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BIBLIA O RAJU, POKUSIE
I GRZECHU PIERWORODNYM

THE BIBLE ON PARADISE, TEMPTATION, AND ORIGINAL SIN

The Christian doctrine of original sin has its basis in the Bible. The human
condition (suffering, death, and a universal tendency toward sin) is accounted
for by the story of the fall of Adam and Eve in the early chapters of the book of
Genesis. Before that first sin man was in harmony with God, with himself, and
with all creation. His state was characterized by primal innocence. Happiness
of man in paradise is described through images: garden of Eden, the tree of
life and the tree of the knowledge of good and evil, and nudity without shame.
Conditions of life in paradise were unusually favourable. This resulted from
the kindness of the Creator towards man. Man also had duties in paradise.
They were contained in God’s commandment (Gen 2,16-17). Disobedience
to this commandment caused the whole of human history to be marked by
the original sin freely committed by our first parents. The tale unfolds in Gen
2,4b - 3,24.The apparent naivete of the style of myth disguises the richness of
theological reflection from which theologians constantly draw. The inspired
author describes here God’s relations with men not in abstract theological
jargon, but in simple vocabulary and pictures.

Key words: Bible, paradise, temptation, original sin, myth.

Opowiadanie biblijne, charakteryzujace przyjazn pierwszych ludzi
z Bogiem i ich upadek, zawarte w Ksiedze Rodzaju 2,4b — 3,24, stanowi filar
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chrzecijaniskiego nauczania o raju i grzechu pierworodnym!. Jest to réwnocze-
$nie przyktad opowiadania mitycznego, ktore przez bardzo dtugi okres historii
ludzkiej bylo powszechnym narzedziem stosowanym w ramach tzw. poznania
mitycznego?. Swiadomos¢, ze ten fragment przekazu biblijnego zostat wyrazony
jezykiem mitu, gdyz narracja z Ksiegi Rodzaju 2,4b — 3,24 odznacza sie wlasciwa
dla niego prostota i plastycznoscig oraz obfituje w liczne antropomorfizmy?,
wymaga uzycia w jego interpretacji wlasciwych narzedzi, ktore pozwolg jak
najlepiej odczytac jego przestanie teologiczne, jakie zostato zamierzone przez
autora natchnionego. Warto doda¢, ze opowiadanie to w poréwnaniu z po-
przedzajacym je hymnem ku czci Boga Stworzyciela eksponuje jeszcze bardziej
wyjatkowos¢ czlowieka, a takze jego pelng odpowiedzialnoé¢ za dobre i zle
skutki podejmowanych decyzji i dzialan. Ponadto, mit zastosowany w narracji
biblijnej 0 ogrodzie w Eden poprzez wlasciwg sobie wieloznacznos¢ i wielopo-
ziomowo$¢ poznania dobrze pozwala ukazaé to, co dla objawienia biblijnego jest
najwazniejsze, czyli transcendentng rzeczywisto$¢, ktora wkroczyta w ludzkg
historie*. Dlatego w interpretacji kazdego fragmentu Rdz 2,4b — 3,24 nalezy

! Wedtug klasycznej teorii zrodet w Piecioksiegu, ktorej poczatek daly badania literackie

Juliusa Wellhausena (1844-1918), opowiadanie to wiaze sie z tzw. tradycja jahwistyczna.

Wspolczesna egzegeza, mowigce o gatunku prehistorii biblijnej (Rdz 1 — 11) jako o micie,
nie robi tego w znaczeniu pozytywistycznym (bajka, wymyst), ale w zakresie, jaki nadaje
temu gatunkowi teoria literatury, rozumiejgca mit jako starozytne podejscie poznawcze
do rzeczywistosci, probe docierania, czasem intuicyjnego, do istotnych ludzkich prawd.
Poznanie mityczne uwaza sie za pierwszy powszechnie przyjety i praktykowany sposob
myslenia, w ktérym czlowiek dla poznawczego odwzorowania rzeczywisto$ci postugiwat
sie symbolami, a relacje miedzy nimi ujmowat w opowiadaniach mitycznych. Ten sposob
poznania zostal z czasem uzupelniony o poznanie filozoficzne, polegajace na ujmowaniu
rzeczy przez przyczyny i wyrazajace sie definicjami, za§ na poczatku ery nowozytnej formalnie
ukonstytuuje sie poznanie przyrodnicze, dysponujace odpowiednim instrumentarium,
czyli narzedziami poznawczymi, a przede wszystkim aparatem matematycznym. Biblia
w dhugim procesie swego powstawania przypada na okres powszechnego panowania
poznania mitycznego, ktory trwal jeszcze po pojawieniu sie myslenia filozoficznego
(protonaukowego) i historiografii starozytnej w V w. przed Chr. na terenie Grecji. Stad
nie moze dziwi¢ obecnosé tego sposobu wypowiadania sie w Biblii. Por. T. Jelonek, Biblia
w Swiecie mitéw, Krakéow 2015, s. 153-165.

Forma literacka tego typu opowiadan sprawiata, ze doskonale nadawaty sie one do re-
cytowania podczas rodzinnych spotkafi. Starsi, ktérzy znali je na pamieé, przekazywali
ich tre$¢ synom i wnukom, co bylo nawet obowigzkiem naktadanym przez Boga na
ojcow, aby sprawy Boze utrwalali w pamieci dzieci (por. Wj 13,8; Pwt 6,7). Przyjmujac
zasadniczo piSmiennos¢ Izraela od VIII w. przed Chr., dopiero od tego momentu nalezy
mowié o kulturze oralno-pismiennicze;.

Mitologia pomagata ludziom odnajdywa¢ swoje miejsce w $§wiecie i odpowiedzie¢ na py-
tania dotyczace najwczesniejszych poczatkdw, czyli tonacej w mrokach prehistorii. Mity
nie aspirowaly do bycia historig w jej naukowym wydaniu. Mitologia nie jest zatem zadna
pierwotna antycypacja historii, a jej opowiesci — mity ujmowaty przesztosé w specyficzny
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ciggle pamietaé o jego calo$ciowej strukturze teologicznej, ktorg tworza dwie
réwnorzedne linie tematyczne. Pierwszg z nich jest motyw stworzenia, ktory
obejmuje $wiat, mezczyzne, rajski ogrod, istoty zywe, a w koricu kobiete i koniczy
sie ustanowieniem instytucji matzenistwa jako symbolu harmonii i doskonatego
przymierza Boga z ludZmi i ludzi miedzy sobg (Rdz 2,4b-24). Natomiast druga
to pelna teologicznej symboliki rekonstrukcja epizodu dotyczacego pokusy,
wystepku i jego skutkow, w ktorym kolejno bohaterami sg waz, Ewa, Adam
i Bog, a jego zwienczeniem jest wypedzenie ludzi z raju (Rdz 3,1-24). Na Sciste
powigzanie obu tych narracji wskazuje przede wszystkim wspolny dla nich
watek drzewa poznania dobra i zta (Rdz 2,9.17; por. 3,1-6.11-12), co dowodzi
ich dopelniania sie w aspekcie literackim, tematycznym oraz teologicznym’.

Biblijne opowiadanie o pierwszej parze ludzi wskazuje zaréwno na bezgra-
niczng dobro¢ Stwoércy objawiong w stosunku do czlowieka, jak i na Jego
konkretne wymagania postawione mezczyznie i kobiecie oraz na skutki, jakie
niesie brak ich przestrzegania. Te koncepcje teologiczng uzupetnia idea wyjat-
kowego miejsca, w ktorym pierwsi ludzie przebywali w poczatkowym okresie
swej prehistorii i wlasnie prezentacji tych zagadnieni zostanie po$wiecone
niniejsze opracowanie.

Zrodta inspiracji i charakterystyka biblijnego ogrodu w Eden

Ogréd w Eden opisany w Rdz 2,8-15° stanowi tlo wydarzen tworzacych czesé
tzw. prehistorii biblijnej. Podobnie jak pozostale narracje zawarte w Rdz 1 - 11
opowiadanie to cechuje specyficzna relacja do historii. Opis ten nie moze by¢
intepretowany w sposob dostowny, ale jako zapis o charakterze teologicznym,
bo jedenascie pierwszych rozdzialow Ksiegi Rodzaju to religijna wizja poczatkow

dla siebie sposob, pokazujac przede wszystkim, co dane wydarzenie znaczy. Celem mitologii
byto wskazywac poza historie, na to, co w egzystenciji ludzkiej jest ponadczasowe, pomagaé
wejrzeé w istote rzeczywistoci i dostrzec nowe mozliwosci. Dlatego opowiadania z Rdz
1-11 nalezg do tzw. prehistorii biblijnej, czyli opowiadajg o czyms, co byto przed historig
lub raczej poza historig i czynig to nie na sposob historyczny, ale wyobrazeniowy i ma-
dro$ciowo-dydaktyczny. Por. K. Amstrong, Krétka historia mitu, Warszawa 2021, s. 7-18.

5 Por. D. Dziadosz, Teologiczna struktura relacji o ogrodzie Eden (Rdy 2,4b-25), ,Studia
Gdanskie” 2010, t. 27, s. 19.

Pierwsza informacja na temat ogrodu w Eden w Ksiedze Rodzaju jest nastepujaca: ,,A za-
sadziwszy ogrod w Eden na wschodzie, Pan Bog umiescit tam cztowieka, ktérego ulepit”
(Rdz 2,8). Natomiast ostatnig wzmianke na jego temat w tym bloku tekstu znajdujemy
w Rdz 3,24, gdzie czytamy: ,,Wygnawszy za$ cztowieka, Bog postawit przed ogrodem Eden
cherubow i potyskujace ostrze miecza, aby strzec drogi do drzewa zycia”. Odniesienia
do Edenu umieszczone na poczatku i na konicu tekstu tworzg inkluzje wskazujaca na
jednos¢ tej narracji — por. W. Chrostowski, Ogrdd Eden — zapomniane swiadectwo diaspory
aleksandryjskiej, Warszawa 1996, s. 29.
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$wiata, wyrazajaca prawde ponadczasowg za pomocg jezyka mitu. Sprawia to,
ze jest ona specyficznie zakodowanym przekazem, ktorego temat przewodni sta-
nowi relacja Bog — cztowiek. W zwigzku z powyzszym autor biblijny w narracji
o ogrodzie w Eden koncentruje sie we wlasciwy sobie sposob na elementach
istotnych z punktu widzenia przekazu teologicznego, ktore zawierajg sie juz
w informacjach dotyczacych jego lokalizacji. Mowi o tym werset Rdz 2,8, ktory
w jezyku oryginalnym ma nastepujacy zapis’:
1132 YR OING OYTNR oW OTRR 7Y DR M vén
Natomiast przywolany wyzej tekst hebrajski w przektadzie Biblii Tysigclecia
brzmi:

A zasadziwszy ogrod w Edenie na wschodzie, Pan Bog umiescit tam cztowieka,

ktorego ulepit (Rdz 2,8)8.

W pierwszej kolejno$ci zauwazyc¢ trzeba, ze nie jeste$Smy w stanie zlokalizowaé
nazwy Eden na mapach starozytnego Bliskiego Wschodu. Badania etymolo-
giczne wigzg sformulowanie ,w Edenie” z sumeryjskim terminem edin, ktérego
odpowiednikiem jest akadyjskie stowo edenu, oznaczajace step nadajacy sie
do uprawy. Znaczenie okreSlenia ,Eden” probuje sie takze wyjasni¢, odnoszac
je do uzywanych w jezykach semickich terminéw opartych na rdzeniu 17v,
ktory wyraza idee obfitosci, rozkoszy (por. Jr 51,34; Ps 36,9)°. We wszystkich
miejscach w Biblii Eden oznacza niezwykle bogaty i urodzajny teren obfitujacy
w zrodta wody i roslinnosé (Iz 51,3; Ez 31,9.16.18; 36,35), ktory jest zestawiany
na zasadzie kontrastu z pustynig. W ten sposob autor natchniony wskazuje, ze
ogrod w Eden nalezy postrzegaé jako kraine szczescia i rozkoszy, jako symbol
optymalnych warunkéw do zycia.

