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Studia Gdańskie 
XV-XVI (2002-2003) 

Ks. GRZEGORZ SZAMOCKI 

GDAŃSK 

„PALEC TO BOŻY" (WJ 8,15ab). 
D L A C Z E G O PALEC A NIE RĘKA? 

Wprowadzenie 
Księga Wyjścia (7,14-12,33) mówi o dziesięciu plagach, jakie Bóg 

zesłał na Egipt, aby zmusić faraona do wypuszczenia Izraeli tów. Pod 
względem struktury literackiej opis plag dzieli się na trzy sekcje, z których 
każda obejmuje trzy plagi. Dziesiąta plaga jest punktem kulminacyjnym 
w s z y s t k i c h 1 . Po pojawieniu s ię d w ó c h pierwszych plag mowa jest 
o czarownikach egipskich, którzy dzięki swej tajemnej wiedzy uczynili to 
samo, co zrobił Bóg JHWH (7,22; 8,3). Przy trzeciej pladze, polegającej na 
tym, iż „komary pokryły ziemię i bydło, cały proch ziemi w kraju egipskim 
zamienił się w komary" (8,13b), czarownicy nie potrafili uczynić tego 

Seria plag przedstawia się więc następująco: 
1. krew 4. muchy 7. grad 10. śmierć pierworodnych 
2. żaby 5. zaraza 8. szarańcza 
3. komary 6. wrzody 9. ciemność i pryszcze 
Podział na trzy tryplety sugerowany jest przez podobieństwa w ich budowie. 
W opisie pierwszej plagi każdego trypletu Mojżesz ma się udać do faraona, 
gdy ten będzie nad brzegiem Nilu, aby go ostrzec (7,15; 8,16; 9,13). W przy­
padku drugiej plagi Bóg posyła Mojżesza do pałacu faraona z ostrzeżeniem 
(7,26; 9,1; 10,1). Przy trzeciej pladze Bóg nakazuje Mojżeszowi i Aaronowi, 
aby ją zesłali bez ostrzeżenia (8,12; 9,8; 10,21). Opisy pierwszych plag podają 
ponadto motyw charakterystyczny dla każdego trypletu, którym jest doprowa­
dzenie faraona do poznania (»T ) , że: 1. Bóg posyłający Mojżesza to JHWH 
(7,17); 2. JHWH jest obecny w Egipcie (8,18); 3. JHWH nie ma sobie równego 
na całej ziemi (9,14). Por. R. J. Clifford, Księga Wyjścia, w: Katolicki Komentarz 
Biblijny, ed. R.E. Brown - J.A. Fitzmyer - R.E. Murphy (wyd. polskie: 
W. Chrostowski), Warszawa 2001, s. 78. 
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samego (8,14). Wtedy udali s ię do faraona i powiedzieli: „Palec to Boży" 
(xm 0Tr?K sinus) (8,15). 

W y p o w i e d ź egipskich c z a r o w n i k ó w interpretuje s ię na k i lka 
sposobów. B . Couroyer 2 stwierdził, że słowo „palec" w zwrocie z Wj 8,15 
użyto w kontraście do terminu „ręka". Couroyer odróżnia teksty mówiące 
0 „palcach" Boga od tych, które m ó w i ą o „palcu" Boga. Jego zdaniem 
w tekstach biblijnych nie ma paraleli palec // ręka, ale jest pewna paralela 
palce // ręka. Palce i ręka wykonują niekiedy podobne prace, przy czym 
w przypadku palców chodzi o pracę bardziej szczegółową, precyzyjną 3 . 
Według Couroyer'a fraza wypowiedziana przez czarodziejów może mieć 
pochodzenie egipskie. Odwołując się do niektórych tekstów egipskich, 
stwierdza on, że słowo mas* („palec") w Wj 8,15 odnosi się nie do wielkiego 
dzieła Boga (plagi), lecz do laski Aarona, która była narzędziem wykonania 
tego dzie ła , zaś wribu nie do Boga J H W H , lecz do j a k i e g o ś bós twa 
w ogólności albo jednego bós twa konkretnego 4 . Inni egzegeci traktują 
wyrażenie „palec Boży" jako synekdochę5 odnoszącą się do ręki Boga 6 , 
albo też widzą w nim wskazanie na obecność Boga, Jego stwórczą moc 
1 włączanie się w sprawy ludzkie 7 . 

W kontekście przedstawionych wyżej sposobów interpretowania 
zwrotu „palec to Boży" w Wj 8,15 i w celu podjęcia kolejnej próby jego 
wyjaśn ien ia , wydaje s ię konieczne sprecyzowanie najpierw znaczeń 
starotestamentalnych określeń „ręka Boża" , „palec" i „palec Boży". 

1. „Ręka Boża" w Starym Testamencie 

Stary Testament mówi w sposób antropomorficzny o ręce Boga 
ponad 200 r a z y 8 . R ę k a (~r) Boga oznacza przede w s z y s t k i m 

2 Le «doigt de Dieu» (Exode VIII,15), „Revue Bibliąue", 63 (1956), s. 481-495. 
3 Por. tamże, s. 484-485. 
4 Por. tamże, s. 486-494. 
5 Synekdocha jest figurą stylistyczną polegającą na użyciu nazwy części jakiejś 

całości dla oznaczenia tej całości i odwrotnie. 
6 Np. S. Łach, Księga Wyjścia (PST 1,2), Poznań 1964, s. 130; B.S. Childs, The 

Book of Exodus. A Critical, Theological Commentary, Louisville 1974, s. 156. 
7 Np. G.A. Klingbeil, The Finger ofGod in the Old Testament, ZAW, 112 (2000), 

s. 409-415. 
8 Chodzi o wyrażenia DTI^K T , mm m albo m z sufiksem lub w zastosowaniu 

absolutnym. 
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nieprzezwyciężoną moc Boga i Jego wszechmoc 9. Jako taka manifestuje 
się w stworzeniu (Iz 45,12; 48,13; 66,2; Ps 8,7), w podtrzymywaniu świata 
w istnieniu (Hi 12,9-10), w okazywaniu człowiekowi dobroci (2Sm 24,14; 
I K r n 21,13; Ezd 7,9) i pomocy ( l K r l 18,46; Iz 51,16; Ps 119,173), 
w kierowaniu n im (Prz 21,1), w czuwaniu nad n i m i obdarzaniu go 
zbawieniem (Iz 25,9-10; 59,1; por. Iz 41,20). Wiele razy ręka Boża j a w i się 
jako obraz Bożej mocy w wymierzaniu kary (Ps 21,9; 32,4; 39,11; Iz 40,2), 
w tym szczególnie także w akcie wyzwolenia Izraela z Egiptu (npm T O : W j 
6,1; 13,9; Pwt 6,21; 9,26; Da 9,15). 

W Starym Testamencie są również teksty mówiące o ręce Bożej , 
która spoczęła na prorokach. W tych wypowiedziach chodzi z jednej strony 
o fakt otrzymania Bożego orędzia (Ez 1,3; 3,22; 33,22), z drugiej strony zaś 
0 swego rodzaju prorockie uniesienie (Ez 3,14; 37,1; 40,1). Ręka Boża 
uzdalnia, wspomaga, a niekiedy nawet zmusza proroków do wypełniania 
ich misji ( l K r l 18,46; 2 K r l 3,15; Iz 8,11; Jr 15,17). 

Z ręki Bożej pochodzi także pismo, przez które Dawid został 
pouczony odnośnie p lanów budowy świątyni ( I K r n 28,19) oraz rozkaz 
dotyczący sposobu oczyszczenia świątyni (2Krn 29,25). W jednym i drugim 
przypadku nie chodzi jednak o bezpośredni wpływ ręki Boga. W I K r n 28,19 
mamy aluzję do ob jawień s ię J H W H M o j ż e s z o w i (por. W j 25 -27) 1 0 , 
natomiast w 2Krn 29,25b chodzi o pośrednictwo proroków. 

Wszystkie starotestamentalne zastosowania wyrażenia „ręka Boża" 
sugerują wniosek, iż autorzy bibl i jni posłużyli się n im przy wskazywaniu 
1 charakteryzowaniu czynności Boga raczej ogólnych, większych i mało 
precyzyjnych, niedrobiazgowych. Słowo ręka pojawia się tam, gdzie chodzi 
0 dz i a ł a lność Boga t y p o w ą , c h a r a k t e r y s t y c z n ą dla w i ę k s z e j l i czby 
przypadków, a nie tylko odnoszącą się do jednej specyficznej sytuacji (np. 
stwarzanie świata, okazywanie pomocy, karanie, towarzyszenie prorokom, 
podanie p r z e p i s ó w d o t y c z ą c y c h r ó ż n y c h sytuacji - nie ty lko jednej 
1 konkretnej)". 

9 Zob. A.S. van der Woude,,Ji; jad Hand", Theologisches Handwórterbuch tum 
Alten Testament, I , ed. E. Jenni - C. Westermann, Giitersloh51994, s. 672-674. 

1 0 Por. S. Stańczyk, IKsięga Kronik, w: Pismo Święte Starego i Nowego Testamentu 
(Biblia Poznańska I), Poznań 31991, s. 746. 

1 1 Podobne spostrzeżenie wyraził już B. Couroyer. Zob. Le «doigt de Dieu», art. 
cyt., s. 485. 
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2. „Palec" w Starym Testamencie 

Termin »n:sx, oznaczający „palec", występuje 31 razy w tekście 
hebrajskim Starego Testamentu i 3 razy w aramejskiej części Księgi Daniela. 
Poza Jr 52,21, gdzie „palce" są jednos tką miary, w 29 miejscach chodzi 
0 M S K (palec/palce) człowieka, a tylko 4 razy o msK Boga. 

2.1. Palec ludzki 

Teksty mówiące o palcu/palcach ludzkich można podzielić na te, 
w których »3sx użyto w liczbie pojedynczej (16 razy) i te w liczbie mnogiej 
(13 razy, razem z tekstami aramejskimi). 

W liczbie pojedynczej imx odnosi się prawie zawsze do palca, który 
jest narzędziem rytualnej czynności pomazania albo pokropienia krwią lub 
o l i w ą j a k i e g o ś przedmiotu (np. W j 29,12; Kp ł 14,16; Lb 19,4). We 
wszystkich tych tekstach czynność wykonana przez palec ma charakter 
symboliczny. Na przykład w Kpł 4,6 umoczenie palca we k r w i ofiary 
1 pokropienie nią przed zasłoną miejsca świętego świątyni może oznaczać 
poświęcenie k r w i poprzez przedstawienie jej Bogu 1 2 . Namaszczenie krwią 
rogów ołtarza (Wj 29,12; Kpł 4,25.30) wskazywało na wiarę, iż wszystko 
podporządkowane jest w o l i Bożej i było jednym z ry tów przebłagania 
Boga 1 3 . Tekst Kpł 16,19 wyraźnie stwierdza, że pokropienie krwią za pomocą 
palca ołtarza, na którym składana jest ofiara przebłagalna za grzechy, oznacza 
oczyszczenie go i oddzielenie ( i snp i ) od n i e c z y s t o ś c i I z r a e l i t ó w . 
W odmiennym znaczeniu termin M X X („palec", ale nie Boga) został użyty 
w Iz 58,9, gdzie „wskazywanie palcem" jest gestem poniżania, wyszydzania 
lub oskarżania drugiego cz łowieka 1 4 . 

Zastosowanie max w liczbie mnogiej, czyl i rrmasK (palce) jest 
bardziej urozmaicone. Trzy razy chodzi o palce, które są podmiotem jakiejś 
konkretnej i względnie precyzyjnej czynności . W Iz 2,8 i 17,8 mowa jest 
o wytworzonych przez palce Izraelitów (rrunsN rai: -rax) przedmiotach kultu 
pogańskiego, takich jak aszery i stele słoneczne. W Dn 5,5 chodzi o palce 

1 2 Tak uważa np. Th.C. Vriezen, The Term „Hizza": Lustration and Consecration, 
„Oudtestamentische Studien", 7 (1950), s. 231-233. 

1 3 Por. S. Łach, Księga Kapłańska, w: PST 11,1, Poznań 1970, s. 137. 
1 4 Zob. C. Westermann,DasBuchJesaja. Kapitel40-66, (ATD 19),Góttingen51986, 

s. 270; A. Spreafico, La voce di Dio. Per capire i Profeti, Bologna 1998, s. 83. 
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ludzkiej ręki, które pisały (p ro i sńK-p n pasK) na wapnie ściany pałacu 
królewskiego. Do tej grupy można też zaliczyć tekst Ps 144,1 mówiący 
0 zaprawianiu palców do wojny. W innych tekstach palce są przedmiotem 
opisu (Iz 59,3: palce splamione krwią; Pnp 5,5: mirra kapie z palców; D n 
2,41.42: palce posągu ze snu Nabuchodonozora są częśc iowo z gl iny 
1 częściowo z żelaza) i jako takie również elementem charakterystyki (2Sm 
21,20; I K r n 20,6: człowiek miał 24 palce). 

Ze względu na zrozumienie wypowiedzi z Wj 8,15, interesujący 
wydaje się być tekst z Prz 6,13, który mówi o palcach ze względu na ich 
funkcję wskazującą, pouczającą (nikczemnik „palcami swymi wskazuje" 
[rnsass mn]) . Czasownik rrr W hifil oznacza nie tylko „wskazywać" , ale 

i „ p o u c z a ć " , „ u c z y ć " . R ó w n i e ż w K s i ę d z e P r z y s ł ó w termin „ p a l c e " 
otrzymuje znaczenie przenośne. Mianowicie w 7,1-5 mędrzec zwraca się 
do ucznia (syna), żeby ten zachowywał przykazania i przywiązał je sobie 
do palców (7,3a), to znaczy, aby te przykazania rządziły wszystkimi jego 
czynami i aby każdy jego czyn nosił na sobie piętno m ą d r o ś c i 1 5 . 

2.2. Palec Boży 

Oprócz Wj 8,15 z określeniem o^r\bx sasK (w liczbie pojedynczej) 
spotykamy się jeszcze dwa razy (Wj 31,18 i Pwt 9,10). W obydwu tekstach 
chodzi o „napisane palcem Bożym" (DTI^K aaasa trans) 1 6 dwie kamienne 
tablice, stanowiące dokument przymierza, a dane przez J H W H Mojżeszowi. 
W interpretacji tych tekstów podkreśla się, że wyraźne odniesienie do „palca 
Bożego", a nie do „ręki Bożej" , mimo iż to drugie określenie było bardziej 
znane, wskazuje na czynność wyjątkową i akcentuje ważność Bożego prawa 
dla całego przymierza 1 7 . 

W celu pełniejszego zrozumienia wyrażenia „palec Boży" w obydwu 
wspomnianych tekstach (Wj 31,18 i Pwt 9,10), należy zwrócić uwagę na 
ich miejsce w kontekście. Dlaczego właśnie w tym miejscu a nie innym 
autor/redaktor umieścił wzmiankę o dwóch tablicach napisanych palcem 

1 5 Zob. J. Drozd, Księga Przysłów, w: Pismo Święte Starego i Nowego Testamentu 
(Biblia Poznańska II) , Poznań 31992, s. 345. 

1 6 W Wj 31,18 nazwane są „tablicami świadectwa" (rran mb), a w Pwt 9,9 
„tablicami przymierza" (nnan mb). 

1 7 Por. M . Weinfeld, Deuteronomy 1-11. A New Translation with Introduction 
and Commentary (Anchor Bibie, 5), Garden City, NY 1991, s. 408; 
G.A. Klingbeil, The Finger ofGod, s. 410. 
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B o ż y m ? K s i ę g a Wyjśc ia opisuje wydarzenia z w i ą z a n e z zawarciem 
przymierza na Synaju i o Mojżeszu mówi w trzeciej osobie („on"). Inaczej 
jest w Księdze Powtórzonego Prawa. Tam Mojżesz sam mówi o sobie 
i o tym, czego doświadczył („ja"). W jednym i drugim tekście jednak, 
bezpośrednio po wzmiance o tablicach napisanych palcem Bożym, następuje 
wspomnienie epizodu ze złotym cielcem (Wj 32,1-33,6; Pwt 9,11-21). 

K s i ę g a Wyjśc ia j u ż w 24,12 m ó w i o B o ż y m zamiarze dania 
Izraelitom kamiennych tablic (p«n mb), Prawa i przykazań, napisanych 
dla ich pouczenia (ominb). Sekcja 25,1-31,17 obejmuje natomiast pouczenie 
Boga skierowane do Mojżesza w sprawie organizacji kultu. Wj 31,18 
podejmuje wątek z 24,12 1 8 . Przekazanie Prawa zapisanego palcem Bożym 
na dwóch tablicach było teraz konieczne ze względu na następujący opis 
złamania tego Prawa poprzez kult złotego cielca i sprowokowanego w ten 
sposób potłuczenia przez Mojżesza tablic, czyli zniszczenia dokumentu 
przymierza (Wj 32,19; Pwt 9,17). 

Kul t cielca był wykroczeniem przeciwko zawartemu przymierzu. 
Obydwa teksty m ó w i ą o tym grzechu Izraelitów jako o zejściu z drogi ("i"nrr 
]a no), którą im wyznaczył i nakazał (ma) J H W H (Wj 32,8; Pwt 9,12.16). 
Informacja, że owe tablice zapisane są palcem Bożym właśnie w takim 
k o n t e k ś c i e , wydaje s ię p o d k r e ś l a ć w s k a z u j ą c y i p o u c z a j ą c y aspekt 
zamieszczonej na nich treści, czyli Prawa. Palec Boży jest zatem włączony 
w tę funkcję wskazującą i pouczającą. Jest narzędziem w Bożym pouczaniu 
0 drodze (mn), k tórą pouczani mają kroczyć, to znaczy o wol i Bożej , którą 
m a j ą p e ł n i ć 1 9 . Wzmianka o p i s z ą c y m palcu uwydatnia bezpoś redn ie 
zaangażowanie się Boga w życie tych, których umiłował (np. Pwt 4,37; 
7,9; 10,15), a tym samym w a g ę wykroczenia. Uczynienie cielca ze złota 
1 mówienie: „Izraelu, oto twój Bóg, który cię wyprowadził z ziemi egipskiej" 
( W j 32,4b.8bp) b y ł o wypaczaniem koncepcj i prawdziwego Boga, 
przedstawianiem Go i charakteryzowaniem w sposób nieadekwatny przez 
coś, co w istocie nie jest bóstwem, co zniekształca obraz JHWH, jaki Izraelici 
powinni mieć w sercu (por. pierwsze i drugie przykazanie Dekalogu: 
Wj 20,3-5; Pwt 5,7-10). 

1 8 Na ten fakt zwrócił uwagę również J. Scharbert (Exodus [NEB 24], Wiirzburg 
1989, s. 120). 

1 9 Por. słowa Mojżesza z Wj 33,13 w Biblii hebrajskiej i w przekładzie Septuaginty 
(BH: -pmrnK KJ ' i tun [„daj mi poznać twoją drogę"]; LXX: k\itya.vioóv [ioi 
oeai)TÓv [„objaw mi siebie"]). 
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O „palcach" (w liczbie mnogiej) Boga mówi Ps 8. Według tekstu 
wiersza 4 dziełem palców JHWH jest niebo wraz z ks iężycem i gwiazdami. 
Wyrażenie „twoje palce" (-pnunsK) jest użyte tutaj w wyraźnym kontraście 
do znajdującego się w Ps 8,7 określenia „twoje ręce" ( J T ) . W drugim 
przypadku mowa jest t y lko o d z i e ł a c h (irtoun) rąk J H W H , bez ich 
wyszczególniania. Ręce są narzędziem stworzenia w ogólności. 

Poprzez mówienie o palcach, jako narzędziach Bożego stwarzania, 
psalmista zwraca uwagę na wspaniałość i potęgę Boga, który z tak wie lką 
łatwością, bez trudu (swoimi palcami) uczynił ogromne sklepienie niebieskie, 
udzielając mu równocześnie mocy porządkującej, oraz wyznaczył miejsce 
i zadania ks iężycowi i gwiazdom. W tym wszystkim B ó g p rzewyższa 
człowieka (por. Ps 8,4-5) 2 0 . 

D l a l u d ó w s taroor ienta lnych c i a ł a ś w i e t l n e , a w i ę c t a k ż e 
wspomniane w Ps 8,4 księżyc i gwiazdy, były istotami boskimi, k tóre 
przemieszczały się tajemniczo po swoich torach i wpływały na losy ludzi. 
W kontekście kapłańskego opisu stworzenia ciał niebieskich w Rdz 1,14¬
18 słowa o palcach Boga, którymi On te ciała utwierdza (Ps 8,4b), można 
odczytywać jako mocniejsze jeszcze uwypuklenie faktu, że te ciała nie są 
bóstwami. Bogiem jest ich S twórca 2 1 . On ma władzę nad nimi . Wyznacza 
im miejsce i zadania nie w rezultacie niebezpiecznej walki z nimi, lecz samym 
poruszaniem palców. 

Wyrażenie „palec Boży", inaczej niż stosowane częściej określenie 
„ręka Boża", używane jest przez autorów tekstów starotestamentalnych przy 
wzmiankowaniu czynności konkretnych, szczegółowych i precyzyjnych. 
Przede wszystkim jednak uwidacznia się jego występowanie w kontekście 
wskazywania i pouczania, i to zwłaszcza w odniesieniu do postępowania 
w życiu. Bóg, sprawiający coś palcem/palcami jest tym, który angażuje się 
bezpośrednio w podjęte dzieło i równocześnie manifestuje swoje bóstwo. 

Por. G. Ravasi, // libro dei salmi. Commento e attualizzazione, I (1-50), 
Bologna71997, s. 196; E. Zenger, Die Nacht wird leuchten wie der Tag. 
Psalmenauslegungen, Freiburg 1997, s. 205-206. 
Na temat demitologizującego aspektu w Rdz 1,14-18 zob. np. J. Scharbert, 
Genesis 1-11 (NEB 5), Wurzburg31990, s. 42-43; J.J. Scullion, Genesis. 
A Commentary for Students, Teachers, and Preachers, Collegewille, Minne­
sota 1992, s. 19; C. Westermann, Genesis. Kapitel 1-3 (BK l/l), 
Neukirchen41999, s. 176-179. 
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3. Palec Boży w Wj 8,15ab 

Wypowiedź egipskich czarowników „palec to Boży" jest włączona 
w opis dziesięciu plag, który stanowi część dłuższej sekcji narracyjnej na 
temat wyzwolenia Izraeli tów z Egiptu (Wj 1,1-14,31). O swoim planie 
wybawienia Izraela JHWH informuje Mojżesza w momencie jego powołania 
(Wj 3,7-8: „ 7 Pan mówi ł : Dosyć napat rzyłem się na udrękę ludu mego 
w Egipcie i nasłuchałem się narzekań jego na ciemięzców, znam więc jego 
uciemiężenie. 8 Zstąpi łem, aby go wyrwać z ręki Egiptu i wyprowadzić z tej 
ziemi do ziemi żyznej i przestronnej, do ziemi, która opływa w mleko i miód 
[ . . . ] " ; por. 6,6-7). Wj 3,8a wyraża swego rodzaju program narracyjny. 
Mojżesz, główny bohater, otrzymuje misję wypełnienia programu. Na drodze 
realizacji tego zadania pojawia się jednak poważna przeszkoda - faraon, 
a właściwie jego nieznajomość J H W H (UT xb - Wj 5,2b) i zatwardziałe 
serce (nop ab - Wj 7,3a). Ta przeszkoda będzie przezwyciężana przez znaki 
i cuda (OTBTOI mnx) dokonywane w Egipcie przez J H W H (Wj 7,3b). Bóg, 
zapowiadając owe znaki i cuda, charakteryzuje je jako położenie (pa) Jego 
ręki na Egipcie (Wj 7,4a) i wyciągnięcie (na:) ręki nad Egiptem (Wj 7,5aP). 
W wyniku takiego działania Boga - jak On sam zapowiada - nie tylko 
faraon, ale wszyscy Egipcjanie poznają (ansa I » T ) , że On jest J H W H 
(Wj 7,5aa). Słowo „ręka" służy tu do wskazania nie na jakieś szczegółowe 
działanie Boga, na jakiś konkretny czyn, lecz ogólnie na pełne mocy działanie 
Boga, które ma zaowocować wyzwoleniem Izraelitów. 

Pierwszy cud (nam), zamiana laski Aarona w węża, nie przekonuje 
faraona, ponieważ to samo potrafią uczynić egipscy czarownicy (Wj 7,8¬
13). Wtedy rozpoczyna się seria dziesięciu plag (naje, *}3i). Trzy tryplety 
plag, które s tanowią trzy stopnie przekonywania faraona, i plaga dziesiąta, 
decydująca ( 3 x 3 + l ) 2 2 . Celem plag jest doprowadzenie do uznania przez 
faraona, że posyłającym Mojżesza i Aarona jest Bóg JHWH, który działa 
Egipcie i nie ma sobie równego (Wj 7,2; 8,18; 9,14). 

Dwie pierwsze plagi (krew i żaby) nie zmien ia ją prawie nic 
w świadomości faraona między innymi dlatego, że egipscy czarownicy 
czynią to samo (ansn ••aann p-itojn - Wj 7,22; por. 8,3). Hebrajskie słowo 
o^aann Biblia Tysiąclecia t łumaczy jako „czarownicy" tylko w opisie plag 
(6x). W pozostałych pięciu miejscach jest przekładane przez „wróżbici" 

Zob. w niniejszym artykule przypis 1. 
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(Rdz 41,8.24) lub „wykładacze snów" (Dn 1,20; 2,2). Termin ntnn (w liczbie 
pojedynczej, nieobecnej w Bib l i i hebrajskiej), w którym niektórzy widzą 
z a p o ż y c z e n i e z j ę z y k a egipskiego, a konkre tn ie od s ł o w a hry-tp 
oznaczającego „głównego kapłana lektora", odnoszony jest do kapłana 
wróżbity, astrologa, czarodzieja czy czarownika, do kogoś, kto posiada jakąś 
tajemną w i e d z ę 2 3 . W przypadku pierwszej i drugiej plagi tekst mówi , że 
czarownicy czynią to samo dzięki swej tajemnej wiedzy. Nic nie zdradza 
jednak, o j a k ą wiedzę chodzi. Można przypuszczać, że owi czarownicy by l i 
postrzegani, tak przez lud egipski jak i przez faraona, jako ludzie obdarzeni 
szczególną m o c ą przez bóstwa i reprezentanci jakiegoś bóstwa lub bóstw. 
Podobnie jak Mojżesz i Aaron byl i obdarzeni m o c ą przez ich „bós two" 
i by l i jego reprezentantami. W opisie dwóch pierwszych plag czarownicy 
j awią się jako godni oponenci Mojżesza i Aarona, ponieważ czynią to samo 
( p - i t o 1 ) 2 4 . Jednak ich cudowne działanie powtarza tylko, kopiuje to, co 
uczynił Mojżesz i Aaron. Rezultatem ich działania nie jest zlikwidowanie 
nieprzyjemnych skutków pierwszej i drugiej plagi, lecz ich zdwojenie, a więc 
pogorszenie sytuacji faraona i jego ludu. M i m o to w przypadku dwóch 
pierwszych plag nie można mówić o wyjątkowości tego, co zrobił Mojżesz 
i Aaron. Dopiero trzeciej plagi (komary) czarownicy nie m o g ą (ib^ xb) 
skopiować. Tym razem ich siły, ich tajemna wiedza nie wystarczają. Wtedy 
właśnie mówią do faraona: „Palec to Boży" (Kin a^nbn M S K ) . 

