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Studia Gdanskie
XV-XVI (2002-2003)

Ks. GRZEGORZ SZAMOCKI

GDANSK
,PALEC TO BOZY” (WJ 8,15ab).
DLACZEGO PALEC A NIE REKA?
Wprowadzenie

Ksiega Wyjscia (7,14-12,33) méwi o dziesigciu plagach, jakie Bog

zestal na Egipt, aby zmusi¢ faraona do wypuszczenia Izraelitoéw. Pod
wzgledem struktury literackiej opis plag dzieli si¢ na trzy sekcje, z ktorych
kazda obejmuje trzy plagi. Dziesigta plaga jest punktem kulminacyjnym
wszystkich!. Po pojawieniu si¢ dwdch pierwszych plag mowa jest
o czarownikach egipskich, ktoérzy dzigki swej tajemnej wiedzy uczynili to
samo, co zrobit Bog JHWH (7,22; 8,3). Przy trzeciej pladze, polegajacej na
tym, iz ,.komary pokryly ziemig i bydlo, caty proch ziemi w kraju egipskim
zamienil si¢ w komary” (8,13b), czarownicy nie potrafili uczyni¢ tego

1

Seria plag przedstawia sie wiec nastepujaco:

l.krew 4. muchy 7. grad 10. $mier¢ pierworodnych

2.zaby  5.zaraza 8. szaraficza

3. komary 6. wrzody 9. ciemno$¢ i pryszcze

Podzial na trzy tryplety sugerowany jest przez podobieaistwa w ich budowie.
W opisie pierwszej plagi kazdego trypletu Mojzesz ma si¢ uda¢ do faraona,
gdy ten bedzie nad brzegiem Nilu, aby go ostrzec (7,15; 8,16; 9,13). W przy-
padku drugiej plagi Bog posyla Mojzesza do patacu faraona z ostrzezeniem
(7,26; 9,1; 10,1). Przy trzeciej pladze Bog nakazuje Mojzeszowi i Aaronowi,
aby ja zestali bez ostrzezenia (8,12; 9,8; 10,21). Opisy pierwszych plag podaja
ponadto motyw charakterystyczny dla kazdego trypletu, ktdrym jest doprowa-
dzenie faraona do poznania (v), Ze: 1. Bég posylajacy Mojzesza to JHWH
(7,17); 2. JHWH jest obecny w Egipcie (8,18); 3. JHWH nie ma sobie réwnego
na catej ziemi (9,14). Por. R. J. Clifford, Ksiega Wyjscia, 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 si¢ do faraona i powiedzieli: ,,Palec to Bozy”
(37 2ombx pauw) (8,15).

Wypowiedz egipskich czarownikow interpretuje sig¢ na kilka
sposobdw. B. Couroyer?® stwierdzit, ze stowo ,,palec” w zwrocie z Wj 8,15
uzyto w kontrascie do terminu ,,rgka”. Couroyer odroznia teksty mowiace
o0 ,,palcach” Boga od tych, ktore mowia o ,,palcu” Boga. Jego zdaniem
w tekstach biblijnych nie ma paraleli palec // reka, ale jest pewna paralela
palce // rgka. Palce i rgka wykonuja niekiedy podobne prace, przy czym
w przypadku palcow chodzi o prace bardziej szczegdtowa, precyzyjna®.
Wedhig Couroyer’a fraza wypowiedziana przez czarodziejow moze mie¢
pochodzenie egipskie. Odwotujac si¢ do niektorych tekstow egipskich,
stwierdza on, ze stowo vaxx (,,palec”) w Wj 8,15 odnosi sie nie do wielkiego
dzieta Boga (plagi), lecz do laski Aarona, ktora byta narzedziem wykonania
tego dzieta, za$ o'nbx nie do Boga JHWH, lecz do jakiego$ bostwa
w ogolnosci albo jednego bostwa konkretnego*. Inni egzegeci traktuja
wyrazenie ,,palec Bozy” jako synekdoche® odnoszaca sie do reki Boga®,
albo tez widza w nim wskazanie na obecno$¢ Boga, Jego stworcza moc
1 wlaczanie si¢ w sprawy ludzkie’.

W kontekscie przedstawionych wyzej sposobow interpretowania
zwrotu ,,palec to Bozy” w Wj 8,15 i w celu podjgcia kolejnej proby jego
wyjadnienia, wydaje si¢ konieczne sprecyzowanie najpierw znaczen
starotestamentalnych okreslen ,,rgka Boza”, ,,palec” i ,,palec Bozy”.