Co wiecej, tekst biblijny mowi o lokalizacji Edenu na wschodzie. Informacja
ta niesie ze sobg rowniez okreslone znaczenie, ktore wiaze sie z odpowiedzia na
pytanie, czym dla pierwotnych adresatow Rdz 2,8 byt wschod. Warto zazna-
czy¢, ze dla wiekszosci ludow starozytnego Bliskiego Wschodu byt to pierwotny
kierunek orientacji, ktorej podstawg bylo wschodzace storice. W biblijnym
hebrajskim rdzef 27p nie tylko jest najpopularniejszym stowem przywotywanym

7 Tekst hebrajski za wydaniem krytycznym: Biblia Hebraica Stuttgartensia, (ed.) K. Elliger,

W. Rudolph, Stuttgart (1967/1977) 51997.

Jesli inaczej nie zaznaczono, wszystkie cytaty biblijne w jezyku polskim podano za: Pismo
Swigte Starego i Nowego Testamentu w przekladzie z jezykéw oryginalnych (Biblia Tysigcle-
cia), opracowal zespot biblistow polskich z inicjatywy Benedyktynow Tynieckich, Poznan
52000.

Por. L. Koehler, W. Baumgartner, J.J. Stamm, Wielki stownik hebrajsko-polski i aramej-
sko-polski Starego Testamentu, t. I, red. nauk. wyd. pol. P. Dec, Warszawa 2008, s. 824;
M. Karczewski, Ogrdd w centrum miasta? Niektdre aspekty rozwoju symbolu ogrodu Eden
w tradycji biblijnej, ,Journal of Urban Ethnology” 2020, t. 18, s. 157.
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na oznaczenie wschodu, ale dostownie odnosi sie do tego, co jest przed danym
czlowiekiem!®. Wszystko to zaowocowato tym, ze idea ,wschodu” bedacego
symbolem wschodzacego stonca (§wiatta) uchodzita w starozytnych tradycjach
orientalnych i biblijnych za znak Bozej teofanii i Bozej obecnoéci (Iz 2,2-4;
Ps 36,10).

Zatem biblijna narracja o ogrodzie w Edenie na wschodzie, w ktdrym zostaje
umieszczony czltowiek i gdzie cieszy sie on Bozg obecnoscia, wyrazong przez
autora natchnionego w sposob antropomorficzny w obrazie Boga przechadzajg-
cego sie po tym terenie w porze, kiedy byl powiew wiatru (por. Rdz 3,8), zdaje
sie takze wskazywaé, ze mozna owg wzmianke o lokalizacji odczytywaé w sposdb
symboliczny, jako wskazanie na stan, kiedy cztowiek byt w pelni zorientowany
na Boga. Eden oznacza wiec jaka$ kraine uprzywilejowang, pozostajacg pod
szczegOlng Bozg opieka i naznaczong Jego obecnoscia.

Wschod w mentalnosci mieszkanicow starozytnego Bliskiego Wschodu byt
nie tylko strong $wiata wlasciwg dla wschodow storica, ale takze symbolem
rodzacego sie zycia. Jego przeciwienistwem byl zachod, utozsamiany z kraing
$mierci. Wymowne potwierdzenie takiego sposobu myslenia znajdujemy
w starozytnym Egipcie, gdzie po wschodniej stronie Nilu toczyto sie zycie, tu
wznosily sie patace, $wigtynie i domy mieszkalne, a po zachodniej ulokowane
byty nekropolie (Sakkara, Giza, Dolina Krolow i inne)!!.

W analizowanym wersecie Rdz 2,8 niezwykle istotna jest takze informacja,
ze w Edenie na wschodzie znajduje sie ogrod, w ktérym Bog umieszcza czlo-
wieka. W kulturze starozytnego Bliskiego Wschodu taka forma uzytkowania
terenu byla uwazana za stworzenie wyjatkowego miejsca. W zwigzku z tym
biblijny ogrod w Edenie niewatpliwie nawigzuje swoja koncepcja do zalozen
ogrodowych znanych w czasach starozytnych w obszarze Zyznego Potksiezyca.
W pierwszej kolejnosci ze wzgledu na wymieniony w opisie biblijnym kieru-
nek wschodni swoistych pierwowzoréw dla niego mozna doszukiwac sie m.in.
w parkach fowieckich zaktadanych w dorzeczu Tygrysu i Eufratu od 3 tys. lat
przed Chr., gdyz cechowala je obfitoé¢ wody, ktorg zapewniat skomplikowany
system nawadniajgcy, a takze obecnosé roznych roglin i zwierzat, czesto spro-
wadzanych z innych krain'.

Ponadto, w dziejach sztuki ogrodowej, szczegdlne miejsce od zawsze zaj-
mowaly wiszgce ogrody Mezopotamii. Ich niezwyklos¢ budzita podziw wspot-
czesnych, a takze wielkie zainteresowanie potomnych, co dotyczyto zwlaszcza

10 Por. L. Koehler, W. Baumgartner, J.J. Stamm, dz. cyt., s. 140-141, ].E. Drinkard, East
[w:] The Anchor Bible Dictionary, t. I D-G, (red.) D.N. Freedman, New Jork 1992, s. 248.

Por. T. Jelonek, Biblia a mity o raju i zlotym wieku, Krakow 2010, s. 13.
12 Por. P. Hobhous, Historia ogrodéw, Warszawa 2007, s. 22.
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wiszacych ogrodow Babilonu, zaliczanych od czasow Aleksandra Wielkiego
do tzw. siedmiu cudéw starozytnego $wiata®’.

Poza odniesieniami do sztuki ogrodowej Mezopotamii zrodtem inspiraciji
dla biblijnego opisu ogrodu w Eden mogg by¢ takze elementy strukturalne
starozytnych ogrodéw egipskich'. Wiekszoé¢ przekazéw historycznych na ich
temat wskazuje, ze spetnialy one przede wszystkim funkcje uzytkowe, a ich
wlascicielami i zalozycielami byli przede wszystkim wtadcy i ludzie szczegdlnie
zamozni, nierzadko pelnigcy wazne funkcje na krolewskich dworach. Ce-
chowata je uprawa roslin rodzimych i importowanych, glownie drzew. Rosty
w nich przede wszystkim drzewa owocowe. Ogrody takie stanowily miejsca
wypoczynku, chronily przed upatem i jednoczesnie spetnialy funkcje ozdoby
siedzib ludzkich. Waznym elementem takich ogrodow byly urzadzenia hydro-
techniczne, jak kanaly, baseny, sadzawki, groble, §luzy oraz studnie, niezbedne
do rozprowadzania i regulacji ilo$ci wody potrzebnej do nawadniania gleby®.

W charakterystyce wiszacych ogrodow Mezopotamii pomaga m.in. analiza ptaskorzezby
z Potnocnego Patacu Asurbanipala (668-631 przed Chr.) w Niniwie w pétnocnym Iraku.
Przedstawia ona luksusowy park podlewany akweduktem, ktorego sklepiony arkadowo
mur dodatkowo zaadaptowano, aby podtrzymywat zalozony na nim ogréd, zaznaczony
kilkoma szeregami roznej wielkosci drzew. Akwedukt ten zostat prawdopodobnie zbudo-
wany przez dziadka Asurbanipala, a mianowicie przez Sennacheryba (704-681 przed Chr.).
Plaskorzezba ta znajduje sie w British Museum w Londynie (numer muzealny 124939).
Zaprezentowang wyzej charakterystyke asyryjskiego ogrodu przedstawiono na podstawie
analizy fotografii o wysokiej rozdzielczosci, dostepnych w ramach domeny publicznej na
stronie: https://www.britishmuseum.org/collection/object/W 1856-0909-36 1 [dostep:
4.01.2022].

Wiecej szczegdlow na temat historii starozytnych ogrodéw w Egipcie, a takze dorzeczu
Tygrysu i Eufratu mozna znalezé w opracowaniu: L. Majdecki, Historia ogrodéw, Tom 1.

Od starozytnosci po barok, (red.) A. Majdecka-Strzezek, Warszawa 2007, s. 19-36.

Charakterystyka starozytnych ogrodéw egipskich jest przede wszystkim mozliwa dzieki
analizie zrodet archeologicznych. Jednym z nich jest doskonale zachowany fragment malo-
widla z tebanskiego grobowca z czasow X VIII dynastii, nalezacego do urzednika o imieniu
Nebamun, ktory zostal w nim pochowany ok. roku 1350 przed Chr. Jest to polichromia
na gipsowym tynku, liczaca 64 cm wysokosci i 73 cm szerokosci, przedstawiajaca ogrod
z sadzawkg. Mozna na niej nie tylko rozpoznaé poszczegolne gatunki roglin, ale takze
ryb i ptactwa wodnego. Przedstawienie to jest cennym $wiadectwem stosowanych w tego
typu ogrodach form roslin, gdyz pozwala zidentyfikowaé m.in. szereg gatunkoéw roslin
drzewiastych, tj. palmy daktylowe (Phoenix dactylifera L.), figi (Ficus carica L.), sykomory
(Ficus sycomorus L.), granaty (Punica granatum L.) czy winorosl (Vitis vinifera L.). Niniejsza
analiza gatunkowa jest o tyle cenna, ze $cisle koresponduje ze wzmiankg o fidze zawartg
w Rdz 3,7, ktéra méwi o tym, ze pierwsi rodzice, gdy doswiadczyli pierwszych skutkow
grzechu pierworodnego i zobaczyli, ze sq nadzy, to spletli gatazki tej rodliny i zrobili sobie
z nich przepaski. Analizowany artefakt znajduje si¢ w British Museum w Londynie (nr
muzealny EA37983). Na zaprezentowany w niniejszym artykule opis starozytnego egip-
skiego ogrodu pozwolita analiza fotografii o wysokiej rozdzielczosci, przedstawiajacych
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Badania nad starozytnymi bliskowschodnimi ogrodami pozwalaja wniosko-
wad, ze dla 6wezesnych mieszkancow tych terenéw nie byly one czym$ zwy-
czajnym. Mogli sobie na nie jedynie pozwoli¢ wladcy i ludzie bardzo majetni,
dysponujacy rzeszami niewolnikow, ktorzy w nich pracowali, dbajgc przede
wszystkim o nawodnienie takiego terenu i pielegnujac rosngce w nim drzewa
i inne rosliny. Ze wzgledu na specyficzne warunki klimatyczno-agrotechnicz-
ne uprawa ogrodéw na Bliskim Wschodzie byta trudna i dlatego takie formy
zagospodarowania terenu byly symbolem wielkiego dobrobytu.

Powyzsze wiadomosci wymownie pokazujg, ze natrracja o biblijnym ogrodzie
w Edenie w poréwnaniu z informacjami, jakie czerpiemy z zakresu starozytnej
sztuki ogrodowej, wykazuje silne powigzanie z realnymi elementami 6wczesnych
ogrodéw. Co wiecej, opowiadanie z Ksiegi Rodzaju przyjmuje réwnocze$nie
specyficzny zakres znaczen symbolicznych zwigzany z tg formg uzytkowania
terenu. Bierze sie on stad, ze skojarzenia, jakie budzity w ludziach zakladane
przez nich ogrody, czyli poczucie piekna, zachwyt nad bujng wegetacja, zmy-
stowa przyjemno$¢ i zadowolenie plyngce z przebywania w tak urzadzonym
miejscu, sprawily, iz od zarania dziejow kultury ludzkiej przypisano im wyrazny
aspekt metafizyczny, czynigcy z nich symbol zycia w pelni szcze$cia. W zwigzku
z tym ogrod jako ucielesnienie szcze$cia zajmuje wazne miejsce w wielu mitach
i wierzeniach religijnych Bliskiego Wschodu'®.