Zdanie sin a^nbn S S S K jest zdaniem nominalnym p r o s t y m 2 5 . 
Podmiotem jest Kin, czyli zaimek osobowy trzeciej osoby liczby pojedynczej, 
a orzeczeniem crnS? M S K (palec Boży) . Czasownik „być" w rol i kopuli jest 
domyślny. Zdaniem B. Couroyer'a tekst stwierdza tożsamość Kin i crn^K 
M S K , czyli to, co zastępuje lub na co wskazuje zaimek Kin jest a^nbn MXN 
(palcem Bożym). Sam zaimek Kin odnosi się do laski Aarona (pnK-niaa)2 6. 

Zob. F. Brown - S. R. Driver - C. A. Briggs, The Brown-Driver-Briggs Hebrew 
and English Lexicon with appendix containing the Biblical Aramaic, Peabody 
1997, s. 355; L. Koehler - W. Baumgartner, Habrdisches and aramaisches 
Lexikon zumAlten Testament, I . Leiden31995, s. 339. 
Por. J. I . Durham, Exodus (WBC 3), Waco 1987, s. 98-99.108-110. 
Na temat rodzajów, budowy i funkcji hebrajskich zdań nominalnych zob. np. 
W. J. Tyloch, Gramatyka języka hebrajskiego, Warszawa 1985, s. 236-242; 
W. Gesenius - E. Kautzsch, Hebrdische Grammatik, Darmstadt 1991, 
s. 472-476 (§141); P. Joiion - T. Muraoka, A Grammar of Biblical Hebrew, I I , 

Roma 1996, s. 564-577 (§ 154). 
Zob. Le «doigtde Dieu», art. cyt., s. 481-495. 
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Argumenty, jakie Couroyer przytacza na poparcie swojej tezy, wydają się 
jednak nieco wymuszone i mało przekonujące. Na przykład, według niego 
normalny szyk w hebrajskim zdaniu nominalnym to: podmiot-orzeczenie, 
chyba że chodzi łoby o uwypuklenie orzeczenia, w ó w c z a s stoi ono na 
pierwszym miejscu, jak w Nin a^nbn BSSK . Szyk orzeczenie-podmiot jest 
natomiast normalny w języku egipskim, w zdaniach z zaimkiem wska­
zującym pw, który w tego rodzaju konstrukcjach przyjmuje funkcję zaimka 
osobowego w trzeciej osobie 2 7 . Właśn ie dostrzeganie w wypowiedzi 
c z a r o w n i k ó w z Wj 8,15 korzeni egipskich sk łon i ło Couroyer 'a do 
odnoszenia jej do laski Aarona. 

Stawianie orzeczenia przed podmiotem, czyli tym samym położenie 
nacisku na orzeczenie, jest jednak w j ę z y k u hebrajskim normalnym 
porządkiem w nominalnych zdaniach klasyfikujących, które odpowiadają 
na pytanie: Jaki jest podmiot? Do czego jest podobny? Do jakiej grupy 
można go zaliczyć? (What is the subject like?), w odróżnieniu od zdań 
identyf ikujących, w k tó rych podmiot stoi przed orzeczeniem i które 
odpowiadają na pytanie: K i m / Czym jest podmiot? (Who / What is the 
subject?). Podstawowym kryterium w odróżnianiu zdań identyfikujących 
od klasyfikujących jest określenie (determinacja) orzeczenia, na przykład 
za p o m o c ą rodzajnika lub przyrostka zaimkowego w przypadku zdań 
identyfikujących (podmiot pokrywa się całkowicie z orzeczeniem) lub jego 
brak w zdaniach k l a sy f iku j ących (podmiot pokrywa s ię c z ę ś c i o w o 
z orzeczeniem) 2 8. Pod względem gramatycznym wypowiedź czarowników 
egipskich z Wj 8,15 należy więc, zgodnie z powyższym, traktować jako 
zdanie nominalne klasyfikujące, a nie, jak zasugerował Couroyer, jako 
identyfikujące. 

Ponadto, zaimek osobowy Nin, k tórego spółgłoskowa pisownia 
wskazywa łaby na t rzecią osobę liczby pojedynczej rodzaju męskiego , 
w tekście masoreckim traktowany jest jako zaimek rodzaju żeńskiego, 
otrzymując jego samogłoskę (sin), a zatem należy go wymawiać Ki\ a nie 

Tamże, s. 489. 
Zdań nominalnych klasyfikujących mamy w Bibli i hebrajskiej sporo, na 
przykład: am wbito - „Wy jesteście szpiegami" (Rdz 42,9); min- nns -m -
„Judo, młody lwie" (Rdz 49,9); onp ^nb* msn - „Ucieczką (schronieniem) jest 
Bóg odwieczny" (Pwt 33,27); Zob. też P. Jouon - T. Muraoka, A Grammar of 
Biblical Hebrew, I I , s. 566 (§ 154ea); B.K. Waltke - M . 0'Connor, An Intro-
duction to Biblical Hebrew Syntax, Winona Lake, Indiana 1990, s. 132-135 
(§ 8.4.2); 
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hu (tzw. ąere perpetuum)29. Couroyer, transliterując zdanie czarowników 
pisze hi\ ale odnosi ten zaimek do słowa nun (laska), które jest rodzaju 
męskiego. 

W B i b l i i hebrajskiej zaimek osobowy trzeciej osoby l iczby 
pojedynczej rodzaju męskiego lub żeńskiego niejednokrotnie służy za -
niewyróżniany w języku hebrajskim - rodzaj nijaki. Jako taki odnosi się 
najczęściej do jak iegoś konkretnego, ale niejasnego i n iezrozumia łego 
działania (zwłaszcza związanego w jakiś sposób z Bogiem) lub okoliczności 
0 tych samych cechach 3 0. Na przykład w Sdz 14,4, po tym jak Samson 
prosi rodziców, aby wzięli mu za żonę j e d n ą z kobiet filistyńskich, a ci 
okazują zdziwienie, że ich syn chce żonę spośród obcego i nieobrzezanego 
narodu, narrator informuje, iż rodzice jego „nie wiedzieli, że to pochodzi ło 
od Pana" (KTI mrra •o U T nb). Zaimek KT I („to") odnosi się do faktu 
konkretnego (Samson chce za żonę Filistynkę), ale wyraźnie nie nazwanego 
1 n iezrozumia łego i być m o ż e dlatego właśnie odnoszonego do Boga. 
Podobny przykład znajdujemy w Joz 10,13 (nsrn nso-bu miro NTnón -
„Czyż nie jest to napisane w Księdze Sprawiedliwego?"), gdzie zaimek KT I 
odnosi się do zjawiska zatrzymania się słońca nad Gibeonem, które pozwoliło 
Izraelowi zwyciężyć wrogów. Również tutaj chodzi więc o zjawisko czy 
fakt konkretny, dla ludzi jednak trudny do wyjaśnienia, i przypisywany Bogu 
(zob. Joz 10,14). 

Znaczenie neutrum (rodzaju ni jakiego) zaimek Kin ma naj­
prawdopodobniej również w stwierdzeniu czarowników z Wj 8,15. Chodzi 
o odniesienie do zdarzenia konkretnego, mianowicie dokuczliwej plagi 
komarów, jednak trudnego do wyjaśnienia. Czarownicy, wobec niemocy 

Zasadniczo ąere jest umieszczane na marginesie, a jedynie gdy dane słowo 
z różnicą między ketib i ąere występuje bardzo często, jak to ma miejsce w przy­
padku zaimka Kin (w Pięcioksięgu prawie zawsze - z wyjątkiem 11 miejsc), 
samogłoski ąere znajdują się w samym tekście. Pisownia Kin zamiast ion wiąże 
się najprawdopodobniej z pewną osobliwością gramatyczną w jednej z młod­
szych recenzji Pięcioksięgu poprawianą później przez masoretów. Więcej na 
ten temat zob. W. Gesenius - E. Kautzsch, Hebrdische Grammatik, s. 112-113 
(§ 32Z); P. Joiion - T. Muraoka, A Grammar of Biblical Hebrew, I I , s. 122 
(§ 39c). 
Zob. W. Gesenius - E. Kautzsch, Hebrdische Grammatik, s. 411 (§ 122q); 
P. Jotion - T. Muraoka, A Grammar of Biblical Hebrew, I I , s. 558 (§ 152b); 
B. K. Waltke - M . 0'Connor, An Introduction to Biblical Hebrew Syntax, 
s. 301 (§ 16.3.5c). 
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zduplikowania czynu Mojżesza i Aarona, wyznają, iż nie chodzi już tylko 
o j a k i ś nadzwyczajny akt spe łn iony m o c ą Boga posyła jącego m ę ż ó w 
izraelskich. Za taki akt oni uważali zamianę laski Aarona w węża i dwie 
poprzednie plagi. Wszystko byl i w stanie powtórzyć dzięki swojej „tajemnej 
wiedzy". Wydaje się, że tym razem, ich zdaniem, sytuacja wskazuje j uż na 
obecność i bezpośrednie zaangażowanie się bóstwa; i stąd słowo „palec". 
Wypowiedziane przez nich zdanie, jak j uż stwierdziliśmy, nie jest jednak 
zdaniem identyfikującym, lecz kwalifikującym. Wyraża zatem przekonanie, 
że to, co s ię s ta ło wskutek d z i a ł a n i a M o j ż e s z a i Aarona „jest (dla 
c z a r o w n i k ó w ) j ak palec b o ż y " . Innymi s łowy, na leży do p rze j awów 
c z y n n o ś c i jednego z p a l c ó w j a k i e g o ś boga. Na poziomie narracji 
o wyzwoleniu i plagach (Wj 1,1-14,31) działanie palca boga stwierdzone 
przez czarowników jest jednym z elementów wyciągnięcia i położenia na 
Egipt ręki J H W H (por. Wj 7,4-5). W przypadku palca nie chodzi jednak 
0 ca łośc iowe działanie zmierzające do przekonania faraona (położenie 
1 wyciągnięcie ręki; por. Wj 7,4-5), czyli o wszystkie znaki i cuda, lecz 
0 j e d n ą i konkre tną p lagę - komary. 

Swoją konkluzję czarownicy zgłaszają faraonowi. Słowo „palec" 
w próbie definicji zaistniałej sytuacji sugeruje, iż według czarowników ma 
ona charakter wskazujący i pouczający. Czarownicy egipscy nie mówią 
swemu panu o własnej niemocy, ale informują o wynika jących z ich 
doświadczen i a odczuciach: Jakiś b ó g dzia ła bezpoś redn io i w swym 
działaniu, jak dotąd, przewyższa wszystkich. Plaga komarów ma być dla 
faraona w s k a z ó w k ą i n iezwykle w a ż n y m pouczeniem. O ile jednak 
czarownicy przyjmują obecność i działanie niezrównanego w potędze boga, 
chociaż nie identyfikują go z JHWH, ponieważ to nie z nimi rozmawiał 
Mojżesz i Aaron, o tyle faraon nie chce dopuszczać myśli o działaniu jakiegoś 
boga na rzecz Izraelitów. Dla niego musiałby to być Bóg JHWH. O ile 
czarownicy poprzez swoje wyznanie czynią krok w realizacji programu 
narracyjnego (wyzwolenie I z rae l i tów) , o tyle faraon nadal pozostaje 
przeszkodą, ponieważ jego serce „pozostało uparte i nie usłuchał ich" (onbn 
mo-jói nms-ab p r m - W j 8,15ba). 

Podsumowanie 

Rzeczywistością, k tórą czarownicy egipscy określają jako „palec 
B o ż y " , jest sytuacja spowodowana t rzec ią p lagą , a w ięc sama plaga 
1 n i emożność jej zduplikowania przez tychże czarowników. Jest mało 
prawdopodobne, aby wyrażenie „palec Boży" w Wj 8,15, było synekdochą 
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„ręki Boga". Działanie palca wchodzi wprawdzie w zakres działania ręki 
i stąd sytuacja wywołana p lagą k o m a r ó w jest częśc ią zespołu znaków 
i cudów, będących wyrazem położenia i wyciągnięc ia ręki J H W H nad 
Egiptem (Wj 7,3-5), jednak w przeciwieństwie do ręki palec jest narzędziem 
działania względnie szczegółowego, konkretnego i bezpośredniego. 

Czarownicy faraona stwierdzają fakt wyjątkowy i niezwykłej wagi: 
Doświadczona przez nich rzeczywistość nie jest tylko przejawem sprytnego 
wykorzystania mocy pochodzące j od j ak i egoś bós twa , ale rezultatem 
bezpośredniego zaangażowania się tego bóstwa. Jakiś bóg zamanifestował 
konkretnie swoją obecność. Wypowiedź czarowników zwraca także u w a g ę 
na wskazu jący i poucza jący aspekt sytuacji w y w o ł a n e j p lagą , k tóra , 
określona jako „palec Boży", powinna doprowadzić faraona do przejścia 
od „nieznajomości" do „znajomości" JHWH. Pouczenie nie przynosi jednak 
pozytywnego skutku. Potrzeba zatem jeszcze siedmiu plag - siedmiu lekcji, 
aby faraon poznał ( U T ) , że JHWH, Bóg Mojżesza, jest obecny w Egipcie 
i nie ma sobie równego. 

Summary 

This paper presents an interpretation of the statement of the Egyp-
tian magicians, often neglected in standard commentaries: «This is the f in-
ger of God» (Ex 8,15). This comes after the third plague (gnats), and after 
the magicians' failed attempt to copy it . The expression «finger of God» 
describes the situation which has come about. «Finger» is used rather than 
«hand», the latter term denoting generał instrumentality, as opposed to de-
tailed and direct activity, especially in reference to God. The term „finger" 
in the mouth of the magicians indicates that a concrete situation is in view, 
a situation caused through the direct activity of a god, and that the situation 
has an instructive function. The instruction is addressed to Pharaoh. He has 
to understand that Moses is sent by the God Y H W H who is present in Egypt, 
and that there is no one like H i m . 
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„W BETANII, PO DRUGIEJ STRONIE JORDANU" 
(J 1,28): MIEJSCE DZIAŁALNOŚCI JANA 

C H R Z C I C I E L A 

W zrozumieniu słów i działalności innych ludzi ważna jest pewna 
wiedza o miejscu, w którym coś zostało przez nich powiedziane lub doko­
nane. Dopiero, gdy znamy to miejsce i wiemy coś na jego temat, możemy 
ocenić wartość i znaczenie związanych z n im konkretnych wypowiedzi i czy­
nów. Ta zasada dotyczy także tekstów biblijnych. Znajomość miejsca opi­
sanych wydarzeń, czy wygłaszanych mów, jest istotnym elementem ich zro­
zumienia i niejednokrotnie umożl iwia odkrycie sensu misji biblijnych bo­
haterów oraz ich rol i w historii zbawienia. Taką wartość wydają się mieć 
również dane dotyczące miejsca działalności Jana Chrzciciela. 

1. Miejsce urodzenia i śmierci Jana Chrzciciela 

Teksty biblijne nie m ó w i ą wyraźnie, gdzie dokładnie narodził się 
lub skąd pochodził Jan Chrzciciel. Według Ewangelii Łukaszowej , Maryja, 
dowiedziawszy się, że uchodząca za niepłodną i starsza już jej krewna Elż­
bieta jest w szóstym miesiącu ciąży, „wybrała się i poszła z pośpiechem 
w góry do pewnego miasta w pokoleniu Judy. Weszła do domu Zachariasza 
i pozdrowiła Elżbietę" (Łk 1,39-40). Z danych ewangelijnych wiemy więc, 
że oczekujący na narodzenie syna Jana kapłan Zachariasz i jego żona Elż­
bieta mieszkali w górzystej krainie Judei. Tradycja chrześcijańska z V I wie­
ku, poświadczona dokumentami archeologicznymi i literackimi, widzi miej­
sce narodzin Jana we wiosce A i n Karem, kiedyś oddalonej od Jerozolimy 
ok. 8 k m na zachód, dzisiaj leżącej na obrzeżach świętego miasta i włączo­
nej w jego granice 1. 

Pielgrzym Teodozjusz (530 r.) podał, że z Jerozolimy do miejsca, gdzie mieszkała 
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Odnośnie miejsca śmierci Jana, a konkretnie jego ścięcia, Ewangelie 
wskazują, że chodzi o tereny podlegające władzy tetrarchy Heroda Antypasa 
(Mt 14,1-12; M k 6,14-28; Łk 3,19-20). Herod Wielki , w spisanym krótko 
przed śmiercią testamencie, podzielił bowiem swoje królestwo między trzech 
synów: Archelausa (4 r. przed Chr. - 6 r. po Chr.), który otrzymał najwięcej, 
zostając e tnarchą Judei, Idumei i Samarii; Filipa (4 r. przed Chr. - 34 r. po 
Chr.), któremu dostały się tereny na północ i na wschód od Jeziora Genezaret 
oraz Antypasa (4 r. przed Chr. - 39 r. po Chr.), który wziął we władanie 
Gal i leę i Pereę (tereny na wschód od Jordanu między rzekami Jabbok 
i Arnon). Bliższe dane na temat miejsca śmierci Jana Chrzciciela podaje 
Józef Flawiusz (Ant 18,116-119). Według niego Herod Antypas kazał zabić 
Jana w twierdzy Macheront, położonej w górach na wschód od Morza 
Martwego, na po łudniowym krańcu Perei. 

2. Miejsce działalności Jana Chrzciciela 

Ewangelie synoptyczne zgodnie informują, że Jan Chrzciciel 
wystąpi ł na pustyni (en te eremo) i chrzcił w rzece Jordan (en to Iordane 
potamo) (por. M t 3,1.6; M k 1,4; Łk 3,2-3). Mateusz precyzuje określenie 
he eremos, dodając tes Ioudaias (3,1), czyli mówi o Pustyni Judzkiej, która 
obejmuje tereny przy zachodnim wybrzeżu Morza Martwego i brzegi 
dolnego Jordanu. Słowo eremos, jako odpowiednik hebrajskiego midbar, 
oznacza nie tyle piaszczysty lub kamienisty krajobraz pozbawiony roślin­
ności, ile tereny mniej nadające się na uprawę, stepowe i dlatego z reguły 
wykorzystywane jako pastwiska 2. 

Autor czwartej Ewangelii umieszcza udzielanie przez Jana chrztu 
„w Betanii, po drugiej stronie Jordanu" (1,28; por. 10,40). Problem w tych 
danych stanowi określenie „w Betanii" (en Bethanid). Gdzie indziej w owym 

Elżbieta jest 5 mil. Zaś w Kalendarzu Kościoła Jerozolimskiego z VI I -VI I I w. 
jest informacja: „28 sierpnia w wiosce Enąuarim w kościele sprawiedliwej 
Elżbiety obchodzi się jej pamiątkę". Por. D. Baldi, W Ojczyźnie Chrystusa. 
Przewodnik po Ziemi Świętej, tłum. A. Kowalski, Kraków 1982, s. 152; 
J. Murphy-0'Connor, The Holy Land. An Oxford Archeological Guide from 
Earliest Times to 1700, Oxford 41998, s. 147-148. 

2 Por. W. Radl, eprpoę, w: Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testament, I I , 
ed. H. Balz - G. Schneider, Stuttgart 21992, s. 128; F. Brown - S. R. Driver -
C. A. Briggs, The Brown-Driver-Briggs Hebrew and English Lexicon with ap-
pendix containing the Biblical Aramaic, Peabody 1997, s. 184. 



Ks. G. Szamocki „ W Betanii, po drugiej stronie Jordanu " (J 1,28) 21 

Testamencie nazwa „Betania" odnosi się do miejscowości na wschodnim 
zboczu Góry Oliwnej ( M k 11,1; Łk 19,29), oddalonej od Jerozolimy około 
15 stadiów (= 2775 m) (J 11,18), gdzie był dom Szymona Trędowatego 
(Mt26 ,6 ; M k 14,3) i gdzie mieszkali przyjaciele Jezusa: Maria, Marta 
i Łazarz (J 11,1; 12,1). 

Lekcja Bethania w J 1,28 jest poświadczona przez większość 
najstarszych rękopisów, na przykład: papirus p 6 6 (ok. 200 r. po Chr.) i p 7 5 

( p o c z ą t e k I I I w . ) , Kodeks Synajski ( I V w . ) , W a t y k a ń s k i ( I V w . ) , 
Aleksandryjski (V w.) i Rescriptus Efrema (V w.), a także przez szereg 
późnie jszych k o d e k s ó w ma jusku łowych i m i n u s k u ł o w y c h . Krytyczne 
wydania Nowego Testamentu podają jednak, że w niektórych manuskryptach 
w miejsce nazwy Bethania podawana jest inna nazwa. Na przykład Kodeks 
Synajski, po drugiej poprawce (x 2 ) , ma Betharaba, zaś kodeks o numerze 
892 ( IX w.) wskazuje na tę nazwę, jako lekcję alternatywną. Popularniejszym 
wariantem jest Bethabara. Tę lekcję ma między innymi Kodeks Rescriptus 
Efrema po drugiej korekcie (C 2 ) , kodeksy oznaczone literami K (LX w.), 
T (V w.) i ( IX w., poprawiony) oraz rękopisy z rodz iny / ifs. Za Bethabara 
opowiada się również Orygenes, który odwiedzając tereny przy Jordanie 
nie mógł znaleźć na nich Betanii. Według niego Bethabara oznacza „Dom 
przygotowania" i dlatego nazwa ta koresponduje dobrze z chrztem Janowym, 
który przygotowywał lud na przyjście Pana 3. Dzisiaj jednak uważa się, że 
Bethabara etymologicznie oznacza nie „Dom przygotowania", lecz „Dom 
przekraczania, przeprawiania s i ę " 4 . Za czytaniem w J 1,28 Bethania 
przemawia więc z jednej strony wiek i ilość świadectw, a z drugiej także 
supozycja, że gdyby nazwa Bethabara była lekcją oryginalną, trudno byłoby 
znaleźć powód zamiany na Bethania. 

Gdzie zatem umieścić miejsce chrztu Janowego nazwane Betanią? 
Z pomocą w rozwiązaniu problemu przychodzi nam spostrzeżenie i wnioski 
H . Stegemanna 5 . Jego zdaniem, s łowo „ B e t a n i a " w J 1,28 n a l e ż y 
etymologicznie t łumaczyć jako „Dom łodzi". W takim razie grecka nazwa 
Bethania w J 1,28 nie jest, jak w przypadku Betanii przy Jerozolimie, 
odpowiednikiem hebrajskiego określenia bet 'anijjdh (tzn. „dom ubogiego" 

3 Por. B. M . Metzger, A Textual Commentary on the Greek New Testament, 
Stuttgart 21994, s. 171. 

4 Hebrajski czasownik 'br znaczy: przekroczyć, przeprawiać się, przechodzić. 
5 Die Essener, Qumran, Johannes der Taufer und Jesus, Freiburg 21993, 

s. 294-297. 
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lub „dom Ananiasza") 6, lecz wyrażenia bet 'ónijjah (hebr. "ónijjdh znaczy 
„statek", „ łódź" ) 7 . Tak rozumiana nazwa „Betania" odpowiada miejscu na 
pustyni, na wschodnim brzegu Jordanu, mniej więcej w połowie Perei, 
naprzeciwko Jerycha. Tam właśnie odbywały się przeprawy przez Jordan 
i to, przy wyższym poziomie wody, z p o m o c ą łodzi („ruch promowy"). 
Trudności w znalezieniu miejscowości Betania (przypadek Orygenesa) przy 
Jordanie oraz najprawdopodobniej mylne łączenie jej z Betanią w pobliżu 
Jerozolimy, d o p r o w a d z i ł y do tego, że późn ie j sze r ę k o p i s y czwartej 
Ewangelii, zamiast Bethania, umieściły nazwy innych, wspomnianych już 
mie jscowości . J edną jest Bethabara ( „Dom [miejsce] przekraczania"), 
położona o 7 ki lometrów na południe od miejsca chrztu, którą najstarsza 
mapa Palestyny, czyli pochodząca z V I w. po Chr. mozaika podłogowa 
kościoła w Madabie (Jordania), umieszcza przy Jordanie, ale po stronie 
zachodniej, vans\.Betharaba („Dom pustyni"), leżąca 5 kilometrów na zachód, 
w kierunku Jerycha, a według Księgi Jozuego na granicy między pokoleniem 
Judy i Beniamina (Joz 15,6.61). 

Teren na wschodnim brzegu Jordanu przy miejscu przepraw, czyli 
przy Betanii, ze względu na istniejące tam liczne źródła, nazywano również 
Ainon (hebr. cendn - „teren ze źródłami") . Ta nazwa widnieje także na 
mozaice z Madaby. Można zatem przyjmować, że nazwy Betania i Ainon 
były używane zamiennie. Najprawdopodobniej dlatego, jak słusznie sugeruje 
H . Stegemann8, j uż w czwartej Ewangelii podano błędnie inną miejscowość 
o tej samej nazwie jako miejsce chrztu Janowego, mianowicie Ainon 
w pobliżu Salim (J 3,23.26), lokalizowane niedaleko Sychem w Samarii 
lub w północnej dolinie Jordanu, około 30 k i lometrów na południe od 
Scytopolis (Bet Szean) 9. 

6 Zob. O. Odelain - R. Seguineau, Lexikon der Biblischen Eigennamen, tłum. 
F. J. Schierse, Dusseldorf 1981, s. 64; W. Bauer, Griechisch-deutsches 
Worterbuch zu den Schriften des Neuen Testaments und der friichristlichen 
Literatur, ed. K. Aland - B. Aland, Berlin 61988, s. 275. 

7 Możliwość takiego tłumaczenia dopuszczał już wcześniej np. A. Barrois 
(„Bethanie", Dictionnaire de la Bibie. Supplement, I , ed. H. Cazelles -
A. Feuillet, Paris 1928, s. 970) i R. Schnackenburg (Das Johannesevangelium, 
I : Einleitung und Kommentar zu Kap. 1-4 [HThK 4], Freiburg 31972, s. 283). 