1. ,,Reka Boza” w Starym Testamencie

Stary Testament mowi w sposob antropomorficzny o rece Boga
ponad 200 razy®. Regka (7°) Boga oznacza przede wszystkim

Le «doigt de Dieu» (Exode VIIL 15), ,,Revue Biblique”, 63 (1956), s. 481-495.

Por. tamze, s. 484-485.

Por. tamze, s. 486-494.

Synekdocha jest figura stylistyczna polegajaca na uzyciu nazwy czesci jakiej$

calo$ci dla oznaczenia tej cato$ci i odwrotnie.

6 Np. S. Lach, Ksiega Wyjscia (PST 1,2), Poznan 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 of God in the Old Testament, ZAW, 112 (2000),

s. 409-415.

Chodzi 0 wyrazenia ovox =, i v albo = z sufiksem lub w zastosowaniu

absolutnym.

W s W N
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nieprzezwycigzong moc Boga i Jego wszechmoc®. Jako taka manifestuje
sie w stworzeniu (Iz 45,12; 48,13; 66,2; Ps 8,7), w podtrzymywaniu §wiata
w istnieniu (Hi 12,9-10), w okazywaniu czlowiekowi dobroci (2Sm 24,14;
IKrn 21,13; Ezd 7,9) i pomocy (1Krl 18,46; 1z 51,16; Ps 119,173),
w kierowaniu nim (Prz 21,1), w czuwaniu nad nim i obdarzaniu go
zbawieniem (Iz 25,9-10; 59,1; por. 1z 41,20). Wiele razy r¢ka Boza jawi sie
jako obraz Bozej mocy w wymierzaniu kary (Ps 21,9; 32,4; 39,11; 1z 40,2),
w tym szczegllnie takze w akcie wyzwolenia Izraela z Egiptu (npmn 731 Wj
6,1;13,9; Pwt 6,21; 9,26; Da 9,15).

W Starym Testamencie sg rownieZ teksty méwiace o rgce Bozej,
ktora spoczela na prorokach. W tych wypowiedziach chodzi z jednej strony
o fakt otrzymania Bozego oredzia (Ez 1,3; 3,22; 33,22), z drugiej strony za$
o swego rodzaju prorockie uniesienie (Ez 3,14; 37,1; 40,1). Reka Boza
uzdalnia, wspomaga, a niekiedy nawet zmusza prorokéw do wypetniania
ich misji (1Krl 18,46; 2Krl 3,15; 1z 8,11; Jr 15,17).

Z reki Bozej pochodzi takze pismo, przez ktore Dawid zostat
pouczony odnosnie planéw budowy $wiatyni (IKrn 28,19) oraz rozkaz
dotyczacy sposobu oczyszczenia $wiatyni (2Krn 29,25). W jednym i drugim
przypadku nie chodzi jednak o bezposredni wplyw reki Boga. W 1Krn 28,19
mamy aluzj¢ do objawien si¢ JHWH Mojzeszowi (por. Wj 25-27)1°,
natomiast w 2Krn 29,25b chodzi o posrednictwo prorokow.

Wszystkie starotestamentalne zastosowania wyrazenia ,,reka Boza”
sugeruja wniosek, iz autorzy biblijni poshuzyli si¢ nim przy wskazywaniu
i charakteryzowaniu czynno$ci Boga raczej ogo6lnych, wigkszych i malo
precyzyjnych, niedrobiazgowych. Stowo rgka pojawia si¢ tam, gdzie chodzi
o dziatalno$¢ Boga typowa, charakterystyczna dla wigkszej liczby
przypadkow, a nie tylko odnoszaca si¢ do jednej specyficznej sytuacji (np.
stwarzanie $wiata, okazywanie pomocy, karanie, towarzyszenie prorokom,
podanie przepisow dotyczacych réznych sytuacji — nie tylko jedne;j
i konkretnej)"" .

9 Zob. A.S. van der Woude, .72 jad Hand”, Theologisches Handworterbuch zum
Alten Testament, 1, ed. E. Jenni — C. Westermann, Giitersloh 31994, s. 672-674.

10 por. 8. Stanczyk, I Ksiega Kronik, w: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu
(Biblia Poznanska I), Poznan 31991, s. 746.

1" Podobne spostrzezenie wyrazit juz B. Couroyer. Zob. Le «doigt de Dieu», art.
cyt., s. 485.
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2. ,Palec” w Starym Testamencie

Termin yasx, oznaczajacy ,palec”, wystgpuje 31 razy w tekScie
hebrajskim Starego Testamentu i 3 razy w aramejskiej czg$ci Ksiggi Daniela.
Poza Jr 52,21, gdzie ,,palce” sg jednostka miary, w 29 miejscach chodzi
o0 yasx (palec/palce) czlowieka, a tylko 4 razy o vasx Boga.