Mit raju jako bujnego ogrodu, obficie nawadnianego, w ktorym czlowiek
mogl odnalez¢ schronienie i odpoczynek charakterystyczny jest dla mitolo-
gii mezopotamskich od Sumeru przez Akad, Babilonie, Asyrie po Chaldeeg.
Pewne podobienstwa pomiedzy biblijng narracjg o raju sg zwlaszcza widoczne
w przypadku mitéw sumeryjsko-akadyjskich, do ktérych nalezy sumeryjski
utwor literacki z gatunku mitow, datowany na poczatek 2 tys. przed Chr.
i opowiadajacy o Enkim i Ninhursag, czy stynny akadyjski Epos o Gilgameszu.

malowidlo z grobowca Nebamuna, ktore zamieszczono w ramach domeny publicznej na
stronie: https://www.britishmuseum.org/collection/object/Y EA37983 [dostep: 4.01.2022].

W opracowaniach dotyczacych poszukiwaniu zrodet idei rajskiego ogrodu mozna spotkaé
takze odwotania donajnowszych odkry¢ archeologicznych z terenu potudniowo-wschodniej
Anatolii, w poblizu zrodet Tygrysu i Eufratu, a konkretnie stanowiska w Gobekli Tepe
(niedaleko dzisiejszej Urfy w Turcji), datowanego co najmniej na 9,6-8,2 tys. lat przed
Chr., a wiec na czasy cywilizacji przedagrarnej. W czasie wykopalisk, prowadzonych tu
w latach 1953-2014 przez turecko-niemieckich archeologéw, odkryto w tym miejscu
pozostatoéci kompleksu prehistorycznych sanktuariéw. Szczegdlnie intrygujacym zna-
leziskiem dla tego stanowiska sg plaskorzezby, ktore by¢é moze nosza slady ucielesnienia
idei ogrodu rajskiego. Szczegdlnie interesujgcy jest w tym wzgledzie kamien z wyrytymi
piktogramami przedstawiajgcymi wyobrazenie weza, drzewa (posrodku) i cztowieka —
por. Historia archeologii. Podstawowy przewodnik po przeszlosci czlowieka, (red.) P. Bahn,
Warszawa 2019, s. 90-91; N. Mojzyn, Rajski ogrdd jako topos szczescia w chrzescijariskiej
komunikaciji kulturowej, ,Kultura — Media — Teologia” 2018, nr 34, s. 39-40.
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Tekst pierwszego utworu méwi m.in. o Dilmun, bedgcym miejscem, w ktorym
panuje harmonia $§wiata zwierzecego, nie ma trosk, chordb, staroéci, $mierci,
okruciefistwa i rozpaczy. Jest to kraj obfitych plonéw, warunkowanych do-
stepem do stodkiej wody. Utwor ten wykazuje wiec pewne podobienstwa do
tego, co pozniej przywotalo opowiadanie biblijne o ogrodzie w Eden. Dlimun
jest wiec jakim§ prototypem tego, co pozniej bedzie nazywane rajem!’. Zapo-
zyczenie to pokazuje, jak sugestywny i mocno zadomowiony w kulturze musial
by¢ mit o Dlimun, skoro przetrwal przez tak dltugi czas i zainspirowat autoréw
biblijnych wypracowujacych ksztalt i tres¢ Ksiegi Rodzaju. Zestawienie biblij-
nego opowiadania o raju i sumeryjskiej narracji o Dilmun pokazuje zarazem,
jak oryginalna jest konstrukcja biblijnego opowiadania. Jednak im bardzie;
poznajemy zakorzenienie Biblii w kulturze, ktéra jg wyprzedzila, tym coraz
wyrazniej dostrzegamy dowarto$ciowanie przez Boga ludzkiego dorobku, ktéry
kierujac pracg biblijnych autorow poprzez charyzmat natchnienia, uszanowat
prace sumeryjskich tworcéw i wykorzystal jg w tworzeniu oredzia biblijnego®.

Ogrod w jezyku mitu przedstawiany byt jako przestrzen obfitosci, pelni,
nieSmiertelnosci i szczescia stanowil obrazowe ujecie uniwersalnej tesknoty
czlowieka za szczeSciem i nieSmiertelnoscig. Wyobrazano sobie, ze cztowiek
zostal powotany do pierwotnej szczesliwosci, aby zy¢ w harmonii z bogami.
Kiedy utracit jg na skutek ich gniewu, stat si¢ istotg $miertelng, a bogowie stali
sie niewidzialni. Starozytne mity pokazujg jednak, ze cztowiek zyl odtad nie
tylko wspomnieniem utraconej szczesliwosci, ale wiarg, ze ma szanse odzyskania
szczeScia w przysztosci®.

Chociaz poréwnania prowadzone przez sumerologéw i biblistow miedzy
tekstami z Mezopotamii a po#niejszymi tekstami religijnymi Zydéw wykazuja
wiele podobiefistw, to roznica miedzy nimi zasadza sie jednak w tym, co niesie
ze sobg odpowiedz na pytanie, co w Biblii oznaczajg skojarzenia wywolywane
przez opis tego ogrodu. Z punktu widzenia tradycji teologicznej ogrod rajski
zajal bardzo wazne miejsce w Bozym objawieniu i w historii zbawienia. Jest
on obrazem tresci religijnych, dlatego proby doktadnego zlokalizowania jego
ewentualnego polozenia nie majg sensu. Na takg droge interpretacji wskazuje
sam autor natchniony, ktory nie tyle nawigzuje do konkretnych bliskowschod-
nich ogrodow, ile do sposobu opowiadania o nich. Umiejetnie przejmuje on
réwniez topos ogrodu funkcjonujgcy w mitach sumeryjskich, zakorzenionych
w kulturze mezopotamskiej. Zgodnie z przekazem biblijnym Bog po stworzeniu

1 Na takie pochodzenie tej idei wskazuje okreslenie ,Eden”, nawigzujace do sumeryjskiego

edin, oznaczajacego ,réwnine” ,kraine réwninng”, ,step” — por. P.Cz. Bosak, Leksykon

wszystkich miejsc biblijnych, Krakow 2016, s. 260.
18 Por. T. Jelonek, Biblia w swiecie mitdw, s. 300-320.
¥ Por. N. Mojzyn, dz. cyt., s. 40-41.
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$wiata i czlowieka umiescil w nim pierwsza pare ludzka (Rdz 2,8) i dlatego
interpretacja teologiczna kaze w nim widzie¢ przede wszystkim miejsce (stan)
szczesliwego obcowania czlowieka z Bogiem.

Biblijny ogréd w Edenie jako raj

W jatowym i pustynnym krajobrazie bliskowschodnim ogrody obszarow tzw.
Zyznego Potksiezyca — z dajacymi cieni i owoce drzewami, z wonnymi kwia-
tami, ze strumieniami i zarybionymi sadzawkami — byly symbolami szczescia,
bezpieczenistwa, schronienia, pickna i urodzaju. Dlatego opisany w Ksiedze
Rodzaju ogrod (Rdz 2,8-15) nie tylko nawigzuje do wspanialych ogrodow
starozytnego Bliskiego Wschodu, ale takze zostal przedstawiony analogicznie
do mezopotamskich mitow jako bujny ogréd, oaza na pustyni. Autor biblijny
unika jednak wigzania Edenu z konkretnym miejscem, nadajac mu znaczenie
prehistoryczne, mityczne, pierwotne, a nade wszystko teologiczne®.

Wedtug narracji biblijnej ogrod w Edenie powstaje z inicjatywy samego Boga
(Rdz 2,82.9.10). Jest on symbolem Jego dobroci i hojnosci, wyrazem wielkiego
obdarowania, jakie staje sie udzialem czlowieka, gdyz to dla niego zostaje on
stworzony jako miejsce szczesliwe i optymalne. Ogrod zasadzony przez Boga
jest miejscem wspanialym, zapewniajacym cztowiekowi komfortowe warunki
zycia. Na takg interpretacje wskazuje rowniez tradycja przektadu tego tekstu
na inne jezyki. Hebrajskie wyrazenie 1732 =73 (gan-b° ‘éden) zostalo przetozone
przez autoréw Septuaginty (LXX) jako mapadeicog év Edep’!. W dyskusji nad
etymologig uzytego tu greckiego terminu Topddgicog wskazuje sie na jego iran-
skie pochodzenie. Awestyjskim odpowiednikiem tego stowa jest termin pairi.
daéza, stanowigcy zlozenie z pairi oraz tematu czasownikowego daéz ,,zbieraé,
uktada¢ warstwami (ziemie, kamienie)”. Mozna go wiec przetlumaczy¢ jako
,miejsce dookota otoczone murem lub watem”, czyli inaczej mowigc, miejsce
ogrodzone. W jezyku polskim najlepszym jego odpowiednikiem jest stowo
,ogrod”. Jak sama nazwa wskazuje, bylo to pierwotnie miejsce wydzielone,

20 W.Chrostowskiw ksigzce Ogrdd Eden. Zapoznane swiadectwo asyryjskiej diaspory twierdzi,

ze opowiadanie o Edenie z Ksiegi Rodzaju to dojrzaty teologicznie owoc refleks;i religijnej
podjetej przez Izraelitow w diasporze asyryijskiej (schylek VIII-VII w. przed Chr.). Swiad-
czg o tym liczne zwiazki z piSmiennictwem i ikonografig starozytnej Mezopotamii oraz
poréwnanie Rdz 2,4b — 3,24 z watkami Edenu w Ksiedze Ezechiela. Wspaniate duchowe
osiggniecia zostaly przyswojone i wchloniete przez wygnancow z Judei (VI w. przed Chr.),
awtedy diaspora asyryjska niemal zupelnie poszta w zapomnienie. Opowiadanie o Edenie
pozwala jg przypomnieé. Szerzej na ten temat: W. Chrostowski, dz. cyt., ss. 342.

i Septuaginta. Id est Vetus Testamentum Greace iuxta LXX interpretes, (ed.) A. Rahlfas,
Stuttgart 81965, Septuaginta, czyli Biblia Starego Testamentu wraz z ksiegami deuterokano-
nicznymi i apokryfami, thum i oprac. ks. R. Popowski, Warszawa 32017.
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wyodrebnione z otaczajacego go §rodowiska naturalnego przez ogrodzenie.
Czym zatem wyroOznial sie perski mopddeiocog, ze nie dat sie zawrze¢ w bardzo
pojemnym greckim stowie kimog (,,0grod”), ze doszto do wspomnianego za-
pozyczania? Okazuje sie, ze termin mapadeicog byl w jezyku perskim stowem
fachowym, oznaczajacym zarazem ,ogrod”, ,sad”, ,park”, ,arboretum”; ,teren
lowiecki”, ,zwierzyniec”, miejsce urzadzone na potrzeby krola i jego satrapow,
shuzace rozkoszy i zazywaniu przyjemnosci plynacych z odpoczynku w swoistym
luksusie i zbytku. Miejsca te roznily sie od znanych w Grecji gajow (dhon), na
ktore sktadaly sie skupiska drzew, dajace chtod i ciery w upalne dni. Charakter
gajow byt zupetnie odmienny. Jako tereny po$wiecone bogom nie stanowily
wlasnoéci jakiegos wladcy czy bogacza i w zwigzku z tym nie do pomyslenia byta
jaka$ ingerencja w przyrode na obszarze §wietego gaju, czyli nie wykonywano
w nim zadnych prac ogrodniczych?.