8 Die Essener, s. 294. 
9 Por. J. Becker, Das Evangelium nach Johannes. Kapitel 1-10, Giitersloh 31991, 

s. 181; R.E. Brown, Giovanni. Commento al Vangelo spirituale, tłum. A. Sorsaja 
- M . T. Petrozzi, Assisi 41997, s. 199-200. 
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W I V w. po Chr., gdy cesarz Konstantyn przyznał chrześcijanom 
całkowitą wolność kultu i sam stał się jednym z nich, jego matka św. Hel­
ena przybyła do Palestyny, aby nawiedzić miejsca święte i wesprzeć budowę 
wie lk ich bazyl ik. W ten s p o s ó b r o z p o c z ą ł s ię intensywniejszy ruch 
pielgrzymkowy do Ziemi Świę te j 1 0 . Dla licznych rzesz pielgrzymów dotarcie 
na drugi brzeg Jordanu, do miejsca chrztu Janowego, stawało się coraz 
bardziej uc i ąż l iwe , a nawet niebezpieczne, z powodu rozbó jn i ck i ch 
beduinów. Najprawdopodobniej właśn ie wtedy, na zachodnim brzegu 
Jordanu, p o w s t a ł y ch rześc i j ańsk ie miejsca ku l tu dla uczczenia Jana 
Chrzciciela. Świadectwa tego stanu rzeczy dostarcza nam mozaika z Madaby, 
na której, na przykład przy nazwie Bethabara, dołączono napis: to tou agiou 
Ioannou baptismatos („[miejsce] chrztu świętego Jana"). W rzeczywistości 
jednak Jan Chrzciciel nigdy nie działał na zachodnim brzegu Jordanu. 
Właśnie dlatego, że „działo się to w Betanii, po drugiej stronie Jordanu", to 
znaczy po stronie wschodniej, Herod Antypas, panujący wówczas w Galilei 
i Perei, móg ł po jmać i zabić Jana, bez jakichkolwiek sprzec iwów czy 
zastrzeżeń ze strony namiestnika rzymskiego, któremu po zdetronizowaniu 
Archelausa (6 r. po Chr.) podlegała Judea, Idumea i Samaria. Na zachodnim 
brzegu, w Judei, Herod nie miałby więc władzy nad Janem" . 

3. Powody Janowego wyboru miejsca działalności 

Ustalone powyżej dane geograficzne Betanii za Jordanem wydają 
się być pewne. Można teraz tylko pytać: Dlaczego właśnie to miejsce Jan 
Chrzciciel wybrał dla realizowania swojej misji? 

Pragnieniem Jana był z pewnością łatwy dostęp do możliwie licznej 
i rozmaitej publiczności. Pod tym względem Betania była w stanie owo 
pragnienie zaspokoić. Tam, gdzie Jan udzielał chrztu, biegła i przekraczała 
Jordan stara droga handlowa z Jerozolimy przez Jerycho do regionów i miast 
Zajordanii. Jej odcinek na wschód od Jerycha Księga Jozuego (2,7) nazywa 

Zob. D. Baldi, W Ojczyźnie Chrystusa, s. 40-41; J. Murphy-0'Connor, The 
Hoły Land, 4; J. Danielou - H . I . Marrou, Historia Kościoła, I , tłum. 
M . Tarnowska, Warszawa 1984, s. 188-189. 
0 analogicznej sytuacji można mówić w odniesieniu do Jezusa. Gdy Herod 
zaniepokoił się działalnością Jezusa w Galilei, niektórzy przestrzegali Go 
1 prosili, aby opuścił tereny podlegające tetrarsze: „W tym czasie przyszli 
niektórzy faryzeusze i rzekli Mu: «Wyjdź i uchodź stąd, bo Herod chce Cię 
zabić»" (Łk 13,31). Wtedy Jezus skierował się do Jerozolimy. 



24 Studia Gdańskie X V - X V I (2002-2003) 

„ d r o g ą do Jordanu" (derek hajjarden)12. O ż y w i o n y ruch osobowy 
i towarowy był więc w tym miejscu zjawiskiem normalnym. Podobnie jak 
to bywało nie tak dawno, przed wybuchem ostatniej intyfady, na położonym 
nieco na pó łnoc m o ś c i e Al lenby, p o m i ę d z y J o r d a n i ą a pa le s tyńsk im 
Zachodnim Brzegiem. Tam właśnie Jan mógł kierować ostre słowa do tych 
wszystkich Żydów, k tórych przyłapał na podróży handlowej w szabat. 
Tłumom przekraczającym rzekę ze swoimi towarami mógł radzić, by dzielili 
się z biedniejszymi. Mógł przemawiać do sumienia celnikom, którzy na 
granicy państw żądali więcej niż się prawnie należało, oraz żołnierzom, 
często nieusatysfakcjonowanym własnym żołdem i szukającym osobistych 
korzyści, niekiedy nawet przez wymuszanie od ludzi haraczy, nękanie lub 
wysuwanie fałszywych oskarżeń (por. Łk 3,10-14) 1 3 . 

Do chrztu Janowego nie mogło również zabraknąć wody. Bliskość 
Jordanu wykluczała jakiekolwiek trudności w tym zakresie. Czy jednak 
tylko potrzeba rzeszy ludzi i większej ilości wody skłoniły Jana do przejścia 
na wschodni brzeg? Przecież jeden i drugi wymóg mógł być spełniony także 
po zachodniej stronie owego przejścia przez Jordan. Tym bardziej, że tam 
nic nie grozi łoby Janowi ze strony krytykowanego przez niego Heroda 
Antypasa. Publiczność, która w jego oczach byłaby bardziej godna krytyki , 
móg ł zna leźć równ ie dobrze, a m o ż e i w jeszcze większe j i lości, na 
d z i e d z i ń c a c h i w portykach jerozol imskiej świą tyn i , na rogach ulic 
i w bramach Jerozolimy oraz innych miast pales tyńskich, czy też przy 
l i c z n y c h drogach h a n d l o w y c h p r o w a d z ą c y c h w k i e r u n k u M o r z a 
Śródziemnego, lub przechodząc z jednej miejscowości do drugiej. Postulat 
wystarczającej do chrztów ilości wody mógł być również spełniony gdzie 
indziej. Swoje orędzie Jan mógł głosić nad Jeziorem Genezaret albo przy 
Cezarei Filipowej (dzisiejsze Banias), gdzie biją źródła Jordanu,, lub też 
przy k tó rymś z licznych mniejszych, ca łorocznych potoków. Ponadto, 
Jerozolima i inne miasta, zwłaszcza bogate Jerycho, miały także sadzawki 
oraz prywatne i publiczne baseny, w których udzielanie chrztu byłoby na 
pewno mniej męczące, niż w skwarze pustyni nad Jordanem 1 4. Dlaczego 
więc Jan nie chrzcił w jednym z tych miast, tylko właśnie na pustyni i to po 
drugiej stronie Jordanu? 

1 2 Więcej na ten temat zob. Y. Aharoni, The Land ofthe Bibie. A Historical Geog-
raphy, tłum. z hebr. A. F. Rainey, Philadelphia 21979, s. 59-60. 

1 3 Zob. C. R. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu, 
tłum. Z. Kościuk, Warszawa 2000, s. 130-131. 

1 4 Por. H. Stegemann, Die Essener, s. 296. 
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Zasadniczy p o w ó d Janowego wyboru miejsca wydaje się być 
zrozumiały, jeżeli na jego działalność spojrzy się na tle znanych z tradycji 
biblijnej dziejów narodu izraelskiego. Miejsce na pustyni, nad Jordanem, 
po jego wschodniej stronie, naprzeciw Jerycha jest miejscem postoju Izraela 
przed wejściem do ziemi Kanaan, będącej z iemią Bożej obietnicy. Wówczas 
„za Jordanem na pustyni" (łf 'eber hajjarden bammidbar; peran tou Iordanou 
en te eremo) Mojżesz przemówił do całego Izraela, który dotarł na to miejsce 
po czterdziestoletniej wędrówce przez pus tynię (Pwt l , l - 5 ) 1 5 . Mojżesz 
zwrócił się do rodaków właśnie wtedy, gdy ci zamierzali przekraczać Jor­
dan (np. Pwt 2,29; 4,14.26; 6,1; 9,1). Wzywał ich do podporządkowania się 
i wierności, Prawu (tórdh), wyrażającemu wolę Boga, po to, aby żyć w Ziemi 
Obiecanej i doświadczyć Bożego błogosławieństwa (np. Pwt 4,1; 11,9; 22,8; 
30,16). 

Według tradycji biblijnej Prawo zostało dane na pustyni. Mojżesz 
p rzypomina ł to Prawo Izraelitom, p o n i e w a ż ono mia ło p rowadz i ć do 
osiągnięcia celu. W tym kontekście przejście przez Jordan można postrzegać 
jako symbol zgody na podporządkowanie się Prawu: Tak jak przekroczenie 
rzeki umożliwiło plemionom izraelskim wejście do „kraju opływającego 
w mleko i miód" (np. Pwt 6,3; 26,9; 27,2-3), tak „przejście" poprzez pod­
porządkowanie się s łowom Mojżesza miało dać dostęp do błogosławieństwa 
i życ i a 1 6 . 

Sam Mojżesz nie przeszedł przez Jordan. Tym, który wprowadzi ł 
naród izraelski do ziemi obietnicy, był Jozue (Jehdsuac, forma skrócona 
Jesua' ) . To właśnie tam, „za Jordanem na pustyni", pod koniec swojej 
mowy Mojżesz powierzył Jozuemu owo wielkie zadanie (Pwt 31,1-8). 
Obietnice B o ż e nie zos ta ły jednak zrealizowane w pe łn i z powodu 
niewierności Izraela. 

Wystąpienie Jana Chrzciciela „w Betanii, po drugiej stronie Jordanu" 
(en Bethania peran tou Iordanou), można odczytywać jako nawiązanie 
i powrót do tamtej sytuacji Izraela sprzed wejścia do Kanaanu. Tak jak kiedyś 
Mojżesz, tak i Jan wyprowadzi ł lud nad brzeg Jordanu (Mt 3,5.7; M k 1,5; 
Łk 3,7), aby zaproponować ponowne doświadczenie pustyni: przypomnieć 

1 5 Nazwy miejscowości podane w tytule Księgi Powtórzonego Prawa (1,1-5) 
trudno zidentyfikować. Jedno jest jasne i powtórzone dwukrotnie: Mowa 
Mojżesza stanowiąca treść księgi została wygłoszona „za Jordanem na pustyni" 
(1,1.5). 

1 6 Por. Mt 19,17: „Jeżeli chcesz osiągnąć życie, zachowaj przykazania". Zob. też 
P. Bovati, II Libro del Deuteronomio (1-11), Roma 1994, s. 35-36. 
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o istocie Prawa oraz wyjaśnić i pouczyć , jak je wypełniać . Świadomy 
rzeczywistej sytuacji Jan wzywał do nawrócenia (Mt 3,11: „Ja was chrzczę 
w o d ą dla nawrócenia") . Wymagał więc nie tylko znajomości Prawa, ale 
także zmiany stylu życia: Nie wystarczy mieć Abrahama za ojca, ale trzeba 
wydać owoce godne nawrócenia (Mt 3,7-10; 7,19; Łk 3,7-14) 1 7 . 

W symbolicznym i profetycznym działaniu Jan Chrzciciel postawił 
Izraela, tak jak kilkanaście wieków wcześniej Mojżesz, przed przejściem 
do przyszłego czasu zbawienia. Jednak do tego zbawienia poprowadzi ktoś 
inny - Jezus, nowy Jesua\ 

Na ideę dostrzegania w Mojżeszu i Jozue figur lub nawet typów 
Jana Chrzciciela i Jezusa, wskazywał j uż niejeden egzegeta (por. też I K o r 
1 0 , 1 - l l ) 1 8 . Trudno jednak dokładniej określić, na ile Mojżesz jest figurą 
lub typem Jana Chrzciciela, a na ile Jezusa. Faktem jest, że dostrzeżenie 
tych paraleli, pomaga zrozumieć sens wyboru przez Jana „Betanii, po drugiej 
stronie Jordanu", na miejsce swojej działalności. 

Summary 

The present article looks at the problem of the geographical infor¬
mation concerning the activity of John the Baptist, and its interpretation. 
The expression „in Bethany beyond the Jordan" (Joh 1,28) does not cause 
a problem i f we take the name Bethany as „House of the boat" (as from bet 
^ónijjah and not bet 'anijjah). John the Baptist was active in that place „be­
yond the Jordan" where once Moses addressed to all Israel his last speech 
(Deut 1,1-5). The situation of the people who came to John corresponds to 
that of the Israelites before their passing through the Jordan to the Promised 
Land. After the death o f Moses, Joshua guided the Israelites across the river. 
John baptised Jesus, and Jesus leads the people to the new Promised Land. 

1 7 Zob. H. Stegemann, Die Essener, s. 296-297; P. Bovati, IILibro delDeuteronomio, 
s. 36. 

1 8 Zob. np. H. Sahlin, Zur Typologie des Johannesevangeliums, Uppsala 1950, 
s. 39-41; J. Danielou, Uentree dans Uhistoire du Salut. Bapteme et confirma-
tion, Paris 1967, s. 112-117; R.E. Brown, Giovanni, 59; A. Tronina, Jozue -
Jezus. Biblijna typologia Zbawiciela, „Verbum Vitae", 1 (2002), s. 41-56. 
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KAZANIE NA GÓRZE 

Wstęp 

Różnice między Kazaniem na Górze (Mt 5-7) a kazaniem na rów­
ninie (Łk 6,20-49) świadczą, według wielu biblistów, że między tymi dwo­
ma tekstami nie ma zależności literackiej. A zatem Łukasz nie znał Ewan­
gelii Mateusza. Dla zwolenników teorii Q wniosek ten potwierdza ich teo­
rię, to znaczy, że poza Ewangel ią Marka istniało jeszcze jakieś źródło, z któ­
rego korzystali Mateusz i Łukasz. Ale trzeba powiedzieć, że różnice w tych 
kazaniach nie tak zupełnie jednoznacznie wskazują na Q, budzą bowiem 
pytanie: skąd się te różnice biorą, jeżeli kazania pochodzą z tego samego 
źródła? Zwolennicy źródła Q starają się wyjaśnić ten problem na dwa spo­
soby: 1) że źródło Q podlegało kolejnym redakcjom, a Mateusz i Łukasz 
korzystali z różnych form tego źródła; 2) że Mateusz i Łukasz dokonali 
daleko idących zmian w tekście Q, mogli coś opuścić, dodać lub zmienić 
kolejność perykop. 

Już P. Wernle 1 był przekonany, że źródło nazwane przez niego Q 
było kilkakrotnie przeredagowywane i dlatego można mówić o Q l , Q2, 
Q3, Oj (dzieło judaizujących), Qmt (użyte przez Mateusza) i Qlc (użyte 
przez Łukasza) . C. S. Patton 2 wyróżniał trzy kolejne redakcje Q: Q l , Q2, 
Q3. E. Petersen3 przyjmuje, że nie było Kazania na Górze przed Ewange­
liami. Według niego oba kazania pochodzą z oddzielnych fragmentów, 

' P. Wernle, Die Synoptische, Frage 1899. 
2 CS. Patton, The Sources ofthe Synoptic Gospels, New York 1915. 
3 E. Petersen, Bergpredict, Religion in Geschichte und Gegenwart, 1.1, Tubingen 

1927, s. 907-910. 
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względnie były dwa różne kazania: w Q i w jak imś innym źródle (M) , które 
nie było znane Łukaszowi . A . M . Perry 4 uważa zaś, że duża część Kazania 
na Górze pochodzi ze źródła M , natomiast mniejsza część z Q albo z innych 
źródeł. T. W. Manson 5 i A . M . Hunter 6 są za tym, że oba kazania zostały 
zredagowane na podstawie wielu źródeł. Do nielicznych biblistów, którzy 
uważają, że Łukasz po prostu przeredagował Kazanie na Górze, należy 
między innymi B. C. Butler 7 . 

1. Argumenty z analizy kontekstu i słownictwa 

Do zwolenników hipotezy, że kazanie Łukaszowe nie ma bezpo­
średniego związku literackiego z Kazaniem na Górze, należy również L . Sa-
bour in 8 . Podaje on następujące argumenty na to, że Mateusz i Łukasz ko­
rzystali z tego samego źródła (Q): 1) Teksty paralelne w obu kazaniach 
z wyjątkiem w. 6,31 i ww. 6,32-36 znajdują się w tej samej kolejności; 
2) Materiał wspólny prawie zawsze lepiej odpowiada kontekstowi Łukasza 
niż Mateusza. 

Powyższe argumenty nie są jednak zbyt mocne. Podobna kolejność 
tekstów paralelnych może świadczyć również o bezpośrednim związku l i ­
terackim M t i Łk. Nie można się też zgodzić z tym, że teksty wspólne lepiej 
odpowiadają kontekstom w Łk. Jako przykład Sabourin podaje logion o po­
jednaniu M t 5,25-26: „Pogódź się ze swoim przeciwnikiem szybko, dopóki 
jesteś z n im w drodze." Znajduje się on w Kazaniu na Górze po pouczeniu, 
aby przed złożeniem daru na ołtarzu pojednać się z bratem. Ten sam logion 
znajduje się w Łk 12,58-59: „Gdy idziesz do urzędu ze swym przeciwni­
kiem, staraj się w drodze dojść z n im do zgody." Tutaj jednak znajduje się 
on w zupełnie innym kontekście - poprzedza go zarzut stawiany przez Je­
zusa swoim słuchaczom, że nie rozpoznają znaków czasu. Aby logion ten 

4 A . M . Perry, The Framework ofthe Sermon on the Mount, JBL 54,1935, s. 103¬
115. 

5 T.W. Manson, Jesus the Messiah. The Synoptic Tradition ofthe Revelation of 
God in Christ, with Special Reference to Form Criticism, London 1943, s. 22, 
43, 150. 

6 A . M . Hunter, Design of Life. An Exposition of the Sermon on the Mount, its 
Making, its Exegesis and its Meaning, London 1953, s. 13. 

7 B.C. Butler, The Originality ofSt. Matthew. A Cńtiąue ofthe Two-Document 
Hypothesis, Cambridge 1951, s. 37. 

8 L . Sabourin, II vangelo di Matteo. Teologia e esegesi, vol. I , Marino 1975, s. 350. 
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włączyć do nowego kontekstu, Mateusz usunął z pierwszego zdania wzmian­
kę o urzędzie. 

Otóż jest bardziej prawdopodobne, że to Łukasz logion o pojedna­
niu wyłączył z Kazania na Górze i włączył do innego kontekstu. W Kaza­
niu na Górze logion o pojednaniu znajduje się we fragmencie, który ze 
względu na swój silny związek ze środowiskiem palestyńskim - obraz skła­
dania ofiar na ołtarzu w świątyni nie nadawał się do jego Ewangelii i został 
przez niego usunięty. Ale z fragmentu, który usunął, zachowuje logion o po­
jednaniu. Trzeba podkreślić, że logion ten dobrze pasuje w kontekście Ka­
zania na Górze, natomiast gorzej w kontekście Łukaszowym. „Znaki", o któ­
rych mówi Jezus w Ewangelii Łukasza w logionie poprzedzającym logion 
o pojednaniu, niekoniecznie odnoszą się do nadchodzącego sądu. Jezus mówi 
w nim o wyjątkowości „obecnego czasu". Wezwanie do pojednania się ze 
swoim przeciwnikiem właśnie w Ewangelii Łukasza robi wrażenie dołą­
czonego z innego kontekstu. 

Powoływanie się na fakt, że niektóre perykopy niezbyt dobrze pa­
sują do Kazania na Górze, wynika z niezrozumienia założeń redakcyjnych 
tego kazania. Będzie ono niespójne, jeżel i jego kompozycję będziemy sta­
rali się określić w oparciu o tematy kolejnych perykop. W takim wypadku 
trudno np. wyjaśnić umieszczenie perykopy o modlitwie „Proście a będzie 
wam dane" po perykopie „Perły i świnie" zamiast po pouczeniu o modli­
twie w M t 6,5-15. Jak zobaczymy później , Mateusz w redakcji kazania kie­
rował się tematami nakazów i zakazów w pierwszym zbiorze prawa w księ­
dze Wyjścia, czyli w tzw. Kodeksie Synaickim (Wj 19-23). Powtórzenie 
tematu modlitwy w kazaniu wiąże się z powtórzeniem we wspomnianym 
kodeksie przepisów o kulcie; por. Wj 20,22-26 i 23,10-19. Wszystkie pery­
kopy w Kazaniu na Górze mają swoje miejsce uzasadnione paralelizmami 
z Kodeksem Synaickim. 

To właśnie w kazaniu na równinie pewne perykopy nie wydają się 
być związane z kontekstem. Przede wszystkim trudno powiedzieć, co jest 
zasadniczym tematem tego kazania. Według C M . Martiniego 9 Łukasz w ka­
zaniu na równinie przedstawia ideę nowej doskonałości . Międzynarodowy 
Komentarz do Pisma Świętego pod redakcją W. R. Farmera 1 0 widzi w n im 

9 C M . Martini, Introduzione ai vangeli sinottici, w: Messagio delia salvezza, 
t. IV, Torino 1969, s. 78. 

10 Międzynarodowy Komentarz do Pisma Świętego, red. W.R. Farmer, Warszawa 
2000, s. 1257. 
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wykład, na czym polega istota bycia uczniem Chrystusa. Te określenia od­
powiadają pierwszej części kazania o miłowaniu nieprzyjaciół, ale niezbyt 
odpowiadają następnym częściom, a zwłaszcza przypowieści o dwóch śle­
pych oraz o uczniu, który nie przewyższa nauczyciela. Jest poza tym nie­
zrozumiałe, że Łukasz wyłączył spośród zasad nowej doskonałości pełnie­
nie w o l i Ojca, o k tórym mówi Kazanie na Górze (por. M t 7,21-23). To 
pouczenie Łukasz niewątpliwie znał, ponieważ ma z niego pierwsze zdanie 
(por. 6,46). 

Butler uzasadnia swoja opinię o zależności literackiej obu kazań 
analizą słownictwa. Zobaczmy trzy przykłady podobieństw między M t i Łk, 
które według Butlera świadczą o literackiej zależności Łukasza od Mate­
usza1 1 . 

1) W 6,23 Łukasz używa wyrazu misthos (nagroda), który wystę­
puje także w tekście paralelnym w M t 5,12. W Ewangelii Mateusza znajdu­
jemy go 10 razy, jeden raz w Ewangelii Marka, natomiast w Ewangelii 
Łukasza występuje tylko trzy razy: oprócz tego miejsca w 6,35, gdzie jed­
nak można go wyt łumaczy zależnością od M t 5,46, a także w 10,7, gdzie 
jest użyty w miejsce Mateuszowego trofe (chociaż troje jest bardziej odpo­
wiedni); jeden raz ponadto występuje w Dz. 

2) W pierwszym „biada" 6,24, którego Mateusz nie posiada, Łu­
kasz używa wyrazu apecho (otrzymywać) . Zwykle jednak dla wyrażenia 
„o t rzymywać" Łukasz używa słówka apolambanein; por. np. Łk 16,25. 
S łówko apolambanein wys tępu je w tym sensie w Ewangeliach tylko 
w Ewangelii Łukasza (5 razy). Użycie przez Łukasza w kazaniu wyrazu 
apecho jest niewątpliwie wp ływem kazania Mateuszowego, gdzie wystę­
puje ono trzy razy (Mt 6,2.5.16). 

3) Logion o miłości bliźniego Łukasz rozpoczyna od słów „Lecz 
powiadam wam, którzy słuchacie: Miłujcie waszych nieprzyjaciół" (6,24). 
Mateusz ten sam logion rozpoczyna od „Słyszeliście, że powiedziano: 'Bę­
dziesz miłował bliźniego swego', a nieprzyjaciela swego będziesz nienawi­
dził. A Ja wam powiadam: Miłujcie waszych nieprzyjaciół" (Mt 5,43). Bu­
tler uważa, że Łukasz we wstępie do logionu o miłości bliźniego opuścił 
wzmiankę o Prawie, która nie interesowała słuchaczy jego Ewangelii, ale 
pozostawił w nim wzmiankę o „słuchaniu" i formułę „powiadam wam". 

Argumenty Butlera są według mnie przekonywujące. Poza tym fakt, 
że wiele perykop z Kazania na Górze, których nie ma w kazaniu na równi-

B.C. Butler, The Originality ofSt. Matthew. A Critiąue ofthe Two-Document 
Hypothesis, Cambridge 1951, s. 38-39. 
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nie, znajduje się w Łk w innych kontekstach, sugeruje również, że Łukasz 
znał to kazanie. Zobaczmy, które perykopy z Kazania na Górze znajdują się 
w Łk. 

M t Łk 
Logion o soli 5,13 14,34-35 
Logion o świetle 5,14-16 8,16; 11,33 
Prawo i prorocy 5,17-18 16,16-17 

5,19-20 -
Nie zabijaj 5,21-24 -
Pojednaj się 5,25-26 12,57-59 
Nie cudzołóż 5,27-30 -
Zakaz rozwodu 5,31-32 16,18 
Nie przysięgaj 5,33-37 -
Miłość nieprzyjaciół (2.część) 5,46-48 -
Jałmużna 6,1-4 -
Modli twa 6,5-6 -
„Ojcze nasz" 6,7-15 11,1-4 
Post 6,16-18 -
Prawdziwy skarb 6,19-21 12,33-34 
Światłem ciała oko 6,22-23 11,34-36 
Bóg albo mamona 6,24 16,13 
Nie troszczcie się 6,25-34 12,22-32 
Perły i świnie 7,6 -
Proście a będzie wam dane 7,7-11 11,9-13 
Dwie drogi 7,13-14 13,23-34 

Wydaje m i s ię , że o p r ó c z a r g u m e n t ó w opartych na analizie 
słownictwa zależność literacką kazania na równinie od Kazania na Górze 
można wykazać również na podstawie analizy kompozycji tych kazań 
i właściwego określenia ich założeń redakcyjnych. 

2. Założenia redakcyjne Kazania na Górze 

Kazanie na Górze miało być według Mateusza zbiorem nowego 
Prawa paralelnym w strukturze jego dzieła - Nowego Heksateuchu - do 
pierwszego zbioru Prawa w Wj 19-23. Kolejność perykop w Kazaniu na 
Górze stoi w relacji do tematyki kolejnych teks tów we wspomnianych 
rozdziałach Wj 19-23. Można powiedzieć, że Mateusz pisze Kazanie na 
Górze na marginesie tych rozdziałów. Mateusz nie tylko chce przedstawić 
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naukę e tyczną Jezusa, ale również ukazać , j ak ona różni się od prawa 
synaickiego. 