2.1. Palec ludzki

Teksty mowiace o palcu/palcach ludzkich mozna podzieli¢ na te,
w ktorych pasx uzyto w liczbie pojedynczej (16 razy) i te w liczbie mnogiej
(13 razy, razem z tekstami aramejskimi).

W liczbie pojedynczej vasx odnosi sig¢ prawie zawsze do palca, ktory
jest narzedziem rytualnej czynnoséci pomazania albo pokropienia krwia lub
oliwg jakiego$ przedmiotu (np. Wj 29,12; Kpt 14,16; Lb 19,4). We
wszystkich tych tekstach czynno$¢ wykonana przez palec ma charakter
symboliczny. Na przyktad w Kpt 4,6 umoczenie palca we krwi ofiary
i pokropienie nig przed zaslona miejsca Swigtego Swiatyni moze oznaczaé
poswiecenie krwi poprzez przedstawienie jej Bogu'?. Namaszczenie krwia
rogoéw ottarza (Wj 29,12; Kpt 4,25.30) wskazywato na wiarg, iz wszystko
podporzadkowane jest woli Bozej i bylo jednym z rytdéw przeblagania
Boga'®. Tekst Kpt 16,19 wyraznie stwierdza, ze pokropienie krwig za pomoca
palca oltarza, na ktorym skladana;jest ofiara przeblagalna za grzechy, oznacza
oczyszczenie go i oddzielenie (»w7p1) od nieczystosci Izraelitow.
W odmiennym znaczeniu termin vagx (,,palec”, ale nie Boga) zostat uzyty
w 1z 58,9, gdzie ,,wskazywanie palcem” jest gestem ponizania, wyszydzania
lub oskarzania drugiego cztowieka'.

Zastosowanie vazy w liczbie mnogiej, czyli myasx (palce) jest
bardziej urozmaicone. Trzy razy chodzi o palce, ktore sa podmiotem jakiej$
konkretnej i wzglgdnie precyzyjnej czynno$ci. W 1z 2.8 i 17,8 mowa jest
o wytworzonych przez palce Izraelitow (rnvass sy qur) przedmiotach kultu
poganskiego, takich jak aszery i stele stoneczne. W Dn 5,5 chodzi o palce

12" Tak uwaza np. Th.C. Vriezen, The Term ,,Hizza” : Lustration and Consecration,
,,Oudtestamentische Studién”, 7 (1950), s. 231-233.

13 Por. S. Lach, Ksiega Kaplariska, w: PST 11,1, Poznaf 1970, s. 137.

14 Zob. C. Westermann, Das Buch Jesaja. Kapitel 40-66,(ATD 19), Gottingen>1986,
s. 270; A. Spreafico, La voce di Dio. Per capire i Profeti, Bologna 1998, s. 83.
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ludzkiej r¢ki, ktore pisaly (jan=y @~ = jpazx) na wapnie $ciany patacu
krolewskiego. Do tej grupy mozna tez zaliczy¢ tekst Ps 144,1 mowiacy
o zaprawianiu palcow do wojny. W innych tekstach palce sa przedmiotem
opisu (Iz 59,3: palce splamione krwia; Pnp 5,5: mirra kapie z palcow; Dn
2,41.42: palce posagu ze snu Nabuchodonozora sa czgsciowo z gliny
1 czgsciowo z zelaza) i jako takie réwniez elementem charakterystyki (2Sm
21,20; 1Krn 20,6: cztowiek mial 24 palce).

Ze wzgledu na zrozumienie wypowiedzi z Wj 8,15, interesujacy
wydaje sig by¢ tekst z Prz 6,13, ktory mowi o palcach ze wzgledu na ich
funkcje wskazujaca, pouczajaca (nikczemnik ,,palcami swymi wskazuje”
[*rwaxx mem]). Czasownik 7~ w hifil oznacza nie tylko ,,wskazywac”, ale
i,pouczac”, ,uczy¢”. Rowniez w Ksigdze Przystow termin ,palce”
otrzymuje znaczenie przeno$ne. Mianowicie w 7,1-5 me¢drzec zwraca sig
do ucznia (syna), zeby ten zachowywat przykazania i przywiazat je sobie
do palcow (7,3a), to znaczy, aby te przykazania rzadzily wszystkimi jego
czynami i aby kazdy jego czyn nosit na sobie pigtno madrosci'®.