Zatem grecki przektad Biblii Hebrajskiej, jakim jest Septuaginta, w swoisty
sposob interpretuje relatywnie neutralne okreslenie hebrajskie 7792 =73 (gan-
b¢'eden)) jako wspanialy, rozkoszny ogrod w Eden, akcentujac w ten sposob
jego wyjatkowa jako$¢ jako miejsca, w ktorym z woli Boga maja przebywaé
pierwsi ludzie. Za ttumaczeniem greckim idzie przeklad tacinski i uzywa w tym
miejscu terminu paradisus, ktory za posrednictwem taciny wszedt do wiekszosci
jezykow Europy®. W jezyku polskim jego odpowiednikiem znaczeniowym jest
stowo ,raj”, ktorego etymologia jest niepewna. Laczy sie go z wyrajem ,,blogim
krajem bez zimy”, dokad podaza jesienig ptactwo, lub upatruje sie zapozyczenie
ze staroiranskiego poprzez podobiefistwo do awestyjskiego stowa ray, oznacza-
jacego ,bogactwo, szczescie”**. Widzimy zatem, ze pojecie raju zwigzano z opo-
wiadaniem biblijnym dopiero w nawigzaniu do perskich ogrodéw, a to nastgpié
moglo po spotkaniu mysli biblijnej z kulturg perska, a takze w wyniku tego,
co przynidst ze sobg podboj Azji przez Aleksandra Wielkiego, ktory stanowit
poczatek wielkiej syntezy kultur, jaka byla cywilizacja hellenistyczna. Grecy
przyswoili sobie wiele wschodnich idei i osiggnieé cywilizacyjnych, w tym i to,
co wigzalo sie z mapadeicog, czego jednym ze swiadectw jest eschatologiczne ro-
zumienie tego pojecia, zapoczatkowane przez grecki przektad Biblii Hebrajskiej.

Zauwazy¢ mozna, ze w opisie biblijnym ogrodu w Eden nie ma zbyt wielu
szczegOlowych informacji na temat jego uktadu, wygladu oraz umieszczonych
w nim ro$lin i zwierzat. Jednak wzmianka o cechujgcej to miejsce obfitosci

2 Szerzej na temat okoliczno$ci zapozyczenia terminu mapddeicog do jezyka greckiego

i zakresie znaczeniowym tego stowa w: G. Malinowski, Paradejsoj — perskie ,rezerwaty
przyrody”, ,Classica Wratislaviensia” 2007, t. 27, s. 59-75.

B Por. fr. paradis, ang. paradise, niem. Paradies.

24

Por. A. Briickner, Stownik etymologiczny jezyka polskiego, Warszawa 1974, s. 452; W. Borys,
Stownik etymologiczny jezyka polskiego, Krakow 2005, s. 509.
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wody, tak wysoko cenionej przez mieszkanicéw suchych terenow potpustyn-
nych, stuzy pokazaniu panujgcych tu niezwykle korzystnych warunkow do zycia
ludzi. Tekst biblijny mowi, iz rzeka wyplywajaca z tego ogrodu dostarczata wod
czterem innym rzekom:

7 Edenu za$ wyptywala rzeka, aby nawadnia¢ 6w ogrdd, i stamtad sie rozdzielata,
dajac poczatek czterem rzekom. Nazwa pierwszej — Piszon; jest to ta, ktora okraza
caly kraj Chawila, gdzie sie znajduje ztoto. A zloto owej krainy jest wyborne; jest
tam takze wonna zywica i onyks. Nazwa drugiej rzeki — Gichon; okraza ona caty
kraj Kusz. Nazwa rzeki trzeciej — Chiddekel; ptynie ona na wschod od Aszszuru.
Rzeka czwarta to Perat (Rdz 2,10-14)%.

Auror biblijny oznacza zatem potozenie raju za pomocg czterech rzek, ktore
powstaly na skutek rozdzielenia sie rzeki wyplywajacej z Edenu®®. Ze wzgledu
na zastosowany w tym opowiadaniu jezyk mityczny informacja o rajskiej rzece
nie jest tu z pewnoscig przypadkowa. Od zarania dziejow ta postaé¢ plynace;
wody, wody w ruchu, a wiec wody zywej, byta przedmiotem ludzkiej fascynacji.
Jej dobroczynnos¢ i site dziatania wigzano przede wszystkim ze Zrodtem. Row-
niez w aspekcie symbolicznych znaczen przypisywanych wodzie najwiekszego
znaczenia nabieraly zawsze miejsca, gdzie ptynace wody biorg swdj poczatek
zanim przeksztalcg sie w strumienie, potoki i w koricu utworza nurty wielkich
rzek. Rzeka wyplywajaca z Edenu tam ma swe Zrédto i podobnie jak caly ogrod
przeznaczony dla cztowieka zostata stworzona i zaplanowana przez Boga. Infor-
macja ta wskazuje na tajemnicza i wyjatkowa nature biblijnego raju. U zrodla,
jak nigdzie indziej, woda plynie ku gorze, co sprawialo, ze miejsce polozone
w jego poblizu w postrzegano jako niezwykle oraz taczono je z uobecnianiem
sie i oddzialywaniem mocy wyzszych, $wietych, czasem takze demonicznych,
nigdy jednak obojetnych dla $wiata ludzkiego. Ponadto zrodlo to miejsce,

% Jak dotad udato sie zidentyfikowac jedynie dwie sposrod czterech rajskich rzek, a miano-

wicie Eufrat i Tygrys, ktére w starozytnoéci uwazane byly za dwa najwicksze zrodta wody
na Bliskim Wschodzie. Ponadto, choé¢ narracja Rdz 2,10-14 obfituje w symbolike typowa
dla starozytnych bliskowschodnich mitow i eposow, to jednak niektére informacje w niej
zawarte odwoluja sie do rzeczywistego uksztattowania Mezopotamii (por. Rdz 2,14), co
potwierdzity odkrycia archeologiczne, bedace efektem ekspedycji wykopaliskowych
prowadzonych na tym terenie od XIX w. Por. B. Kozirdg, Starozytna Mezopotamia w Biblii
i historii. Zabytki Iraku, Grodzisk Mazowiecki 2015, s. 63-64.

Charakterystyka pomologiczna ogrodu w Eden wykazuje duze podobienistwo do syste-
moéw nawadniajacych stosowanych w perskich ogrodach rajskich, ktore zaktadano przy
rezydencjach krolewskich i zarzadcow satrapii. Miaty one uktad oparty na regularnym
podziale terenu na cztery czesci wyznaczone przez dwie osie gléwne, krzyzujace sie pod
katem prostym. Nierzadko wspomniane osie wyznaczaly kanaty wodne, ktore w punkcie
swego przeciecia tworzyly basen lub fontanne — por. I. Potucha, E. Marks, K. Mlynarczyk,
Whybrane aspekty sztuki ogrodéw na tle jej historycznego rozwoju, ,2Humanistyka i Przyro-
doznawstwo” 2000, nr 6, s. 112.
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gdzie woda jest §wieza, gdzie objawia pierwotng, niczym nieskalang czystos¢,
gdzie rozpoczyna swoj bieg i wypetnianie wszystkich swoich zadan. Na tej
podstawie mozna wskazad, ze narracja biblijna czyni glownym celem rajskie;
rzeki nawodnienie ogrodu w Eden, czyli podtrzymanie go w istnieniu. Dotyczy
to drzew, ktore w nim rosng, a takze czlowieka korzystajacego z ich owocow.
Pierwotna rzeka w odroznieniu od pozostatych czterech, ktorym daje poczatek,
nie ma wlasnej nazwy, co w zestawieniu z cechujacg ja wyjatkowa obfito$cig
wody sprawia, ze obraz ten ma zakodowang w sobie gtebokg idee prazrodla,
kierujacego mys$l ludzka ku czasowi ,poczatkow”?’.

Rajska rzeka dostarczajgca wody czterem kolejnym rzekom stuzy autorowi
natchnionemu do podkreslenia hojno$ci Boga i wielkoéci obdarowania czto-
wieka przez Stworce. Ludzie Biblii, ktorzy niejednokrotnie doswiadczali niedo-
boréw wody, bez trudu odczytywali narracje o obfitosci rajskich wod jako obraz
wskazujacy na ogromne szczescie i ubogacenie czlowieka wszelkimi dobrami.
W ten sposob autor natchniony przekazuje jezykiem mitu wazne pouczenie
teologiczne o tym, ze dobro¢ Boga jest wielka i skierowana ku czlowiekowi.
Dlatego tez szukanie na podstawie nazw rzek wymienionych w Rdz 2,10-14
doktadnego umiejscowienia geograficznego ogrodu w Eden nie ma sensu, gdyz
autorowi tego opowiadania chodzi nade wszystko o przekazanie tresci teolo-
gicznych, a nie informaciji historycznych. Istotniejsze znaczenie symboliczne ma
z pewnoscig wzmiankowana przez niego liczba rzek wyplywajacych z Edenu, niz
dociekanie, czy Piszon, Gichon, Chiddekel oraz Perat nalezy kojarzy¢ z czterema
poteznymi i stawnymi rzekami: Gangesem, Nilem, Tygrysem i Eufratem. Cyfra
cztery w symbolice biblijnej oznaczala calos¢ $wiata, w ktory wyznaczajg cztery
strony — kierunki?®. W zwigzku z tym wzmianke biblijng o obfitujacych w wode
rajskich rzekach mozna interpretowaé jako teologiczne pouczenie o tym, ze
hojnosé¢ i dobro¢ Stworcy odnosi sie do catego $wiata, ktory On podtrzymuje
w istnieniu. Swiat jako calos¢ pochodzi od Boga i jako taki jest dobry w swoich
wszystkich wymiarach.

Poza rzekami obfitujgcymi w wode synonimem nadzwyczajnego bogactwa
lezacego na wschodzie Edenu jest obecnos¢ w nim zlota i szlachetnych kamieni
(Rdz 2,11b-12). Dla starozytnych byly one uosobieniem splendoru i luksusu®.
W ten sposob autor natchniony wymownie komunikuje, ze w ogrodzie w Eden
nie brakowalto zadnego typu bogactwa i pragnie tym samym podkresli¢, ze

z Por. Z. Gérnicki, Woda w duchowych przezyciach clowieka, Krakow 2008, s. 52-55.
28 Por. J. Seibert, Leksykon sztuki chrzescijanskiej. Tematy, postacie, symbole, Kielce 2007,

s. 270-271, 308.
2 Por. D. Forstner, Swiat symboliki chrzescijaniskiej, Warszawa 1990, s. 133-135, 146-147.
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Bog obdarowal czlowieka mozliwoscig przebywania w miejscu wyjatkowym,
obfitujgcym we wszelkie dobro i dajagcym pelnie szczescia.

Wedtug Rdz 2,9 na rozkaz Stworcy w ogrodzie w Eden wyrosly drzewa o piek-
nym wygladzie, rodzace jadalne owoce. Dla wszystkich ludow stykajacych sie
z pustynig czy wedrujacych po stepach, drzewo wydajace owoce bylo zawsze
najwspanialszym przejawem zycia. Wyjasnia to, dlaczego autor natchniony
konkretnie nie wymienia, jakie drzewa mialyby rosnaé w Edenie. W jego
centrum rosty dwa szczegolne drzewa — 0> vy ('és hahayyim) drzewo zycia
oraz ¥7) 21y ny73 vy (‘es hadda ‘at t6b wara ) drzewo poznania dobra i zta (Rdz
2,9b)*. Nadzwyczajno$¢ tych dwu drzew w stosunku do wezesniejszej grupy
anonimowych ro$lin (Rdz 2,9a) autor natchniony podkresla, uwydatniajac
ich walory i role w ogrodzie poprzez dodatkowg specyfikacje wyrazong w ich
nazewnictwie: drzewo ,zycia” i drzewo ,poznania dobra i zta”. Ponadto na
niezwyklos$¢ i szczegdlng role tych drzew wskazuje tez obecnos$é hebrajskich
rodzajnikow, cho¢ rosliny te wzmiankowane sg w tym tekscie po raz pierwszy,
a takze ich wyjatkowa lokalizacja, gdyz znajduja sie w srodku ogrodu 137 7in2
(b°tok haggan)®'. Rowniez i w tym przypadku dla autora tego opowiadania
nie jest istotne, aby drzewa umieszczone w centrum ogrodu byly kojarzone
z konkretnymi gatunkami. Wazne jest jednak to, ze sg to ro$liny owocujace,
gdyz zarébwno owoce z drzewa zycia, jak i z drzewa poznania dobra i zta posia-
dajg i oferujg bardzo konkretng wlasciwo$¢ (moc), ktora przynalezy przede
wszystkim Bogu (Rdz 3,5.22).

