6,15 n.; 7,18; Prz 17,17; Ps 133; Prz 15,17). Przyjaźń zakłada w zajem ne zrozum ienie 
głębi swojej istoty, dając przez to pewność, że istnieje pom iędzy ludźmi głębokie zaufanie 
i szacunek. P rzyjaciela się obdarowuje, chroni się jego  życie, dzieli się z nim  chleb, a w czasie 
niedoli —  ból. M ożna mu we wszystkim  zawierzyć. Przyjaźń im starsza, tym bardziej zyskuje na 
w artości (Syr 9,10). W  swym  istnieniu pow inna się ona opierać przede wszystkim  na bojaźni 
Bożej (Syr 6,16n). D oceniając wartość przyjaźni, B iblia przestrzega przed budow aniem  jej bez 
oparcia na bojaźni Bożej. Tak zawierane przyjaźnie są iluzoryczne (Ps 41,10; Syr 6 ,5 -13 ; 
12 ,8-13.22; 37 ,1 -5 ) i prow adzą z czasem  do zawodu (Hi 6 ,15-30) a nawet do zła (Pwt 13,7; 
Syr 12,14; 2 Sm 13,3-15). D latego tak w ażne jest oparcie przyjaźni o m iłość Bożą. W  rzeczyw is
tości w zorem  prawdziwej przyjaźni jest ta, którą Bóg naw iązał z człow iekiem  (Rdz 18,17n; 
Wj 33,11; Iz 41; Am  3,7). Przyjaźń jest tą stroną miłości Boga, którą w ielokrotnie objaw ia On 
człow iekow i, okazując się dla niego Ojcem , Pasterzem , Oblubieńcem , zaw ierając z nim  przy
m ierze.

14 F. Z o r e  11, ГРМП, w: Lexicon hebraicum  et aram aicum  Veteris Testamenti, s. 781.
' 5 (Pnp 1,12) Podczas gdy król gości przy stole biesiadnym , mój olejek nardow y roznosi 

sw oją woń. N om adom , czyli ludom koczow niczym , w ędrownym , oraz prostej ludności izraelskiej, 
stół, przy którym  spożyw ano posiłki, był znany tylko w form ie skóry, lub też maty rozpostartej na 
ziem i (Iz 21,5). Żnano natom iast stół używany przy sprawow aniu kultu (Wj 25,23) i przy 
wykonyw aniu pracy. Stołu do posiłku używali tylko ludzie zam ożni (Sdz 1,7; 2 Kri 4,10). D opiero 
w czasach późniejszych stół stał się przedm iotem  pow szechnego użytku (Ne 5,17). Zasiadanie do 
w spólnego stołu, stw arza poczucie szczególnej bliskości m iędzy współbiesiadującym i. D opusz
czenie kogoś do w spólnego stołu, oznacza przyjęcie go do wspólnoty rodzinnej (G. H e r r g o t t ,  
Stół, w: PSB, kol. 1236).

Ift U czta odgryw ała w religijnych form ach wyrazu, zawsze w ielką rolę. Ten, kto m oże 
uczestniczyć w uczcie, należy do wspólnoty. Była znakiem  rozpoznaw czym  wzajem nej p rzynależ
ności i w spólnoty życia. Ten, kto spożyw a w czasie uczty pokarm , staje się pełnopraw nym  
członkiem  społeczności. Z  tej w łaśnie racji, pojm ow ano ją  kultycznie, jako  sam orealizację 
społeczności, w której uczestniczą także istoty z tam tego świata. Udział w uczcie jest kultycznym  
włączeniem  się do społeczności. Stąd w ykluczenie ze społeczności ucztujących oznacza zerw anie 
życiow ych w ięzów. W ykluczonego ze społeczności, uważa się za człow ieka obcego, pozbaw ione
go m ożliwości zbaw ienia i w yjętego spod praw a oraz w ykorzenionego, który nie ma ju ż  udziału 
w tajem niczej jedności i wspólnocie. U czta je s t oznaką gościnnej uprzejm ości (Rdz 18,1-5),
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kontekście, oznacza bliskość wzajem ną oblubieńca i oblubienicy. To wzbudza 
wielka radość oblubienicy, co z kolei jest przedstawione w sym bolu olejku 
nardowego. W tej części poematu, następuje po raz pierwszy nazw anie oblubieńca 
przez oblubienicę, „mój m iły” Η Π . Jest on porównany do w oreczka mirry, 
spoczywającego pom iędzy piersiam i oblubienicy (Pnp 1,13). M irra była rzadkim 
pachnidłem , wyrabianym  z żywicy drzewa, do której dodawano olejki. W ten 
sposób tworzyła cenne pachnidło, którym namaszczali się ludzie zam ożni. M irra 
cechuje się przyjem nym  zapachem  i oznacza wielkie bogactwo. W  takim  ujęciu, 
oblubieniec jest rozumiany przez oblubienicę, jako  cenny dar dla niej, z czego zdaje 
sobie w pełni sprawę. Myśl tę podkreśla też Pnp 1,14, gdzie oblubieniec jest 
przyrównany do kwitnącej gałązki cyprysu. Krzew ten służył do ozdabiania. 
Dlatego w takim kontekście, oblubieniec jest szczególną wartością dla oblubienicy, 
której ona bardzo potrzebuje i docenia.

W ażną myśl ukazuje Pnp 2 ,3 -5 l7, gdzie przedstawiona jest oblubienica, 
spoczyw ająca w cieniu 0^5Ш) oblubieńca. Cień symbolizuje rzeczyw istość dw oja
kiego rodzaju w zależności od tego, czy jest wyrazem obecności, czy też braku 
św iatła18. W kontekście tej perykopy, cień oznacza poczucie bezpieczeństw a, 
jakiego dośw iadcza oblubienica. W ypływa ono z obecności przy niej oblubieńca 
i ciągłej jego  troski o n ią19. Myśl tę podkreśla użyta tu sym bolika owocu, który 
oznacza rezultat ludzkich wysiłków. W tym przypadku chodzi o starania, opiekę, 
jaką  podejm uje oblubieniec wobec oblubienicy. Dzięki temu oblubienica dośw iad
cza ze strony oblubieńca zaspokojenia jednej z jej elem entarnych potrzeb, w y
pływ ających z natury kobiety —  troski oblubieńca o nią, co daje jej poczucie 
bezpieczeństwa.

Znaczenie miłości oblubieńca do oblubienicy, ukazują kolejne sym bole użyte 
w Pnp 2,4, jakim i są „kom nata biesiadna” i „chorągiew” . Kom nata oznacza dużą 
zażyłość pom iędzy nimi, intymność, której pragnie oblubienica, głębię miłości 
i wzajem nego zrozumienia. Chorągiew  (t’H ) z kolei oznacza m iejsce wyróżnione, 
honorow e20. M iłość oblubieńca do oblubienicy m a więc dla niej znaczenie 
wyjątkowe. Jest ono przedstawione w kolejnym wierszu. Sym bolika placka

św iadectw em  w dzięczności lub dow odem  radości z racji przybycia kogoś b liskiego (Tb 7,9). Choć 
radość tow arzysząca uczcie pow inna być pełna i obfitująca, to jednak nieum iarkow ana w esołość 
w czasie jej trw ania nie była pochw alana (Jdt 1,16) Uczta nie pow inna przeobrazić się w okazję do 
w yuzdania (Prz 23,20; Syr 31 ,12-22); G. H i e r z e n b e r g e r ,  Uczta, w: PSB, kol. 1352-1353.

17 W jego  cieniu pragnę spocząć, a owoc jego  słodki jest mem u podniebieniu. 4 W prow adził 
m nie do kom naty biesiadnej, a chorągiew , którą w zniósł nade m n ą —  to m iłość. 5 W zm ocnił m nie 
plackam i z rodzynek, orzeźw ił m nie jabłkam i bo jestem  chora z miłości (PnP 2 ,3 -5 ).