2.2, Palec Bozy

Oprocz Wj 8,15 z okresleniem o'nbx yags (w liczbie pojedynczej)
spotykamy sig jeszcze dwarazy (Wj 31,18 i Pwt 9,10). W obydwu tekstach
chodzi o ,,napisane palcem Bozym” (2% vassa oans)'® dwie kamienne
tablice, stanowiace dokument przymierza, a dane przez JHWH Mojzeszowi.
W interpretacji tych tekstow podkresla sig, Ze wyrazne odniesienie do ,,palca
Bozego”, a nie do ,,r¢ki Bozej”, mimo iz to drugie okreslenie bylo bardziej
znane, wskazuje na czynno$¢ wyjatkowa i akcentuje waznos¢ Bozego prawa
dla catego przymierza'’.

W celu pehniejszego zrozumienia wyrazenia ,,palec Bozy” w obydwu
wspomnianych tekstach (Wj 31,18 i Pwt 9,10), nalezy zwrdci¢ uwagg na
ich miejsce w kontekscie. Dlaczego wlasnie w tym miejscu a nie innym
autor/redaktor umiescit wzmiankg o dwoéch tablicach napisanych palcem

15 Zob. J. Drozd, Ksiega Przystéw, w: Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu
(Biblia Poznanska 1I), Poznan31992, s. 345.

16 W Wj 31,18 nazwane sa ,tablicami $wiadectwa” (mwn nn5), a w Pwt 9,9
Ltablicami przymierza” (m2n nmb).

17 Por. M. Weinfeld, Deuteronomy 1-11. A New Translation with Introduction
and Commentary (Anchor Bible, 5), Garden City, NY 1991, s. 408;
G.A. Klingbeil, The Finger of God, s. 410.
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Bozym? Ksigga Wyjscia opisuje wydarzenia zwigzane z zawarciem
przymierza na Synaju i o0 Mojzeszu mowi w trzeciej osobie (,,on”). Inaczej
jest w Ksigdze Powtorzonego Prawa. Tam Mojzesz sam mowi o sobie
i 0 tym, czego doswiadczyl (,,ja”). W jednym i drugim tekscie jednak,
bezposrednio po wzmiance o tablicach napisanych palcem Bozym, nastgpuje
wspomnienie epizodu ze ztotym cielcem (Wj 32,1-33,6; Pwt 9,11-21).

Ksiega Wyjscia juz w 24,12 moéwi o Bozym zamiarze dania
Izraelitom kamiennych tablic (jaxn nn%), Prawa i przykazan, napisanych
dla ich pouczenia (snm1%). Sekcja 25,1-31,17 obejmuje natomiast pouczenie
Boga skierowane do MojzZesza w sprawie organizacji kultu. Wj 31,18
podejmuje watek z 24,12'8. Przekazanie Prawa zapisanego palcem Bozym
na dwoch tablicach bylo teraz konieczne ze wzgledu na nastgpujacy opis
ztamania tego Prawa poprzez kult ztotego cielca i sprowokowanego w ten
sposob potluczenia przez Mojzesza tablic, czyli zniszczenia dokumentu
przymierza (Wj 32,19; Pwt 9,17).

Kult cielca byt wykroczeniem przeciwko zawartemu przymierzu.
Obydwa teksty mowiag o tym grzechu Izraelitow jako o zej$ciu z drogi (77
1 1.), ktora im wyznaczyl i nakazat (mz) JHWH (W) 32,8; Pwt 9,12.16).
Informacja, ze owe tablice zapisane sa palcem Bozym wiasnie w takim
kontekscie, wydaje sig¢ podkreslac wskazujacy i pouczajacy aspekt
zamieszczonej na nich tresci, czyli Prawa. Palec Bozy jest zatem wiaczony
w te funkcje wskazujacg i pouczajacy. Jest narzgdziem w BoZzym pouczaniu
o drodze (7717), ktorg pouczani majg kroczyé¢, to znaczy o woli Bozej, ktorg
maja petni¢'?. Wzmianka o piszacym palcu uwydatnia bezposrednie
zaangazowanie si¢ Boga w zycie tych, ktorych umitowat (np. Pwt 4,37;
7,9; 10,15), a tym samym wagg wykroczenia. Uczynienie cielca ze zlota
i mowienie: ,,Izraelu, oto twoj Bog, ktory cig wyprowadzil z ziemi egipskiej”
(W) 32,4b.8bB) byto wypaczaniem koncepcji prawdziwego Boga,
przedstawianiem Go i charakteryzowaniem w sposob nieadekwatny przez
co$, co w istocie nie jest bostwem, co znieksztatca obraz JHWH, jaki Izraelici
powinni mie¢ w sercu (por. pierwsze i drugie przykazanie Dekalogu:
Wj 20,3-5; Pwt 5,7-10).