Nazwa ,,drzewo poznania dobra i zta” przy pierwszym skojarzeniu wskazuje
na potencjalny dostep czlowieka do $§wiata dobra i zla, czyli mozliwosé¢ wy-
boru zta moralnego®. Na takie rozumienie tego wyrazenia pozwala kontekst

% Analizujac wzmianki zawarte w Rdz 2,4b — 3, 24 na temat tych dwu niezwyklych roslin

rosnacych w ogrodzie Eden, zauwazy¢é mozna pewne rozbieznosci w kwestii okreslenia
ich lokalizacji. Wedtug wersetu Rdz 2,9 na szczegdlng uwage zastuguje drzewo zycia, gdyz
tylko ono znajduje sie w srodku ogrodu. Polozenia drzewa poznania dobra i zta ten wiersz
nie precyzuje. Natomiast na podstawie wiersza Rdz 3,3 mozna mniemad, ze w centrum
ogrodu znajduje si¢ nie drzewo zycia, ale drzewo poznania dobra i zta. Rozbieznos¢ ta
moze by¢ efektem redakeyjnej ztozonosci jahwistycznej relacji, ktéra w swym pierwotnym
ksztalcie méwita tylko o jednym drzewie, abylo nim drzewo zycia. Prawdopodobnie motyw
drzewa poznania dobra i zta zostat dodany dopiero na p6ézniejszym etapie redakeji tego
opowiadania, kiedy srodowisko jahwistyczne postanowilo rozszerzy¢ biblijng prehistorie
ludzkosci o motyw grzechu pierwszych rodzicéw. Por. D. Dziadosz, Teologiczna struktura

relacji o ogrodzie Eden (Rdz 2,4b-25), s. 24.

Por. D. Dziadosz, Drzewo poznania dobra i zla a koncepcja Stwércy w Rdz 2,4b — 3,24,
,Biblica et Patristica Thoruniensia” 2014, t. 7, nr 2, s. 88-89.

Trudno$¢ interpretacyjna obrazu tego drzewa bierze sie stad, ze w Biblii spotykamy je
tylko raz w analizowanej narracji, ktora zaliczana jest do tzw. tradycji jahwistycznej. Klu-
cza do zrozumienia jego tajemniczego sensu w gléwnej mierze musi dostarcza¢ badanie
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interpretacyjny nastepujacych stéw odnotowanych w Ksiedze Izajasza: ,,Bo
zanim Chlopiec bedzie umiatl odrzuca¢ zto i wybiera¢ dobro” (Iz 7,16).

Z kolei spojrzenie na zwrot ,poznanie dobra i zta” w kluczu semickich figur
retorycznych pozwala sie w nim dopatrze¢ meryzmu, ktory polega na wska-
zaniu dwoch skrajnych punktéw jakiegos zbioru (aspektow lub wlasciwosci),
aby wyrazic¢ jego calo$¢. W zwigzku z tym analizowane wyrazenie oznaczaloby
poznanie wszystkiego, wszechwiedze. Podobne zwroty znajdujemy w Drugiej
Ksiedze Samuela (por. 2 Sm 14,17.20; 19,36), gdzie definiujg one wiedze aniel-
ska i boska. Zatem drzewo poznania dobra i zla jest w opowiadaniu o ogrodzie
w Eden symbolem wiedzy doskonalej zarezerwowanej tylko Bogu.

Chociaz autor biblijny ogranicza charakterystyke ogrodu w Eden zawartg
w Rdz 2,8-14 jedynie do wskazania na drzewa i wyplywajacej z niego rzeki,
to i tak bezposredni adresaci tej narracji widzieli w nim oaze szczesliwosci, do
ktorej Bog wprowadza czlowieka, aby tam zyt (Rdz 2,15). Jezyk mitu w obrazie
tego obficie nawodnionego ogrodu uwypukla dobro¢ Stworcy i niezwykle szcze-
$cie pierwszych ludzi. Podstawowy walor raju stanowi oferowany cztowiekowi
wyjatkowy komfort zycia. Jest to miejsce szczegdlne, poniewaz moze on w nim
bezposrednio dos§wiadczaé bliskosci Stworey (Rdz 3,8) i korzystaé z owocow
Edenu (Rdz 2,15a). Autor natchniony ukazuje zatem, ze najpierw Bog obdarza
czlowieka zyciem i ogrodem, co stanowi dowdd, ze dla Stworcy czlowiek sta-
nowi warto$¢ samg w sobie. Jego rajska egzystencja nie jest jednak beztroska,
ale ma by¢ ukierunkowana na realizacje konkretnego dziatania. Méwi o nim
wyrazenie celowe w Rdz 2,15b ,uprawial i dogladal” (Rdz 2,15)%, a nawet
wstuzyl i strzegl”, na co wskazuje zakres znaczen uzytych w tekscie oryginal-
nym hebrajskich stow 72¥ (‘@bad) i ¥ (Samar)**. Zatem prawa czlowieka do
rajskiego ogrodu oznaczajg, ze ma on stuzy¢ ziemi, ubogacac ja i siebie swoja
praca, by¢ jej opiekunem i troskliwym zarzadcg. Nakaz ten obowiazuje w relacji

miejsca i roli, jaka odgrywa to drzewo w tym opowiadaniu. Jest ono tu wzmiankowane
czterokrotnie: 1) pow charakterystyce ogrodu w Eden (Rdz 2,9b); 2) juz bardziej obszernie
w nakazie, jaki Bog stawia Adamowi w chwili umieszczenia go w ogrodzie (Rdz 2,17); 3)
podczas dialogu Ewy z wezem, ktory skutkuje spozyciem jego owocow przez kobiete i jej
meza (Rdz3,3-6);4) wfinalowej scenie opowiadania, w ktorej Bog oglasza, ze pierwsiludzie
po swym niepostusznym czynie znaja juz dobro i zto w takim stopniu jak On (Rdz 3,22).

3 Thumacz Biblii Tysiaclecia w przypadku tych dwoch czasownikéw — uprawiac” i, strzec” —

idzie niewatpliwie za pierwotnym kontekstem ich znaczenia dla redaktora Ksiegi Rodzaju
wiazacego sie jednoznacznie z prac rolnika, ktéry uprawia ziemie (Rdz 2,5; 3,23; 4,2.12),
strzeze upraw i troszczy sie o nie (Jr 14,7; Ne 2,8), dba o zwierzeta i stada (Rdz 30,31;
1 Sm 17,20; Wj 22,9; Jr 31,10), o swéj dom i dobytek (Rdz 41,35; 2 Sm 15,16; 16,21).

Na gruncie jezyka polskiego aktualny stan badan nad niniejszg kwestig prezentuje m.in.
ks. J. Lemariski — por. J. Lemanski, Ksiega Rodzaju. Rozdzialy 1-11. Wstep, przeklad z ory-
ginalu, komentarz, Nowy Komentarz Biblijny ST I/1, Czestochowa 2013, s. 230.
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do calego $wiata stworzonego. W kontekscie ekoteologii czlowiek powinien
strzec stworzenia i chronié je, poniewaz powierzyt mu je Bog. Ma odgrywacé role
ogrodnika i opiekuna Edenu®. Praca w rajskim ogrodzie, wedtug planu Bozego,
nie ma jednak charakteru ciezkiego obowigzku, ale nosi znamie powotania,
co $wiadczy o godnosci czlowieka i stuzy podkresleniu prawdy teologicznej, ze
Bog nieustannie obdarowuje dobrem.

Narracja biblijna nie ukazuje zatem bytowania w rajskim ogrodzie jako czasu
beztroskiego, a jego samego jako miejsca, gdzie nie obowiazuja zadne zasady.
Mowi ona bowiem, ze przebywajacemu tam czlowiekowi wolno mu byto spozy-
waé owoce ze wszystkich drzew z wyjatkiem drzewa poznania dobra i zta (Rdz
2,16-17). Treé¢ tego zakazu dostosowana jest do szaty literackiej opisu (mit
lub narracja realistyczno-symboliczna) i dlatego dotyczy spozywania owocu
z drzewa. Uwzglednienie tej kwestii kaze widzie¢ w drzewie poznania dobra
i zta symbol porzadku Bozego, dlatego objasnienia powinny odnosié¢ sie do
tego porzadku, a nie do $wiata ziemskiej flory. Skutkuje to tym, ze interpreta-
cja teologiczna upatruje w tym Bozym zakazie forme pierwotnego przymierza
miedzy Bogiem i czlowiekiem, ktore okresla sie zazwyczaj mianem pierwszego
przykazania. Sktada sie ono z dwoch czesci. W pierwszej Bog wyraznie zezwala
na korzystanie z owocoéw rosngcych w Edenie drzew: ,Z wszelkiego drzewa
tego ogrodu mozesz spozywa¢ do woli” (Rdz 2,16b). Zakres mozliwosci, jakie
daje ta czes$¢ przykazania, jest olbrzymi, gdyz dotyczy calego obszaru ogrodu
i kazdego z jego drzew. W ten sposob podkre§lony zostaje ogromny horyzont
wolnosci, jaka Bog obdarowuje czlowieka. Zakres zakazu jest $ci§le ograniczony
i doktadnie podany z wyraznym podkres§leniem, ze dotyczy on tylko jednego
drzewa: ,ale z drzewa poznania dobra i zta nie wolno ci jes¢” (Rdz 2,17a). Tekst
oryginalny bardzo dobitnie podkresla, co jest przedmiotem zakazu, gdyz autor
natchniony poza wymienieniem drzewa poznania dobra i zta dodatkowo na nie
wskazuje przez uzycie zaimka osobowego trzeciej osoby liczby pojedynczej 33mn
(mimménnii) ,z niego™®, ktory pominieto w przektadzie Biblii Tysigclecia, gdyz
dostowne tlumaczenie hebrajskiej frazy 3211 2280 X2 ¥7) 210 ny7a vvnI (dmé ‘és
hadda ‘at t6b wara ' 16°t6 kal mimménnil) jest nastepujace: ,ale z drzewa wiedzy
dobra i zta nie bedziesz spozywal, z niego”. Zastosowany dobor stow podkresla
site zakazu, odnoszacg sie do jednego, bardzo konkretnego drzewa, a zarazem
uwidocznia ogromng dysproporcje miedzy tym, co wolno je$¢, a tym, czego

» Szerzej na temat biblijnej koncepciji roli czlowieka w $wiecie — por. A.M. Wajda, W trosce

o Matke Ziemie. Zarys biblijnego tta encykliki Laudato si’, ,Verbum Vitae” 2017, t. 31, s. 246-
256; L.E. ljezie, Vocation of Humanity in Genesis 2-3 and its Implications for Eco-Theology
in Africa, ,European Journal of Theology and Philosophy” 2021, Vol. 1, No. 2, s. 1-6,
https://doi.org/10.24018/theology.2021.1.2.10.

36 Por. L. Koehler, W. Baumgartner, ].J. Stamm, dz. cyt., s. 818-819.
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nie mozna spozywaé. Dzieki temu pierwsze przykazanie jest jednoznaczne,
a pomimo to dochodzi do jego zlamania (Rdz 3,1-7).