18 F. Z o r e l l ,  Ьы, w: Lexicon hebraicum  et aram aicum  Veteris Testamenti, s. 691.
19 C ień, który osłania człow ieka, jes t często obrazem  opieki udzielanej przez B oga (Ps 17,8; 

36, 8 ; 91,1); X. L e o n - D u f o u r ,  Cień, w: STB, s. 149-151.
20 Chorągiew  była znakiem  zrobionym  z tkaniny i służącym  do identyfikacji grupy, jak  

rów nież w yznaczającym  m iejsce zbiórki danej społeczności (Iz 5,26). Z nak ten był dobrze 
w idoczny z odległości, gdyż był w ykonany z dużego kaw ałka płótna; M. W o j c i e c h o w s k i ,  
Chorągiew, w: Encyklopedia Biblijna, red. P.J. Achtem eier, W arszaw a 1999, s. 155; F. Z o r e l  1, 
b H ,  w: Lexicon hebraicum  et aram aicum  Veteris Testamenti, s. 167.
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z rodzynkam i (îlVJWj^)21 i wzmocnienie następujące po jego spożyciu, oraz jabłek 
i orzeźwienie po ich skonsumowaniu, oznaczają tu szczególne poczucie siły, 
bezpieczeństw a i godności, jakie daje oblubienicy, miłość (Π1ΪΊΝ) oblubieńca do 
n iej22. Tak rozum iana miłość wzbudza odzew i wzajemność w oblubienicy23. 
N atężenie jej m iłości do oblubieńca jest tak mocne, że przypom ina osłabienie 
w czasie choroby24. M iłość do oblubieńca pozwala jej jeszcze bardziej na to, aby 
dała się miłować oblubieńcowi. Czyni ją  bardziej dyspozycyjną i otw artą na jego  
m iłość, co przedstaw ia sym boliczna scena w wersie 6.

Pnp 2,7 przedstaw ia oblubieńca, okazującego czułość i delikatność wobec 
najgłębszych potrzeb oblubienicy. M iłość więc, odznacza się w rażliw ością nie 
tylko na piękno fizyczne, ale także na potrzeby psychiczne umiłowanej osoby. 
Dotyczy to głów nie relacji oblubieńca wobec oblubienicy25. To ona pragnie, aby 
oblubieniec odczytywał, rozumiał i uprzedzał zaspokajanie jej najgłębszych prag
nień. Im bardziej oblubieniec zaspokaja potrzebę m iłowania oblubienicy, tym 
bardziej ona pozw ala się miłować, co przejawia się w coraz większym jej otwarciu 
się na jego miłość, pomocnej w wyzwoleniu się z tego, co jest niewłaściwe.

To gorące pragnienie zjednoczenia uw idacznia się też w Pnp 2,826. Jako 
pierw sza w ypow iada to pragnienie oblubienica. Przyzywa oblubieńca, jest za nim 
stęskniona. Jest pew na jego miłości do niej. Ta pewność pozwala oblubienicy 
m ówić o jego  zbliżaniu się do niej z wielkim pośpiechem. To świadczy także 
i o jego pragnieniu do zjednoczenia z oblubienicą. Stąd właśnie porównanie 
oblubieńca do gazeli lub jelonka. Oba zwierzęta utożsam iają bowiem szybkość

21 Placek z rodzynkam i jest wybornym  posiłkiem , podawanym  przy szczególnych okazjach. 
Jest to coś w ykw intnego, wyjątkow ego, niecodziennego, w spaniałego; F. Z o r e l  1, nVPONt, w: 
Lexicon hebraicum  et aram aicum  Veteris Testamenti, s. 85.

22 Świeże jab łko  d la człow ieka żyjącego w terenie pólpustynnym , było zawsze upragnionym  
orzeźw ieniem .

23 F. Z o r e  11, П 4 Ш ,  w: Lexicon hebraicum et aram aicum Veteris Testamenti, s. 17.
24 C horoba w Starym  Testam encie jest pojm ow ana głównie jako  stan słabości i ułom ności 

(Ps 38,11). B iblia nie szuka naturalnych przyczyn danych schorzeń, lecz zw raca uwagę na fakt, że 
każda choroba niesie ze sobą bardzo przykre dośw iadczenie dla człow ieka w postaci cierpienia. To 
w łaśnie stanowi punkt kulm inacyjny dla rozważań Biblii o chorobie. Istotne jest tu szukanie 
odpow iedzi na pytanie dotyczące znaczenia tego zjawiska w życiu ludzkim. O bjaw ienie biblijne 
poucza, że cierpienie, czyli także choroba, jest następstw em  grzechu dokonanego przez pierw 
szych ludzi (Rdz 3 ,16-19). Stopniowo coraz bardziej rozw ija się prawda w myśl której to w łaśnie 
działanie szatana jes t przyczyną wszelkich chorób i cierpienia, których dośw iadcza człow iek 
(Hi 2,7). Stary Testam ent wobec sytuacji człow ieka dotkniętego chorobą nie zakazuje praktyk 
lekarskich. W każdej chorobie należy przede wszystkim  szukać pom ocy u sam ego Boga, poniew aż 
to w łaśnie On jes t Panem  życia (Pwt 32,39; Oz 6,1). W pełnym  tego słow a znaczeniu jest On 
najlepszym  lekarzem  człow ieka (Wj 15,26). Obietnice eschatologiczne czynione przez proroków 
zapew niają zniesienie chorób w nowym  świecie, który przypadnie w udziale w yznaw com  Boga 
w czasie ostatecznym . Nie będzie wów czas chorych (Iz 35,5 n.), cierpień, ani łez (Iz 25,8; 65,19), 
poniew aż znikną w nim następstw a grzechu, tak bardzo dotkliw e w swych skutkach dla całej 
ludzkości; J. G u i 1 e t, P. G r e l o t ,  Choroba, w: STB, s. 122-125.

25 J. W a r z e с h a, M iłość oblubieńcza  w Pieśni nad  Pieśniami, w; M iłość je s t  z Boga. W okół 
zagadnień  biblijno-m oralnych. Studium  ofiarowane ks. prof, dr hab. Janow i Łachowi, W arszaw a 
1997, s. 409-426 .

2ft Słuchaj! Mój um iłowany! Oto przybywa! B iegnie radośnie przez góry, przeskakuje pagórki 
(PnP 2,8).
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i zw inność27. To jeszcze raz potw ierdza pewność oblubienicy o miłości oblubieńca 
do niej.

Z kolei w ypowiada się oblubieniec, ujawniając również tendencję do zjed
noczenia. Doświadczenie przez niego takiego przeżycia jest związane z radością, co 
ukazuje bogata w opisy sym bolika wiosny. W dalszej kolejności (w. 14) ob
lubieniec przyzywa do siebie oblubienicę, dając tym wyraz tęsknoty za nią 
i pragnienia je j28. Nawet taki szczegół, jak  głos oblubienicy, jest ważny dla 
oblubieńca, ponieważ i jego dźwięk napełnia go radością29. To przyzyw anie 
oblubienicy przez oblubieńca, zostaje przez nią usłyszane i odwzajem nione.

Istotną myśl zawiera sym bolika winnicy i lisów ją  niszczących (2,15)30. 
W Starym Testam encie, winnica (D“)3) jest często używana jako  symbol radości 
człowieka, oraz błogosław ieństw a Bożego31. Lis (b^yvj) z kolei jest jednym  ze 
szkodników, niszczących w innicę32. Dlatego też, oblubienica może przestrzec, lub 
pragnie zwrócić uwagę na istnienie elem entów zagrażających ich m iłości, która to 
miłość daje im obojgu wiele radości.

27 M. L u  r k e r ,  Jeleń, w:  Słow nik obrazów  i symboli biblijnych, s. 77.
28 G ołębico moja, ukryta w skalnych szczelinach, w wydrążeniu skalnej ściany! Ukaż mi 

sw oje oblicze, pozwól mi usłyszeć swój głos, albow iem  głos twój jes t słodki, a ob licze  twoje 
w dzięczne (PnP 2,14).