'3 Na ten fakt zwrocil uwage rowniez J. Scharbert (Exodus [NEB 24], Wiirzburg
1989, s. 120).

19 Por. stowa Mojzesza z Wj 33,13 w Biblii hebrajskiej i w przektadzie Septuaginty
(BH: 9o »y wwn [,daj mi poznaé twojg droge”]; LXX: éubdvicor ol
oecvtov [,,objaw mi siebie”]).
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O ,.,palcach” (w liczbie mnogiej) Boga méwi Ps 8. Wedtug tekstu
wiersza 4 dzielem palcow JHWH jest niebo wraz z ksigzycem i gwiazdami.
Wyrazenie ,,twoje palce” (Tnyasn) jest uzyte tutaj w wyraznym kontrascie
do znajdujacego si¢ w Ps 8,7 okreslenia ,,twoje rece” (). W drugim
przypadku mowa jest tylko o dzietach (= wyn) rak THWH, bez ich
wyszczegoélniania. Rgce sa narzgdziem stworzenia w ogdlnosci.

Poprzez mowienie o palcach, jako narzgdziach Bozego stwarzania,
psalmista zwraca uwagg na wspaniato$¢ i potggg Boga, ktory z tak wielka
fatwoscia, bez trudu (swoimi palcami) uczynit ogromne sklepienie niebieskie,
udzielajac mu réwnocze$nie mocy porzadkujacej, oraz wyznaczyt miejsce
i zadania ksigzycowi i gwiazdom. W tym wszystkim Bég przewyzsza
cztowieka (por. Ps 8,4-5)%.

Dla ludoéw staroorientalnych ciata §wietlne, a wigc takze
wspomniane w Ps 8,4 ksigzyc i gwiazdy, byly istotami boskimi, ktore
przemieszczaly sig tajemniczo po swoich torach i wpltywaty na losy ludzi.
W konteks$cie kaptanskego opisu stworzenia ciat niebieskich w Rdz 1,14-
18 stowa o palcach Boga, ktérymi On te ciata utwierdza (Ps 8,4b), mozna
odczytywac jako mocniejsze jeszcze uwypuklenie faktu, Ze te ciata nie sa
bostwami. Bogiem jest ich Stworca®' . On ma wtadzg nad nimi. Wyznacza
im miejsce i zadania nie w rezultacie niebezpiecznej walki z nimi, lecz samym
poruszaniem palcow.

Wyrazenie ,,palec Bozy”, inaczej niz stosowane czg$ciej okreslenie
.reka Boza”, uzywane jest przez autoréw tekstow starotestamentalnych przy
wzmiankowaniu czynnosci konkretnych, szczegétowych i precyzyjnych.
Przede wszystkim jednak uwidacznia si¢ jego wystgpowanie w kontekscie
wskazywania i pouczania, i to zwlaszcza w odniesieniu do post¢gpowania
w zyciu. Bég, sprawiajacy co$ palcem/palcami jest tym, ktory angazuje sig
bezposrednio w podjgte dzieto i rownoczes$nie manifestuje swoje bostwo.

20 Por. G. Ravasi, Il libro dei salmi. Commento e attualizzazione, I (1-50),
Bologna’1997, s. 196; E. Zenger, Die Nacht wird leuchten wie der Tag.
Psalmenauslegungen, Freiburg 1997, s. 205-206.

2l Na temat demitologizujacego aspektu w Rdz 1,14-18 zob. np. J. Scharbert,
Genesis 1-11 (NEB 5), Wiirzburg31990, s. 42-43; 1.J. Scullion, Genesis.
A Commentary for Students, Teachers, and Preachers, Collegewille, Minne-
sota 1992, s. 19; C. Westermann, Genesis. Kapitel 1-3 (BK /1),
Neukirchen?1999, s. 176-179.
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3. Palec Bozy w Wj 8,15ab