Warto dodaé, ze informacja o tym, ze Bog dat czlowiekowi zakaz, czyli posta-
wil mu konkretne wymagania moralne, ukazuje go jako istote etyczng, wolng
i odpowiedzialng. Moze on dokonywa¢ wyborow i za nie odpowiadaé. Choé¢
autor natchniony nie operuje wymienionymi wyzej pojeciami, to obraz przez
niego przedstawiony te prawdy dobitnie wyraza. Widzimy zatem, ze drzewo
poznania dobra i zta symbolizuje granice, ktorej cztowiek nie moze przekroczy¢.
Jest ona postawiona istocie stworzonej, zaleznej od Stworcy, dlatego czlowiek
winien jg uznaé aktem §wiadomej, wolnej woli i z ufnoscig szanowac.

Co wiecej, Boze stowa odnotowane w Rdz 2,16-17, ktore, mimo swej katego-
rycznej formy, pozostawiaja Adamowi mozliwos¢ przyjecia lub odrzucenia woli
Stworcy, podkreslaja niczym nieskrepowang wolnosé wyboru i wielkg godnosé
czlowieka oraz zaproponowang mu misje, aby wspolnie z Bogiem ksztattowat
$wiat. Jesli Adam zaakceptuje zamierzenia Boze wzgledem siebie, to osiggnie
petnie rozwoju i szczescia, ktore Bog przewidzial dla niego i sukcesywnie posta-
nowil realizowa¢, czego wyraznym dowodem sg kolejne dziela stworcze, gdyz
dalsza narracja biblijna ukazuje czlowieka jako istote spoleczng i przeznaczong
do zycia w spotecznosci (Rdz 2,18-24). Podkresleniu, ze jest to sytuacja pro-
totypowa, stuzy informacja o harmonii panujgcej w Bozym stworzeniu (Rdz
2,25). Poniewaz w naturze ludzkiej panowal porzadek, niepotrzebny byt wstyd,
chronigcy wartosci ludzkie, a przede wszystkim plciowe, przed zniewazeniem.
W czlowieku wszystko bylo dobre i harmonijne, mogt stanaé¢ przed drugim
w calej swej nagiej prawdzie, w naturalnej otwartosci i wzajemnym zaufaniu, co
skutkowato brakiem nieuporzadkowanych relacji. Przez tego typu obraz autor
natchniony w ostatnim akcie pierwszej odstony prezentowanej przez siebie
narracji (2,4b-25) postanowit odzwierciedli¢ oryginalng niewinnoé¢ i wielkos¢
Adama i Ewy, a zarazem doskonalo$é¢ Bozego stworzenia®’.

Jesli jednak cztowiek odrzuci warunki pierwszego przymierza z Bogiem
zawarte w Rdz 2,16-17, to radykalnie zmodyfikuje Bozy plan stworczy wobec
siebie, swego potomstwa i calego stworzonego $wiata, przez co sprowadzi na
wszystkich zlo, $mier¢ i nieszczescie, co niestety staje sie faktem w dalszej czesci
jahwistycznej relacji (Rdz 3,1-24).

3T Ciekawe jest to, ze wers Rdz 2,25 jest jedynym w Biblii, w ktérym ludzkiej nagosci nie

wigze sie z upokorzeniem, grzechem czy poczuciem winy. Znamion tych nabiera ona
dopiero w drugiej czeéci fragmentu analizowanego opowiadania Rdz 2,4b-3,24, czyli
w kontekscie narracji o grzechu Adama i Ewy (Rdz 3,1-24). W Rdz 2,25 odniesienie do
sfery cielesnoéci i plciowosci pierwszej pary ludzi jest ukazane za pomoca stosunku, jaki
do wtasnej lub czyje$ nagosci przejawiajg nieswiadome w tej kwestii male dzieci.
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W zwigzku z powyzszym fragment Rdz 2,4b-25 zawiera glebokie pouczenie
teologiczne przedstawione w obrazowej szacie literackiej na temat tego, kim
w zamysle Boga jest czlowiek, a takze tego, jaki plan Bozy od samego poczatku
byt z nim zwigzany. Na kanwie tych informacji autor natchniony, kontynuujgc
swoje opowiadanie, ukazuje upadek czlowieka, bedacy negatywna odpowiedzig
czlowieka na odwieczng dobro¢ i mitosé Boga.

Pokusa, wystepek i wypedzenie pierwszych
rodzicow z ogrodu w Eden

Temat upadku pierwszych ludzi to moment przelomowy catego opowiadania
o Edenie w Rdz 2,4b — 3,24. Stanowi ono probe etiologicznej odpowiedzi na
pytanie, dlaczego w stworzonym przez Boga $wiecie, a zwlaszcza czlowieku,
ktory mial by¢ dobry, jest tyle zta, krzywdy i cierpienia. Autor natchniony,
wykorzystujac wlasciwe dla swego czasu narzedzia poznawcze, zgtebia i wyraza
jezykiem mitu tajemnice grzechu powracajacego w do§wiadczeniu kazdej jed-
nostki i calego rodzaju ludzkiego, ale takze swoisty dla siebie sposéb podejmuje
sie obrony Boga przed zarzutem, ze to On jest zrodlem zla albo ze jest bezsilny.

W zwigzku z powyzszym opowiadanie zawarte w Rdz 3,1-24 odtwarza fakt
grzechu i odejscia czlowieka od Boga. Fakt grzechu jest faktem dziejowym.
Zaistnial on bezdyskusyjnie i w sposob adekwatny ttumaczy obecny stan czlo-
wieka. Autor badz autorzy natchnieni nie odtworzyli tego faktu dziejowego
na podstawie historycznej interpretacji zrodel, ale uciekajac sie do religijne;
refleksji i dlatego opowiadanie biblijne przedstawia te dziejowgq rzeczywisto$¢ za
posrednictwem symboli literackich, takich jak waz czy drzewo poznania dobra
i zta. Niewatpliwie biorg one swe zrédio ze srodowiska, w ktérym zyli autorzy
natchnieni i ktore na nich oddziatywalo. Kierowani jednak przez natchnienie
Boze nadali oni temu opowiadaniu glebokg i oryginalng mysl teologiczna,
bedacg zglebieniem smutnego stanu grzesznej ludzkoéci i dobroci Stworcey™.

% W kontekscie pozabiblijnych inspiracji dla opowiadania na temat grzechu rajskiego wazny

jest zwlaszcza babiloniski poemat epicki Enuma Elisz, ktory wyraza wspolny z biblijnym
poglad, ze wszechswiat zostal stworzony przez osobowe bostwo, a czlowiek zajmuje w nim
szczegllne miejsce, zyjac w uprzywilejowanej relacji z boskoscia. Podobnie jak w Biblii,
w Enuma Elisz cztowiek nie jest zdolny zachowa¢ sie odpowiednio do wyznaczonych mu
ideatoéw, co sprowadza na niego nieszczescie i $mier¢. Jednak, jak wskazuje dokument
Papieskiej Komisji Biblijnej Biblia a moralnos¢. Biblijne korzenie postepowania chrzescijari-
skiego dla tekstow z Ksiegi Rodzaju 1-3 znamienne sg ,,dwa biblijne elementy, ktérych brak
w mitach mezopotamskich. Chodzi o Bozg troske o ludzkos¢ i ludzka odpowiedzialno$¢
za kontynuowanie stworzenia”. Por. Papieska Komisja Biblijna, Biblia a moralnos¢. Biblijne
korzenie postepowania chrzescijariskiego, Kielce 2009, nr 106.
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Z poczatkiem Rdz 3 do akcji wkracza waz, a wraz z nim pojawia sie pokusa.
Poniewaz pierwsi rodzice zyli w stanie niewinnosci, do grzechu mogta ich sku-
si¢ tylko jaka$ zewnetrzna sita®. Autor natchniony wyraznie odnotowuje, ze
nie jest to zwyczajny waz, bo jest on obdarzony zdolnoscig mowienia, co dla
pierwotnych adresatow tego tekstu bylo czytelnym wskazaniem, ze operuje on
jezykiem mitycznym, dla ktorego czym§ charakterystycznym jest stosowanie
symbolu. Hebrajski termin wn) (nahas) wystepuje w Rdz 3,1 z rodzajnikiem
(7¥m), co wskazuje, iz jest to waz nadzwyczajny. Ponadto autor natchniony
charakteryzuje go za pomoca stowa 23y (‘ariim) ,przebiegly, chytry, sprytny,
bystry”%, a wiec wskazuje na posiadang przez niego inteligencje, ktora jest
wlasciwa osobie. Co wiecej, kara, jakg Bog naktada na weza w Rdz 3,14, trwaé
bedzie po wszystkie dni jego istnienia, co zarazem oznacza, ze jest on istotg
duchowg i niesmiertelna.

Podkresli¢ rowniez trzeba, ze autorzy czy redaktorzy Ksiegi Rodzaju nie
znali jeszcze koncepcji szatana jako osobowego uciele$nienia zta i zagorzatego
przeciwnika Boga i ludzi. Tak weza postrzega dopiero Ksiega Madroéci (Mdr
2,24) i Nowy Testament (J 8,44; 1] 3,8; Ap 12,9; 20,2) oraz cala tradycja
zydowska i chrze$cijaniska?!.

W obrebie Rdz 3,1-15 waz jest uosobieniem sily przeciwnej Stworcy, ktora
przyjeta postaé jednego ze zwierzat stworzonych przez Boga. O symbolicznym
wymiarze figury kusiciela §wiadczg cechy, ktorych weze jako gatunek zwierzat
nie posiadajg: np. zdolno$¢ mowienia, niezwykla inteligencja i przebieglos¢,
a takze bunt i wrogos¢ wzgledem Stworcy. Jednoczesnie glownym powodem
wyboru weza jako symbolu zta byly z pewnoscig wzgledy ptynace ze znajomosci
tych zwierzat. Od zawsze fascynowaly one czlowieka i rownoczesnie budzity
jego przerazenie. Podziwiano je za ich tajemniczo$¢ i indywidualizm, wyraza-
jacy sie cho¢by w jakze odmiennym od wiekszo$ci zywych stworzeni sposobie
poruszania sie. Co wiecej, te pozbawione ragk i nog istoty, nieposiadajace tez
powiek, malzowin usznych i niewydajace innych odglosow poza syczeniem
zadziwialy ludzi swg nieustraszono$cig, zwinno$cig, nieruchomym trwaniem
i bltyskawicznym atakiem, niezaleznoscia, a takze zazwyczaj samotniczym
trybem zycia. Obawiano sie ich, bo niosly ludziom i zwierzetom $mieré po-
przez uduszenie lub jadowite ukgszenie. Z kolei wylinki wezy, czyli okresowg
zmiane skory, kojarzono z odradzaniem sie i niesmiertelnoscig. Podziwiano

39 Por. A. Swiderkéwna, Rozmowy o Biblii, Warszawa 1995, s. 64.

% Por. P. Briks, Podreczny stownik hebrajsko-polski i aramejsko-polski Starego Testamentu,

Warszawa 2000, s. 271.