2y Radość w ujęciu Starego Testam entu jest jednym  z podstaw ow ych elem entów  obietnicy 
Boga wobec człow ieka. Jej przedm iotem  jes t prawo Boże (Ps 33,21; 37,4; J1 2,29), św iadom ości 
w ybrania i prow adzenia przez Boga (Iz 44,23), czy oczekiw anie na M esjasza (Iz 9 ,1 -7 ). O kazją do 
radości były św ięta (Kpł 23,40; Pwt 16,11,14n), a przede wszystkim  uczta ofiarna (Pw t 12,7), 
poniew aż była ona sym bolicznym  przysw ojeniem  sobie dóbr zbawienia. W yraźnym  w ezw aniem  
do radości jest kult, będący okazjąę do w ychw alania Boga (Ps 33,1; 149,2). W ażną przyczyną 
radości była św iadom ość oczekiw ania na czasy ostateczne (Dn 3 ,52-90 ; Iz 9,2; 35,1); 
J. V e r m e y l e n ,  La com position littéraire de l ’Apocalypse d ’lsD e (Is X X IV -X X V II, EThL 
50(1974), s. 5 -3 6 ; M. R e h m, D er F riedensfurst in Za 9 ,9 -10 , BuL 9(1965), s. 164-166. Źródłem  
radości są także dobra ziem skie, gdyż są obiecane przez Boga (Pw t 28 ,3 -8 ; Jr 33,1 1). Radość, 
którą niew iasta dzięki swej dobroci i cnotom  napełnia m ęża (Prz 5,18; Syr 26,2.13) je s t obrazem  
najw yższego szczęścia (Iz 62,5). Dla m ałżonków płodność jest przyczyną radości (1 Sm  2,1.5; 
Ps 113,9), zw łaszcza gdy ich dzieci są m ądre (Prz 10,1). Do innych radości m ożna zaliczyć 
koronację króla (1 Krn 1,40), zw ycięstw o (1 Sm 18,16), powrót w ygnańców  z niew oli (Ps 126,2 
n.k Ponadto są jeszcze radości tak w ew nętrzne, że nie m ożna się nimi podzielić z innymi 
(Prz 14,10). Radość jest ważna, poniew aż decyduje o zdrowiu człow ieka (Prz 17,22 n .) i pozwala 
człow iekow i zapom nieć o przykrościach, jak ie  tow arzyszą życiu. Jest ona cząstką, którą zsyła 
człow iekow i sam Bóg (Koh 5,17 n.). Bóg potępia jedynie radość przew rotną, k tóra w ynika ze 
złych uczynków  (Prz 2,14; Ps 13,5; 35,26); C. B r e u e r ,  Radość, w: PSB, kol. 1120.

30 Schw ytajcie nam lisy, małe lisiątka niszczące w innice, bo w innice nasze okryte są 
kw ieciem  (PnP 2,15). Lis był uważany za zwierzę czyniące szkody w uprawach roślinnych, 
dlatego przepędzano go z pól rozpalonym i pochodniam i. Ze względu na swoje cechy był on 
sym bolem  chytrości i przewrotności (Ne 3,35); M. L u r k e r ,  Lis, w: Słow nik obrazów  i sym boli 
biblijnych, s. 116-117.

31 N azw ą w innica określano pole na którym  rośnie w inorośl i zbiera się w inogrona. W innice 
były jed n ą  z typow ych oznak dobrobytu. Bardziej niż jakakolw iek upraw a roli, p lan tacja  w innicy 
zależy od wytężonej i mądrej pracy człow ieka oraz wpływu poszczególnych pó r roku. Ob
chodzenie się z w innicą, jako  rodzajem  w łasności, zostało szczegółow o określone w różnych 
zbiorach praw (Wj 22,4; Kpł 19,10; Pwt 20,6); R.S. В o r a  a s ,  W innica, w: EB, s. 1340.

32 F. Z o r e l  1, w: Lexicon hebraicitm  et aram aicum  Veteris Testamenti, s. 829-830 .
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Pnp 2,16 ujawnia pragnienie oblubienicy wobec oblubieńca33. Żywi ona 
potrzebę wzajemnej przynależności. Stwierdzenie „dopóki pow iew a wiatr dzienny” 
(w. 17), może oznaczać, że ta przynależność ma być na zawsze. Przekonująco to 
pragnienie wyraża fragment Pnp 3 ,1-4 , w którym oblubienica wspom ina swoje 
tęsknoty i wysiłki, zmierzające do odnalezienia oblubieńca, by przebywać już 
razem 34. Poszukiwanie oblubieńca przez oblubienicę wskazuje, że dzięki w zajem 
nej miłości, potrafiła ona pokonać wiele przeszkód, stojących na drodze tej miłości.

M iłość jako tendencji do zjednoczenia osób, przedstaw iona jest też w wersie 
4,12. O blubienica określona przez oblubieńca jako „siostra”, jest tu przyrów nana do 
„zam kniętego ogrodu” j4 )35· Ta symbolika oznacza wyłączną przynależność 
oblubienicy do oblubieńca, a nie do kogo innego36. Jest ona jego własnością. Do 
niej ma szczególne prawo. Miłość oblubieńcza odznacza się więc w yłącznością 
i jedynością. Jest to bogata miłość, pełna życia, co przedstawia sym bolika wielości 
kwiatów, rosnących w tym ogrodzie37. Zależność pomiędzy m iłością i życiem 
przedstaw ia też wers 15. M iłość jest jak  źródło żywej wody. Sym bolika źródła 
wody oznacza obfitość życia38. Bez wody, jakakolw iek form a życia jest skazana na 
w ym arcie39.

33 Mój um iłowany należy do mnie, a ja  do niego, ten, który pasie sw oją trzodę pom iędzy 
liliami (PnP 2,16).

34 Na mym posłaniu pośród nocy szukałam  tego, którego m iłuje m oja dusza. Szukałam  go ale 
nie znalazłam . 2 W stanę więc i obiegnę miasto, ulice i place: Będę szukała tego, którego m iłuje 
m oja dusza. Szukałam  go, ale nie znalazłam . 3 Spotkali mnie strażnicy krążący po m ieście 
i spytałam : „Czyście nie w idzieli tego, którego m iłuje m oja dusza?” 4 Zaledw ie od nich odeszłam , 
odnalazłam  tego, którego miłuje m oja dusza. Objęłam  go i nie puszczę, dopóki nie w prow adzę go 
do dom u mej matki, do m ieszkania tej, która m nie urodziła. 5 Zaklinam  was, córki jerozolim skie, 
na gazele lub na dzikie łanie! Nie wyryw ajcie jej ze snu, nie budźcie um iłowanej, dopóki sam a nie 
zapragnie (PnP 3 ,1-5).

35 Ogród to obszar ziemi uprawnej, odgrodzony murem  z kam ieni, cegły lub żyw opłotem . 
W ejście do ogrodu stanow iła najczęściej brama, która m ogła być zam ykana (2 Kri 25,4). O grody 
były położone blisko źródeł wody, dlatego były one urodzajne i stanowiły przedm iot pragnień. 
W ykorzystyw ano je  zarów no dla celów dekoracyjnych, jak  i użytkow ych (Rdz 13,10; Lb 24,6: 
Jr 31,12). W ogrodach uprawiano warzywa, przyprawy, drzew a ow ocow e i kwiaty (1 Kri 21,2; 
Jr 29,5). Z powodu zazwyczaj bujnej roślinności, ogród był od daw na sym bolem  w szelkiego 
urodzaju (Rdz 13,10). Był one również m iejscem , w którym  urządzano spotkania z różnych okazji, 
jak  rów nież miejscem  m odlitwy i medytacji. Znajdow ały się w nich także groby przodków. Ich 
istotną cechą było w yłączne przynależenie do właściciela. Ogród był też sym bolem  bliskiej 
zażyłości człow ieka z Bogiem  (Rdz 2,8) i Bożej łaskaw ości; W.E. L e m к e, Ogród, w: EB, s. 8 6 6 .

3ft F. Z o r e  11, Ь ю , w: Lexicon hebraicum et aram aicum Veteris Testamenti, s. 521.
37 R ozkwitanie kw iatów  to zwiastun wiosny oraz nadzieja na uzyskanie plonów. D latego 

zam iłow anie starożytnych ludów do kwiatów  było wyrazem  nie tylko radow ania się ich pięknem , 
ale przede wszystkim  silnie w iązało się ze sferą religijną. Kwiaty były obecne w wielu 
dziedzinach życia ludzi Starożytnego W schodu. Z ich nektarów i arom atów  w ytw arzano wonne 
ekstrakty i olejki, stanow iące podstawę do produkcji różnych perfum  i maści. Zapachy kw iatów  
odśw ieżały powietrze w dom ach i odzież, oraz upiększały dom ostwa. Form y kw iatow e były 
inspiracją w tworzeniu m otyw ów dekoracyjnych w sztuce. W m etaforyce biblijnej kwiaty 
oznaczają przem ijanie w szystkiego, co ziem skie (Ps 103,15 n.), ale również odnow ienie. 
Z kwiatam i łączono piękno, czystość i słodycz. D latego też są one ziem skim  w yobrażeniem  
niebieskiej szczęśliw ości; P.L. Ć r a w  f o r d ,  Kwiaty, w: EB, s. 647.