Wypowiedz egipskich czarownikow ,,palec to Bozy” jest wtaczona
w opis dziesigciu plag, ktory stanowi cze$¢ dluzszej sekcji narracyjnej na
temat wyzwolenia Izraelitow z Egiptu (Wj 1,1-14,31). O swoim planie
wybawienia Izraela JHWH informuje Mojzesza w momencie jego powotania
(Wj 3,7-8: ,/Pan méwit: Dosy¢ napatrzytem sie na udreke ludu mego
w Egipcie i nastuchalem sig¢ narzekan jego na ciemigzcow, znam wigc jego
uciemigzenie. *Zstapitem, aby go wyrwac z reki Egiptu i wyprowadzic z tej
ziemi do ziemi zyznej i przestronnej, do ziemi, ktdra optywa w mleko i miéd
[...]”; por. 6,6-7). Wj 3,8a wyraza swego rodzaju program narracyjny.
Mojzesz, gtdéwny bohater, otrzymuje misj¢ wypelnienia programu. Na drodze
realizacji tego zadania pojawia si¢ jednak powazna przeszkoda — faraon,
a wlasciwie jego nieznajomo$¢ JHWH (v 8% — Wj 5,2b) i zatwardziate
serce (mup nb — Wj 7,3a). Ta przeszkoda bedzie przezwycigzana przez znaki
i cuda (@"nem1 mimx) dokonywane w Egipcie przez JHWH (Wj 7,3b). Bog,
zapowiadajac owe znaki i cuda, charakteryzuje je jako potozenie (Jm) Jego
reki na Egipcie (W] 7,4a) i wyciagniecie (m3) reki nad Egiptem (Wj 7,5aB).
W wyniku takiego dziatania Boga — jak On sam zapowiada — nie tylko
faraon, ale wszyscy Egipcjanie poznaja (z»zp wT), ze On jest JHWH
(Wj 7,5an). Stowo ,,reka” stuzy tu do wskazania nie na jakie$ szczegotowe
dzialanie Boga, na jaki$ konkretny czyn, lecz og6lnie na peine mocy dziatanie
Boga, ktore ma zaowocowaé wyzwoleniem Izraelitow.

Pierwszy cud (nom), zamiana laski Aarona w weza, nie przekonuje
faraona, poniewaz to samo potrafiag uczyni¢ egipscy czarownicy (Wj 7,8-
13). Wtedy rozpoczyna sig seria dziesigciu plag (moan, mn). Trzy tryplety
plag, ktére stanowia trzy stopnie przekonywania faraona, i plaga dziesiata,
decydujaca (3x3+1)?2. Celem plag jest doprowadzenie do uznania przez
faraona, ze posylajacym Mojzesza i Aarona jest Bog JHWH, ktory dziata
Egipcie i nie ma sobie rownego (W) 7,2; §,18; 9,14).

Dwie pierwsze plagi (krew i zaby) nie zmieniaja prawie nic
w $wiadomosci faraona migdzy innymi dlatego, ze egipscy czarownicy
czynia to samo (&sr wem 3w — Wj 7,22; por. 8,3). Hebrajskie stowo
ooun Biblia Tysiaclecia ttumaczy jako ,.czarownicy” tylko w opisie plag
(6x). W pozostatych pigciu miejscach jest przektadane przez ,,wrézbici”

22 Zob. w niniejszym artykule przypis 1.
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(Rdz 41,8.24) lub ,,wykladacze snéw” (Dn 1,20; 2,2). Termin ow=n (w liczbie
pojedynczej, nieobecnej w Biblii hebrajskiej), w ktérym niektérzy widza
zapozyczenie z jezyka egipskiego, a konkretnie od stowa hry-tp
oznaczajacego ,.glownego kaptana lektora”, odnoszony jest do kaptana
wrozbity, astrologa, czarodzieja czy czarownika, do kogos, kto posiada jakas$
tajemna wiedzg® . W przypadku pierwszej i drugiej plagi tekst mowi, ze
czarownicy czynia to samo dzigki swej tajemnej wiedzy. Nic nie zdradza
jednak, o jaka wiedzg chodzi. Mozna przypuszczac, ze owi czarownicy byli
postrzegani, tak przez lud egipski jak i przez faraona, jako ludzie obdarzeni
szczegllna moca przez bostwa i reprezentanci jakiego$ bdstwa lub bostw.
Podobnie jak Mojzesz 1 Aaron byli obdarzeni moca przez ich ,,bostwo”
i byli jego reprezentantami. W opisie dwoch pierwszych plag czarownicy
jawia si¢ jako godni oponenci Mojzesza i Aarona, poniewaz czynia to samo
(3=71y7)*. Jednak ich cudowne dzialanie powtarza tylko, kopiuje to, co
uczynil Mojzesz i Aaron. Rezultatem ich dziatania nie jest zlikwidowanie
nieprzyjemnych skutkow pierwszej i drugiej plagi, lecz ich zdwojenie, a wigc
pogorszenie sytuacji faraona i jego ludu. Mimo to w przypadku dwoch
pierwszych plag nie mozna méwi¢ o wyjatkowosci tego, co zrobil Mojzesz
i Aaron. Dopiero trzeciej plagi (komary) czarownicy nie moga (15>° x5)
skopiowa¢. Tym razem ich sity, ich tajemna wiedza nie wystarczaja. Wtedy
wilagnie méwig do faraona: ,,Palec to Bozy” (xm oonSx waun).