Por. M. Lurker, Przestanie symboli w mitach, kulturach i religiach, Warszawa 2011, s. 287-
288; B. Ponizy, Ksiega Madrosci. Wstep, przektad z oryginatu, komentarz, Nowy Komentarz
Biblijny ST XX, Czestochowa 2012, s. 173.
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ich naturalng zdolnoé¢ do kamuflazu (przebieglos¢, podstep), zauwazano
rozdwojony jezyk, ktory w tekscie idealnie funkcjonuje jako symbol klamstwa
i intrygi, a takze u§wiadamiano sobie powszechny lek i wstret, z jakim ludzie
odnoszg sie do tego gatunku zwierzat, co znajduje swe uzasadnienie w tresci
Bozego wyroku (Rdz 3,14-15). W wyniku Scierania sie tych ambiwalentnych
emocji, fascynacji i obaw cztowiek uczynit z weza symbol pierwotnych sit
kosmicznych, mocy uzdrowicielskich, samorodztwa, odmtodzenia, ptodnosci,
podstepu i inteligencji. Wszystko to tez sprawilo, ze waz w Biblii wymieniany
jest dosy¢ czesto. Wiekszo$¢ tych wzmianek ma wydzwick negatywny i wigze
sie z postrzeganiem tych gadow jako stworzen niebezpiecznych, zdradliwych
i przebiegtych*.

Wymienione cechy wyraznie predysponujg weza do roli, jakg wyznaczyt mu
autor Rdz 3. Jest on przede wszystkim w tym opowiadaniu stworzeniem zalez-
nym od Boga, a wiec nie jest bostwem. Symbolizuje osobowg site przeciwng
Bogu, jest zly i chce zlo rozpowszechni¢. Tekst biblijny nie wyjasnia jednak,
dlaczego to stworzenie Boze stalo sie zle, a z jego nadejsciem przykazanie
Rdz 2,16-17 zostaje przedstawione w innym $wietle. Pomija sie milczeniem
wszystkie mozliwosci, jakie zostaly czlowiekowi dane. Natomiast pierwotny
zakaz Bozy jest chytrze wyolbrzymiony, az staje sie dwuznaczny: ,Czy rzeczy-
wiscie Bog powiedziatl: Nie jedzcie owocow ze wszystkich drzew tego ogrodu?”
(3,1b). Pojawienie sie pokusy oznacza fatszywe wyolbrzymienie zakazu Stworcy
i dotyka delikatnych strun ludzkiej godnosci. Bog zostaje ukazany jako Ten,
ktory wymaga zbyt wiele od czlowieka. Waz rozpoczyna od postawienia tak
sformulowanego pytania, ktore prowokuje do nawigzania rozmowy. Nie mogt
on wydac nakazu, bedgcego antytezg przykazania Bozego, co pokazuje, ze de-
cyzja odnosnie do wiernosci albo sprzeniewierzenia sie Stworcy zawsze rodzi sie
w czlowieku. Niebezpieczne jest juz przyzwolenie na dialog z kusicielem, gdyz
ostabia naturalne przywigzanie i dazenie ku temu, co stanowi prawdziwe dobro.
Klamstwo nie pozostaje bez §ladu, bo cho¢ Ewa jeszcze nie ulegla, to stowa
weza pozostawily w niej §lad. Usiluje je sprostowa¢, ale okazuje sie, ze i w jej
ustach przykazanie Boze zostaje przekrecone: ,Owoce z drzew tego ogrodu jes¢
mozemy, tylko 0 owocach z drzewa, ktore jest w srodku ogrodu, Bog powiedziat:
Nie wolno wam je$¢ z niego, a nawet go dotykaé, abyscie nie pomarli” (Rdz 3,
2b-3). Powazne zagrozenie uwidacznia sie w jej wypowiedzi przede wszystkim
w przesunieciu nacisku z bezwzglednie obowigzujacej woli Bozej (,A przy tym

# Zagadnienie znaczenia weza w tradycji biblijnej i rabinicznej obszernie omawia J. Tabick.

Tematyke te rozpatruje w trzech aspektach: a) weza jako stugi Bozego; b) weza jako
symbolu buntu przeciwko Bogu oraz c¢) weza jako stworzenia Bozego — por. J. Tabick,
The Snake in the Grass. Problems of Interpreting a Symbol in the Hebrew Bible and Rabinic
Whitings, ,,Religion” 1986, Vol. 16, s. 155-167.
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Pan Bog dat czlowiekowi taki rozkaz” Rdz 2,16) na rzecz takiego cieniowania
Bozego zakazu, ze zatraca on swoj imperatywny wymiar (,Bog powiedzial”
Rdz 3,3). Zatem juz tu decyduje sie sprawa prawidlowego ujmowania relacji
miedzy Bogiem a cztowiekiem. Zachwianie tego stosunku uwidacznia sie tez
w prezentacji konsekwencji zwigzanych z przekroczeniem woli Stworcy, ktory
zapowiedzial kategorycznie: ,bo gdy z niego spozyjesz, niechybnie umrzesz”
(Rdz 2,17), gdyz uzyta w tek$cie hebrajskim emfatyczng konstrukeje infinitivus
absolutus plus forma osobowa czasownika: nMnn nin (mat tamiit) nalezy dostow-
nie przetlumaczy¢ ,umierajac umrzesz”, czyli umrzesz na pewno. Pokazuje to,
ze czlowiek jest wolny w swoim wyborze, ale grzech bezdyskusyjnie implikuje
kare. W trakcie rozmowy z wezem Ewa znieksztalca i te zapowiedz, nadajac jej
charakter przestrogi: ,abyscie nie pomarli” (Rdz 3,3). Dzieki temu powstaje
przestrzen dla watpliwosci i sceptycyzmu. Trzeba tez zauwazyé, ze zakaz zostat
przez Ewe rozciggniety na sfere gestéw (dotykanie), o czym dotychczas nie
byto w ogole mowy. Kuszenie sprawito, ze rozumne przywigzanie i mitos¢ do
Stworcy zostaly wyparte przez zatroskane tylko o swoj los postuszenistwo, ale
pokusa uderza i w te ostatnig bariere, aby usunaé¢ wszelki opor: ,Na pewno
nie umrzecie!” (nn Niv=XY [0 -madt tmutin)” (Rdz 3,4). Kategorycznosé
tego zapewnienia mozna poréwnac tylko z kategorycznoscia nakazu Bozego,
ktory zostat znieksztalcony w odpowiedzi Ewy. Waz w ten sposob uzurpuje
sobie Bozg moc i prawo wobec cztowieka. Co wiecej, usitujac pozyskaé przy-
chylnosé¢ niepewnej kobiety, wypowiada stowa przypisujace Bogu bardzo niskie
pobudki: ,Ale wie Bog, ze gdy spozyjecie owoc z tego drzewa, otworzg sie wam
oczy” (Rdz 3,5a), dzieki czemu sam jawi si¢ tu jako dobroduszny nauczyciel
i przewodnik prowadzacy ludzi ku pelnej emancypacji. Dalsza wypowiedz weza,
obietnica, jaka daje, jest juz prawdziwym bluznierstwem: ,,i tak jak Bog bedzie-
cie znali dobro i zlo” (Rdz 3,5b). Insynuuje w ten sposéb, ze Boze przykazanie
nie stuzylo szcze$ciu pierwszych ludzi, lecz mialo jedynie zabezpiecza¢ Boga
przed ewentualnoscig ich czynu. Stowa te zmieniajg optyke, z jaka dotychczas
Ewa patrzyta na drzewo poznania dobra i zla, a ten obecny sposéb patrzenia
gwaltownie rzutuje na przeszlosé i kaze zalowad, ze przedtem nie dostrzegata
tego, co widzi teraz. Rozmowa weza z kobietg i zmiany, jakie sie dokonaly w jej
wnetrzu, to wymowna ilustracja dobrej znajomosci ludzkiej psychiki. Poprzez
ten dialog autor natchniony pokazuje, ze pokusa zrzutuje na wszystkie wymiary
ludzkiego zycia, bo mamigc wizjq przysztosci, zmienia ocene przeszlosci, a takze
eksponuje i uatrakcyjnia stan aktualny, znoszac rownoczesnie wszelkie oba-
wy: ,Wtedy niewiasta spostrzegla, ze drzewo to ma owoce dobre do jedzenia,
ze jest ono rozkoszg dla oczu i ze owoce tego drzewa nadajg sie do zdobycia
wiedzy. Zerwala zatem z niego owoc, skosztowala i dala swemu mezowi, ktory
byt z nig: a on zjadl” (Rdz 3,6). Widzimy zatem, ze zawarta tu charakterystyka
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owocu drzewa dobra i zla nie jest weale przypadkowa. W lepszym zrozumieniu
tego, o jakich trzech pozadliwosciach mowi ten obraz: 1) dobre do jedzenia,
2) rozkosz dla oczu, 3) nadajg sie do zdobycia wiedzy, pomagaja stowa zawarte
w Pierwszym LiScie $w. Jana: ,Wszystko bowiem, co jest na $wiecie, a wiec:
pozadliwo$¢ ciata, pozadliwos¢ oczu i pycha tego zycia nie pochodzi od Ojca,
lecz od $wiata” (1] 2,16). Biblijna pozadliwos¢ ciata odnosi sie do cielesnosci
czlowieka i poddaje go przyjemno$ciom zmystowym, a wiec dotyka tego, co
w akcie stworczym zostato wziete ,z prochu ziemi” (w opisie Ksiegi Rodzaju:
»drzewo to ma owoce dobre do jedzenia”); pozadliwo$¢ oczu — do ludzkiej duszy
(,,jest ono rozkoszg dla oczu”), za$ pycha tego zywota, w wiec afirmacja siebie
wbrew nakazom rozumu — do ludzkiego ducha (,owoce tego drzewa nadajg
sie do zdobycia wiedzy”). W ten sposob autor natchniony odwoluje sie do
wszystkich elementow struktury bytu ludzkiego, pokazujac jednocze$nie, ze
pokusa ma wplyw na nie wszystkie®.

Kuszenie osigga swoj cel i nastepuje wystepek, ale zanim ziscila sie kara
Boza opisana w Rdz 3,14-19, daly o sobie zna¢ konsekwencje zta. Okazato
sie bowiem, ze kara ma swoj poczatek w samym akcie popelnienia grzechu.
Ten moment jest silnie podkreslony. Zanim cztowiek zgrzeszyl, byl panem
stworzenia, a wszystko zostalo mu poddane. Wraz z grzechem nastepuje
odarcie z pierwotnej niewinnosci w stosunkach miedzy samymi ludzmi.
Ale zagubiony i wylekniony cztowiek czuje si¢ zagrozony takze przez $wiat.
Grzeszny czlowiek zdaje sobie sprawe z faktu, ze destrukcja, jaka sie w nim
dokonala, nie pozwala mu na zachowanie tej samej zazylosci z Bogiem,
ktora istniala przed wystepkiem.

Opowiadanie o grzechu prarodzicéw ludzkosci jest tak pomyslane, aby
czytelnik lub stuchacz moégt w nich rozpoznaé¢ samego siebie. Tekst ten
ukazuje kolejne etapy drogi, jaka przebywa czlowiek ulegajacy pokusie
sprowadzajgcej go na pozycje wrogie Bogu. Upadek prarodzicow ludzkosci
odstonit prawde, jaka zawsze trzeba mie¢ na wzgledzie, a mianowicie to, ze
popelnianie zla to skutek uzywania, a raczej naduzywania daru wolnosci.

Narracja biblijna pokazuje, ze istota grzechu w ogrodzie Eden polega na
tym, ze spowodowat on fundamentalne skazenie ludzkiej natury i dlatego
ma charakter grzechu pierworodnego. Poprzez swoj wystepek pierwsza para
ludzka, ze wzgledu na swe niezwykle usytuowanie, naruszyla pierwotng
harmonie stworzenia i w konsekwencji poddata siebie oraz swe potomstwo
skutkom grzechu pierworodnego. Utracila rajska niewinnos¢, z ktérg wigzala
sie nieznajomo$¢ zla. Zniszczeniu ulegla wpisana w ludzka nature pierwotna

43

Por. E. Guziakiewicz, Rajski owoc i podstawy biblijnej moralnosci, ,,Ruch Biblijny i Litur-
giczny” 2015, t. 68, nr 1, s. 62-63.
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matryca moralna, dzieki ktorej cztowiek, ukierunkowany na mocy aktu
stworczego na swego Stworce, pozostawat z Nim w glebokiej przyjazni.
Skutki wystepku pierwszych rodzicow trwaja, co widaé¢ w sktonnosci kazdego
czlowieka do popelniania zla. Konsekwencjg proby zajecia miejsca Boga
byto nie tylko zniszczenie relacji miedzy cztowiekiem a Stworca, ale takze
miedzy najblizszymi sobie ludzmi (Rdz 3,7-8.16) oraz trud zycia i §miertel-
noé¢ (Rdz 3,17-19). Co wiecej, poniewaz czlowiek zostal umieszczony przez
Boga w centrum dzieta stworzenia, skutki jego grzechu staly sie odczuwalne
w calym kosmosie.