3K F. Z o r e l  1, CPD, w: Lexicon hebraicum et aram aicum  Veteris Testamenti, s. 432.
39 M.G. B o i  s m a r d ,  Woda, w: STB, s. 1058-1062.
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W dalszej części tekstu, oblubienica przyzywa oblubieńca (4,16)40. W yraża ona 
głębokie pragnienie, aby oblubieniec czuł się dobrze w obrębie miłości, którą 
kieruje do niego. Oblubienica, pragnie uszczęśliwić oblubieńca swą m iłością. 
O blubieniec dostrzega te pragnienia oblubienicy i wyraża jej za to sw oją w dzięcz
ność, poprzez określenie znaczenia dla niego jej miłości, co przedstaw ia Pnp 5,1. 
U paja się jej miłością.

Fragm ent Pnp 5 ,3 -8  przedstaw ia kolejny wyraz miłości, dążącej do zjed
noczenia. Jest chora z miłości. Bogaty opis czynności oblubienicy, które dokonuje, 
aby znaleźć oblubieńca, zdaje się wskazywać, że miłość wym aga wielkiej ofiary, 
rozum ianej tutaj jako  szereg wyrzeczeń i trudów.

Z kolei dostrzeżenie piękna umiłowanej kobiety, zachwyt i podziw, jaki 
wzbudza w oblubieńcu, przechodzi u niego w pragnienie połączenia się z nią 
węzłem  m ałżeńskim. Zostało to w yrażone lirycznym językiem  obrazowym . Z jed
noczenie małżonków obejm uje całą ich osobowość, włącznie z elem entam i fizycz
nym i (Pnp 7 ,7 -1 0)41. Interesujące jest tu porównanie oblubienicy do palmy 0>ЭП), 
drzew a m ającego zawsze zielone liście, czyli nieustannie żyjącego (Wj 15,27; Kpł 
23,40; Lb 33,9; Ps 9 2 ,13)42. Być może sym bolika w spinania się na palm ę 
i chw ycenia się jej gałęzi oznacza, że radość oblubieńca, płynąca ze zjednoczenia 
z oblubienicą, w zm acnia w nim życie i obdarza go nim. Nie ma na tym drzew ie nic 
takiego, co by nie okazało się pożyteczne dla człowieka. D latego palm a jest 
sym bolem  wszystkiego, co wzniosłe i szlachetne. W takim ujęciu miłość pom iędzy 
oblubieńcam i, w yrażająca się na zewnątrz właśnie w ich zjednoczeniu cielesnym  
jest praw idłow a i duchowo piękna, dająca szczęście, radość i życie. Zycie bowiem 
było najw ażniejszą wartością w Starym Testam encie43.

W ażna jest tu też chronologia wydarzeń. Najpierw taniec weselny (Pnp 7,1), 
czyli obrzęd zaślubin, a dopiero później zjednoczenie cielesne oblubieńców , jako  
w yraz ich miłości. M ożna stąd wnioskować, że taki przejaw miłości powinien mieć 
miejsce tylko w małżeństwie.

W dalszej części poematu, zawarta jest odpowiedź oblubienicy, z której 
jednoznacznie wynika, że zdaje ona sobie sprawę z tego, że jest ukochaną 
oblubieńca. Jest ona pewna jego miłości do niej (Pnp 7,11 j44. D latego też, jest

40 Zerwij się, w ietrze północny! Bywaj, w ietrze południa! Pow iejcie przez mój ogród, by się 
rozprzestrzeniły  jego  wonności. Niech um iłowany mój wejdzie do sw ego ogrodu i niech pożyw a 
jeg o  najw yborniejsze owoce (PnP 4,16).

41 O, jakże  piękna jesteś i jak  pow abna, o um iłowana, o najm ilsza! Tw oja w yniosła postać 
podobna jes t do palm y, a twoje piersi do w innych gron. Rzekłem: Pragnę w spiąć się na palm ę, 
uchw ycić się jej gałęzi dźw igających owoc. Niech piersi twoje będą jak  grona w innego krzew u, 
a tchnienie tw ych nozdrzy jak  woń jabłek . Niech usta twoje będą mi najw yborniejszym  winem , 
przepływ ającym  gładko przez m oje podniebienie (PnP 7,7-10).

42 F. Z o r e l l ,  7>ЭП, w: Lexicon hebraicum  et aram aicum Veteris Testamenti, s. 903.
43 M. L u r k e r ,  Palma, w: Słow nik obrazów  i sym boli biblijnych, s. 167-168.
4 4  Ja należę do um iłow anego i do m nie on zw raca swoje pożądanie (PnP 7,11).
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gotow a odw zajem nić jego miłość, swoją m iłością i oddaniem  (Pnp 7,12—14)45. 
W tekście tym zaw arta jest ważna prawda, dotycząca prawidłowości w m iłości 
oblubieńczej. To miłość oblubieńca do oblubienicy jest najważniejszym  czyn
nikiem , który w zbudza w oblubienicy miłość do niego. Doświadczenie różnych 
przejaw ów  m iłości oblubieńca, pozwala oblubienicy odwzajem nić się miłością. 
Dopiero w tym m om encie wzajemna miłość oblubieńców osiąga pełnię. M oże na to 
w skazywać użyta tutaj symbolika m andragory i jej owoców złożonych nad 
drzwiam i m ieszkania. Owoce oznaczają rezultat pracy, a także duchowych w ysił
ków, to co dojrzałe46. Z kolei owoce m andragory są napełnione słodkim i delikat
nym miąższem. Były one symbolem pełnej i dojrzałej miłości, znajdującej swój 
wyraz w prokreacji, płodności i zrodzeniu dziecka47.

Ponadto stałość, czyli pełnię, dojrzałość tej wzajemnej miłości, podkreśla 
sym bolika m ieszkania, czyli czegoś, co jest trwałe, nieprzem ijające48. Radość 
z podjęcia decyzji o pełnym oddaniu się oblubienicy w pełnej miłości oblubień
cowi, może nieco pom niejszyć świadomość, że małżeństwo odrywa ją  od matki 
i rodzeństw a (Pnp 8 , l -2 )49. Jednak brak bliskich sobie ludzi, rekom pensuje m iłość 
okazyw ana jej przez m ęża (Pnp 8,3)50.

II. W ZAJEM NE ODDANIE ISTOTĄ M IŁOŚCI

Specyfika wzajem nego oddania się mężczyzny i kobiety w m ałżeństw ie jest 
przedstaw iona w 1 Kor 7 , l - 6 51. Ocenę pożycia m ałżeńskiego w ujęciu św. Pawła,

45 Przyjdź, o mój um iłowany, w yjdziem y na pole, noc będziem y spędzać w w ioskach. 
W czesnym  rankiem  pospieszym y do w innic, by zobaczyć, czy krzew  winny okrył się kw ieciem , 
czy rozchylają się ju ż  w inne płatki kwiatów , czy zawiązały się ju ż  pączki granatowców: tam  cię 
obdarzę miłością. M andragory rozsiew ają ju ż  sw oją woń, A u drzwi naszego m ieszkania m am y 
wszelki najznakom itszy owoc zarów no z nowych, jak  i ze starych zbiorów. Zachow ałam  je  dla 
ciebie, mój um iłow any (PnP 7,12-14).