Nowe Prawo w Kazaniu na Górze poprzedza ją trzy perykopy: 
Błogosławieńs twa, o zadaniach ludu i deklaracja Jezusa o wypełnianiu 
Prawa. Teksty o podobnych tematach poprzedzają także Dekalog i Księgę 
Przymierza - pierwszy zbiór Prawa w Pięcioksięgu. W Błogosławieństwach 
(5,1-12) Chrystus objawia, do kogo należy królestwo niebieskie. Przed 
Dekalogiem Jahwe objawia, że lud izraelski będz ie Jego własnością : 
„będziec ie s z c z e g ó l n ą m o j ą w ł a s n o ś c i ą poś ród wszystkich n a r o d ó w " 
(Wj 19,5). Następnie Jezus określa zadania nowego ludu wybranego: mają 
być solą ziemi, światłem świata i miastem na górze (5,13-16). Również 
Jahwe w następnych słowach określa zadania ludu wybranego: ma być 
„królestwem kapłanów i ludem świętym" (Wj 19,5-6). Po określeniu zadań 
ludu Mateusz zamieszcza deklarację Jezusa, że nie przyszedł znieść Prawa: 
„Nie sądźcie, że przyszedłem znieść Prawo, albo Proroków. Nie przyszedłem 
znieść, ale wypełn ić" (Mt 5,17). Po określeniu zadań i obowiązków ludu 
wybranego autor Wj umieszcza deklarację ludu, że będzie wierny Prawu 
(Wj 19,8). Zbiór nowego Prawa w Kazaniu na Górze rozpoczyna się od 
sześciu antytez („Słyszeliście, że powiedziano... A Ja wam powiadam"), 
z k t ó r y c h dwie d o t y c z ą b e z p o ś r e d n i o , a jedna p o ś r e d n i o p r z y k a z a ń 
Dekalogu, jedno (o prawie odwetu) łączy się wyraźnie z przepisem o odwecie 
w K s i ę d z e Przymierza (Wj 21,23-25) i jedna (o pożyczce ) znajduje 
odpowiednik w Księdze Przymierza (Wj 22,24-26). 

Po zamknięciu sekcji zawierającej antytezy Mateusz nawiązuje do 
pierwszego zbioru p r z e p i s ó w w K s i ę d z e Przymierza o aktach kul tu 
(Wj 20,22-26) umieszczając pouczenia Jezusa o aktach pobożności (aby 
nie spełniać ich dla własnej chwały)(6,5-18). Następnym tematem w Kazaniu 
na Górze są dobra materialne. Chrystus przestrzega przed ich gromadzeniem 
z pomijaniem dóbr duchowych (Mt 6,19-21), przed chciwością („Światłem 
ciała jest oko" - 6,22-23; „Nikt nie może dwom panom służyć"- 6,24), oraz 
zby tn ią t roską o rzeczy materialne ( M t 6,25-34). Dobra materialne są 
tematem całego zbioru przepisów w Księdze Przymierza zaraz po pierwszym 
zbiorze przepisów o kulcie, oraz zbiorze prawa rodzinnego i karnego (por. 
Wj 21,33-22,14). Dalej w kazaniu mamy logion „Nie sądźcie, abyście nie 
byl i sądzeni" (Mt 7,1-5), oraz „Nie dawajcie psom tego, co święte" (chronić 
ś w i ę t o ś ć ) (7 ,6) . W K s i ę d z e Przymierza po przepisach o dobrach 
materialnych, mamy zbiór różnych przepisów (Wj 22,15-23,9), w którym 
znajdujemy podobne (w pewnym sensie) dwa zakazy w tej samej kolejności: 
„Nie będziesz bluźnił Bogu i nie będziesz złorzeczył temu, który rządzi 
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twoim ludem" (Wj 22,27); „Będziecie dla Mnie ludźmi świętymi . Nie 
będziecie spożywać mięsa zwierzęcia rozszarpanego przez dzikie zwierzęta, 
ale je rzucicie psom" (chronić świętość) (Wj 22,30). Następnie Mateusz 
wraca do tematu „akty kultu", dokładnie do tematu modli twy i szukania 
Boga (Mt 7,7-11). W Księdze Przymierza mamy ponownie przepisy o kulcie, 
a mianowicie o świętach: przaśników, żniw i zbiorów (Wj 23,14-19). A k t y 
kultu są w pewnym sensie „szukaniem Boga"; w Pwt 4,29 czytamy: „Wtedy 
będziecie szukali Pana, Boga waszego, i znajdziecie Go, jeżeli będziecie do 
Niego dążyli z całego serca i z całej duszy". Powrót do tematu modli twy 
przez Mateusza trudno inaczej wyt łumaczyć jak właśnie paralelizmem 
z Księgą Przymierza. Należy zwrócić uwagę , że wspomniany drugi zbiór 
przepisów o kulcie w Wj 23,14-19 j est ostatnim zbiorem przepisów prawnych 
w Księdze Przymierza. I właśnie w Kazaniu na Górze po drugiej perykopie 

0 modlitwie mamy „złotą regułę" - „Wszystko więc , co byście chcieli, żeby 
wam ludzie czynil i , i w y i m czyńcie! Albowiem na tym polega Prawo 
1 Prorocy" (7,12) - która stanowi wyraźne podsumowanie wszystkich 
poprzedzających przepisów nowego prawa. 

Po z ło te j regule Mateusz w ł ą c z a o s t r z e ż e n i e Jezusa przed 
wybieraniem w życiu szerokiej drogi (7,13-14) oraz ostrzeżenie przed 
fałszywymi prorokami (7,15-20). W Księdze Przymierza po przepisach 
o świętach mamy następującą obietnicę Bożą: „Oto Ja posyłam anioła przed 
tobą, aby cię strzegł w czasie twojej drogi i doprowadzi ł cię do miejsca, 
k t ó r e c i w y z n a c z y ł e m " ( W j 23 ,20) . W p o w y ż s z y c h Jezusowych 
ostrzeżeniach i w starotestamentowej obietnicy mamy więc te same dwa 
tematy: droga i posłaniec Boży (prorok - anioł). Do ostrzeżeń w 7,13-20 
Mateusz dołącza ostrzeżenie „Nie każdy, który m i mówi : 'Panie, Panie!' 
wejdzie do królestwa niebieskiego" (7,21-23), w którym Jezus przedstawia 
siebie jako Sędziego („Wtedy wielu powie mi w owym dniu"). W Księdze 
Przymierza obietnica o posłaniu anioła łączy się z ostrzeżeniem: „Szanuj 
go i bądź uważny na jego słowa. Nie sprzeciwiaj mu się w niczym, gdyż nie 
przebaczy waszych przewinień, bo i m i ę m o j e j e s t w n i m " (Wj 23,21). Anioł 
jest więc tutaj przedstawiony jako sędzia. W obu tekstach (u M t i w Wj) 
mowa jest także o „imieniu". Kazanie na Górze kończy się przypowieścią 
o budowie na skale, w której Jezus zachęca do zachowania swojej nauki 
(Mt 7,24-27). Księga Przymierza kończy się zachętą do zachowania Prawa 
(Wj 23,22-31). 

>W Kazaniu na Górze Jezus kilkakrotnie konfrontuje swoje nauczanie 
ze starym Prawem używając formuły, np. „Słyszeliście, że powiedziano... 
A Ja wam powiadam" (Mt 5,21-22), właściwie cały zbiór nowego Prawa 
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jest zredagowany na zasadzie konfrontacji. Porównanie - było tak a teraz 
ma być inaczej - jest zasadą redakcyjną całego kazania. 

3. Kompozycja Kazania na Równinie 

Kompozycja kazania Łukaszowego nie jest jasna. Zwykle dzieli 
się je na trzy lub cztery części. Na trzy części dzieli kazanie Mauro Laconi 1 2 : 
1) wyrzeczenie się ( i l distacco): „błogosławieństwa" (ww. 20-26); 2) dobroć 
(ww. 27-42); a) przebaczyć i mi łować nieprzyjaciół (ww. 27-36); b) nie 
sądzić (ww. 37-38); c) poprawiać najpierw siebie samego (ww. 39-42); 
3) konkluzja: wypełniać nauczanie Chrystusa (ww. 43-49): a) owoce dobre 
i złe (ww. 43-45); b) nie m ó w : Panie, Panie! (w. 46); c) mądre i głupie 
budowanie (ww. 47-49). Feliks Gryglewicz 1 3 dzieli kazanie na cztery części: 
1) błogosławieństwa i groźby (ww. 20-26); 2) reguły dotyczące miłości, 
z w ł a s z c z a m i ł o ś c i n i e p r z y j a c i ó ł (ww. 27-38); 3) o s t r z e ż e n i a przed 
fa ł szywymi nauczycielami (ww. 39-45); 4) zakończen ie (ww. 46-49). 
W Międzynarodowym Komentarzu do Pisma Świętego 1 4 kazanie podzielone 
jest na cztery częśc i , ale nieco inaczej: 1) ws t ęp , odwołu jący się do 
zapowiedzi wygłoszonej w Nazarecie o zbawieniu biednych, uciśnionych 
i pogrążonych w smutku na całym świecie (por. 4,16-30); 2) zaniechanie 
odwetu (6,27-36); 3) zaniechanie potępiania (6,37-42); 4) zakończenie. 

Tego rodzaju podziały kazania niezbyt dobrze jednak oddają treść 
poszczególnych części. Aby podział lepiej odpowiadał treści kazania, musi 
być bardziej szczegółowy: 1) błogosławieństwa i przekleństwa (ww. 20¬
26); 2) reguły dotyczące miłości bliźniego (miłować nawet nieprzyjaciół) 
(ww. 27-38); 3) ostrzeżenie przed fałszywymi nauczycielami (ww. 39-40); 
4) ostrzeżenie przed obłudą (ww. 41-42); 5) dowód prawdziwej pobożności 
(Drzewo i owoce) (ww. 43-45); 6) wezwanie do zachowywania nauki Jezusa 
(ww. 46-49). 

Kolejność materiału wspólnego w obu kazaniach jest następująca: 

2 M . Laconi, La vitapubblica, w: Messaggio delia sahezza, t. IV, Torino-Leumann 
1969, s. 362. 

3 F. Gryglewicz, Ewangelia według św. Łukasza. Wstęp - Przekład z oryginału -
Komentarz, Poznań - Warszawa 1974, s. 155. 

4 Międzynarodowy Komentarz do Pisma Świętego, dz. cyt., s. 1257. 

Błogosławieństwa 
Miłość nieprzyjaciół 

Łk 
6,20a-23 
6,27-28 

M t 
5,3-12 
5,43-45 
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Nie oddawaj złem za złe 
Złota reguła 
Jeśli miłujecie tylko przyjaciół 
Nie sądźcie 
Ostrzeżenie przed obłudą 
Drzewo i owoce 
Nie słowa, ale czyny 
Wezwanie do zachowania nauki 

6,29-30 
6.31 
6.32-36 
6,37-38 
6,41-42 
6,43-45 
6,46 
6,47-49 

5,38-42 
7,12 
5,46-48 
7,1-2 
7,3-5 
7,16-20 
7,21-23 
7,24-27 

Widzimy, że w kazaniu Łukaszowym w stosunku do Mateuszowego 
w innym miejscu znajdują się perykopy: „miłość nieprzyjaciół" i „złota 
reguła". W M t „miłość nieprzyjaciół" następuje po perykopie „nie oddawaj 
z łem za z łe" , natomiast „złota reguła" następuje po perykopach „jeśli 
miłujecie tylko nieprzyjaciół", „nie sądźcie" i „ostrzeżenie przed obłudą". 

Zmiany w kolejności wymienionych perykop nie są przypadkowe, 
ale ściśle wiążą się z kontekstem. W kazaniu Mateuszowym perykopa „nie 
oddawaj złem za złe" następuje po starotestamentalnym prawie „Oko za oko 
i ząb za ząb" (Mt 5,38), a więc w miejscu właściwym. Perykopa o miłości 
nieprzyjaciół również pasuje do kontekstu Mateuszowego, ponieważ następuje 
po wierszu 43, w k tó rym jest mowa o mi łośc i b l iźn iego i n ienawiśc i 
nieprzyjaciół. Łukasz nie cytuje w swoim kazaniu ani starotestamentalnego 
„prawa odwetu" ani przykazania miłości bliźniego. Jest więc logiczne, że 
w jego kazaniu najpierw jest mowa ogólnie o miłości nieprzyjaciół a następnie 
o szczegółowym przypadku: jak się zachować, gdy cię ktoś uderzy w policzek. 

„Złota reguła" - „Jak chcecie, żeby ludzie wam czynili , podobnie 
wy im czyńcie" - w kazaniu Łukaszowym otwiera perykopę o czynieniu 
dobrze nie tylko tym, którzy nam czynią dobrze - a zatem stoi ona w miej scu 
właśc iwym. M o g ł a b y kończyć pe rykopę , ale Ł u k a s z umieszcza j ą na 
początku, ponieważ znajdujące się w niej pouczenia chce podsumować 
wezwaniem: „Bądźcie miłosierni, jak Ojciec wasz jest miłosierny" (6,36). 

O ile perykopę „Nie sądźcie" (6,37-38) w jak imś sensie można 
łączyć z tematem miłości bliźniego i miłosierdzia, to następne począwszy 
od „Dwaj ślepi" j uż nie. 

4. Kazanie na Górze pomaga zrozumieć kompozycje Kazania na Równinie 

Fragment kazania na równinie od części trzeciej do szóstej (od 
Łk 6,39) nie posiada już tak logicznej kompozycji jak fragment zawierający 
część pierwszą i drugą. 
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Ale wydaje się, że również ten drugi fragment łączy pewien wspólny 
temat, mianowicie „Fałszywa pobożność" . Do takiego wniosku możemy 
dojść porównując kompozycję kazania Łukaszowego z Kazaniem na Górze. 
Zwróćmy uwagę, że w tymże Kazaniu na Górze po nauce o miłości bliźniego 
(5,43-48) znajduje się zbiór perykop, w których Jezus ostrzega przed 
ja łmużną, modl i twą i postem na pokaz, czyli przed fałszywą pobożnością 
(por. M t 6,1 -18). Większość z tych perykop Łukasz usuwa w ogóle ze swojej 
Ewangelii, ale sam temat wydaje mu się ważny i podejmuje go. Fałszywą 
p o b o ż n o ś ć w i d z i on w d z i a ł a l n o ś c i „ ś l e p y c h " p r z e w o d n i k ó w oraz 
niedouczonych nauczycieli. O nich właśn ie m ó w i w przypowieśc iach 
w 6,39-40. 

„Ostrzeżenie przed fałszywymi nauczycielami" (Łk 6,39-40) nie 
znajduje s ię w materiale Mateuszowym, ale mamy w tym materiale 
ostrzeżenie przed fałszywymi prorokami (7,15-16a). W Kazaniu na Górze 
poprzedza ono bezpośrednio fragment o drzewie i owocach (7,16b-20). 
Ostrzeżenie przed fałszywymi nauczycielami w Ewangelii Łukasza również 
poprzedza - ale nie bezpośrednio - fragment o drzewie i owocach (Łk 6,43¬
45). Łukasz prawdopodobnie uważa ł , że temat fa łszywych proroków, 
zrozumiały w środowisku żydowskim, nie będzie zrozumiały dla Greków, 
ich należy raczej przestrzegać przed fałszywymi nauczycielami szerzącymi 
fałszywą pobożność . 

Po czym, według Łukasza, poznać fałszywych nauczycieli? O tym 
m ó w i ą następne perykopy: po obłudzie (6,41-42), po złych owocach (6,43¬
45) i po słowach, za którymi nie idą czyny (6,46-49). 

Kompozycja Kazania na Równinie , niezbyt jasna sama w sobie, 
daje się wyjaśnić w świetle Kazania na Górze. Z tego należy wnioskować, 
że nie Mateusz budował swoje kazanie w oparciu o jakiś wspólne z Łukaszem 
źródło, czyli nie dokładał nowych tekstów, do tych, które Łukasz czytał 
w jego kazaniu, ale Łukasz przeredagował kazanie Mateusza. 

Wniosek ten potwierdza dalsza analiza kompozycji obu kazań. Jeżeli 
przyjmiemy, że fragment kazania na r ó w n i n i e od 6,39 w i ą ż e temat 
„Ostrzeżenie przed fałszywą pobożnością", całe to kazanie będzie można 
podzielić na dwa człony o charakterze pozytywnym - błogosławieństwa 
(ww. 20-23) i r e g u ł y d o t y c z ą c e m i ł o ś c i b l i ź n i e g o ( m i ł o w a ć nawet 
nieprzyjaciół) (ww. 27-38) - oraz dwa człony o charakterze negatywnym, 
polemicznym - biada (ww. 24-26) i ostrzeżenie przed fałszywą pobożnością 
(ww. 39-49). Mamy więc w tym kazaniu jakby konfrontację dwóch postaw: 
pozytywnej i negatywnej. Otóż konfrontację dwóch postaw spotykamy także 
w Kazaniu na Górze, przede wszystkim w antynomiach, np. „Słyszeliście, 
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że powiedziano przodkom... A Ja wam powiadam" (Mt 5,21-22). Łukasz 
znał prawdopodobnie te antynomie, ale cechę konfrontacji zas tosował 
w swoim kazaniu inaczej. 

Na szczególną uwagę zasługują przypowieści w Łk 6,39-40. Wiemy, 
że przypowieści tych nie ma w ogóle w Ewangelii Mateusza. Najpierw 
postawmy pytanie: dlaczego Łukasz po „ostrzeżeniu przed fałszywymi 
nauczycielami" włącza nie fragment o drzewie i owocach, ale „ostrzeżenie 
przed o b ł u d ą " (6,41-42)? Mateusz „os t rzeżen ie przed o b ł u d ą " ł ączy 
z logionem zakazującym osądzanie bliźniego, przez co odnosi go do osób, 
które Jezus wyraźnie potępia, nazywa ich „obłudnikami", a w następnym 
ostrzeżeniu nawet „psami" i „świniami", przed które nie należy rzucać pereł. 
Łukasz przenosząc „ostrzeżenie przed obłudą" w inny kontekst mocno je 
osłabia, kojarzy z osobami, których Jezus nie potępia, ale poucza: „nie 
potępia jc ie , a nie będz iec ie po tęp ien i ; odpuszczajcie, a będz ie wam 
odpuszczone" (6,37). Tych s łów nie ma w logionie Mateuszowym. 
Przeniesienie przez Łukasza omawianego ost rzeżenia wynika prawdo­
podobnie z dwóch powodów: 1) z tego, że ostrzeżenie „Nie sądźcie" chce 
on odnieść do uczniów Jezusa, podczas gdy w kazaniu Mateusza odnosi się 
ono niewątpliwie do przeciwników Jezusa; 2) aby obłudę kojarzyć przede 
wszystkim z owymi fałszywymi nauczycielami. 

K i m są ci fałszywi nauczyciele? Łukasz nazywa ich „ś lepymi" oraz 
„uczniami", którzy nie m o g ą być uważani za mistrzów. 

W Ewangelii Mateusza, w rozdziale 23 „ś lepymi" nazywa Jezus 
faryzeuszów i uczonych w Piśmie, np. „Biada wam przewodnicy ślepi" 
(23,16). Nazywa ich również obłudnikami, np. „Biada wam uczeni w Piśmie 
i faryzeusze obłudnicy" (23,13). Trudno się oprzeć przypuszczeniu, że 
Łukasz znał tę m o w ę Jezusa przeciwko uczonym w Piśmie i faryzeuszom, 
chociaż w swojej Ewangelii jej nie zamieszcza, oraz że owymi fałszywymi 
nauczycielami są w jego Ewangelii chrześcijanie pochodzenia żydowskiego 
- judaizujący - wprowadzający zamęt w gminach założonych przez Św. 
Pawła (por. 2 Kor 11,4). 

Uczniowie, którzy chcą być „nad mistrza", to prawdopodobnie ci 
z gmin greckich, którzy odrzucili autorytet Pawła Apostoła i poszli za nauką 
judaizujących (por. Gal 3,1-5). 

W świetle powyższej interpretacji przypowieści o ślepych i o uczniu 
kazanie na równinie staje się dosyć spójne. Jego treść m o ż n a określ ić 
nas tępu jąco : 1) istota ch rze śc i j ańs twa (prawdziwa p o b o ż n o ś ć ) oraz 
2) ostrzeżenie przed fałszywą pobożnością. Do takiego kazania nie pasowały 
perykopy z kazania Mateuszowego: o soli (5,13), o świetle (5,14-16), Prawo 
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i prorocy (5,17-18), pojednaj się (5,25-26), zakaz rozwodu (5,31-32), „Ojcze 
nasz" (6,7-15), prawdziwy skarb (6,19-21) i inne, które Łukasz przeniósł 
do innego kontekstu. 

Zakończenie 

Analiza kompozycji kazania na równinie wykazuje, że Łukasz chciał 
w nim dać wykład nauki Jezusa o miłości bliźniego, a szczególnie o miłości 
nieprzyjaciół, jako istocie chrześcijańskiej moralności oraz przestrzec przed 
fałszywą pobożnością. Biorąc pod uwagę przypowieści o ślepych i uczniu 
można przypuszczać, że Łukasz fałszywą pobożność widzi między innymi 
w działalności jakichś fałszywych nauczycieli. „Ślepych" łatwo skojarzyć 
z faryzeuszami i uczonymi w Piśmie nap ię tnowanymi przez Jezusa za 
fałszywą pobożność w M t 23. Wydaje się więc, że Łukasz stara się ostrzec 
swoich adresatów przed judaizującymi, oraz że znał Ewangel ię Mateusza. 
Tezę Butlera, opartą na analizie s łownictwa Kazania na Górze i Kazania na 
Równinie , że Łukasz przeredagował kazanie Mateusza, potwierdza według 
mnie również analiza kompozycji tych kazań. Łukaszowi nie odpowiadało 
wiele perykop Kazania na Górze ze względu na ich ścisłe powiązanie ze 
środowiskiem żydowskim. Z Kazania na Górze przejmuje on tylko cztery 
błogosławieństwa oraz te perykopy, które mówią o miłości i ostrzegają przed 
fałszywą pobożnością. Kazanie na Górze zostało zredagowane w ścisłej 
relacji do pierwszego zbioru Prawa w księdze Wyjścia 19-23. Łukasza nie 
interesuje porównanie starego Prawa z nowym, niemniej w pewien sposób 
tę zasadę porównania i konfrontacji stosuje również w swoim kazaniu, 
mianowicie p rzeds t awia j ąc najpierw p r a w d z i w ą p o b o ż n o ś ć a potem 
fałszywą. Ta zasada konfrontacji występuje bardzo wyraźnie w pierwszej 
części kazania obejmującej błogosławieństwa i przekleństwa. Kompozycji 
kazania na równinie nie można zrozumieć bez Kazania na Górze. Jest to 
jeszcze jeden argument na to, że Łukasz znał kazanie Mateuszowe, ale nie 
włączył go do swojej Ewangelii, lecz je przeredagował według własnej 
koncepcji. 

Summary 

Lukę wants in the Sermon on the Plain to give the lecture of the 
Jesus' teaching about the love of the countrymen and especially about the 
love of enemies as the essence of the Christian morality as well as to warn 
the Christian of the Greek communities against the false piety. Taking into 
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consideration the parables of the blinds and the students we can presuppose 
that Lukę sees the false piety among others i n activity of some false teach-
ers. "The blinds" i n L k 6,39 are easily linked wi th the Pharisees and scribes 
condemned by Jesus in Matt 23. I t seems therefore that Lukę tries to warn 
his audiences against the judaizantes, as wel l as that he knew the Gospel of 
Matthew. The thesis of Butler based on the analysis of the vocabulary of 
both the sermons that Lukę used the Sermon on the Mount seems to be 
affirmed the analysis o f the composition o f these sermons too. Many 
pericopes of the Sermon on the Mount did not f i t to Lukę wi th regard for 
their strong linkage wi th the Jew sitz i n leben. He gave from the Sermon on 
the Mount only four Beatitudes and those pericopes which said of the love 
and warned against the false piety. The Sermon on the Mount was redacted 
in narrow relation to the first collection of the prescriptions in the Exod 19¬
23. According to Matthew i t would have to be the collection of the new 
Law parallel to above mentioned one in the Book of Exodus. Lukę is not 
interested in comparison of the new Law wi th Old one, nevertheless he 
applies in some way this redaction method consisted in the comparison: he 
shows first the true piety and after the false one. The composition of the 
Sermon on the Plain is not understandable without the Sermon on the Mount. 
It is one evidence more that Lukę knew this sermon and based on i t his 
Sermon on the Plain. 
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Ks. ROBERT KACZOROWSKI 

GDAŃSK 

ŚPIEW I INSTRUMENTARIUM MUZYCZNE 
W KSIĘDZE PSALMÓW. 

STUDIUM L E K S Y K O G R A F I C Z N E 

Wstęp 

Księga Psalmów uznawana jest za zbiór najpiękniejszych pieśni 
religijnych świata, które s tanowią streszczenie starotestamentalnej B ib l i i . 
Na podstawie zachowanych przez tradycję materiałów jest niemal pewne, 
że muzyka hebrajska opierała się na stale powtarzanych formułach, w l in i i 
melodycznej zbliżonych do późniejszych psalmodii. Zwykle był to jedno­
głosowy śpiew recytacyjny i ametryczny 1. 

Muzyka hebrajska związana była przede wszystkim z kultem rel i­
gijnym, choć odgrywała też n iemałą rolę podczas różnych celebracji świec­
kich 2 . Trzon instrumentarium, który stanowił akompaniament przy śpiewie 
psalmów, przedstawiał się następująco: 

instrumenty strunowe: kinnor (lira), nevel (harfa), asor (cytra); 
instrumenty dęte: hasosra (trąba), szofar (róg), ugab (piszczałka); 
instrumenty perkusyjne: to/(bęben), selslim, msyltaim (talerze). 

Niestety, Izraelici nie posługiwali się systemem zapisu dźwięków 
(nuty) i dlatego współczesnemu badaczowi starożytnej kultury pozostaje 

1 B. Schaeffer, Dzieje muzyki, Warszawa 1983, s. 25; Z. Łyko, Wstęp do Pisma 
Świętego, Warszawa 1987, s. 294. 

2 Więcej na temat muzyki w Biblii zob.: J. Chomiński, K. Wilkowska-Chomińska. 
Historia muzyki, cz. I , Kraków 1989, s. 65-67; W. Mann, James Galways Mu­
sie in Time, London 1982, s. 19-22; R. Kaczorowski, Muzyka w Biblii, 
„Miesięcznik Archidiecezji Gdańskiej", 7-9 (1999), s. 385-406; R.E. Murphy, 
Psalms, Book of, w: New Catholic Encyclopedia, t. 11, The Catholic Univer-
sity of America, Washington 1967, s. 935-939. 
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jedynie tekst p sa lmów oraz ich kontekst, które pomagają w określeniu 
charakteru melodii oraz sprecyzowaniu towarzyszących wrażeń estetycznych 
słuchacza. Wiedzę o tym, na j a k ą melodię miał być intonowany psalm oraz 
j a k i instrument mia ł t o w a r z y s z y ć ś p i e w o w i , dos ta rcza ją w s k a z ó w k i 
muzyczne umieszczane na początku każdego psalmu 3 . 