Zdanie x1n o'abx pavr jest zdaniem nominalnym prostym?®.
Podmiotem jest x17, czyli zaimek osobowy trzeciej osoby liczby pojedynczej,
a orzeczeniem o1ox yazx (palec Bozy). Czasownik ,,by¢” w roli kopuli jest
domyslny. Zdaniem B. Couroyer’a tekst stwierdza tozsamos$¢ xi1 1 by
vasx, czyli to, co zastgpuje lub na co wskazuje zaimek x17 jest o'nbx pazs
(palcem Bozym). Sam zaimek x1n odnosi si¢ do laski Aarona (j7mx-nen)®.

23 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 aramdisches
Lexikon zum Alten Testament, 1. Leiden®1995, s. 339.

24 Por. J. I. Durham, Exodus (WBC 3), Waco 1987, s. 98-99.108-110.

25 Na temat rodzajow, budowy i funkcji hebrajskich zdan nominalnych zob. np.
W. J. Tyloch, Gramatvka jezvka hebrajskiego, Warszawa 1985, s. 236-242;
W. Gesenius — E. Kautzsch, Hebrdische Grammatik, Darmstadt 1991,
s. 472-476 (§141); P. Jotion — T. Muraoka, A Grammar of Biblical Hebrew, 11,
Roma 1996, s. 564-577 (§ 154).

26 Zob. Le «doigt de Dieu», art. cyt., s. 481-495.
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Argumenty, jakie Couroyer przytacza na poparcie swojej tezy, wydaja si¢
jednak nieco wymuszone i mato przekonujace. Na przyktad, wedtug niego
normalny szyk w hebrajskim zdaniu nominalnym to: podmiot-orzeczenie,
chyba ze chodzitoby o uwypuklenie orzeczenia, wowczas stoi ono na
pierwszym miejscu, jak w 817 oonox pask. Szyk orzeczenie-podmiot jest
natomiast normalny w jezyku egipskim, w zdaniach z zaimkiem wska-
zujacym pw, ktéry w tego rodzaju konstrukcjach przyjmuje funkcj¢ zaimka
osobowego w trzeciej osobie?’. Wiasnie dostrzeganie w wypowiedzi
czarownikow z Wj 8,15 korzeni egipskich sklonito Couroyer’a do
odnoszenia jej do laski Aarona.

Stawianie orzeczenia przed podmiotem, czyli tym samym polozenie
nacisku na orzeczenie, jest jednak w jezyku hebrajskim normalnym
porzadkiem w nominalnych zdaniach klasyfikujacych, ktére odpowiadaja
na pytanie: Jaki jest podmiot? Do czego jest podobny? Do jakiej grupy
mozna go zaliczy¢? (What is the subject like?), w odréznieniu od zdan
identyfikujacych, w ktéorych podmiot stoi przed orzeczeniem i ktore
odpowiadajg na pytanie: Kim / Czym jest podmiot? (Who / What is the
subject?). Podstawowym kryterium w odrdéznianiu zdan identyfikujacych
od klasyfikujacych jest okreslenie (determinacja) orzeczenia, na przyktad
za pomocg rodzajnika lub przyrostka zaimkowego w przypadku zdan
identyfikujacych (podmiot pokrywa sig catkowicie z orzeczeniem) lub jego
brak w zdaniach klasyfikujacych (podmiot pokrywa si¢ czesciowo
z orzeczeniem)® . Pod wzgledem gramatycznym wypowiedz czarownikow
egipskich z Wj 8,15 nalezy wigc, zgodnie z powyzszym, traktowac¢ jako
zdanie nominalne klasyfikujace, a nie, jak zasugerowat Couroyer, jako
identyfikujace.

Ponadto, zaimek osobowy wxin, ktorego spolgtoskowa pisownia
wskazywalaby na trzecig osobg liczby pojedynczej rodzaju meskiego,
w tek$cie masoreckim traktowany jest jako zaimek rodzaju Zenskiego,
otrzymujgc jego samogloske (#17), a zatem nalezy go wymawiaé ki’, a nie

27 Tamze, s. 489.

28 Zdan nominalnych klasyfikujacych mamy w Biblii hebrajskiej sporo, na
przyklad: anx o5 — ,,Wy jestescie szpiegami” (Rdz 42,9); mmm s —
,Judo, mtody lwie” (Rdz 49,9); onp snx nawn — ,,Ucieczka (schronieniem) jest
Bog odwieczny” (Pwt 33,27); Zob. tez P. Joiion — T. Muraoka, A Grammar of
Biblical Hebrew, 11, s. 566 (§ 154ea); B.K. Waltke — M. O’Connor, An Intro-
duction to Biblical Hebrew Syntax, Winona Lake, Indiana 1990, s. 132-135
(§ 8.4.2);
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hit’ (tzw. gere perpetuum)® . Couroyer, transliterujac zdanie czarownikow
pisze hi’, ale odnosi ten zaimek do stowa nzn (laska), ktore jest rodzaju
meskiego.