4 6  C. S p i с q, X. L e o  n -D u  f o u r ,  Owoc, w: STB, s. 636-637.
47 A. B a u m ,  M andragora, w: PSB, kol. 699-700.
4X Człow iek Starego Testam entu jest nom adą, czyli wędrowcem , którem u pojęcie „m iesz

kać” , jest całkiem  obce. Jest on ciągle w ruchu, nie do końca dośw iadczył tego, czym  jest 
m ieszkanie. Nie znał on nawet odpow iedniego słowa, które wyrażałoby takie dośw iadczenie. 
Stopniow o jednak budzą się w nim tęsknoty, aby móc odpocząć po trudach w ędrów ek po pustyni, 
co jes t przedm iotem  obietnic Bożych (Rdz 49,9; Pwt 33,12; Jr 23,6). Poniew aż człow iek jes t stale 
w drodze, dlatego za jego  ziem skiego życia, praw da o m ieszkaniu w ypełnia się w sposób 
niedoskonały. Pełną realizacją tych pragnień i zapowiedzi jest zam ieszkanie Boga pośród sw ego 
ludu (Am 5,15; Jr 12,14); A. U r b a n ,  M ieszkanie, w: PSB, kol. 730.

4 9  O, czem uż nie jesteś moim bratem, który ssał piersi mojej matki?! W ówczas spotkaw szy 
cię na ulicy m ogłabym  cię całować i nikt nie odważyłby się szydzić ze m nie z tego pow odu. 
W prow adziłabym  cię do dom u mej matki, zabrałabym  cię do m ieszkania mojej rodzicielki. 
Napoiłabym  cię w inem  korzennym , m oszczem  z granatów (PnP 8 ,1-2).

50 S. P o t o c k i ,  Rady mądrości, s. 173.
51 Przechodzę teraz do spraw, o których pisaliście. Otóż dobrze jest dla m ężczyzny, jeżeli nie

żyje z kobietą. Ze względu jednak  na niebezpieczeństw o rozpusty niech każdy ma sw oją żonę,
a każda kobieta sw ojego męża. Niech mąż oddaje powinność m ałżeńską żonie, a żona m ężowi. 
Żona nie m oże sw obodnie dysponow ać własnym  ciałem , lecz jej maż. Podobnie i mąż nie m oże 
sw obodnie dysponow ać w łasnym  ciałem , lecz jego  żona. Nie uchylajcie się od w spółżycia 
m ałżeńskiego, chyba za w spólną zgodą i tylko na pewien czas, aby pośw ięcić się m odlitw ie.
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należy rozpocząć od przytoczenia ważnego stwierdzenia zawartego w 1 Kor 7,7: 
„Pragnąłbym, aby wszyscy byli jak  i ja, lecz każdy otrzym uje własny dar od Boga, 
jeden taki, a drugi taki” . Dar jest tu określony jako charyzmat, czyli specjalna łaska 
Boga. Dlatego też, zarówno stan bezżenny (w którym żyje św. Paweł), jak  
i m ałżeństwo są darami Bożymi. Chociaż istnieje różnica pom iędzy tymi darami, to 
jednak są one prawdziwe, dostosowane do życiowego powołania. Skoro tak, nie 
m ogą być złe, lecz dobre. Błędem byłoby trwać na siłę w dziewictw ie, gdy się 
w yraźnie stwierdzi, że jest się w posiadaniu charyzm atu małżeństwa.

Św. Paweł podaje ważną wskazówkę, dotyczącą m ałżeństwa w 1 Kor 7,1. Użyte 
jest tu greckie wyrażenie μή ά π ετεσ θα ι. Pochodzi ono od czasow nika ά πτω , który 
oznacza: „przywiązać, połączyć, dotknąć, pochwycić, mieć stosunek cielesny, 
stykać się”52. Uwzględniając takie znaczenie czasownika, przytoczone w yrażenie 
m ożna by przetłum aczyć, jako „powstrzymać się od współżycia seksualnego”53. 
Jest to wyraźna zachęta skierowana do m ężczyzn, aby wybierali raczej stan 
bezżenny niż małżeństwo. Jednakże nie jest to um niejszeniem  ważności m ałżeńst
wa i jego  znaczenia. Sprawy małżeństwa nie są tu rozpatrywane na płaszczyźnie 
dobre-złe, ale na płaszczyźnie dobre-lepsze. Jest to cenna wskazówka, ponieważ 
pozw ala określić zdecydowanie pozytywny charakter pożycia m ałżeńskiego. A to 
oznacza, że nie posiada ono samo w sobie elementów negatywnych, czyli jest
godziwe i dozwolone. Jest to zatem dar Boży.

Na wagę pożycia małżeńskiego, jako daru Bożego, wskazuje św. Paweł 
w wierszu następnym , gdzie jest przedstawiony skutek jego odrzucenia. O drzucając 
tę łaskę, człowiek narażałby się na nałóg popadnięcia w rozpustę (π ο ρ νε ία ς).
W takim ujęciu, motywem pożycia m ałżeńskiego byłby elem ent negatywny,
przybierający charakter pewnej konieczności, nawet przymusu. M ałżeństwo byłoby 
form ą zabezpieczenia przed złem niewłaściwego pożycia seksualnego. Stąd właśnie 
pojaw ia się potrzeba posiadania (έχέτω ) m ęża lub żony54. N iebezpieczeństw o 
rozpusty (π ο ρ νε ία ) dotyczy zatem w równym stopniu m ężczyzny jak  i kobiety.

Ponadto pożycie m ałżeńskie powinno być regulowane w ażną zasadą, jak ą  św. 
Paweł podaje w wierszu trzecim. Jest ona określona greckim wyrażeniem  οφ ειλή ν  
ά π ο δ ιδό τω . W yraz οφειλή , można dosłownie przetłum aczyć jako  „dług, należ
ność, powinność, obowiązek”55. Uwzględniając znaczenie wyrazu ά π ο δ ιδ ό τω , 
który jest pochodnym od czasownika ά π οδ ιδω μ ι, oznaczającym  „oddawać, zw ra
cać, odpłacać” i który występuje tu w połączeniu z wyrażeniem  οφ ειλή , należy 
przyjąć, iż pożycie m ałżeńskie jest powinnością, do jakiej są zobowiązani na

Potem  znowu podejm ijcie w spółżycie, aby nie kusił was szatan, w ykorzystując w aszą niepo- 
w ściągliw ość. M ówię wam o tych sprawach nie w form ie nakazu, lecz z w yrozum iałością 
(1 Kor 7 ,1 -6).

52 O. J u r e w i c z ,  ά πτώ , w: Słownik grecko-polski, t. 1, W arszaw a 2000, s. 105.
53 G recko-polski Nowy Testam ent, wydanie interlinearne z kodami gram atycznym i, w opra

cow aniu R. Popow skiego wyraz ά πτω  w 1 Kor 7,1 tłum aczy jako  „dotyk” . W ujęciu biblijnym  
„dotyk” posiada szereg znaczeń, jednak najbardziej istotnym  jes t uznaw anie go jak o  gestu 
bliskości pom iędzy osobam i, pewnej zażyłości, w tym  także seksualnej intym ności (zob. Dotyk, w: 
Słow nik sym boliki biblijnej, red. L. Ryken, J.C. W ilhoit, T. Longm an III, W arszaw a 2003, s. 157). 
A to oznacza, że w yraz α π τω  m oże być tłum aczony także jak o  pożycie m ałżeńskie.

54 O. J u r e w i c z ,  έχετώ , w: Słow nik grecko-polski, t. 1, s. 419—420.
55 O. J u r e w i c z ,  ο φ ειλή , w: Słow nik grecko-polski, t. 2, W arszaw a 2001, s. 130.
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wzajem  wobec siebie mąż i żona. Tę siłę wzajemnego zobowiązania, powinności, 
jeszcze bardziej podkreśla św. Paweł w wierszu czwartym. W ystępujące tu 
w yrażenie ούκ έξο υ σ ιά ζε ι należy tłum aczyć jako „mieć władzę nad czym ś” . 
Dotyczy ono naw zajem  ciała męża i żony. „Posiadać władzę” nawzajem  nad 
swoimi ciałami oznacza dysponować drugą osobą56. A to z kolei oznacza, że każda 
z nich zrzeka się praw a do własności samego siebie (gdyż „ciało” oznacza w języku 
biblijnym  całą osobę, a nie tylko jej sferę fizyczną) na rzecz współm ałżonka. 
Pojaw ia się tu elem ent ofiarności, która jest przejawem miłości. Jest to więc 
elem ent dopełniający motyw obowiązku w pożyciu małżeńskim. W ynika z tego, że 
w spółżycie m ałżeńskie powinno wyrażać też wzajemne oddanie małżonków. Dwa 
w yrażenia są tu zatem kluczowe: „powinność” i „rozporządzać” . Służą one 
określeniu w spółżycia małżeńskiego. Chodzi o wzajemne obcowanie, które jest 
zam ierzeniem  Bożym (Rdz 2,24). To cielesne obcowanie jest poddane mocy ich 
w łasnego daru od Boga. Także w m ałżeństwie łaska, czyli dar od Boga, wspiera 
oboje m ałżonków w sposobie życia, który św. Paweł określa jako „pow inność” . 
W świetle analizow anego tekstu, jest ono godziwe i konieczne, wyraża wzajem ną 
m iłość małżonków.