Powyższe stwierdzenie j a w i się jako problem niniejszego artykułu, 
którego celem będzie: 

1. ukazanie i omówienie sugestii zawartych w tytułach Psalmów 
dotyczących akompaniamentu instrumentalnego; 

2. przedstawienie i opisanie melodii , k tórymi posługiwal i się 
Hebrajczycy śpiewając Psalmy; 

3. omówienie instrumentów strunowych z racji ich najczęstszego 
zastosowania w Księdze Psalmów; 

4. omówienie instrumentów dętych i perkusyjnych. 

1. Sugestie dotyczące instrumentów muzycznych 

a) bingtnót (Ps 4, 6, 54, 55, 6 1 , 67,76) 
S ł o w o to oznacza „na instrumenty s t runowe" 4 . Hebrajczycy 

posiadali trzy rodzaje takich instrumentów: kinnor (lirę), nevel (harfę) i asor 
( c y t r ę ) . W c h o d z i ł y one w s k ł a d podstawowego ins t rumentar ium. 
W s k a z ó w k a bingtnót występuje w 7 psalmach. W stosunku do innych 
sugestii jest to ilość największa. Dowodzi to zatem częstego stosowania 
i dużej popularności tych instrumentów. Bingtnót nie precyzuje rodzaju 
instrumentu strunowego; wydaje się, że wybór był kwest ią dowolną 5 . 

Wskazówki te pochodzą najprawdopodobniej z okresu ostatecznej redakcji Psałterza. 
Fakt, że tłumacze Septuaginty nie umieli przełożyć ich na język grecki, świadczy 
o ich używaniu i znajomości w środowisku bardzo zawężonym kulturowo lub też 
geograficznie. Por. A. Struś, Pieśni Izraela, Warszawa 1988, s. 22. 
Natomiast w innych księgach biblijnych termin ten oznacza instrumenty strunowe 
(np. Iz 38,20; Ab 3,19). Por. T. Brzegowy, Psałterz Dawidowy, Tarnów 1993, s. 15. 
W niniejszym artykule korzystano z następujących pozycji: Biblia Hebraica 
Stuttgartensia, red. R. Kittel, Stuttgart 1967-77; Novum Testamentum Graece 
et Latine, wyd. A. Merk, Roma 1957; Novum Testamentum graece, wyd. 
E. Nestle-K. Aland, Stuttgart 1985; Pismo Święte Starego iNowego Testamentu, 
Biblia Tysiąclecia, Poznań - Warszawa 1989; H.G. Liddell, R. Scott, Dicionario 
illustrato greco - italiano, Firenze 1975; W. Moulton, A. Geden, Concordance 
to the Greek Testament, Edinburgh 1978. 
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b) hannehilót (Ps 5) 
Wyrażenie oznacza: „naf le ty" 6 . Hannehilótbyl innym instrumentem 

niż ugab, który początkowo oznaczał piszczałkę pionową; później stał się 
terminem o g ó l n y m o z n a c z a j ą c y m aerofony. Hannehilót m o g ł o b y ć 
stosowane do określenia konkretnego instrumentu z rodzaju ae ro fonów 7 . 

c) 'al-haseminit (Ps 6, 12) 
Wyrażenie 'al-haseminit Septuaginta przetłumaczyła jako ńrcep rnę 

oy8ónę, Wulgata zaś: Pro octava („na oktawę" - szemoneh znaczy „os iem") 8 . 
Istnieją dwie interpretacje dotyczące tego terminu. Pierwsza mówi , iż 'al-
haseminit dotyczyła instrumentów strunowych o ośmiu strunach (nevel), 
przy w t ó r z e k t ó r y c h n a l e ż a ł o w y k o n y w a ć p s a l m 9 . Natomiast druga 
interpretacja sugeruje, iż dany psalm należało śpiewać o oktawę niżej , czyli 
głosem basowym 1 0 . 

5 Zob. P. Auffret, Qui nousfera voir le bonheur? Etude structurelle du Psaumen, 
„Nouvelle Revue Theologique", 108 (1986), s. 342-355; O. Wahl, Du allein, 
Herr, LaBt mich sorglos ruhen. Diefrohe Botschaft von Ps 4, w: Freude an der 
Weisung des Herm, Fs. H. Gross, Stuttgart 1986, s. 457-470; J.A. Soggin, Philo-
logical and Exegetical Notes on Ps 6, ,3iblica et Orientalia", 91 (1975), s. 132¬
142; J.A. Emerton, A neglected Solution Problem in Psalm 76, „Vetus Testa­
mentum", 24 (1974), s. 136-146. 

6 G.W. Anderson, The Psalms, w: Peake's Commentary on the Bibie, ed. 
M . Black, London & Edinburgh 1962, s. 410. 

7 Hebrajskie terminy hannehilót i ugab Biblia Tysiąclecia w obu przypadkach 
tłumaczy jako flet. Jest to względnie właściwe, gdyż sam termin muzyczny 
„flet" jest określeniem szerokim i nie precyzuje np. danych konstrukcyjnych, 
barwy dźwięku czy skali, a wskazuje jedynie na sposób wydobywania dźwięków 
i charakterystykę brzmienia. Por. L. Krinetzki, Psalm 5. Eine Urtersuchung 
seiner dichterischen Struktur und seines theologischen Gehaltes, „Theologische 
Quartalschriff", 142 (1962), s. 23-46. 

8 W 1 Krn 15,21 wyrażenie to jest użyte w powiązaniu z harfami i dlatego Józef 
Flawiusz twierdzi, że nevel (harfa) posiada osiem strun. Por. Z. Łyko, Wstęp do 
Pisma Świętego, Az. cyt., s. 315. 

9 W tej interpretacji nie wskazuje się na oktawę jako interwał muzyczny we 
współczesnym rozumieniu, gdyż z pewnością nie był on znany, zważywszy na 
fakt stosowania przez Izraelitów pentatoniki bezpółtonowej o różnym zasięgu. 

1 0 Por. S. Łach, Księga Psalmów. Wstęp - przekład z oryginału - komentarz -
ekskursy, Poznań 1990, s. 48-49; E.S. Gerstenberger, Psalm 12: Gott hilfe den 
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2. Sugestie dotyczące melodii 

a) 'al-haggittit (Ps 8, 81 , 84) 
Septuaginta t łumaczy p o w y ż s z y termin jako wiep TCOV A,nvcov, 

Wulgata z a ś : Pro torcularibus. Te s t a r o ż y t n e p r z e k ł a d y p o z o s t a j ą 
w sprzeczności z p róbą t łumaczenia 'al-haggittit jako nazwy fdistyńskiego 
miasta Gat. Tytuł psa lmów można by wtedy oddać jako: „na melodię pieśni 
gatejskiej", „przy wtórze muzyki na instrumencie gatejskim" albo „w stylu 
ga tyckim"" . Oprócz tego istnieje tradycja żydowska, według której 'al-
haggittit jest nawiązaniem do harfy, którą Dawid przyniósł właśnie z miasta 
Gat 1 2 . 

Natomiast współcześnie próbuje wywieść się znaczenie terminu od 
s łowa hebrajskiego gat - prasa winna (stąd „t łoczący wino") i w tym 
przypadku 'al-haggittit może nawiązywać do znanej ówcześnie melodii na 
temat winobrania 1 3 . 

b) 'al 'alamót (Ps 46) 
M i ę d z y innymi św. Hieronim p o w y ż s z y zwrot t łumaczy: „dla 

panien", „dla dziewic" czyl i na głosy młodych dziewcząt (soprany) 1 4 . 
Współcześnie przyjmuje się tę interpretację. 

Inni jednak uważają, iż jest ona mało prawdopodobna z uwagi na 
fakt, iż kobiety nie miały żadnego udziału w służbie świą tynne j 1 5 . Zwrot 

Unterdruckten. Zum Thema: Kultprophetie und Soziale Gerenktigkeit in Israel, 
w: Anwalt des Menschen, GieBen 1983, s. 83-104. 

1 1 H. Gunkel, Die Psalmen, Góttingen 1968. 
1 2 Z. Łyko, Wstęp do Pisma Świętego, dz. cyt., s. 315. 
1 3 P. Auffret, Essai sur la structure litteraire du Psaume VIII, „Vetus Testamen­

tum", 34 (1984), s. 257-269; M . Gorg, Alles hast Du gelegt unter seine Fiisse 
Beobachtungen zu Ps 8, 7b im Vergleich mit Gen 1,28, w: Freude an der Weisung 
desHerrn, Fs. H. Gross, Stuttgart 1986, s. 125-148; T. Booiij, The Background 
ofthe Oracle in Psalm 81, ,3iblica", 65 (1984), s. 465-475; G.W. Anderson, 
The Psalms, dz. cyt., s. 410. 

1 4 A. Struś, Pieśni Izraela, dz. cyt., s. 22; J. Cales, Lirre des Psaumes, t. 1, Paris 
1936, s. 447; S. Łach, Księga Psalmów, dz. cyt., s. 48. 

1 5 Z. Łyko, Wstęp do Pisma Świętego, dz. cyt., s. 316; H. Schweizer, Einfester 
Burg ? Der Beitrag der Pradikate zur Aussageabsicht von Ps 46, „Theologische 
Quartalschriff', 166 (1986), s. 107-119. 



Ks. R. Kaczorowski Śpiew i instrumentarium muzyczne w Księdze Psalmów 45 

'al 'alamót t łumaczą : „na me lod ię : A l a m o t " 1 6 . Nie jest jednak znany 
charakter tej melodii. Niewątpliwie sugestią może być tu warstwa tekstowa 
Ps 46, który j awi się jako pieśń ufności i zawierzenia Bogu; uczucia te 
rodzą nadzieję i optymizm w człowieku. 

c) 'al-mahalat (Ps 53, 88) 
Dos łowne t łumaczenie tytułu oznacza: „przeciw chorobie" albo 

„o chorobie". Wymienione powyżej psalmy powinny być zatem śpiewane 
według pieśni o chorobie 1 7 . Oba mają charakter indywidualnej lamentacji. 
Ich nastrój jest smutny i żałobny. Możl iwe, że taka sama była melodia 'al-
mahdlat. 

d) 'almut labben (Ps 9) 
Niejasne jest znaczenie terminu 'almut labben, który Septuaginta 

przetłumaczyła jako tmep TGW Kpu(picov, Wulgata zaś: pro arcanis filii. 
Sugestia 'almut labben wskazuje prawdopodobnie na l u d o w ą 

melodię, według której należało śpiewać psalm 1 8 . Inne informacje nie są 
znane. Ps 9 jest hymnem o charakterze dziękczynnym i częściowo błagalnym. 
Możliwe więc, że warstwa tekstowa utworu miała wpływa na melodię 'almut 
labben. 

e) 'al ^ajjelet hassahar (Ps 22) 
Ó w tytuł Septuaginta przetłumaczyła: wiep Tnę avTtX,f|p\|/803ę t n ę 

ecoOwnę, zaś Wulgata: pro susceptione matutina - „na przyjęcie jutrzenki". 
Termin mógłby mieć taki sens: psalm należy śpiewać już o świcie, nad ranem, 
aby człowiek cierpiący prześladowanie mógł otrzymać, dzięki ofierze, pomoc 
od Boga Jahwe. Ps 22 ma charakter indywidualnej lamentacji; przepojony 

1 6 Por. tłumaczenie w Biblii Tysiąclecia. 
1 7 Trafne spostrzeżenie czyni H. Schmidt (Die Psalmen, w: Handbuch zum Alten 

Testament, Tiibingen 1934, s. 109) twierdząc, że partykuła 'al czy veZ ma 
analogiczne znaczenie u poetów syryjskich, gdzie często występuje 'al ąala, tj. 
według melodii. Por. także S. Łach, Księga Psalmów, dz. cyt., s. 48; P. Auffret, 
Les ombres selevent pour te louer, „Estudios Biblicos", 45 (1987), s. 23-37; 
E. Haag, Psalm 88, w: Freude an der Weisung des Herrn, Fs. H. Gross, Stuttgart 
1986, s. 149-170. 

1 8 A. Struś, Pieśni Izraela, dz. cyt., s. 22; W.G. Simpson, Some Egyptian Light on 
a Translation Problem in Ps 10, „Vetus Testamentum", 19 (1969), s. 129-131; 
S. Łach, Księga Psalmów, dz. cyt., s. 126. 
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jest ża lem, goryczą i cierpieniem. Nastrój ten sugeruje także poważny 
i smutny charakter l i n i i melodycznej 1 9 . 

f) 'al-jónat 'elem rehóąim (Ps 56) 
Przyjmuje się, że Ps 56 należy śpiewać na melodię pieśni, która 

zaczyna s ię od s ł ów: „ G o ł ę b i c a dalekich t e r e b i n t ó w " 2 0 . M i m o tych 
pierwszych słów, melodia jest zupełnie nieznana. Charakter lamentacyjny 
psalmu oddaje nastrój smutku, cierpienia i goryczy. Zatem melodia 'al-jónat 
'elem rehóąim była zapewne także zawodząca i nostalgiczna. 

g) 'al-taśhet (Ps 57, 58, 59, 75) 
Tytuł psalmów Septuaginta przetłumaczyła jako \a\ SiacpGeipnę, zaś 

Wulgata: ne disperdas (psalmy 57-59) oraz ne corrumpas (psalm 75). 
Większość komenta torów uważa , że psalmy te winny być śpiewane na 
nieznaną dziś melodię pieśni zaczynającej się od tytułowych słów: „Nie 
n iszcz" 2 1 . Z wyją tk iem Ps 75, pozos ta łe utwory są utrzymane w tonie 
indywidualnej lamentacji. Początkowy nastrój żalu i cierpienia ustępuje 
optymizmowi, który związany jest z obecnościąi interwencjąBoga. Możliwe 
zatem, że melodia psalmu „Nie niszcz" składała się z k i lku fraz. Linia 
melodyczna jednej frazy mogła zdecydowanie różnić się nastrojowo od drugiej. 

1 9 T. Brzegowy, Psałterz Dawidowy, dz. cyt., s. 15; O. Fuchs, Die Klage ais Gebet. 
Eine theologische Besinnung am Beispiel des Psalms 22, Munchen 1982; 
J.L. Mays, Prayer and Christology. Psalm 22 as Perspective on the Passion, 
„Theology Today", 42 (1985), s. 322-331; F. Stolz, Psalm 22: Alttestamentliches 
Reden vom Menschen und neutestamentliches Reden von Jesus, „Zeitschrift 
fur Theologie und Kirche", 77 (1980), s. 129-148; P. Weimar, Psalm 22. 
Beobachtungen zur Komposition und Entstehungsgeschichte, w: Freude an der 
Weisung des Herm, Fs. H. Gross, Stuttgart 1986, s. 471-494. 

2 0 G. Giavini, Salmo 55(56), „Ambrosius", 63 (1967), s. 157-160. Tytuł Ps 56 
Targum sparafrazował w odniesieniu do Izraela porównanego do milczącej 
gołąbki, uprowadzonej daleko od swoich miast. Taką gołąbką przebywającą na 
obczyźnie mógłby być np. Dawid, który musiał uciec od Filistynów (1 Sm 
27,1-7). Por. S. Łach, Księga Psalmów, dz. cyt , s. 47-48. 

2 1 Na Wschodzie, zarówno w Babilonii, jak i w Izraelu, zwyczajem było, że księgi 
cytowano według początkowych ich słów. Por. A. Szórenyi, Psalmen und Kult 
imAlten Testament, Budapest 1961, s. 447; S. Łach, Księga Psalmów, dz. cyt., 
s. 49. T. Brzegowy, Psałterz Dawidowy, dz. cyt., s. 15; K. Seybold, Psalm LVIII 
Ein Lósungsversuch, „Vetus Testamentum", 30 (1980), s. 53-66; M . Dahood, 
The Four Cardinal Points in Psalm 75, „Biblica", 52 (1971), s. 397. 
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Dla G.W. Andersona 2 2 Ps 57 nawiązuje do Iz 65,8: „Tak mówi Pan: 
Gdy znajdzie się dojrzały sok w winnych jagodach, mówią: 'Nie niszczyć 
ich, bo to błogosławieństwo' . Podobnie uczynię przez wzgląd na moje sługi, 
aby nie zniszczyć wszystkiego". 

h) 'al śuśan 'edut (Ps 60), 'al sosannim 'edut (Ps 80) 
T ł u m a c z e n i e p o w y ż s z y c h ty tu łów nas t r ęcza wiele t rudnośc i . 

Dos łown ie oznacza ją : „nad l i l i a m i " , „nad l i l i a m i prawa". T ł u m a c z e 
Septuaginty tytuł Ps 60 przełożyli jako: rotę aAloioo0noou£voię sxt , zaś 
Ps 80: U7tep i(ov a^ouo0noou£vcov p,apxuptov2 3. 

Z powyższych psa lmów można by odczytać taki sens: jak l i l ia jest 
biała, tak białe jest też prawo 2 4 . I n n i 2 5 natomiast wiążą ten tytuł z kultem. 
Li l ie byłyby wtedy aluzją do złożonych w przybytku przed A r k ą lasek 
12 pokoleń w celu ujawnienia, któremu z pokoleń, z w o l i Bożej , przynależy 
kapłaństwo. Wiemy z Lb 17,16, że zakwitła jedynie laska Aarona 2 6 . 

3. Instrumenty strunowe 

1.-n» - kinnor (lira) 
Termin -n» - kinnor Septuaginta t łumaczy jako KtOapa; Wulgata 

zaś - cithara. Kinnor był rodzajem l i ry zbudowany z drewna, prawdo-

Por. The Psalms, dz. cyt., s. 410. 
W Septuagincie czytano więc zamiast śósannim wyraz śenónim, który pochodzi 
od Sanah, tj. zmieniać. 
F. Baetgen, Die Psalmen, Góttingen 1904. 
Por. np. S. Mowinckel, Psalmenstudien, t. 4, Amsterdam 1961, s. 63. 
S. Łach, Księga Psalmów, dz. cyt., s. 48; U. Kellermann, Erwagungen zum 
historischen Ort von Psalm LX, „Vetus Testamentum", 28 (1978), s. 56-65; 
G. S. Ogden, Psalm 60. Its Rhetoric, Form and Function, „Journal of the Old 
Testament", 31 (1985), s. 83-94; J. Schreiner, Hirte Israels, Stelle uns wieder 
her! Auslegung von Psalm 80, „Bibel und Lebel", 10 (1969), s. 95-111; 
G. Nestler, Geschichte der Musie, Giitersloh 1962. Z wyżej wymienionymi 
psalmami wiąże się Ps 45, który także miał być wykonywany na melodię „Lilie". 
Powyższe interpretacje można zatem odnieść również do tego utworu. Na temat 
Ps 45 zob. M.J. Harris, The Translation ofElohim in Psalm 45, „Tyndale Bul-
letin", 35 (1984), s. 65-89; R.D. Patterson, A Multiplex Approach to Psalm 45, 
„Grace Theological Journal", 6 (1985), s. 29-48; C.F. Whitley, Textual and 
Exegetical Obsemations on Ps 45,4-7, „Zeitschrift fur die alttestamentlische 
Wissenschaft", 98 (1986), s. 277-282. 
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podobnie cyprysowego. Dekoracje instrumentu wyrabiano zaś ze stopu złota 
ze srebrem lub bursztynu. 

Zachowane monety wybite w Palestynie między 132 a 135 rokiem 
po Chr. ukazują różne formy tego instrumentu z wygię tą linią konturu 
i z p o z i o m ą poprzeczką, co nadawało mu kształt św ieczn ika 2 7 . Kinnor 
trzymano w pozycji ukośnej , górnym końcem na zewnątrz od gra jącego 2 8 . 
Zgodnie z relacją żydowskiego generała rzymskiej armii i historyka z I wieku 
naszej ery, Józefa Flawiusza, kinnor miał 10 strun, zarywanych plektronem 2 9. 
Struny sporządzano z baranich je l i t . 

Kinnor był strojony w oparciu o pentatonikę bezpółtonową o zasięgu 
dwóch skal 3 0 . Był to instrument głównie akompaniu jący 3 1 . Świadczy o tym 
m.in. fragment Ps 108,2-3: „Gotowe jest serce moje, Boże , zaśpiewam 
i zagram./ Zbudź się, chwało moja,/ Zbudź się, nevel (harfo) i kinnor (liro)!". 
Kinnor wykorzystywany był również do akompaniowania przy śpiewie 
w dzień szabatu. Informacji o tym dostarcza Ps 92,3-4: „Głosić z rana Twoją 
łaskawość a wierność Twoją nocami./ Na asor (cytrze dziesięciostrunnej) 
i nevel (harfie) i pieśnią przy dźwiękach kinnor ( l i ry)" . 

W Starym Testamencie kinnor występuje 24 razy; w tym w Psalmach 
13 razy (33,2; 43,4; 49,5; 57,9; 68,26; 71,22; 81,3; 92,4; 98,5; 108,3; 147,7; 
149,3; 150,3), a więc najczęściej ze wszystkich instrumentów. 

2. bz: - nevel (harfa) 
W języku hebrajskim bx nevel oznacza wydęty i nieco bezkształtny 

przedmiot p r z y p o m i n a j ą c y worek s k ó r z a n y lub naczynie gliniane. 
Septuaginta oddaje termin nevel dwoma r ó ż n y m i wyrazami: vdpXa 
i \|/aA,T8ptov. Natomiast w Wulgacie występuje słowopsalterion i wskazuje 
ono na har fę . Z a r ó w n o grecki wyraz \|/rxA,Teptov j a k i jego łac iński 
odpowiednik oznaczają p ionową harfę kątową. Instrument trzymano więc 
w takiej pozycji, by korpus znajdował się powyżej poziomo przebiegającego 
ramien ia 3 2 . Korpus wznoszący się nad s t runociągiem był zaokrąg lony 

C. Masom - A. Pat, Świat Biblii, Warszawa 1991. 
C. Sachs, Historia instrumentów muzycznych, Warszawa 1989, s. 89. 
A. Buchner, Encyklopedia instrumentów muzycznych. Od czasów prehisto­
rycznych do XX wieku, Racibórz 1995, s. 42. 
C. Sachs, Historia instrumentów muzycznych, dz. cyt., s. 89. 
Wniosek taki znajduje potwierdzenie w 1 Krn 16,42, gdzie występuje hebrajskie 
wyrażenie kleśir na oznaczenie instrumentów towarzyszących pieśni Bożej. 
C. Sachs, Historia instrumentów muzycznych, dz. cyt., s. 89. 
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i całkowicie pokryty skórą. Kształt instrumentu przypominał skórzane butle, 
które w języku hebrajskim bywają określane również s łowem nevel. Struny 
(było ich 8 albo 10) 3 3 sporządzano z grubych owczych jel i t . 

Podobnie jak kinnor i asor, nevel był także instrumentem akompaniu¬
jącym, o czym świadczy Ps 92,4: „Na asor (cytrze dziesięciostrunnej) i na 
nevel (harfie) i pieśnią przy dźwiękach kinnor ( l i ry)" . 

Brzmienie nevel było radosne i wesołe, co potwierdza Ps 33,1-3: 
„Sprawiedliwi wołajcie radośnie na cześć Pana,/ prawym przystoi pieśń 
chwały./ Sławcie Pana na kinnor (lirze),/ śpiewajcie M u przy nevel (harfie) 
0 dziesięciu strunach". 

W Starym Testamencie nevel występuje 22 razy, w tym w Psalmach 
8 razy (33,2; 57,9; 71,22; 92,4; 98,5; 108,3; 149,3; 150,3). W innych 
wypadkach wyraz nevel nie oznacza instrumentu muzycznego, a naczynie 
gliniane (dzban). 

3. - asor (cytra) 
Nazwa instrumentu znaczy „dzies ięć" . W Starym Testamencie 

termin ten występuje 15 razy, zaś w Psalmach trzy razy (33,2; 92,4; 144,9) 
1 wskazuje na odrębny instrument. Potwierdza to Ps 92,4, gdzie w oryginale 
hebrajskim napisano: dle-'asor wa' dle-nevel. Te dwa rzeczowniki 
z przyimkami tłumaczy się „na asor i na nevel". Stąd wniosek, że asor i nevel 
to dwa odrębne, choć podobne instrumenty muzyczne 3 4 . 

Na uwagę zasługuje osobliwy typ cytry używanej przez Fenicjan, 
którzy odznaczali się najwyższym poziomem cywilizacji spośród sąsiadów 
Izraelitów. Dwa egzemplarze tego instrumentu przedstawione zostały na 
rzeźbionej powierzchni szkatułki z kości słoniowej pochodzącej z Asyr i i , 
znajdującej się obecnie w zbiorach British Museum 3 5 . 

Choć według Flawiusza miał on 12 strun i grano na nim „samymi palcami", 
tzn. bez plektronu. Zob. A. Buchner, Encyklopedia instrumentów muzycznych, 
dz. cyt., s. 42. 
Biblia Tysiąclecia termin nos - asor tłumaczy jako „dziesięciostrunna lira" 
i „dziesięciostrunna harfa". W takim wypadku -[]w - asor odnosiłaby się do 
ilości strun, a nie do odrębnego instrumentu. Za takim wnioskiem przemawiałby 
Ps 144,9, gdzie w oryginale hebrajskim występuje określenie he nevel asor. 
Zatem termin asor pełniłby funkcję określenia w stosunku do nevel. 
Na owych płaskorzeźbach spody dwóch cytr są niewidoczne, nie można więc 
stwierdzić, czy są one płaskie czy wypukłe. Wierzch natomiast widać wyraźnie. 
Składa się on z wąskiej prostokątnej ramy z dziesięcioma strunami biegnącymi 
w poprzek niej, równolegle do krótszych boków. Kobiety grające na tych 
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4. Instrumenty dęte i perkusyjne 

1. zip - ugab (piszczałka) 
Septuaginta określa termin ugab jako opyavov, co oznacza narzędzie, 

instrument i nie wnosi żadnych innych uściślających informacji. W tekście 
hebrajskim termin ugab występuje w Ps 150,4 3 6 . Niektórzy uważają, że 
ugab oznaczał począ tkowo p iszcza łkę p ionową; później mógł stać się 
terminem ogólnym oznaczającym aerofony 3 7. Poza Ps 150,4 ugab występuje 
również w Rdz 4,21, H i 21,12 i 30 ,31 3 8 . 