W analizie nastepstw, jakie niesie ze sobg wystepek Adama i Ewy, po-
maga autor Ksiegi Madroéci, ktéry w nastepujacych stowach podsumowuje
lekture rajskiego kuszenia: ,Bo dla nie§miertelnosci Bog stworzyt cztowieka
— uczynil go obrazem swej wlasnej wieczno$ci. A $mieré weszla na $wiat
przez zawis¢ diabta i doswiadczaja jej ci, ktorzy do niego nalezg” (Mdr 2,23-
24). Rodzi sie w tym miejscu jednoczesnie pytanie o rodzaj Smierci, ktore;
geneze upatruje autor natchniony w upadku pierwszych rodzicéw w ogrodzie
w Eden. Czy jest tu jedynie mowa o poczatkach $mierci fizycznej? Pytania
te rodzg sie zwlaszcza na styku polemiki, jaka toczy sie pomiedzy teologia
biblijng a naukami przyrodniczymi. Pierwsza z nich upatruje genezy $mierci
w prehistorycznym upadku prarodzicow, drugie dowodza, ze $§mier¢ fizyczna
nalezy do natury zycia i istniata zawsze odkad ono zaistniato. Przywolywa-
nie opowiadania zawartego w Rdz 2,4b-3,24 jako tekstu potwierdzajacego
pierwotng biologiczng nie$miertelno$¢ czlowieka w czasach rajskich jest
nadinterpretacjg. Spojrzenie na ten fragment biblijny z uzyciem narzedzi
interpretacyjnych wlasciwych dla jego charakteru literackiego wyraZnie
pokazuje, ze autor natchniony nie twierdzi, ze cztowiek z samej swej natury
jest istotg nieSmiertelng. Na takie stwierdzenie pozwala wzmianka o drzewie
zycia w $rodku ogrodu (Rdz 2,9a). W s$wietle innych tekstoéw biblijnych
przywolujacych obraz drzewa zycia (Prz 3,18; 13,12; Jer 17,8; Ez47,12; Ap
2,7; 22,1-2) tarajska owocujaca roslina nabiera znamion symbolu oznaczaja-
cego szczegdlng i tajemniczg moc, mogacy zapewnié ludziom zycie wieczne,
czyli niesmiertelnosé (Rdz 3,22). W ten posredni sposéb autor natchniony
podkresla pierwszy i fundamentalny dar, jaki cztowiek otrzymat od swego
Stworcey, czyli zycie, ktore w szczegdlnych warunkach ogrodu w Eden moze
by¢ nieustannie podtrzymywane, jak mozemy wnioskowaé na podstawie
analizy treéci Rdz 2,16 i Rdz 3,22, calej jahwistycznej relacji. Biblijny
autor zdaje sie bowiem sugerowad, ze pierwsi rodzice az do chwili swego
upadku korzystali z daru pelni zycia, gdyz mogli spozywaé z drzewa zycia
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nieprzerwanie az do chwili, w ktorej siegneli po owoce z drugiego drzewa
w srodku ogrodu, czyli drzewa poznania dobra i zta (Rdz 3,6). Przekonanie
jahwisty na temat naturalnej pierwotnej Smiertelno$ci czlowieka jest jesz-
cze bardziej uwypuklone przez stwierdzenie ,,prochem jestes i w proch sie
obrocisz” (Rdz 3,19b) oraz wzmianke o wygnaniu prarodzicow z raju w celu
oddzielenia ich od drzewa zycia: ,\Wygnawszy za$ czlowieka, Bog postawil
przed ogrodem Eden cherubow i polyskujace ostrze miecza, aby strzec drogi
do drzewa zycia” (Rdz 3,24).

Poniewaz nadrzednym celem autora natchnionego jest pouczenie teolo-
giczne, trudno sadzi¢, aby w Rdz 2,9.17 mial on tylko na my$li powszechne
zjawisko $mierci fizycznej. Jej rozumienie biologicznie, jakie go cechuje, jest
tu niejako oboczne. Dla niego istotna jest specyficzna $mieré dotykajaca
jedynie czlowieka, $mieré wieczna, rozumiana jako oddzielenie od Boga,
dawcy absolutnego dobra i zrodta szczescia oraz bedacego celem ostatecz-
nym istoty ludzkiej. Zerwanie relacji ze Stworca jest tu ukazane jako row-
noznaczne z wyborem §mierci. Na taki sposob interpretacji Rdz 2,4b — 3,24
pozwala wypowiedZ autora Ksiegi Madrosci, ktory stwierdza: ,,Bo §mierci
Bog nie uczynil i nie cieszy sie ze zguby zyjacych. Bezbozni za$ Sciagaja ja
na siebie stowem i czynem, usychaja, uwazajac ja za przyjaciolke, i zawie-
raja z nig przymierze, zastuguja bowiem na to, aby by¢ jej dziatem” (Mdr
1,13.16). Méwi on tu zarazem o $mierci cielesnej i duchowej, czyli grzechu,
ktory powoduje $mieré wieczng — potepienie. Tylko $§mier¢ duchowg uwaza
on za prawdziwg $mieré*.

Wydaje sie, ze nie ma juz mozliwo$ci powrotu do pierwotnego rajskiego
ogrodu (Rdz 3,23-24). Sytuacja nie jest jednak do konca przesadzona, bo
przeciez ostatnie stowo zawsze nalezy do dobrego Boga. On jest bowiem
poteznym i troskliwym wybawcg i mitosnikiem zycia, ktory przywraca tad
w zniszczonym przez zlo i grzech §wiecie oraz nieustannie dba o pokdj
i szczescie stworzonych przez siebie ludzi, nie baczac na ich niepostuszen-
stwo i niewdziecznosé: ,Wprowadzam nieprzyjazii miedzy ciebie i niewia-
ste, pomiedzy potomstwo twoje i potomstwo jej: ono zmiazdzy ci glowe,
a ty zmiazdzysz mu piete” (Rdz 3,15). Bog pozwala, by Jego milosierdzie
okazalo sie mocniejsze od $mierci i zawiesza (odracza) wykonanie wyroku,
jednoczesnie skazujac na $mier¢ kusiciela. W tej zapowiedzi, znanej jako
Protoewangelia, zmiazdzona glowa weza to zapowied? tajemniczego zwy-
ciestwa, jakie stanie sie udzialem ludzko$ci w zmaganiach z tym, ktérego
waz symbolizuje, czyli szatanem. Sprawcg zwyciestwa bedzie Potomek

#  Por. B. Ponizy, dz. cyt., s. 148-149.
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zrodzony z niewiasty, a wypelnienie tej nadziei przyniesie Nowy Testament.
Cho¢ nie mowi sie tu wprost o powrocie do Edenu, ostateczny cel dzia-
lania Potomka stanowi przezwyciezenie zla i jego skutkow. Poprzez stowa
Protoewangelii obraz rajskich poczatkow bedzie stale rzutowat na nadzieje
eschatologicznego konica przygotowanego przez Boga, co zostanie podjete
w Ksiedze Izajasza — np. Iz 11 — obraz mesjanskiego krolestwa, czy w Ksiedze
Ezechiela — wizja nowej §wiatyni i nowej ziemi (Ez 40,1 — 48,35). Natomiast
Apokalipsa wedltug §w. Jana rozwinie wspanialg wizje nowego nieba i nowej
ziemi (Ap 21,1 - 22,5).

Grzech pierwszych ludzi zniweczyt pierwotny zamiar Boski, wskutek cze-
go czlowiek utracil ziemski raj. Jednak taska Chrystusa, drugiego Adama,
udziela na nowo szansy udzialu w szczesciu rajskim, juz nie ziemskim, ale
niebieskim, na koficu czaséw. Jest to koncepcja raju odzyskanego. Punktem
wyjscia jest wiec biblijny ogrod rajski zasadzony w Edenie — raj utracony,
a punktem dojécia — raj odzyskany — eschatologiczny. Prawdziwe szczescie
jest nieskoniczone i wieczne. Jedynym dobrem mogacym catkowicie zaspo-
koi¢ pragnienia ludzkie jest Bog. Tak to interpretuje §w. Pawel w $wietle
wydarzenia Chrystusa:

Dlatego tez jak przez jednego czlowieka grzech wszed! na $wiat, a przez grzech
$mier¢, i w ten sposob §mier¢ przeszta na wszystkich ludzi, poniewaz wszyscy zgrze-
szyli...[...] Jezeli bowiem przez przestepstwo jednego $mier¢ zakrolowata z powodu
jego jednego, o ilez bardziej ci, ktorzy otrzymujg obfitoé¢ taski i daru sprawiedli-
wodci, krolowaé beda w zyciu z powodu Jednego — Jezusa Chrystusa. A zatem, jak
przestepstwo jednego sprowadzito na wszystkich ludzi wyrok potepiajacy, tak czyn
sprawiedliwy Jednego sprowadza na wszystkich ludzi usprawiedliwienie dajgce
zycie. Albowiem jak przez niepostuszenistwo jednego cztowieka wszyscy stali sie

grzesznikami, tak przez postuszenistwo Jednego wszyscy stang sie sprawiedliwymi
(Rz 5,12.17-19; por. takze 1 Kor 15,21-22; Ef 2,2-3).

Podsumowanie

Tekst Rdz 2,4b — 3,24 znamionuje niezwykle dopracowana struktura
opowiadania, gleboki symbolizm przekazu oraz osadzenie w $wiecie religii
i kultury starozytnego Bliskiego Wschodu. Wszystko to sprawia, ze ta narracja
charakteryzuje sie wielka glebig teologiczng i filozoficzng. Autor natchnio-
ny, relacjonujac w ten sposdb naznaczang dobrostanem pierwotng sytuacje
pierwszych ludzi, ich upadek i ztamanie przymierza z Bogiem w ogrodzie Eden,
podejmuje najwazniejsze problemy egzystencjalne zwigzane z naturg i statu-
sem czlowieka. W obszarze podejmowanego przez niego dyskursu znajdujg sie
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takie kwestie, jak wielko$¢ i powolanie cztowieka, jego bezposredni zwigzek
z Bogiem, ale takze donioste wyzwanie darowanej mu przez Stworce wolnosci,
ktorej niestety nie potrafit odpowiednio wykorzysta¢. Tekst Rdz 2,4b — 3,24
bezdyskusyjnie stanowi podwaliny starotestamentowej koncepcji poczatkow
istnienia oraz grzechu, a takze calej biblijnej antropologii. Jest on jednoczes$nie
teologiczng rekonstrukcjg poczatkdw zycia na ziemi oraz przyczyny aktualnej,
dramatycznej ludzkiej egzystencji, ktora nieustannie przebiega i realizuje sie
pomiedzy dwoma ekstremami: zyciem a $miercig, szczeSciem a cierpieniem,
pokojem ducha a lekiem i trwogg. Autor natchniony odpowiada, ze ten wcigz
trwajacy egzystencjalny dramat czlowieka jest spowodowany grzechem i nie-
postuszenistwem wzgledem Boga.

Stowa kluczowe: Biblia, raj, pokusa, grzech pierworodny, mit.
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