Istotną praw dę o pożyciu małżeńskim zawiera wiersz 5. Sw. Paweł podkreśla, 
że m ałżonkow ie nie m ogą bez słusznych racji zrezygnować ze współżycia. Prawda 
o pożyciu m ałżeńskim  przedstawiona w tym wierszu, podkreśla zatem jego 
konieczność. W skazuje na to występujące tu wyrażenie μή α π ο σ τερ ε ίτε  άλλήλους. 
Biorąc pod fakt, że wyrażenie α π ο σ τερ ε ίτε  jest pochodnym od czasow nika 
ά π ο σ τερ έω  oznaczającego „pozbawiać kogoś czegoś, ograbiać kogoś z czegoś, nie 
m ieć czegoś, być pozbawionym  czegoś, zabrać, odmówić, nie dać”57, sform ułow a
nie μή α π ο σ τερ ε ίτε  άλλήλους należałoby dosłownie przetłum aczyć jako  „nie 
pozbaw iajcie się siebie wzajem nie”5*. Ze względu na treść zawartą w tym 
wyrażeniu, sform ułow anie to można uznać za tożsame z pożyciem małżeńskim, 
w którym przecież, jak  to już wcześniej podkreślono, posiadają w pełni siebie 
nawzajem . Jest to wyraźne zalecenie konieczności pożycia małżeńskiego. Jedynie 
w sytuacji wyjątkowej konieczność ta może być uchylona. Taką sytuacją jest 
„pewien czas poświęcony na m odlitwę” . Greckie wyrażenie występujące tutaj 
brzmi dosłownie jako  π ρ ο ς  κ α ιρ ό ν , ϊν α  σχολάσητε τή προσευχή . W wyrażeniu 
tym znajduje się kilka kluczowych wyrazów. Jednym z nich jest słowo κα ιρός. 
M oże być tłum aczone jako „właściwa chwila, odpowiedni moment, stosowny

>9 59czas .
W sensie ogólnym  termin ten oznacza chwilę stosowną, decydującą, roz

strzygającą. Chodzi o podkreślenie stosowności danej chwili, czyli ważności 
uzasadnienia tego, co się dokonuje w tym momencie. Nie chodzi tu o sam czas, 
jako  następujące po sobie chwile, ale raczej o ważność tego, co się w nim dzieje.

5ft Podstaw ow ą treścią w ujęciu biblijnym  pojęcia „w ładać” jest służenie innym; J. L a m b 
r e c h t ,  Władza ja ko  służba, „C om m unio” 4(1984), nr 3(21), s. 29-37.

57 R. P o p o w s  к i, ά π ο σ τερ έω , w: W ielki słow nik grecko-polski Nowego Testamentu, 
W arszaw a 1997, s. 6 8 .

5S Tak w łaśnie tłum aczy ten zwrot „G recko-polski Nowy T estam ent” w opracow aniu 
R. Popow skiego.

59 O. J u r e w i c z ,  κ α ιρ ό ς , w: Słownik grecko-polski, t. 1, s. 481.
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W takim  właśnie znaczeniu termin κ α ιρ ό ς  występuje najczęściej w Nowym 
Testam encie (Rz 13,11-14)60. W ówczas jest on odnoszony do tego, co najw ażniej
szego wydarzyło się w czasie, czyli do samego zbawienia, dokonanego przez 
Boga61. Jest to ciągle nowy moment, w którym działa Bóg. Jest to rów nocześnie 
stawianie wymagań przed człowiekiem , gdyż wezwany jest on do odpow iedzialno
ści za dany mu m oment i rozliczenie się z niego62. Święty Paweł używ a tego 
wyrazu zazwyczaj jako  term inu technicznego, używając go na określenie czasu 
dzielącego ludzkość od drugiego przyjścia Chrystusa. Jest to czas szczególnego 
w ybrania przez łaskę (Rz 11,50) i zbawienia (2 Kor 6,2; Ga 6,10)63.

W ażność wydarzeń w tak rozum ianym  pojęciu „czasu” podkreśla także użyte tu 
greckie wyrażenie σ χολά σητε, będące pochodnym od czasow nika σ χολά ζω , 
oznaczającego „mieć wolny czas, mieć czas do zrobienia czegoś, próżnow ać, 
zaniechać trudów i prac, poświęcać czas, oddawać się czemuś, być wolnym  od 
zajęć, mieć w ykłady”64. Treścią tego czasow nika jest nie tyle w skazanie na 
całkow itą bezczynność człowieka, zaniechanie jakichkolw iek działań, ile raczej 
odstąpienie od działań mniej ważnych na rzecz ważniejszych, czyli wyrażenie 
pełnej dyspozycyjności i gotowości, czuwania do czegoś szczególnie ważnego 
i cennego, co ma wkrótce nastąpić. Nic nie powinno temu przeszkadzać. A to 
oznacza, że trzeba zrezygnować z czegoś mniej istotnego. W  kontekście analizow a
nej sentencji tym ważnym wydarzeniem  jest działalność zbawcza.

Ten właśnie zbawczy aspekt czasu, zostaje w tym wierszu podkreślony poprzez 
w skazanie na modlitwę (προσευχή), która przecież wiąże się z działaniam i 
zbawczym i, jako  jedyny m otyw wstrzym ania się od pożycia m ałżeńskiego. Pismo 
Święte nie tylko w spom ina o modlitwie, ale także zawiera teksty konkretnych 
m odlitw  zanoszonych do Boga. Prawda o tym, że ludzie m ogą i powinni zwracać 
się do Boga jest jedną z fundam entalnych, które przedstawia Biblia65. Ponadto Bóg 
jest przedstawiony jako Ten, Który „wysłuchuje próśb ludzkich” (Ps 65,3; 
1 Kri 9,3; M t 7 ,1 1)66.

Chociaż Stary Testam ent nie zna początkowo oddzielnego słowa na określenie 
„m odlitw y” , to jednak w świetle tekstów biblijnych, wydaje się, że są nią wszelkie 
formy oddawania czci Bogu, zwłaszcza wyrażane w postaci wołań i błagań

60 S. B i e l e c k i ,  „ K airos” chrześcijanina według Rz 13 ,11-14, CTh 65(1995), nr 3, 
s. 85-99 .

61 S. B i e l e c k i ,  P ne umato logiczny w ym iar kairos chrześcijanina, „K ielecki Przegląd 
D iecezjalny” 75(1999), nr 2, s. 184-194; Р. К o r d u 1 a, Czas ja ko  historia zbaw ienia, „Szczecińs
kie Studia K ościelne” 1(1991), s. 115-122; R. P o p o w s k i ,  κ α ιρ ό ς , w: W ielki słow nik  
grecko-polski N owego Testamentu, s. 311.

62 G. D e l l i n g ,  κ α ιρ ό ς , w: TW N T, t. III, red. G. Kittel, G. Friedrich, Stuttgart 1933, 
s. 457 n.

63 L. C e r  f a u x ,  Le Chrétien dans la théologie paulinienne, Paris 1962, s. 59.
M O. J u r e w i c z ,  σ χο λά ζω , w: Słow nik grecko-polski, t. 2, s. 375; R. P o p o w s k i ,

σ χο λ ά ζω , w: W ielki słow nik grecko-polski Nowego Testamentu, s. 590.
65 Zob. M odlitwa, w: Słow nik sym boliki biblijnej, s. 537.
66 E. S с h u 11 e r, M odlitwa, w: Słow nik w iedzy biblijnej, red. B.M. M etzger, M.D. C oogan,

W arszaw a 1999, s. 523.



ustnych, których szczególnym przejawem są psalm y67. Były one częścią publicz
nego kultu sprawowanego w świątyni. Jednakże modlitwy, jako formy językow e, 
w yrażające cześć Bogu, gdyż wiązano je  ze zbawczymi planami Boga, były 
praktykow ane także poza tym miejscem, czyli posiadały również charakter pryw at
ny, indywidualny. Ponadto były wyznaczone szczególne pory na m odlitwę 
(Dn 6,10). Ten, kto zanosi modlitwę do Boga, dziękuje Mu za zbawcze czyny 
dokonane przez Niego w historii, oraz prosi Go o wszelkie dobro, jakie jest 
w yrazem  daw ania się Boga człowiekowi (Ps 16,23) i niezbędne mu do pełni 
życia68. Oczekując od Boga dobra, jakiekolw iek byłoby to dobro, człowiek jest 
wezwany do wzniesienia się ponad siebie samego, poprzez odkrycie, że to sam Bóg 
daje się człowiekowi, razem z oczekiwanym dobrem.