2. - 1 3 ^ 2 ) - szofar (róg) 
Szofar n a l e ż y do grupy i n s t r u m e n t ó w dę tych . Jest j edynym 

instrumentem używanym jeszcze dziś w synagogach 3 9. Istnieją dwa rodzaje 
szofarów. jeden jest z rogu koziego i grano na nim podczas uroczystości 

instrumentach trzymająje w pozycji pionowej, zarywając struny palcami. Asor 
mógł być właśnie cytrą fenicką takiego rodzaju. Por. C. Sachs, Historia instru­
mentów muzycznych, dz. cyt., s. 100. 
W polskim tłumaczeniu Biblii Tysiąclecia termin ugab przełożony jest jako flet: 
„chwalcie Go fo/(bębnem) i tańcem, chwalcie Go na strunach i na ugab (piszczałce)". 
Kilku tłumaczy interpretuje też termin jako „fletnie Pana". Z całą pewnością jest to 
niewłaściwe, gdyż pierwsze świadectwa istnienia fletni Pana na Bliskim Wschodzie 
są prawie o dwa tysiąclecia późniejsze od czasów opisywanych w Biblii. 
C. Sachs, Historia instrumentów muzycznych, dz. cyt., s. 88. 
Z Księgi Hioba (21,12) wiemy, że ugab był instrumentem melodycznym, a nie 
akompaniującym: „chwytają za tof (bębenek) i kinnor (lirę) i tańczą do wtóru ugab 
(piszczałki)". A zatem to/^bębenek) dawał rytm, kinnor (lira) akompaniament (har­
monia), zaś ugab (piszczałka) - linię melodyczną. Jednak w tej samej księdze (30,31) 
czytamy: „stąd gra mi kinnor (lira) żałobnie, a głos ugab (piszczałki) posmętniał". 
Instrument ten posiadał więc dość bogatą skalę dźwięków i duże możliwości 
harmoniczne i dlatego miał zastosowanie tak w tańcu i zabawie, jak i w żałobie. 
W gminach prawowiernych używa się go w nabożeństwach związanych z nowiem. 
We wszystkich synagogach, zarówno gmin prawowiernych jak i liberalnych, 
Nowy Rok oraz Dzień Pokuty kończy się gwałtownym, wzbudzającym grozę, 
brzmieniem tradycyjnego szofaru. Współczesne żydowskie szofary dysponują 
dwoma dźwiękami tj. drugim i trzecim z szeregu harmonicznego. Instrumentowi 
do dzisiaj przypisuje się, specjalne działanie. Obecnie religijne prawo żydowskie 
zobowiązuje mężczyzn do wsłuchiwania się w głos szofaru, podczas gdy kobiety 
i dzieci są zwolnione z tego obowiązku. Trwałość tych współczesnych praktyk 
jest pozostałością starego rytu zabraniającego kobietom i dzieciom kontaktów ze 
świętymi instrumentami. Por. C. Sachs, Historia instrumentów muzycznych, dz. 
cyt, s. 91-93. 
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związanych z nowiem księżyca, drugi - z rogu barana - był przeznaczony 
na dni postu. Rogi były formowane - spłaszczane i odpowiednio wyginane 
- pod wpływem g o r ą c a 4 0 . 

Cechą charakterystyczną szofaru było dostojne, poważne i uroczyste 
brzmienie: „Dmijcie w szofar (róg) na nowiu, podczas pełni, w nasz dzień 
uroczysty! Bo to jest ustawa w Izraelu, przykazanie Boga Jakubowego" 
(Ps 81,4-5). 

W Starym Testamencie instrument ten występuje aż 64 razy, w tym 
w Psalmach 4 razy (47,6; 81,4; 98,6; 150,3). 

3. mssn - hasosra (trąba) 
Na kartach Starego Testamentu hasosra występuje 33 razy. Instru­

ment pojawia się jednak dopiero po zakończeniu niewoli babilońskiej (m.in. 
Lb 10; 1 Krn 16,42; 2 Krn 13,12; 23,13; Ezd 3,10; Ne 12,35); w Księdze 
Psalmów występuje tylko raz (Ps 98,6). 

Józef Flawiusz opisywał hasosrę jako prostą rurę „nieco mniej niż 
łokieć d ługą" zakończoną czarą. Na łuku tryumfalnym cesarza Tytusa 
w Rzymie, wzniesionym po zdobyciu Jerozolimy, przedstawiono jego 
powrót do kraju. Wśród wielu przedmiotów kultowych, zrabowanych przez 
Rzymian w świątyni jerozolimskiej, znajdują się krótkie trąby z lejkowatą 
czarą g łosową - odpowiadające opisowi Flawiusza i wyglądowi wie lu 
instrumentów ukazanych na egipskich malowidłach i p łaskorzeźbach 4 1 . 

Hasosra instrument o charakterystycznym zakrzywieniu, wykonana 
była ze srebra lub brązu i posiadała mocny, donośny głos (por. Lb 10,1 -10). 
Hasosrę używano podczas uroczystości kultowych oraz jako instrument 
sygnalizacyjny 4 2. 

Ps 98, w którym występuje hasosra, jest radosnym hymnem. Przy 
dźwięku tego instrumentu wychwalano Boga Jahwe: „Przy hasosra (trąbach) 
i dźwięku szofar (rogu): radujcie się wobec Pana Króla!" (98,6). 

4. *]n - tof (bębenek) 
Termin tof (vi l iczbie mnogiej: tupim)43 wys tępuje w Ks iędze 

Psalmów czterokrotnie (68,26; 81,3; 149,3; 150,4). Nazwy te odnoszą się 

A. Buchner, Encyklopedia instrumentów muzycznych, dz. cyt., s. 42. 
Tamże oraz C. Sachs, Historia instrumentów muzycznych, dz. cyt., s. 96. 
Świadczy o tym tekst: „sporządź sobie dwie hasosry (trąby) srebrne. Masz je 
wykuć. Będą one służyły do zwoływania całej społeczności i dawania znaku 
do zwijania obozu" (Lb 10,2). 
W. Gesenius, Hebraisches und aramaisches Handwórterbuch, Berlin 1959. 
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do dawnego semickiego bębenka obręczowego. Bębenki takie składały się 
z drewnianej obręczy i dwóch membran; nie posiadały ani brzękadeł ani 
pałeczek. Membrany sporządzano ze skóry zwierząt rogatych: baranów albo 
dzikich kóz. Na bębenkach przeważnie grywały kobiety. Hebrajskie słowo 
tof posiada też formę czasownikową, co można również interpretować jako 
„bębnić" - czyli wydawać dźwięk przez uderzanie w instrument perkusyjny 4 4. 

Bębenek towarzyszył zwykle innym instrumentom muzycznym 
nadając utworowi tempo i r y t m 4 5 . Ciekawych informacji o zastosowaniu 
tupim dostarcza Ps 68. Opisana jest w nim procesja obrzędowa, związana 
ze wspomnieniem wprowadzenia arki do świątyni. Na szczególną uwagę 
zasługuje wiersz 26: „śpiewacy idą przodem, na końcu lirzyści, w środku 
dziewczęta topepot (uderzające w bębenki)" . Występuje tu nietypowy skład 
ins t rumentów. Zwykle tof (tupim) wys tępował solo bądź w większym 
składzie instrumentalnym. W Ps 68 instrument występuje tylko z lirami 
i ś p i e w e m 4 6 . 

5. D^S^S, BT^sa - selslim i msiltayim (talerze) 
Dwa terminy hebrajskie: selslim i msiltayim, pochodzą od czasownika 

saldl- „zabrzęczeć, zadźwięczeć". Występująca w drugim terminie końcówka 
oznaczająca zdwojenie - ayim jest aluzją do przedmiotu składającego się 
z dwóch częśc i 4 7 . Septuaginta oba terminy hebrajskie przetłumaczyła jako 
KupPa^a - czyli talerze. 

Psalm 150,5 wymienia dwa rodzaje selslim: selsle sama' i selsle 
trud. Przymiotnik sama' t łumaczony jako , jasny", „czysty", „dźwięczny", 
zaś trud jako „ostry", „brzęczący", „ha łaś l iwy" 4 8 . 

C. Sachs, Historia instrumentów muzycznych, dz. cyt., s. 90; A. Buchner, 
Encyklopedia instrumentów muzycznych, dz. cyt., s. 42. 
Na bębenku (bębenkach) grano także bez towarzyszenia innych instrumentów 
w momencie ekstazy prorockiej, zob. Wj 15,20. 
Można więc domniemać, że w tym zespole śpiewacy zapewniali linię melodyczną, 
lirzyści tło harmoniczne (akompaniament), a dziewczęta uderzające w tupim 
(bębenki) nadawały tempo i rytm. 
Terminy pokrewne w innych językach wschodnich, jak turecki zil, arabskie salasil 
oznaczają talerze, C. Sachs, Historia instrumentów muzycznych, dz. cyt., s. 103. 
Biblia Tysiąclecia terminy te tłumaczy jako cymbały „dźwięczne" i „brzęczące". 
Tak więc tłumaczenie Biblii Tysiąclecia: „chwalcie Go na cymbałach dźwięcznych, 
chwalcie Go na cymbałach brzęczących" winno brzmieć: „chwalcie Go na 
talerzach dźwięcznych, chwalcie Go na talerzach brzęczących". 
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Nazwa msiltayim oznacza małe talerze, na których grano jak na 
w s p ó ł c z e s n y c h kastanietach albo t eż przytwierdzone one b y ł y do 
wewnętrznych stron rozszczepionego kawałka trzciny i wydawały dźwięk 
przez potrząsanie. 

Talerze (cymbały) w Piśmie Świętym ściśle wiązały się z rytuałem 
i kultem Jahwe (1 Krn 15,16-19; 2 K r n 5,12; Ezd 3,10). 

Poza Ps 150,5 nazwa selslim występuje w Starym Testamencie 
3 razy (2 Sm 6,5; H i 40,31; Iz 18,1). Natomiast termin msiltayim występuje 
w Starym Testamencie 14 razy (Pwt 28,42; 1 Krn 13,8; 15,16; 15,19; 15,28; 
16,5; 16,42; 25,1; 25,6; 2 K r n 5,12; 5,13; 29,25; Ezd 3,10; Ne 12,27). 
W Księdze Psalmów wyrażenie to nie występuje. 

Zakończenie 

Wyżej przedstawione analizy pozwalają na skonstruowanie k i lku 
wniosków. 

1. Sugestie zawarte w tytułach psa lmów dotyczące instrumentów 
muzycznych, przy akompaniamencie których miały być wykonywane, nie 
dostarczają zbyt wielu informacji. Najczęściej , bo w siedmiu psalmach, 
występuje wskazówka: „na instrumenty strunowe". 

2. Sugestie dotyczące melodii psa lmów także nie są wyczerpujące. 
Dopiero ich kontekst, charakter literacki oraz warstwa tekstowa pośrednio 
m ó w i ą o charakterze me lod i i . O k r e ś l e n i a me lod i i by ły na jczęśc ie j 
pierwszymi słowami znanych melodii ludowych. W Księdze Psa lmów jest 
ich 9 i dotyczą 15 psalmów. 

3. Wśród instrumentów strunowych wyróżniały się: kinnor, nevel 
i asor. Kinnor, jako najmniejszy instrument, posiadał dźwięki wysokie; był 
więc instrumentem prowadzącym. Nevel, instrument większy od kinnor, 
posiadał dźwięki, które we współczesnej klasyfikacji możemy umieścić na 
poziomie alt - tenor. Przez analogię można porównać go do funkcji, j a k ą 
spełnia np. altówka w kwartecie smyczkowym (kinnor odpowiadałby wtedy 
funkcji skrzypiec). Asor zaś , na jwiększy z ins t rumentów strunowych, 
posiadał najniższe brzmienie. Posługując się powyższą analogią pełniłby 
funkcję wiolonczeli lub kontrabasu 4 9. 

4. S p o ś r ó d i n s t r u m e n t ó w d ę t y c h i perkusyjnych najbardziej 
popularne były tof (bębenek) i szofar (róg), które w Księdze Psa lmów 

A. Chodkowska, Instrumenty orkiestry dzisiejszej, Kraków 1960, s. 79. 
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wymieniane są po cztery razy. Pozwala to na postawienie tezy, iż g łównym 
trzonem instrumentarium hebrajskiego na podstawie Księgi Psalmów były 
instrumenty: kinnor, nevel, tof i szofar. 

5. W artykule zasygnalizowane zostały niedokładne tłumaczenia 
nazw własnych hebrajskich w Bib l i i Tysiąclecia. Przedstawia to poniższe 
zestawienie. 

Termin hebrajski Ilość wystąpień w Ps Jest tłumaczony Powinien być 
Kinnor 13 Harfa Lira 
Neveł 8 Cytra Harfa 
Asor 3 Lira Cytra 
Ugab 1 Flet Piszczałka 
Selslim 1 Cymbały Talerze 

6. Muzyka w Księdze Psa lmów (śpiew i instrumenty muzyczne) 
była uniwersalnym środkiem wyrażania przeżyć, emocji i uczuć. Muzyczne 
ś rodki wyrazu p o z o s t a w a ł y także w s łużbie B o ż e j . Poprzez m u z y k ę 
wychwalano, wielbiono i b łagano Boga Jahwe. Muzyka, jako element 
odgrywający znaczącą rolę w życiu człowieka, była doceniana u Hebraj­
czyków i rozwijana na przestrzeni wieków w coraz doskonalsze formy. 

Summary 

The article by Robert Kaczorowski tells about the musie in the Book 
of Psalms which is a collection of the most beautiful religious songs. Israel­
ites from the Old Testament times did not use the notation in contemporary 
understanding. That is why i t is difficult to reproduce the ancient musie. 
But at the beginning of every psalm there is a suggestion about melodies or 
instruments which could be used. The paper shows us that folksongs were 
these melodies which were the most popular wi th singing psalms. And the 
most popular instruments there were string instruments: kinnor- lyre, nevel 
- harp; apart from that: tof- tambourine and szofar - horn. 
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TEORIA MIMETYCZNO-OFIARNICZA 
- WPROWADZENIE DO ANTROPOLOGII 

RENE GIRARDA 

Wstęp 

Dzięki codziennym doniesieniom prasowym i radiowo-telewizyj¬
nym jes teśmy świadkami wydarzeń mających miejsce w różnych stronach 
globu ziemskiego. Jednym z dominujących tematów jest międzyludzka prze­
moc: wojny, zamachy terrorystyczne, grabieże, pobicia itd. Dostrzegamy, 
że postęp moralny nie jest wprost proporcjonalny względem postępu tech­
nicznego, a wiele wynalazków jest wykorzystywanych przeciwko człowie­
kowi. 

Wyjaśnienia fenomenu przemocy podjął się francuski antropolog 
i literaturoznawca Rene Girard. Dokonał tego w ramach wypracowanej przez 
siebie teorii mimetyczno-ofiarniczej, która ukazuje mechanizmy, jakie rzą­
dzą relacjami międzyludzkimi - na jakiej zasadzie one powstają i co je 
kształtuje. Girard wskazał, że ludzie są często nieświadomi czynników wpły­
wających na formę ich wzajemnego odniesienia. Przedmiotem zaintereso­
wania jego teorii jest człowiek jako jednostka a jednocześnie społeczeń­
stwo, którego jest on częścią. 

Rene Girard, omawiając fenomeny religijne, używa terminów funk­
cjonujących także w ramach związanej z Biblią tradycji judeochrześcijań-
skiej. Odnosi je jednak do religii „pozabiblijnych", źródło powstania któ­
rych dostrzega w samym człowieku. Negatywne zjawiska, które im towa­
rzyszą, m o g ą być przezwyciężone jedynie poprzez prawdę p łynącą z Obja­
wienia zawartego w Bib l i i , przede wszystkim zaś z Ewangelii. 

Rene Girard urodził się w 1923 r. w Awinionie w południowej Fran¬
cji . W latach 1943-1947 studiował w Paryżu na Ecole des Chartres, gdzie 
zdobył wykształcenie jako archiwista-paleograf specjalizujący się w okre-
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sie średniowiecza. Od 1947 r. studiował w USA na Uniwersytecie Indiana, 
gdzie w 1950 r. uzyskał doktorat z historii; jednocześnie prowadził tam do 
1953 r. zajęcia z j ęzyka i literatury francuskiej. Wykładał na uniwersytetach 
amerykańskich, w tym od 1981 r. na Stanford University, gdzie w 1995 r. 
przeszedł na emeryturę. 

Z inspiracji Rene Girarda powstało w 1990 r. Colloquium on Vio-
lence and Religion (COV&R) , którego celem jest rozwijanie teorii mime-
tyczno-ofiarniczej poprzez naukowe opracowywanie takich zagadnień jak 
np. relacja między przemocą a religią oraz geneza i kierunki rozwoju kultu­
ry ludzkiej. Kolokwium liczy obecnie ponad 200 członków w USA i Euro­
pie, którzy spotykają się na corocznym sympozjum. Dzięki finansowemu 
wsparciu ze strony uniwersytetu w Innsbrucku wydawany jest w ramach 
kolokwium periodyk „The Bulletin of the Colloquium on Violence and 
Religion" oraz „Contagion: Journal of Violence, Mimesis, and Culture" 1 . 

W języku polskim wydano następujące książki autorstwa Rene Gi­
rarda: Kozioł ofiarny (Łódź 1987, 1991; wyd. fr. 1982); Dawna droga, któ­
rą kroczyli ludzie niegodziwi (Warszawa 1992; wyd. fr. 1985); Sacrum i prze­
moc (Poznań t. 1: 1993, t. 2: 1994; wyd. fr. 1972); Szekspir, Teatr zazdrości 
(Warszawa 1996; wyd. ang. 1991); Prawda powieściowa i kłamstwo ro­
mantyczne (Warszawa 2001; wyd. fr. 1961). 

1. Mimesis 

Człowiek jest istotą pożądającą. Ludzkie pożądanie nie ma okre­
ślonego charakteru ani przedmiotu pożądania. Kryterium wyboru przed­
miotu pożądania nie jest jego wartość, lecz fakt, że jest on pożądany przez 
innych ludzi. Poprzez naśladowanie (gr. mimesis) postępowania drugiego 
człowieka dokonywany jest wybór przedmiotu pożądania. Zjawisko to za­
uważył j uż Arystoteles, który w Poetyce napisał, że człowiek odróżnia się 
od innych zwierząt swoją wie lką zdolnością do naś ladownic twa 2 . 

Naśladownictwo ma nierzadko negatywne konsekwencje. Staje się 
ono siłą destruktywną, p rowadzącą do rywalizacji i w konsekwencji do 
konfliktu i agresji. Mechanizm naśladownictwa pozostaje ukryty, nie jest 
on zrozumiały przez tych, których dotyka 3 . Pożądanie ludzkie ma rzadko 
charakter spontaniczny. W rzeczywistości jest ono kierowane przez „kogoś 

1 The Girard Reader, red. J. G. Williams, New York 1996, s. 1-6. 
2 R. Girard, Things Hidden sińce the Foundation ofthe World, Stanford 1994, s. 1. 
3 Tamże, s. 7-10. 
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trzeciego", który poprzez swoje zainteresowanie danym obiektem określa, 
że jest on wart pożądania. Ó w „trzeci element" możemy określić mianem 
modelu. Model jest pośrednikiem wskazującym, jak i obiekt jest godny po­
żądania, a jednocześnie rywalem w jego osiągnięciu. Rene Girard zauwa­
żył, że relacje międzyludzkie możemy ująć w schemat trójkąta, którego 
wierzchołki stanowią następujące elementy: 1. podmiot pożądania; 2. przed­
miot pożądania; 3. model, którego podmiot naś laduje 4 . 

Cechą charakterys tyczną rywalizacji mimetycznej jest fakt, że 
nierzadko występuje ona między osobami spokrewnionymi. W wielu wy­
padkach mamy do czynienia z kłótnią między dwoma braćmi, której fina­
łem jest przemoc względem jednego z nich. Przykłady znajdujemy w B i ­
b l i i , mitach oraz wydarzeniach historycznych; np. Kain i Abel , Ezaw i Ja­
kub, Eteokles i Polinejkes, Romulus i Remus oraz Ryszard Lwie Serce i Jan 
bez Z i e m i 5 . 

Relacja pomiędzy podmiotem pożądania i modelem opiera się na 
podwójnym wiązaniu sprzecznych ze sobą poleceń (double bind). Model, 
będący jednocześnie rywalem, kieruje w stronę podmiotu pożądania dwa 
sygnały: 1. jako model - „naśladuj mnie!"; 2. jako rywal - „nie naśladuj 
mnie!". To podwójne wiązanie poprzez sprzeczne ze sobą informacje jest 
cechą charakterystyczną ludzkiego zachowania 6. „O ile pragnienie może 
kształtować się swobodnie, jego natura mimetyczna prawie zawsze je wcią­
gnie w ślepą ul iczkę double bind. Wolna mimesis rzuca się ślepo na prze­
szkodę pragnienia konkurencyjnego; mimesis rodzi swą własną porażkę, 
a porażka z kolei wzmocni mimetyczną tendencję. Jest to samonapędzają-
cy się proces, który się stale pogarsza i upraszcza. Ilekroć uczeń myśli , że 
byt jest tuż przed nim, stara się go dosięgnąć, pragnąc tego, co tamten mu 
ukazuje; i natyka się za każdym razem na siłę pożądania przeciwnika. W lo­
gicznym, choć szaleńczym skrócie myś lowym szybko ulegnie przekona­
niu, że sama przemoc jest najpewniejszym znakiem bytu, który ciągle mu 
ucieka. Odtąd przemoc i pragnienie są z sobą z w i ą z a n e " 7 . 

4 J. M . Domenach, Rene Girard - Hegel chrystianizmu, „Literatura na Świecie" 
1983, 12, s. 310; R. Girard, Mimesis and Violence: perspectives in Cultural 
Criticism, w: The Girard Reader, dz. cyt., s. 9. 

5 R. Girard, Sacrum i przemoc, Poznań 1993, t. 1, s. 83-84. 
6 S. Budzik, Dramat Odkupienia, Kategorie dramatyczne w teologii na 

przykładzie R. Girarda, H. U. von Balthasara i R. Schwagera, Tarnów 1997, 
s. 56; R. Girard, Sacrum..., dz. cyt., t. 1, s. 204-205. 

7 R. Girard, Sacrum..., dz. cyt., t. 1, s. 205. 
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Wejście w posiadanie obiektu pożądania nie kończy konfliktu mię­
dzy podmiotem pożądania a modelem-rywalem. Powodem tego jest fakt, 
że w rzeczywistości celem podmiotu pożądania nie jest tylko i wyłącznie 
przedmiot pożądania, ale przede wszystkim prestiż j ak i się wiąże z tym, że 
ó w przedmiot został przez niego wzięty w posiadanie. Prestiż ten możemy 
określić jako uczucie metafizyczne, które nie przynosi pożytku o charakte­
rze materialnym oraz komfortu egzystencjalnego. Dążenie do osiągnięcia 
prestiżu wynikającego z posiadania przedmiotu pożądania prowadzi w eks­
tremalnych sytuacjach do zaburzeń ludzkiej psychiki. Możemy tu mówić 
o ontologicznym lub metafizycznym pożądaniu. Naśladowany model przyj­
muje postać idola, który zdaniem podmiotu pożądania posiada pełnię, któ­
rej jemu brakuje. Z tego powodu model staje się jednocześnie przedmiotem 
czc i 8 . Metafizyczny charakter ludzkiego pożądania i wynikająca stąd eska­
lacja rywalizacji powodują, że uczestnicy konfliktu tracą z pola widzenia 
przedmiot pożądania, a koncentrują się na obopólnej nienawiści i zazdro­
ści 9 . 

W momencie, w którym intensywność mimetycznej rywalizacji 
przekracza punkt krytyczny, angażują się jej uczestnicy w niekończącym 
się konflikcie na zasadzie: „każdy przeciwko każdemu". Przemoc, która 
wymyka się spod kontroli - szczególnie dotyczy to społeczności archaicz­
nych (pierwotnych), gdzie nie ma zinstytucjonalizowanego systemu sądow­
niczego, zagraża egzystencji grupy znajdującej się w konflikcie. „Dopóki 
nie ma instytucji, która postawi się w miejsce strony pokrzywdzonej, by 
wziąć na siebie zemstę, dopóty istnieje niebezpieczeństwo nie kończącego 
się odwetu" 1 0 . Raz rozpętana przemoc jest przyczyną kolejnych aktów prze­
mocy. Raymund Schwager, innsbrucki dogmatyk, który jako pierwszy do­
konał teologicznej recepcji idei Rene Girarda, napisał m.in.: „Tam gdzie 
raz popłynęła krew, staje się ona zaraźliwa jak dżuma. Przemoc goni prze­
moc. Gdzie brakuje nadrzędnego autorytetu, który wziąłby w swe ręce ści­
ganie zbrodni, tam spirala krwawej zemsty nie ma k o ń c a " 1 1 . 

8 S. Budzik, dz. cyt., s. 56; R. Hamerton-Kelly, A Tribute to Rene Girard on his 
70th birthday, „Contagion" 1994, s. IX. 

9 S. Budzik, dz. cyt., s. 57; C. Rowiński, Myśl Rene Girarda, „Literatura na 
Świecie" 1983, 12, s. 307. 

1 0 R. Girard, Sacrum... dz. cyt., t. 1, s. 23. 
1 1 R. Schwager, Brauchen wir einen Sundenbock? Gewalt und Erlosung in den 

biblischen Schriften, Wien-Munchen 1994, s. 18. 
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2. Mechanizm kozła ofiarnego 

Mimesis, oprócz tego, że jest silą niszczącą, przynosi także środek 
zaradczy przeciwko międzyludzkiej przemocy. Objawia się on w sytuacji, 
w której przemoc kolektywnie zostaje skierowana przeciwko jednej, w spo­
sób przypadkowy wytypowanej ofierze. Dzięki temu dochodzi do swego ro­
dzaju katharsis. Kolektywna przemoc powoduje, że jej uczestnicy jednoczą 
się, zapominając jednocześnie o dotychczas dzielących ich konfliktach. Dzięki 
kolektywnemu zjednoczeniu przeciwko jednej ofierze powraca zagrożony 
destrukcją porządek społeczny. Mechanizm ten możemy nazwać mechani­
zmem kozła ofiarnego (fr. mecanisme victimaire, ang. victimage mechanism). 

Pojęcie kozioł ofiarny (gr. apopompaios, łac. caper emissarius, 
fr. le bouc emissaire, ang. scapegoat) nawiązuje do opisanego w 16 roz­
dziale Księgi Kapłańskiej rytu przebłagania, w ramach którego wypędzano 
na pustynię kozła, będącego uosobieniem grzechów popełnionych przez 
Izraelitów. Rene Girard wskazuje jednak, że kozła ofiarnego należy rozu­
mieć w sensie potocznym. Jest n im przypadkowa i niewinna ofiara, w któ­
rej dostrzega się przyczynę panujących problemów oraz wokół której kon­
centruje się powszechna niechęć i n i e n a w i ś ć 1 2 . 