M odlitwa więc wprowadza człowieka w inny świat, różny od doczesnego. 
Czyni człow ieka uczestnikiem rzeczywistości cenniejszej i oznacza zbawczy 
przystęp do Boga. Równocześnie jest sposobem skłonienia Boga do działań na 
korzyść tego, kto się modli, czyli przeniesienia, tego, co doskonalsze w doczes
ność69. Stąd też, możliwe było praktykowanie tak zwanej „modlitwy w staw ien
niczej” , czyli w intencji nie własnej, ale innych ludzi znajdujących się w szczegól
nych potrzebach, doświadczających zła i braku dobra. Taką formę modlitwy 
zanosili do Boga prorocy, którzy modlili się w intencji ludu (Am 7 ,1-7 ; Jr 4 ,22)70.

Skuteczność modlitwy, czyli otrzymanie tego, o co się prosi, była jednak 
uw arunkow ana stanem wnętrza człowieka. Chodzi o prawość, uczciwość i spraw ie
dliwość w czynach (Ps 22,25; Prz 12,2; 14,9). Takie pojęcie modlitwy przejm uje 
Nowy Testam ent, czego przykładami są wypowiedzi i czyny Syna Bożego, Jezusa 
Chrystusa. On nie tylko mówi swoim uczniom o modlitwie i podaje im słowa, 
jakim i m ają się modlić (Mt 6 ,5-13; Łk 11,2-4), ale także sam zwraca się do Boga 
w każdej decydującej chwili swego życia (Łk 3,21; 6,12; 9,29; 23,46; J 15-17). 
Jego przykład zwraca uwagę na potrzebę pokornej i wytrwałej modlitwy, koniecz
ność pozostaw ienia tego, co mniej cenne na rzecz tego, co najważniejsze. Ponadto 
teksty nowotestam entalne zalecają, chociaż każda m odlitwa zwrócona jest do Boga 
(Rz 1,8; 1 Kor 1,4; Kol 1,3), zanoszenie ich za pośrednictwem  Jezusa Chrystusa lub 
w Jego imię (J 15,17). M otywem tego jest właśnie prawda, iż modlitwa, będąc 
działaniem  zbawczym, ma swój najpełniejszy udział w nim, poprzez Tego, Który 
przyniósł pełnię zbawienia, czyli Syna Bożego (Rz 1,5; 5,1; 8,39). Jest to 
podkreślenie ważności zbawczej misji Chrystusa (Rz 10,9-13; 1 Kor 1,9)71. Skoro 
tak, to nic nie może być ważniejszego pośród działań człow ieka od m odlitw y72.
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67 J. Ł  а с h, Psalm y modlitw ą Izraela i Jezusowego wyznawcy, A K  82(1990), t. 114, z. 1(485), 
s. 4 2 -50 .

ftX S. Ł a c h ,  H ym ny i dziękczynienia w Psałterzu, RBL  30(1977), nr 4, s. 163-172;
A.J. H u 1 t g  r e n ,  M odlitwa, w: EB, s. 773-774.

69 J. Ł a c  h, M odlitw a wyznaniem  wiary, w: Studia z biblistyki, red. J. Łach, t. 2, W arszaw a 
1980, s. 113-164; J. Ł a c h ,  M otywacje m odlitwy w Biblii, ST V  23(1985), nr 2, s. 55-71 .

70 A. S t r u s, Jerem iasz — prorok modlitw y za sw ój naród, C T  52(1982), nr 3, s. 35-56 .
71 B. W i d ł a, M odlić się, modlitwa, w: Słow nik antropologii N owego Testamentu, W arszaw a

2003, s. 126.
72 M odlitw a jest także czynnikiem  powiązanym  z pożyciem  m ałżeńskim , do którego 

odwołuje się 1 P 3,7. W wierszu tym jest zawarte polecenie skierow ane do m ężów, aby w pożyciu 
(σ υνο ικ ο υντες) ze swoimi żonam i, uwzględniali fakt, że są one słabsze fizycznie (ά σ θ ενεσ τέρ ω ).
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Zaniechanie pożycia m ałżeńskiego na rzecz modlitwy, może się dokonać 
jedynie za obopólną zgodą. Greckie wyrażenie σύμφ ω νος oznacza „wspólne 
porozum ienie”73. Chodzi o w spólnie ustalony i przyjęty punkt widzenia, dobrow ol
ną ugodę obojga stron. Dlatego do powstrzym ania się od współżycia m ałżeńskiego 
potrzebna jest jednom yślność współmałżonków. Święty Paweł stw ierdza, że 
wstrzem ięźliwość m ałżeńska powinna wynikać z obopólnej zgody i m otywu jakim  
jest modlitwa. Nie chodzi tu o codzienną modlitwę, ale raczej o udział w m odlitwie 
liturgicznej.

Jednakże taka w strzem ięźliwość może być podjęta tylko na ograniczony czas. 
Potem należy powrócić do „bycia razem ”, czyli pożycia małżeńskiego. W  przeciw 
nym bowiem razie m ałżonkowie narażaliby się na to, co św. Paweł określa jako  μή 
π ε ιρ ά ζη  ύμάς ό Σ α τα νά ς  δ ιά  την ά κ ρ α σ ία ν  υμών. Kluczowe jest tu słowo 
π ε ιρ ά ζη , będące pochodnym  od czasownika π ε ιρ ά ζω , które można przetłum aczyć 
jako  poddawać próbie, doświadczać, kusić”74. Kuszenie jest zachęcaniem , podej
m owanym  przez kogoś, do skłonienia drugiej osoby do czynienia zła, będącego 
wyrazem  grzechu, czyli buntu wobec Boga, przeciw staw ienia się Jego woli 
i zamiarom (Rdz 3). Jest ono wynikiem przede wszystkim moralnego i duchowego 
charakteru świata, w którym nieustannie toczy się wielka wojna pom iędzy dobrem 
a złem. W pokusie pojaw ia się niejednokrotnie trudność rozstrzygnięcia, co jest 
prawdą, a co jest fałszem, co dobrem, a co złem 75. Chodzi tu o praw idłow ą zdolność 
poznaw ania przez rozum i siłę woli. Jest to próba, doświadczenie czyjejś wartości 
i stałości (Hi 1,6-12). W kontekście Biblii chodzi o przeciw staw ienie się złu, 
oparcie się mu, czyli zbadanie zawierzenia człowieka wobec Boga76. Bóg jednak 
nie pozostaw ia człow ieka samego wobec pokusy, lecz spieszy mu z pom ocą 
(1 Kor 10,13). Niepoddawanie się pokusie jest równoznaczne z zachow aniem  wiary 
(Rz 5,4; 1 Kor 11,19). M a to ostatecznie doprowadzić do w zm ocnienia wiary 
człow ieka i jego  oddania Bogu. Uleganie pokusie przynosi totalne zniszczenie 
(Prz 7 ,21-27; Jk 1,14-15). Należy ponadto zauważyć, iż kuszenie wiąże się z wiarą, 
która wciąż jest zagrożona i wystawiana na nieustanne próby (Mk 4,14-17; 
1 Tes 3,4-5). Dlatego wierzący w Chrystusa powinni zanosić modlitwy do Boga, 
aby udzielił im mocy do przeciw staw ienia się pokusie (M t 6,13).