W mechanizmie koz ła ofiarnego m o ż n a wyróżn ić trzy etapy: 
1. kryzys mimetyczny; 2. przemoc względem ofiary; 3. sakralizacja ofiary. 
Eskalacja wzajemnego pożądania prowadzi do kryzysu mimetycznego, 
którego skutkiem jest ogólny chaos i zagrożenie istnienia społeczności . 
Oznaką pojawiającego się kryzysu mimetycznego jest zanik różnic pomiędzy 
członkami danej wspólnoty: „W prymitywnej rel igii i w tragedii mamy tę 
samą, pods tawową zasadę, zawsze jednak ukrytą. Porządek, pokój i urodzaj 
opierają się na różnicach kulturowych. Ale to nie różnice, tylko ich zanik 
powodują szaloną rywalizację, walkę do końca między członkami tej samej 
rodziny lub tej samej s p o ł e c z n o ś c i " 1 3 . Intensyfikacja konf l ik tu mime­
tycznego prowadzi do odróżnicowania, tzn. do odrzucenia tradycyjnych 
struktur spo łecznych , w t ym ról jakie p o s z c z e g ó l n e jednostki p e ł n i ą 
w społeczeństwie, i do kryzysu kulturowego. Szczególnie niebezpieczne są 
okresy przejściowe, kiedy struktury społeczne są s ł a b e 1 4 . 

1 2 S. Budzik, dz. cyt., s. 59-60; R. Girard, „The Ancient Trail Trodden by the 
Wicked": Job as a Scapegoat, „Semeia" 1984, 33, s. 14. 

1 3 R. Girard, Sacrum...dz. cyt., t. 1, s. 69. 
1 4 S. Budzik, dz. cyt., s. 61-62; R. Girard, Kozioł ofiarny, Łódź 1991, s. 23-24; 

R. Schwager, dz. cyt. s. 26. 
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Kolektywna przemoc względem ofiary pomaga w przezwyciężeniu 
kryzysu mimetycznego. „Tam gdzie jeszcze przed chwi lą były tysiące 
drobnych konfliktów, tysiące skłóconych braci, oddzielonych od siebie -
znów pojawia się wspólnota całkowicie pojednana w nienawiści , którą 
wzbudza tylko jedna osoba. Wszystkie urazy rozsiane pomiędzy tysiące 
ludzi, wszystkie sprzeczne akty nienawiści, będą kierować się przeciwko 
jednemu człowiekowi, który staje się kozłem ofiarnym"15. Przypadkowa 
ofiara staje się personifikacją kryzysu społeczności, która jest przekonana 
oje j winie. Ofiarą może być pojedyncza osoba lub grupa osób. Chociaż 
wybór dokonywany jest przypadkowo, to jednak można mówić o pewnym 
kryter ium selekcji ofiarniczej. Rene Girard napisał na ten temat: „Na 
mnie jszośc iach etnicznych oraz religijnych często skupiają się wrogie 
uczucia większości. I to stanowi kryterium selekcji ofiarniczej, niewątpliwie 
r e l a t y w n e j , j e ś l i idz ie o p o s z c z e g ó l n e s p o ł e c z n o ś c i , j e d n a k ż e 
transkulturowęj, jeśli idzie o samą zasadę. ( . . . ) Poza kryteriami kulturowymi 
i r e l i g i j nymi mamy także kryteria czysto fizyczne. Choroba, obłęd, 
deformacje typu genetycznego, przypadkowe okaleczenia, a nawet 
wszelkiego rodzaju kalectwa - prowokują postawy prześladowcze. ( . . . ) 
Ułomność jest wpisana nierozdzielnie w zespół cech ofiarniczych, ( . . . ) każde 
indywiduum, które ma trudności adaptacyjne - obcokrajowiec, prowincjusz, 
sierota, dziecko wpływowych i zamożnych rodziców, chromy lub po prostu 
nowo przybyły - jest w mniejszym lub większym stopniu traktowane jako 
ułomne. ( . . . ) W miarę oddalania się od statusu większości - obojętne w jakim 
kierunku - rośnie możliwość prześladowań. Łatwo to zauważyć w przypadku 
tych, którzy znaleźli się na dole drabiny społecznej. Natomiast trudniej 
z a u w a ż y ć , że do marginesu biedoty czy marginesu « a n o r m a l n y c h » 
należałoby w tym kontekście dodać jeszcze jeden margines - margines 
bogatych i możnych. ( . . . ) W okresie spokoju możni i bogaci korzystają 
w sposób oczywisty z protekcji oraz p rzywi l e jów n iedos t ępnych dla 
wydziedziczonych. ( . . . ) Wystarczy jeden rzut oka na historię powszechną, 
aby sobie uświadomić, że ryzyko gwałtownej śmierci z rąk rozwścieczonego 
t łumu jest statystycznie większe w przypadku uprzywilejowanych niż 
wszystkich pozostałych klas 1 6 . 

Dokonanie kolektywnej przemocy względem ofiary (mord lub inna 
jej forma, np. wygnanie) powoduje, że do społeczeństwa wraca pokój . Jego 
członkom wydaje się, że zadziałała tutaj nadprzyrodzona siła. Uczestnicy 

1 5 R. Girard, Sacrum... dz. cyt., t. 1, s. 110. 
1 6 R. Girard, Kozioł..., dz. cyt., s. 29-30. 



Ks. A. Romejko Teoria mimetyczno-ofiarnicza 61 

kolektywnej przemocy doświadczają epifanii bós twa 1 7 . Od tej chwil i w inny 
sposób postrzegają ofiarę. Nie jest ona j uż winna społecznego niepokoju, 
lecz staje się źródłem pojednania i błogosławieństwa. Mamy tu do czynienia 
z trzecim etapem mechanizmu kozła ofiarnego - z sakralizacją ofiary. Nagle 
powracający pokój umacnia społeczność w przekonaniu, że ofiara była winna 
kryzysowi społecznemu. Zmiana sposobu pojmowania rol i ofiary dokonuje 
się w momencie, kiedy kryzys przekracza punkt krytyczny i kiedy dochodzi 
w sposób kolektywny do przemocy - do złożenia of iary 1 8 . Ofiara, która 
dotychczas była źródłem niepokoju staje się gwarantem ładu społecznego. 
Dokonujący przemocy nie dostrzegają mechanizmu, k tó ry ich do tego 
doprowadził. Jest to mistyfikacja, która pełni jednak istotną rolę w powstaniu 
podstawowych instytucji społecznych; stanowi ona mechanizm założycielski 
ładu społecznego i religijnego 1 9 . 

3. Ryty, tabu, zakazy, normy i mity 

Społeczność doświadcza kryzysu mimetycznego a następnie, dzięki 
kolektywnej przemocy względem ofiary, pokoju. Siła tego doświadczenia 
jest przyczyną , że w przyszłości będzie ono s tanowi ło swoisty punkt 
odniesienia przy podejmowaniu r ó ż n e g o rodzaju istotnych dla życ ia 
społecznego decyzji. Postrzegane będzie ono w powszechnym przekonaniu 
jako źródło najwyższej wiedzy. Objawiające się w akcie kolektywnej 
przemocy bóstwo traktowane jest jako założyciel kultu przyjmowanego przez 
społeczność doświadczoną kryzysem mimetycznym. Ważną rolę kul tyczną 
odgrywają tu zwłoki ofiary - żyjąca ofiara jest, jako winna panującego 
kryzysu, źródłem śmierci, po zabiciu staje się źródłem życia. Sytuacja ta 
jest przyczyną przekonania, że ofiara nie stanowi jedynie granicy między 
tym co złe i dobre, ale granicę między śmiercią i ż y c i e m 2 0 . 

Społeczność doświadczona kryzysem mimetycznym, obawiając się 
jego powrotu, stara się jak najdokładniej odtworzyć mechanizm założycielski 
w ramach rytu ofiarniczego, pomimo że nie rozumie jego istoty. Ryt powtarza 
poszczególne stadia kryzysu mimetycznego. „Dozując" przemoc zapobiega 
się jej niekontrolowanemu wybuchowi. Różn ica pomiędzy pierwszym 

1 7 R. Girard, Hiob - ein Weg aus der Gewalt, Ziirich-Dusseldorf 1999, s. 43. 
1 8 R. Girard, Things..., dz. cyt., s. 27. 
1 9 J. A. Kłoczowski, Przemoc, sacrum, Ewangelia. O teorii religii Rene Girarda, 

„W drodze" 1985, 4, s. 12. 
2 0 R. Girard, Things..., dz. cyt., s. 40-41. 
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kolektywnym morderstwem a przemocą w ramach rytu polega na tym, że 
w pierwszym przypadku mamy do czynienia z wydarzeniem nieplano­
wanym, spontanicznym, dla danej społeczności jednorazowym, w drugim 
zaś z c z y n n o ś c i a m i wcześn i e j o b m y ś l o n y m i , powtarzanymi w e d ł u g 
określonych r e g u ł 2 1 . W ramach rytu dochodzi do podwójnej substytucji: 
1. z a s t ą p i e n i e s p o ł e c z n o ś c i przez j e d n ą of iarę , k tó re jest oparte na 
mechanizmie kozła ofiarnego; 2. zastąpienie ofiary pierwotnej, złożonej 
spontanicznie wprzeszłości w ramach mechanizmu założycielskiego, przez 
ofiarę z kategorii „istot do poświęcen ia" 2 2 . 

Mechanizm kozła ofiarnego wytycza granice pomiędzy profanum 
- p o k ó j o w ą sferą życia społecznego - a sferą sacrum, s tanowiącą zagrożenie 
a jednocześnie będącą czymś fascynującym. Rzeczywistość sacrum jest nie 
t y l k o ź r ó d ł e m dobra, ale t a k ż e tego, co destabil izuje i dokonuje 
odróżnicowania. Warto zauważyć, że łaciński termin sacer jest t łumaczony 
z jednej strony jako święty, z drugiej zaś jako przeklęty. Analogiczne terminy, 
mające podwójne, przeciwstawne znaczenia znajdujemy także w innych 
j ę z y k a c h 2 3 . Sacrum stanowi ź ród ło b łogos ławieńs twa , jeś l i pozostaje 
w odpowiednim dystansie do sfery profanum; inaczej staje się śmiertelnym 
zagrożen iem dla s p o ł e c z n o ś c i 2 4 . Raymund Schwager opisał tę sytuację 
w następujących słowach: „ W przestrzeni profanum żyją zwykl i ludzie, na 
zewnątrz zaś stworzone przez mechanizm kozła ofiarnego moce i bóstwa 
oraz ci ludzie, k tórzy c ieszą się wyją tkową relacją wzg lędem sacrum. 
Ustanowienie tego fundamentalnego rozróżnienia powoduje jednoczesne 
powstanie tabu, których zdaniem jest zapobieżenie, by nieczyste siły sacrum 
przedostały się ponownie do społeczności ludzkiej" 2 5 . 

Społeczność, która chce zapobiec rozprzestrzenianiu się przemocy, 
ustanawia zakazy i normy. W społecznościach pierwotnych dotyczą one 
przede wszystkim pożywienia i ludzkiej seksualnością. Ponieważ wspom­
niane obiekty są łatwo dostępne, stają się często przedmiotem rywalizacji 
i p rowadzą do destrukcyjnych dla społeczności konsekwencji 2 6 . Z tego 
powodu „wszędzie tam, gdzie szalała przemoc, pojawia się zakaz" 2 7. 

2 1 R. Girard, Sacrum..., dz. cyt., t. 1, s. 12-14. 
2 2 Tamże, s. 141. 
2 3 R. Girard, Sacrum..., dz. cyt. 1994, t. 2, s. 133. 
2 4 C. Bandera, Separating the Humań from the Divine, „Contagion" 1994, s. 85-86. 
2 5 R. Schwager, dz. cyt., s. 34. 
2 6 S. Budzik, dz. cyt., s. 75. 
2 7 R. Girard, Przemoc..., dz. cyt., t. 2, s. 71 
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Z mechanizmem kozła ofiarnego związane jest powstanie mitów. 
Mi ty s tanowią „teologiczne" uzasadnienie rytów ofiarnych. Ich zadaniem 
jest usprawiedliwienie stosujących przemoc i wskazanie na zasadność 
złożenia ofiary. Przekonanie prześladowców o własnej niewinności jest cechą 
charakterystyczną mitów. Są oni przekonani, że czynią coś zasługującego 
na pochwałę, ajednocześnie nie dostrzegają, że ulegają mechanizmowi kozła 
ofiarnego; nie pojmują, że ofiara jest niczym innym jak kozłem of iarnym 2 8 . 
Elementy zawarte w mitach są analogiczne do tych, z którymi mamy do 
czynienia w rytach: 1. kryzys mimetyczny i związane z n im odróżnicowanie; 
2. przypisanie winy koz łowi ofiarnemu, który nosi znamiona selekcji 
ofiarniczej; 3. kolektywna przemoc względem kozła ofiarnego; 4. powrót 
ładu społecznego i pokoju; 5. proces sakralizacji 2 9 . 

W mitach występuje ofiara, na którą zrzuca się odpowiedzialność 
za kryzys dotykający społeczność ludzką. Traktuje się j ą z wyją tkowym 
okrucieństwem, co jest swego rodzaju sygnałem, iż nie chodzi tu o przemoc 
o charakterze symbolicznym. Ofiara dochodzi stopniowo do przekonania 
0 słuszności postępowania prześladowców, wierzy, że jest winna zarzucanym 
jej czynom, co przysparza jej sympatii a nawet szacunku 3 0 . Typowym 
przykładem jest mit o Edypie królu Teb. Oskarżono go o ściągnięcie na 
miasto zarazy na skutek p r z e s t ę p s t w , k tó re p o p e ł n i ł - o j cobó j s twa 
1 kazirodztwa. Edyp jest „ n a z n a c z o n y " - jest kulawy, niewiadomego 
pochodzenia i jest obcokrajowcem. Po wypędzeniu go z miasta choroba 
ustępuje. 

Zakończenie 

P o w s z e c h n o ś ć m i ę d z y l u d z k i e j przemocy, je j p o w i ą z a n i e ze 
zjawiskami o charakterze religijnym, mechanizm powstawania samych religii 
i ich żywotność oraz zjawisko kultury ludzkiej w ogólnym sensie budzą 
zainteresowanie badaczy. Powstałe na ten temat opracowania zawierają 
rozwiązania o charakterze fragmentarycznym, a dotyczące określonej epoki, 
obszaru geograficznego, czy kręgu kulturowego. Teoria mimetyczno-

R. Girard, „ TheAncient Trail..., art. cyt., s. 29; J. M . Hallman, Am IBorn a Sinner? 
Augustine ofHippo and Rene Girard, „The Irish Theological Quarterly" 1993, 
s. 90. 
J.H. Arias (Rezension): R.J. Golsan, Rene Girard and Myth: An Introduction, 
„COV&R - Bulletin" 1993, 5, s. 12. 
R. Girard, Hiob..., dz. cyt., s. 144. 
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ofiarnicza Rene Girarda stanowi odważną próbę syntezy, całościowo ujmując 
wyżej wymienione zagadnienia. Rozwiązania przez niego zaproponowane 
stały się inspiracją dla wielu naukowców zajmujących się m.in. filozofią, 
teologią oraz naukami społecznymi. Np. dzięki jego teorii można wyjaśnić 
problem będący dla wie lu źródłem zgorszenia, a mianowicie dlaczego 
w B i b l i i tak wiele jest mowy o przemocy ze strony Boga i człowieka. Autor 
niniejszego opracowania wyraża nadzieję, że dzięki informacjom w nim 
zawartym będzie można właściwie ocenić koncepcje francuskiego uczonego, 
k t ó r e g o m y ś l , z powodu n i e z n a j o m o ś c i wszystkich jego dz ie ł , jest 
niewłaściwie interpretowana i niekiedy klasyfikowana w nurcie współczesnej 
gnozy czy ezoteryki. Stanowi ono jednocześnie wprowadzenie do dwóch 
artykułów, w których omówiona zostanie koncepcja ofiary Girarda oraz jej 
recepcja teologiczna. 

Zusammenfassung 

I m Zentrum der opfermimetischen Theorie Rene Girards steht die 
Frage nach der Gewalt, insbesondere nach der von zahlreichen Mythen be-
glaubigten Griindungsgewalt, die am Anfang aller Gesellschaften steht. Es 
ist der Meinung Girards das mimetische, nachahmende Verhalten des Men-
schen, das aus jeder individuellen Begierde, Rivalitat und Gewalt erwach-
sen lasst. Weil diese den sozialen Zusammenhalt bedroht, tendieren alle 
Gruppen zu stellvertretenden kollektiven Gewaltakten an einzelnen Siinden-
bocken, dereń Opferung zu einem heiligen A k t verklart wird. Dies ist der 
Ursprung des Heiligen und des Opfers zugleich. Anhand von umfangrei-
chem ethnologischem Materiał, aber auch durch genaue Lekturę mytholo-
gischer und religióser Texte vermag Girard seine These zu erharten, dass 
die darin verschleierte Gewalt keineswegs symbolisch zu lesen ist: Stets 
sind es reale, historische Gewaltakte, die sich in Ritus und Mythos heiligen 
und rechtfertigen. 
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GDAŃSK 

TAKSA ZA POSŁUGI DUSZPASTERSKIE 
W ARCHIDIAKONACIE POMORSKIM 

W XVII - XVIII W. 

Władze kościelne dostrzegały konieczność ustalania taksy za czyn­
ności liturgiczne i na utrzymanie kapłanów oraz służby kościelnej, aby wier­
ni , którzy prosili o posługi duchowe, nie sarkali na zbyt wygórowane opła­
ty, a duszpasterze i urzędnicy w konsystorzach mogli z nich czerpać na swe 
utrzymanie. Postulaty ustalania, publikowania i ogłaszania taksy pojawiały 
się na synodach prowincji gnieźnieńskiej wielokrotnie. 

Taksę taką wydano w Zbiorze Karnkowskiego z 1579 r., i chociaż 
nie został on nigdy opublikowany ni zatwierdzony przez papieża, był po­
wszechnie honorowany i posłużył za pods tawę do nowej urzędowej kody­
fikacji prowincjonalnego prawa kościelnego w Polsce 1. W 1601 r. Bernard 
Maciejowski, j uż jako biskup krakowski, w swym pierwszym liście paster­
skim przypomina duchownym o tym, że za udzielenie sakramentów w ja­
kiejkolwiek formie nie wolno im żądać żadnych opłat. Dopuszczał jednak 
możliwość zachowania zwyczaju składania przez wiernych dobrowolnej 
ofiary na rzecz parafi i 2 . W 1607 r. na synodzie w Piotrkowie zwołanym 
przez niego, ale jako prymasa i kardynała, postanowiono zmniejszyć o po­
łowę opłatę za procesy podaną w Zbiorze Karnkowskiego3. Natomiast na 
synodzie warszawskim odbytym w 1634 r. zwiększono trzykrotnie taksę 
procesową w trybunałach kośc ie lnych 4 . 

1 I . Subera, Synody prowincjonalne arcybiskupów gnieźnieńskich. Wybór tekstów 
ze zbioru Jana Wężyka z r. 1761, Warszawa 1981, s. 110. 

2 Tamże, s. 124. 
3 Tamże, s. 116. 
4 Tamże, s. 136. 
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Inni biskupi, kierując się dobrem wiernych i t roską o utrzymanie 
świątyni i kapłanów, ustalali własne taksy w swoich diecezjach. Jedną z nich, 
w y d a n ą w X I X w. dla Pomorza, opubl ikowałem w ubiegłym roku 5 . 

W Archiwum Diecezji Chełmińskiej przechowywanym w Pelpli­
nie znajdują się m. in. protokoły z działalności oficjałów gdańskich i po­
morskich. Między sprawozdaniami z posiedzeń konsystorza można zna­
leźć bardzo różne dokumenty. W poszycie o sygnaturze G-46, zawierają­
cym relacje z działalności oficjała generalnego gdańskiego bpa Krzysztofa 
Antoniego Szembeka, spisane przez notariusza Ertmana Józefa Cicherskie-
go za lata 1731-1739, znajdujemy skargę parafian lubieńskich skierowaną 
do króla Władys ława I V na dziekana nowskiego i proboszcza tejże parafii, 
że wymaga on wygórowanych ofiar za posługi duszpasterskie. 

Król odpowiadając przypomina o swojej życzliwości dla sołtysów 
wsi Lubień, Zajączkowo Wielkie i Małe , Montowy i Trągasza oraz wszyst­
kich wiernych i Wielkich Holendrów (czyli menoni tów) zamieszkujących 
w tej parafii oraz zachęca, aby zgodnie przystąpili do naprawy swojego 
kościoła, a także wybudowali plebanię dla proboszcza i szkołę, bo „przez 
ostatnich 40 lat chwała Boża dotąd się nie często odprawiała. Zatem naka­
zuje, aby wierni ochotnie (...) insze powinności według zwyczaju Żuławy 
Malborskiej, księdzu, który tamtejszym kościołem będzie zawiadywał, od­
dawali". Reskrypt królewski został wystawiony 11 czerwca 1740 r. w War­
szawie. 

Jest również pismo bpa kujawskiego Macieja Lubieńskiego, wydane 
w tymże roku 16 października, który także wzywa parafian do budowy ple­
banii i szkoły, aby umożliwić stały pobyt proboszcza w parafii. Jednocześnie 
anuluje nieznane dziś umowy między parafianami a dziekanem nowskim 
i przypomina, aby nie pobierał większych ofiar ponad już ustalone, uznane za 
sprawiedliwe od czasów krzyżackich, ani nie ustanawiał nowych. 

Do pisma tego dołączona jest kopia taksy kościelnej z 1598 r. pod­
pisanej przez dziewięciu dziekanów archidiakonatu pomorskiego i opata 
oliwskiego Daniela Konarskiego; jako ostatni podpisał się Mikołaj M i l o -
niusz, oficjał generalny gdański, bardzo zasłużony dla diecezji włocław­
skiej i pomorskiej. 

Listę tych opłat potwierdzili biskupi kujawscy i pomorscy najpierw 
w 1640 r., a następnie w 1732 r. Prawdopodobnie obowiązywała ona aż do 

5 Z. Kropidłowski, Taksa za posługi duszpasterskie na Pomorzu w pierwszej 
połowie XIX w., „Teki Gdańskie", t. I I I , 2001, s. 55-62. 
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czasu zaboru pruskiego, a ściśle mówiąc do pontyfikatu bpa Józefa Ignace­
go Rybickiego, który w 1778 r. nakazał ustalić taksę iurum stolae et cancel-
lariae6. Zarówno oficjał Miloniusz, jak i bp Szembek uzasadniali j ą nastę­
pująco: „aby kapłani po miastach i wsiach swoich parafian wyżej nie obcią­
żali i nad słuszność nie wyciągali". 

Taksy z X V I , X V I I i X V I I I w. nie były dotychczas znane. Na Po­
morzu władze kościelne j uż od czasów krzyżackich rozumiały konieczność 
uregulowania sprawy opłat za czynności liturgiczne. Do X V I I I w. dołącza­
no do niej również listę obowiązków wiernych wobec duchowieństwa i pa­
rafii wynikające z okresu liturgicznego i świąt. W wykazie opłat wydanych 
przez bpa Rybickiego już takiej listy nie ma. 

W gnieźnieńskiej prowincji kościelnej ustalano w tym czasie wy­
kazy taksy kilkakrotnie 7 . Wydaje się jednak, że Archidiakonat Pomorski 
kierował się własnymi rozwiązaniami ze względu na wyjątkowe znaczenie 
gospodarcze tej dzielnicy Rzeczypospolitej. 

W omawianej taksie wyróżnia się opłaty iura stole za udzielanie 
sakramentów i opłaty zwyczajne oraz dziesięciny. Opłaty dotyczyły udzie­
lania chrztu, asystowania przy zawieraniu związku małżeńskiego i odpra­
wiania pogrzebu. Ustalono również, co i ile każdy parafianin powinien dać 
w ciągu roku proboszczowi i nauczycielowi nazywanemu szulmistrzem. 

Na pierwszym miejscu wymieniono opłaty za pogrzeb w miastach 
i wsiach. Za pogrzeb odprawiony tylko z krzyżem należało zapłacić pleba­
nowi 5 groszy. Doda tkową opłatę należało uiścić za czuwanie przy zwło­
kach w wigilię pogrzebu. Za odśpiewanie połowy wyznaczonych w agen­
dzie liturgicznej psa lmów proboszcz musiał dostać 17 groszy, a całego na­
bożeństwa 25 groszy. Dodatkowe 10 groszy składano za M s z ę św. śpiewa­
ną i 5 groszy za odśpiewanie Salve Regina. Kaznodziei za wygłoszenie 
przemówienia nad zwłokami należał się 1 floren. 

Oprócz opłat za posługi liturgiczne trzeba było dać florena za miej­
sce na cmentarzu, a proboszczowi za pochówek w kościele 2 floreny i wrzu­
cić florena do skarbony kościelnej. Proboszczowi należało się również suk­
no, którym okrywano t rumnę i prześcieradło z trumny, a nauczycielowi 
wezgłowie spod umarłego. W taksie zaznaczono również, że księdza lub 
nauczyciela należy pochować w kościele, i to za darmo, ponieważ służyli 
Kościołowi. 

6 Tamże, s. 55. 
7 I . Subera, dz. cyt., s. 110. 
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Wynika z tego, że najbardziej okazały pogrzeb ze Mszą św. śpie­
w a n ą oraz uroczystym konduktem i hymnem Salve Regina, kosztował 5 flo­
renów 17 groszy i 5 szylingów, a najtańszy 1 floren 5 groszy. 

Opłaty za chrzty były zróżnicowane w zależności od tego, czy dziec­
ko pochodzi z prawego, czy nieprawego łoża. Gdy dziecko zrodzone było 
w nielegalnym związku, to zaraz po urodzeniu rodzice jego albo patroni 
(chrzestni) musieli dać proboszczowi 19 groszy, burgrabiemu 2 floreny, 
oficjałowi 10 florenów i dominio fundi 10 florenów. Innym nakazem, nie 
finansowym, obciążano matkę określaną w tym dokumencie „publiczna 
grzesznica"; musiała ona po wywodzie stać przed kościołem przez trzy 
niedziele, a drugie trzy leżeć krzyżem w czasie nabożeństwa. Miało to być 
przestrogą dla innych i odstręczać do grzechów nieczystych. 