Uw zględniając pokusę jako  zachętę do zła, święty Paweł wskazuje na źródło 
pokusy. Określa je  jako  Σ α τα νά ς . Słowo to dosłownie oznacza „przeciw nik” 77. Jest 
ono dosłow ną transliteracją hebrajskiego słowa O)VJ, oznaczającego oskarżyciela, 
prześladowcę, wroga, istotę przeciwną Bogu i wszystkiemu, co Boże78. Rzeczownik

Dlatego powinni oni być dla nich delikatni. Ponadto, biorąc pod uwagę praw dę, że żony są także 
w spółuczestniczącym i w „łasce życia” (σ υγκληρονόμο ις), czyli są równe w godności m ężom , 
należy im okazyw ać szacunek (ά π ο ν έμ ο ντες  τιμήν). W ówczas m odlitw a zanoszona przez m ężów 
do B oga nie będzie doznaw ać przeszkód z tej strony.

73 R. P o p o w s k i ,  σ υ φ ω νο ς , w: W ielki słow nik grecko-polski N owego Testamentu, s. 578.
74 P.C. B o s a k ,  π ε ιρ ά ζω , w: Słow nik grecko-polski do N ow ego Testamentu, s. 449.
75 P.S. M i n e a r ,  Pokusa, w: Słow nik w iedzy biblijnej, s. 606.
7 6 J.M .E., W odzić na pokuszenie, kuszenie, w: EB, s. 1349.
77 R. P o p o w s k i ,  Σ α τα ν ά ς , w: W ielki słow nik grecko-polski N ow ego Testamentu, s. 551. 
7K Р. В r i к s, '|OVJ, w: P odręczny słownik hebrajsko-polski i aram ejsko-polski Starego

Testamentu, s. 341.
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ten pojaw ia się bardzo rzadko w Starym Testam encie (Hi 1-2; Za 3 ,1-2 ; 1 Krn 
21,1) i zw ykle nie jest nazwą własną osoby, która podejmuje działanie, na co 
w skazuje brak rodzajnika określonego przy tym rzeczowniku, lecz określa raczej 
charakter akcji i sam ego działania79. Nawet w Hi 1-2 słowo „szatan” nie rozum iano 
jako  nazwy własnej, lecz jako tytuł lub urząd sprawowany przez tę postać. W arto tu 
zaznaczyć ponadto, że teksty Starego Testam entu w żadnym fragm encie nie 
utożsam iają „w ęża” z Rdz 3 z Szatanem 80. Księga M ądrości, będąca późnym 
efektem  działalności literackiej w Starym Testam encie nadaje „w ężow i” z Rdz 3 
nazwę „diabeł” (M dr 2,24). Rzeczownik ten zatem, nie określa konkretnego 
przywódcy złych mocy, ale raczej ogólną skłonność do zła, działania, które 
przeszkadzają, staw iają opór lub są oskarżeniami. M ożna więc wysnuć wniosek, 
w świetle którego Stary Testam ent nie utożsamia „szatana” z koncepcją osobowej 
siły, będącej ucieleśnieniem  zła, sprzeciwiającej się Bogu. Dopiero Nowy T es
tament utożsam ia szatana z osobową postacią zła, będącej wrogiem ludzi (1 P 5,8), 
sprow adzającym  na nich nieszczęścia, katastrofy i choroby, przeszkadzającym  
ludziom, jak  również niechętnym  Bogu (Dz 26,17-18), próbującym  zniszczyć Jego 
zbawcze plany. Przypisywane mu ponadto różne nazwy wskazują na w ielorakie 
aspekty jego  złych działań (Mt 4,1; 4,3; Ap 12,10; Łk 11,15; J 12,31). N aczelną 
jednak praw dą w odniesieniu do szatana, przedstawioną przez Biblię jest fakt, iż 
niezależnie od rodzaju jego złych działań i ich intensywności zostanie on pokonany 
przez moc Bożą (Ap 12,7-9; 20,1—10)81. Uwidacznia się to już  w osobie Jezusa 
Chrystusa, Syna Bożego, który przyszedł na ziemię, między innymi po to, aby 
zniszczyć królestwo szatana i jego dzieła, a ustanowić królestwo Boże 
(1 Kor 15,24—28; Kol 1,13 n.; Hbr 2,14; 1 J 3,8). W pewnym sensie m isja zbaw cza 
Chrystusa jest nieustanną walką z szatanem. W szyscy przyjm ujący orędzie zbaw 
cze, będą rów nież doświadczali takiej walki.

W kontekście 1 Kor 7,5 na tę walkę z szatanem m ogą być narażeni m ałżon
kowie, którzy bez zasadnej przyczyny zaniechali pożycia małżeńskiego. Sytuacja 
taka stwarza bowiem  dogodność dla szatana, którą on mógłby wykorzystać i którą 
tekst grecki określa jako ά κρσ ία ν. W yraz ten można przetłum aczyć jako „brak siły, 
niemoc, nieopanow anie”82. Chodzi tu o brak umiejętności kontrolow ania samego 
siebie. W analizow anym  fragmencie ten brak panowania nad sobą dotyczy popędu 
seksualnego. Powstrzym anie się od pożycia małżeńskiego, może doprowadzić do 
braku kontroli tego popędu, co z kolei mógłby wykorzystać szatan, nakłaniając do 
zaspokojenia go poza małżeństwem. Nie należy więc, doprowadzać do tak 
niebezpiecznej sytuacji, ponieważ narażałoby to ich na niebezpieczeństwo cudzołó
stwa. To w skazanie nie pochodzi z nakazu (έπιταγήν), lecz z wyrozum iałości 
(συγγνώ μην). Pawłowa reguła „w yrozum iałości” wskazuje na potrzebę uw zględ
nienia wszystkiego, co w jakiś sposób odpowiada godności m ężczyzny i kobiety, co 
odpowiada także łasce Bożej.

79 Μ. M i k o ł a j c z y k ,  Demony w Piśmie świętym, Scriptura Sacra 6(2002), nr 6 , s. 82.
80 J.M .E., Szatan, w: EB, s. 1179-1180.
81 Zob. Szatan, w: Słownik sym boliki biblijnej, s. 964-965.
82 R. P o p o w s k i ,  ά κ ρ α σ ία , w: W ielki słow nik grecko-polski N ow ego Testamentu, s. 19.
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W świetle powyższych analiz wynika, że miłość będąca głównym m otywem 
zaw arcia przym ierza m ałżeńskiego posiada charakter jednoczący m ałżonków ze 
sobą zarówno w wymiarze cielesnym  jak  i duchowym. W yraża się to w pragnieniu 
ciągłego przebyw ania ich ze sobą, co przynosi im wiele radości i zaspokaja jedną 
z najważniejszych potrzeb. Jednakże dążenie do zjednoczenia napotyka liczne 
trudności, dlatego do ich pokonania potrzebna jest siła woli i um iejętność znoszenia 
wielu utrapień. M iłość m ałżeńska polega na całkowitym  i w zajem nym  oddaniu się 
sobie nawzajem , co zakłada w ystrzeganie się egoizmu i troskę o dobro w spółm ał
żonka. Szczególnie ważne jest w tym pożycie m ałżonków, którego nie należy 
zaniedbywać, gdyż m ogłoby to doprowadzić do sytuacji zagrażającej wierności 
małżeńskiej.

L O V E  A S A M O T IV  O F  T H E  M A R IT A L  C O V E N A N T  IN  T H E  L I H G T  O F  
C H O S E N  T E X T S  O F  T H E  B IB L E

SUMMARY

A cco rd in g  to  the B ib le , m arriage  is a  re la tio n sh ip  o f  a co v en an t ch arac te r, that is 
v o lu n ta ry  ag reem en t o f  tw o  p arties , w hose  co n trac tin g  m otive  is love co n sistin g  in  co m p le te  
and  m utua l ded ica tio n . M arita l love in c ludes bo th  a physical and sp iritu a l aspect. T h e  m ost 
im p o rtan t e lem en t o f  th is love is an  a sp ira tion  to b e ing  to g ether, w h ich  g ives them  a  lot o f  jo y  
and  is a fu lfillm en t a  d eep  need  o f  a hum an  be ing . T h is  is w hy bo th  spo u ses sh o u ld  take  care  
ab o u t th e ir  love, e sp ec ia lly  pay a g reat a tten tion  to  co n sc io u s and g ra tu ito u s e ffo rts  th at h e lp  
them  to avo id  d an g ero u s situ a tio n  fo r th is love.