Gdy obarczona grzechem nieczystości kobieta przybywała do ko­
ścioła po porodzie, u wejścia witał j ą i dawał do pocałowania pacyfikał nie 
sam proboszcz, lecz dzwonnik lub ministrant, ona zaś musiała dać księdzu 
2 floreny i na ofiarę do skarbony kościelnej wrzucić 1 grosz. Również wszyst­
kie kobiety z nią przychodzące musiały złożyć na ofiarę po groszu. Tak 
więc ochrzczenie dziecka z nieprawego łoża i wprowadzenie kobiety do 
społeczności parafialnej było drogie - kosztowało 22 floreny i 19 groszy. 

Chrzest dziecka zrodzonego w legalnym związku był znacznie tań­
szy. Za przyjęcie zgłoszenia o urodzeniu dziecka proboszcz dostawał tylko 
1 grosz. Wymagano, aby rodzice złożyli na ofiarę tylko szeląga, a każdy 
z chrzestnych (mogło ich być nawet dwunastu) po 1 szelągu. 

Kobieta zamężna za wprowadzenie do kościoła po porodzie dawa­
ła księdzu 1 grosz i w czasie obchodzenia ołtarza 1 szeląg, a każda jej towa­
rzyszka też po szelągu. Nauczyciel ot rzymywał szeląga z ofiary, którą skła­
dano w czasie chrztu przy wręczaniu świecy rodzicom chrzestnym. 

Zróżnicowane były także ofiary za ślub. Szlachcic wpłacał 1 czer­
wony złoty, mieszczanin 1 talar, gbur 20 groszy, zagrodnik 10 groszy, a ko­
mornik 5 groszy. 

Gdyby kobieta urodziła dziecko jako panna, wyszła za mąż, a już 
następnego dnia po ślubie chciała być wprowadzona do świątyni, musiała­
by ofiarować proboszczowi 1 grosz, a nauczycielowi za podanie świecy 
szeląga. W tej sytuacji ona i kobiety jej towarzyszące przy obchodzeniu 
ołtarza również miały złożyć na ofiarę po 1 szelągu. Za odprawianie Mszy 
św. śpiewanej należało się proboszczowi 10 groszy, a za odczytanie lekcji 
i b łogosławieństwo w języku polskim 5 groszy. Wszyscy, którzy przyby­
wal i na w y w ó d ze M s z ą św. i przyprowadzali „oblubienicę", mieli złożyć 
na ofiarę po 1 szelągu. 
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Określono również wysokość ofiar składanych w okresie Świąt 
Wielkanocnych i Bożego Narodzenia; tę uzależniono od zamożności para­
fian. Najpierw wymieniano ofiary za spowiedź wielkanocną. Penitenci pła­
ci l i za „spowiedne" 4 grosze, a za udzielenie komunii św. 4 szelągi. Ponad­
to każda gospodyni musiała dać plebanowi 20 jajek, a za niedorosłe dzieci, 
zamiast „spowiednego", ofiarować po 4 grosze od dziecka jeszcze nie przy­
jętego do I komunii św. Za dzieci dopuszczone do spowiedzi i komunii 
rodzice musieli złożyć opłatę jak za dorosłego. Z kwot złożonych za dzieci 
nauczyciel dostawał od proboszcza 1/4 ofiar, od każdej gospodyni 6 jajek, 
a raz na kwartał także 4 grosze od każdego gospodarza. 

W taksie uwzględniano również inne opłaty, m.in. na opał dla pro­
boszcza i nauczyciela. Gospodarze, zobowiązani do szarwarku, musieli rów­
nież wspólnie dostarczyć raz na kwartał drewno na opał - dla proboszcza 
4 wozy rocznie, a dla nauczyciela 2 wozy. Na Boże Narodzenie w czasie 
kolędy mieszkańcy każdego domu dawali proboszczowi i nauczycielowi 
po 1 bochenku chleba i po 1 długiej kiełbasie. 

Na końcu listy wymieniono opłaty w naturze, czyli dziesięciny skła­
dane proboszczowi przez poszczególne grupy społeczne. Każdy gbur od 
jednej włóki miał dać 1 korzec pszenicy i 1 żyta. Mieszczanin utrzymujący 
się z pracy na rol i miał złożyć 1 korzec żyta i 1 pszenicy oraz 20 jajek 
i 2 kury. Ogrodnik na Wielkanoc 10 jajek i raz na kwartał po 5 groszy, 
a komornik raz na kwartał 2,5 grosza. Również należało wspierać nauczy­
ciela i dostawał on 6 jajek, a co kwartał 1 grosz. Kowale i wszyscy inni 
rzemieślnicy dawali proboszczowi 10 groszy raz na kwartał . 

Na zakończenie przypominano, że wszystkie wsie należące do pa­
rafii mają obowiązek łożyć na naprawę budynków kościelnych, dbać o stan 
cmentarza, plebanii, szkoły i płotów według „dawnego prawa" oraz modlić 
się za zmarłych duszpasterzy i ofiarować na modl i twę za nich 20 groszy. 

Znajomość stawek taksy, m.in. dziesięciny zbożowej płaconej przez 
gburów i szlachtę, ma wielkie znaczenie dla poznania stosunków ekonomicz­
nych i gospodarczych na Pomorzu. Płacili je bowiem wszyscy mieszkańcy 
niezależnie od wyznania i są one dokładnie opisane w protokołach powizyta­
cyjnych archidiakonatu, przeprowadzanych przez biskupów kujawskich. 

Taksa obowiązywała również dysydentów i menonitów. Wiemy 
o tym z innego źródła, a mianowicie z protokołów posiedzeń konsystorza 
gdańskiego z 5 marca 1756 r. 8 Zachowała się umowa, którą zawarł ks. Jan 

8 ADCh, G-58, s. 275-277. 
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Kizing, proboszcz parafii Walichnowy, z Tomaszem Grąbczewskim, pod­
komorzym pomorskim. Dotyczyła ona dysydentów, którzy od wielu lat za­
mieszkiwali wieś Kuchnia, położoną w parafii Wielkie Walichnowy w sta­
rostwie gniewskim, oraz menoni tów, którzy zaczynali tam się osiedlać. 
Celem tej umowy było ustalenie warunków udzielania wyznawcom prote­
stantyzmu licencji czyli pozwolenia na chrzest, ślub i pogrzeb w liturgii 
luterańskiej i menonickiej. Obowiązywały one również katolików. Nie były 
więc jakąś formą dyskryminacji ani monopolizacji usług religijnych. Naj­
ważniejsze wydarzenia życia człowieka: urodzenie, ślub i pogrzeb musiały 
być rejestrowane według jednego systemu i prowadzone przez j edną insty­
tucję. Dlatego w umowie tej nakazywano odnotowywać je w księgach pa­
rafialnych Kościoła katolickiego. 

Umowa ta zawiera 10 punktów. Po pierwsze proboszcz rezygno­
wał z tacy czyli ofiar w czasie nabożeństw od mieszkańców wsi Kuchnia, 
ponieważ twierdził, że „z tych gruntów folwarcznych Kuchennych katolicy 
i dysydenci tam mieszkający tacy nigdy nie dali i nie dają, tak teraz od nich 
non exigetur"9. 

W drugim punkcie wyrażał zgodę, aby dysydenci i menonici spra­
wowali swe ceremonie przed swoimi ministrami „czyli to na Kuchni, czyli 
na innym miejscu mieszkającymi i trupów swoich na osobliwym placu alians 
cmentarzu ogrodzonym na Kuchni chować pod warunkiem uzyskania l i ­
cencji plebana Walichnowskiego, za które płacić będą ut sequitu"10. 

Dalsze punkty porozumienia m ó w i ą o różnych rodzajach licencji 
i opłatach za nie. Narzeczeni z miejscowości Kuchnia za zgodę na ślub i za 
wygłoszenie zapowiedzi przedślubnych mieli płacić 4 złote i 24 grosze pro­
boszczowi oraz 12 groszy organiście, ale gdy kobieta pochodziła z innej 
parafii, opłata za te usługi wynosi ła 3 złote dla proboszcza Walichnowskie­
go i organisty. 

Za zgodę na pogrzeb osoby zmarłej przed ukończeniem 15 roku 
życia opłata na rzecz świątyni parafialnej wynosi ła 1 złoty 18 groszy; pro­
boszczowi i organiście nic się nie należało. Za pozwolenie na pogrzeb czło­
wieka dorosłego, choć by był jak najstarszy, należało się plebanowi i do 
kasy parafialnej wspólnie 3 złote, a organiście 6 groszy. Za dzwonienie 
w czasie konduktu pogrzebowego (najczęściej odliczano sto uderzeń dzwo­
nem), niezależnie od tego czy sobie tego życzono, czy nie, pobierano za 

9 Tamże, s. 275. 
1 0 Tamże. 
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każdego zmarłego dysydenta 12 groszy oraz za każde następne dzwonienie 
należało zapłacić po 12 groszy 1 1 . 

W wypadku urodzenia się dziecka, niezależnie od daty jego chrztu 
(menonici czekali z chrztem do uzyskania pełnoletności , czasami aż do 
30 roku ż y c i a 1 2 ) , proboszczowi za wystawienie licencji na chrzest należało 
dać 1 złoty i 6 groszy, a organiście 6 groszy. 

Ustalono również , że z okazji kolędy proboszcz miał pobierać 
12 groszy, a organista 3 grosze od rodziny gospodarza wraz z czeladzią, 
a od komornika mieszkającego w izbie z żoną i dziećmi - proboszcz 6 gro­
szy, a organista 3 grosze. 

Proboszczowi należało się również „spowiedne" w wysokości 3 gro­
szy od każdej osoby dorosłej, która ukończyła 15 lat. 

Ustalono również postępowanie w sytuacji, gdyby ktoś chciał po­
chować na dysydenckim cmentarzu zmarłego protestanta z innej parafii; 
wtedy należało przedłożyć to proboszczowi i uzyskać jego zgodę. Na cmen­
tarz dysydencki wyznaczano mały lasek na Kempie, która podlegała pod­
komorzemu pomorskiemu, aby dysydenci i menonici miel i wolny dostęp 
do swego cmentarza, byle płacili za licencję Jmx Plebanowi według ugody 
wyżej opisanej, które to licencje zawsze dać deklaruje Jmx Pleban. 

Obie strony zawarły porozumienie 30 stycznia 1756 r. na zamku 
gniewskim. Potwierdzili je swym podpisem proboszcz ks. Jan Kizing ioraz 
reprezentanci dysydentów i menonitów Piotr Cyla, Salomon Becher Schultz, 
Salomon Eiger, Piotr Lidka, Piotr Gertzen oraz podkomorzy pomorski Gra­
bowski, który przeprowadził i zaakceptował tę u g o d ę 1 3 . 

Można przypuszczać, że taki sposób postępowania wobec dysy­
dentów i menoni tów obowiązywał w innych parafiach archidiakonatu po­
morskiego. Miało to na celu nie tylko zapewnienie utrzymania probosz­
czom, organistom i świątyniom, ale również kontrolę ruchu ludności, ich 
wyznania i stanu społecznego. 

Pozostaje pytanie o relacje opłat do cen towarów i dochodów lud­
ności. Na terenach wiejskich w 1733 r. koń roboczy kosztował 20-40 flore­
nów, krowa od 15 do 20 florenów, wieprz 3 floreny, owca 2 floreny, gęś 
1 floren, kaczka 12 groszy, kura 6 groszy, za zboże z uprawy jednego mor-

1 1 ADCh, G-58, s. 276. 
1 2 H.G. Mannhardt, Die Danziger Mennonitengemeinde. Ihre Entstehung und ihre 

Geschichte von 1569-1919, Danzig 1919, s. 108-109. 
1 3 ADCh, G-58, s. 277. 
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ga można było uzyskać 15 florenów, korzec żyta kosztował 1 floren i 6-9 
groszy, korzec pszenicy 1 floren i 15-20 groszy, korzec jęczmienia 1 floren, 
korzec grochu 20-25 groszy 1 4 , fura siana 9 f lo renów 1 5 . 

W Gdańsku ceny zmieniały się bardzo szybko, w 1733 r. łaszt psze­
nicy kosztował 100-200 florenów, łaszt żyta 62-105, jęczmienia 55-72 flo­
renów, korzec grochu 37-51 groszy, owsa 36-48 groszy 1 6 . Krowa koszto­
wała 40 f lo renów 1 7 , a koń w 1732 r. 110 f lo renów 1 8 . 

Dochody rolników zależały od rodzaju produkcji rolnej i wielkości 
areału uprawnego. Robotnicy rolni , zagrodnicy i komornicy za żniwa na 
polu o powierzchni 77 morgów dostawali 53 floreny 10 groszy 1 9 . Za wyna­
jem izby na wsi w okolicach Tczewa można było uzyskać 18 florenów rocz­
nie, a za wynajęcie całej nowej chaty 30 f lo renów 2 0 . 

Wzrost cen i dochodów ludności byłby zapewne pokusą dla du­
chownych, by podnosić również opłaty za usługi kościelne, co w konse­
kwencji mogłoby wywołać niezadowolenie wiernych. Stała taksa chroniła 
Kościół przed utyskiwaniem na księży. 

Summary 

Unt i l recently an official fee for priestly services in the Pomerania 
region between 16th and 18th c.was not known. The author discovered it at 
the archives o f Chełm Diocese in Pelplin. It contains rates for the congrega-
tion for such ministerial services as baptism, wedding ceremony, funeral 
services and Easter confession; also those paid for a priesfs visit at Christ-
mas time or blessing of food at Easter. I t also included tithes. 

The church authorities saw a need to establish rates for liturgical 
services and main ta in ing o f priests and other church staff so that 
those worshippers who asked a priest for ministrations were not dissatis-
fied wi th too high fees while ministers and consistory officials could make 
an adequate l iv ing on them. 

1 4 ADCh, G-46, s. 321-325. 
1 5 Tamże, s. 326. 
1 6 T. Furtak, Ceny w Gdańsku w latach 1701 -1815, Lwów 1935, tabela 2, s. 82. 
1 7 Tamże, tabela 28, s. 140. 
1 8 Tamże, tabela 33, s. 144. 
1 9 ADCh, G-46, s. 325. 
2 0 ADCh, G-46, s.325-326. 
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A rise in prices and earnings would tempt the clergy to raise fees 
for church sendces; this, in turn, would cause dissatisfaction among the 
congregation members; a f i xed rate prevented the church against 
such complaints. 
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GDAŃSK 

ASPEKTY WYCHOWANIA WEDŁUG I SYNODU 
GDAŃSKIEGO 

Troska o wychowanie jest jednym z najważniejszych problemów 
Kościoła. Wkład do nauki Kościoła o szkole i wychowaniu dał m. in. Pius 
X I w encyklice z 1929 r. „Divini il l ius magister". Kwes t ię wychowania 
poruszono również na Soborze Watykańskim I I w „Deklaracji o wychowa­
niu chrześcijańskim". Sprawa ta została też poruszona przez obecnego pa­
pieża Jana Pawła I I w adhortacji apostolskiej „Catechesi tradendae" z 1979 r. 
oraz w konstytucji apostolskiej „Sapientia Christiana" i w konstytucji „O uni­
wersytetach katolickich" z 1990 r. 

Celem niniejszego artykułu jest omówienie prac synodalnych po­
święconych wychowaniu. Autor posłużył się opracowaniami ks. Infułata 
Stanisława Bogdanowicza poświęconymi biskupom gdańskim 1 oraz arty­
kułami ks. Ernesta Kleinerta 2 . Większość akt synodu została opublikowa­
na. Wśród nich wymienić należy zwłaszcza Uchwały I Synodu Gdańskiego 
opublikowane w 1970 r.3 

1 S. Bogdanowicz, Akta biskupa Edwarda Aleksandra Władysława hrabiego 
O'Rurkę w Rosyjskim Państwowym Archiwum Historycznym w Sankt 
Petersburgu, Pelplin 1999; S. Bogdanowicz, Karol Maria Antoni Splett, biskup 
gdański czasu wojny więzień specjalny PRL, Gdańsk 1985; S. Bogdanowicz, 
Ks. Edmund Nowicki Biskup gdański, Gdańsk 1998. 

2 Są to m.in. E. Kleinert, Przepisy kodeksu prawa kanonicznego o synodzie 
diecezjalnym, „Miesięcznik Diecezjalny Gdański", 1975, 4,5,6; E. Kleinert, 
Ustawodawstwo I Synodu Gdańskiego i jego duszpasterski charakter, „Magazyn 
Diecezjalny Gdański", 1975, s. 274. 

3 Uchwały Gdańskiego Synodu Diecezjalnego 10-12 X I I 1935, „Miesięcznik 
Diecezjalny Gdański" 1970; Uchwały Gdańskiego Synodu Diecezjalnego 10¬
12 X I I 1935, „Miesięcznik Diecezjalny Gdański" 1970. 
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Jednym z rezul ta tów Traktatu Wersalskiego było powołanie do 
istnienia z dniem 15 listopada 1920 r. Wolnego Miasta Gdańska 4 . Już wkrótce 
po utworzeniu Wolnego Miasta zais tniała potrzeba utworzenia nowej 
administracji kościelnej . Dlatego w dniu 24 kwietnia 1922 r. Dekretem 
Świętej Kongregacji dla Nadzwyczajnych Spraw Kościelnych powołano 
na terenie Wolnego Miasta Gdańska administrację apostolską podlegającą 
bezpośrednio kuri i rzymskiej. Administratorem nowej jednostki kościelnej 
został były biskup Rygi, Edward 0 'Rurke 5 . 

Erygowanie diecezji gdańskiej nastąpiło 30 grudnia 1925 r. na mocy 
bulli papieża Piusa X I - „Universa Christi fidelium dura" 6. W nowo utworzonej 
diecezji katolicy stanowili ponad 30% ludnośc i 7 . W chwil i utworzenia 
samodzielnego biskupstwa gdańskiego w diecezji istniały dekanaty gdański 
i nowostawski, obejmujące 36 parafii 8 . Do nowego podziału diecezji doszło 
w 1931 r., kiedy to liczba dekanatów wzrosła do pięciu a parafii do 43 9 . 

Po dziesięciu latach rządzenia diecezją najważniejszym zadaniem 
jej pierwszego ordynariusza biskupa Edwarda 0 'Rurke stało się zwołanie 
synodu. Dlatego 24 kwietnia 1935 r. została p o w o ł a n a przez biskupa 
gdańskiego Komisja Główna i Przygotowawcza 1 0. Zadaniem tej komisji, 
działającej pod przewodnictwem biskupa, było zorganizowanie i wykonanie 
bezpośrednich prac na rzecz synodu gdańskiego. Współ twórcą synodu był 
proboszcz katedry oliwskiej Karol Maria Splett, późniejszy biskup diecezji 
g d a ń s k i e j 1 1 . Wydanie oficjalnego dekretu obwieszcza jącego zwołanie 
I synodu diecezji nastąpiło 12 czerwca 1935 r. ' 2 

Do zwołania synodu doszło w dziesiątą rocznicę powstania diecezji 
(odbywał się w dniach 10-12 grudnia 1935 r.) Miejscem obrad i modlitw 

4 M . Podlaszewski, Ustrój polityczny Wolnego Miasta Gdańska w latach 1920¬
1933, Gdynia 1966, s. 15. 

5 S. Bogdanowicz, Akta..., dz. cyt., s. 10. 
6 Tamże, s. 10-11. 
7 S. Kościelak, 1000 lat gdańskiego Kościoła, Gdańsk 1999, s. 116. 
8 M . Plenkiewicz, Kościół katolicki w Wolnym Mieście Gdańsku 1933-939, 

Bydgoszcz 1980, s. 41. 
9 S. Kościelak, dz. cyt., s. 116. 
1 0 E. Kleinert, Prace przygotowawcze i przebieg I Synodu Gdańskiego 10-12 XII 

1935 r., „Miesięcznik Diecezjalny Gdański" 1975, s. 224. 
1 1 S. Bogdanowicz, Karol..., dz. cyt., s. 10; R. Stachnik, Danziger Priesterbuch 

1920-1945; 1945-1965, Hiledsheim 1965, s. 35. 
1 2 Tamże, s. 225. 



Leszek Jażdżewski Aspekty wychowania według I Synodu Gdańskiego 77 

synodalnych była katedra i dom parafialny w O l i w i e 1 3 . Otwarcie synodu 
miało charakter niezwykle uroczysty. Poprzedziło je bicie dzwonów we 
wszystkich kośc io łach katolickich, a nas tępnie odbyła się w katedrze 
oliwskiej uroczysta msza z udz ia ł em duchowieńs twa gdańsk iego pod 
przewodnictwem biskupa 0 'Rurkego 1 4 . Po mszy rozpoczęły się obrady 
w domu parafialnym w Oliwie. Tego samego dnia we wszystkich kościołach 
całej diecezji odprawiono mszę świętą wotywną, a uczestniczący w niej 
wierni mogli uzyskać na mocy przysługującego biskupowi prawa 40 dni 
odpustu. 

Jednym z powodów zwołania synodu były przepisy prawa kano­
nicznego zgodnie z kanonem 356, paragraf pierwszy synod powinien odbywać 
się co 10 lat 1 5 . Według E. Myczka o zwołaniu synodu zadecydowały potrzeby 
religijne diecezji, przy zachowaniu zasady bezstronności i sprawiedliwości 
wobec wiernych pochodzenia polskiego, jak i niemieckiego 1 6. Inną przyczyną 
zwołania synodu była konieczność rozwiązania trudnej i nabrzmiałej sytuacji 
ludności polskiej nie posiadającej w dostatecznej mierze własnego duszpas­
terstwa. Nie bez wpływu na to była postawa samego biskupa przyjaznego 
ludności polskiej 1 7 . Wyrazem tego było nazywanie przez ludność polską 
biskupa 0'Rurkego „naszym biskupem" 1 8 . 

Jak podaje ks. Kleinert, zasadniczym celem synodu jest opracowanie 
ustaw partykularnych dla diecezji, a więc dobranie tematów aktualnych na 
danym terenie, względnie uzupełnienie ich w zależności od lokalnych 
potrzeb 1 9. Synod może też podać środki do podniesienia kultu religijnego 
czy też ulepszenia katechizacji 2 0. 

13 „Straż gdańska " - Organ Polaków w Wolnym Mieście Gdańsku, „Dziesięć lat 
diecezji gdańskiej. Przed wielkim synodem diecezjalnym" nr 32,15 X I I 1935, 
s. 13. 

1 4 Tamże. 
1 5 S. Bogdanowicz, Ks. Edmund Nowicki..., dz. cyt., s. 369 (przy zwołaniu 

I I synodu gdańskiego na ten kanon powołał się biskup E. Nowicki). 
1 6 E. Myczka, Biskup Edward O'Rurkę wobec społeczności polskiej w b. Wolnym 

Mieście Gdańsku, „Studia Gdańskie" 1993, s. 218; J. Wójcicki, Wolne Miasto 
Gdańsk 1920-1939, Warszawa 1976, s. 246. 

1 7 H. Stępniak, Ludność polska w Wolnym Mieście Gdańsku (1920-1939), Gdańsk 
1991, s. 405. 

1 8 B. Zwarra, Wspomnienia gdańskiego bówki, t. 1, Gdańsk 1984, s. 227. 
1 9 E. Kleinert, Przepisy kodeksu prawa kanonicznego o synodzie diecezjalnym, 

„Miesięcznik Diecezjalny Gdański" 1975, 4-5-6, s. 129. 
2 0 Tamże. 



78 Studia Gdańskie X V - X V I (2002-2003) 

Podczas obrad g d a ń s k i e g o synodu p o ł o ż o n o d u ż y nacisk na 
wychowanie dzieci i młodzieży, oraz wychowanie i wykształcenie przy­
szłych duchownych 2 1 , o m ó w i o n a zosta ła kośc ie lna akcja miłos ierdzia 
i problematyka stowarzyszeń katolickich, ponadto zajęto się duszpasters­
twem ludności polskiej 2 2 . 

Wśród ośmiu komisji synodalnych powołano osobną komisję dla 
spraw duszpasterstwa polskiej mniejszości. Decyzje ojej powstaniu zapadły 
na drugim posiedzeniu komisji przygotowawczej, która odbyła się 17 lipca 
1935 r. Jak podaje ks. A . Baciński , „w wyniku referatu ks. Rogaczewskiego 
na I synodzie gdańskim powołano specjalną komisję dla Duszpasterstwa 
Polaków; komisja ta zorganizowała stałe i regularnie odprawiane msze święte 
i nabożeństwa ze śpiewaniami, kazaniami polskimi w kościołach i kaplicach 
polskich wybudowanych i pozyskanych staraniem kapłanów gdańsk ich" 2 3 . 
Msze i nabożeństwa polskie odbywały się w śródmieściu w kościele św. 
Mikołaja i kościele św. Brygidy, w Kościele Najświętszego Serca Pana Jezusa 
we Wrzeszczu 2 4, a także w Brzeźnie, Sopocie, Oliwie - w kościele katedral­
nym 2 5 , Św. Wojciechu, Trąbkach Wielkich, Pogorzałej Wsi oraz w Piekle 2 6 . 

P rzewodniczącym komisji dla duszpasterstwa polskiego był ze 
strony duchowieństwa niemieckiego ks. Teodor Maćkowski - proboszcz 
parafii św. Mikołaja w Gdańsku 2 7 . Jego zadaniem było wyznaczanie tematów 
i zagadnień, które miały być następnie opracowywane przez członków 
komisji, oraz wyznaczanie miejsca i czasu posiedzenia. Członkami komisji 
ze strony duchowieństwa niemieckiego byl i ks. dr Jan Jastak i ks. Aleksander 
Lubomski, ze strony polskiej ks. Bronisław Komorowski i ks. Franciszek 
Rogaczewski należący do najbardziej znanych i wpływowych duszpasterzy 
polskich w Wolnym Mieśc ie G d a ń s k u 2 8 . Aktywizacja przez przez ks. 

Seminarium duchowne dla diecezji gdańskiej powstało dopiero w 1957 r. 
S. Kościelak, dz. cyt., s.117. 
A. Baciński, Polskie duchowieństwo katolickie w Wolnym Mieście Gdańsku 
1919-1939, „Studia Gdańskie" 1973, s. 74. 
Moje wspomnienia o kościele Na Czarnej, „Wokół serca" 2001, 4, s. 8. 
Zbiory archiwalne Franciszka Kamuszki. 
H. Stępniak, dz. cyt., s. 410. 
Zbiory archiwalne Franciszka Kamuszki. Wśród księży niemieckich zdarzały 
się osoby noszące polskie nazwiska, w niektórych przypadkach był to wynik 
długoletniej germanizacji ludności polskiej. 
E. Grot, Błogosławieni księża gdańscy jako przewodnicy życia Polonii Gdańskiej 
w okresie międzywojennym, „Miesięcznik Diecezjalny Gdański" 2000,4-6, s. 197. 