W Biblii hebrajskiej zaimek osobowy trzeciej osoby liczby
pojedynczej rodzaju meskiego lub zZeriskiego niejednokrotnie stuzy za —
niewyrdozniany w jezyku hebrajskim — rodzaj nijaki. Jako taki odnosi sie
najczesciej do jakiego$ konkretnego, ale niejasnego i niezrozumiatego
dzialania (zwlaszcza zwiazanego w jakis$ sposob z Bogiem) lub okolicznosci
o tych samych cechach®. Na przyktad w Sdz 14,4, po tym jak Samson
prosi rodzicow, aby wzigli mu za Zone jedna z kobiet filistynskich, a ci
okazuja zdziwienie, ze ich syn chce Zong sposrod obcego i nieobrzezanego
narodu, narrator informuje, iz rodzice jego ,,nie wiedzieli, Ze to pochodzito
od Pana” (1 mmn o w xb). Zaimek xon (,,t0”) odnosi sig do faktu
konkretnego (Samson chce za zong Filistynke), ale wyraznie nie nazwanego
i niezrozumiatego i by¢ moze dlatego wlasnie odnoszonego do Boga.
Podobny przyklad znajdujemy w Joz 10,13 (qzrn neoby mams xonewbn —
,»Czyz nie jest to napisane w Ksigdze Sprawiedliwego?”), gdzie zaimek x*n1
odnosi si¢ do zjawiska zatrzymania sig stonca nad Gibeonem, ktore pozwolito
Izraelowi zwycigzy¢ wrogdw. Rowniez tutaj chodzi wigc o zjawisko czy
fakt konkretny, dla ludzi jednak trudny do wyjasnienia, i przypisywany Bogu
(zob. Joz 10,14).

Znaczenie neutrum (rodzaju nijakiego) zaimek xn ma naj-
prawdopodobniej rowniez w stwierdzeniu czarownikow z Wj 8,15. Chodzi
o odniesienie do zdarzenia konkretnego, mianowicie dokuczliwej plagi
komardw, jednak trudnego do wyjasnienia. Czarownicy, wobec niemocy

29 Zasadniczo gere jest umieszczane na marginesie, a jedynie gdy dane stowo
Z r6znica migdzy ketib i gere wystepuje bardzo czgsto, jak to ma miejsce w przy-
padku zaimka s (w Pigcioksiggu prawie zawsze — z wyjatkiem 11 miejsc),
samogloski gere znajduja sie w samym tekscie. Pisownia &1 zamiast x1 wigze
sie najprawdopodobniej z pewna osobliwoécia gramatyczna w jednej z mtod-
szych recenzji Pigcioksiggu poprawiana pozniej przez masoretow. Wigceej na
ten temat zob. W. Gesenius — E. Kautzsch, Hebrdische Grammatik, s. 112-113
(8§ 32I); P. Joiton — T. Muraoka, A Grammar. of Biblical Hebrew, 11, s. 122
(§ 390).

30 Zob. W. Gesenius — E. Kautzsch, Hebrdische Grammatik, s. 411 (§ 122q);
P. Jotion — T. Muraoka, A Grammar. of Biblical Hebrew, I1, s. 558 (§ 152b);
B. K. Waltke — M. O’Connor, An Introduction to Biblical Hebrew Syntax,
s. 301 (§ 16.3.5¢).
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zduplikowania czynu MojzZesza i Aarona, wyznaja, iz nie chodzi juz tylko
o jaki§ nadzwyczajny akt spetniony moca Boga posylajacego mgzow
izraelskich. Za taki akt oni uwazali zamiang laski Aarona w we¢za i dwie
poprzednie plagi. Wszystko byli w stanie powtorzy¢ dzigki swojej ,.tajemne;j
wiedzy”. Wydaje sig, Ze tym razem, ich zdaniem, sytuacja wskazuje juz na
obecno$¢ i bezposrednie zaangazowanie si¢ bostwa; i stad stowo ,,palec”.
Wypowiedziane przez nich zdanie, jak juz stwierdzili$my, nie jest jednak
zdaniem identyfikujacym, lecz kwalifikujacym. Wyraza zatem przekonanie,
Ze to, co si¢ stato wskutek dziatania Mojzesza i Aarona ,jest (dla
czarownikow) jak palec bozy”. Innymi stowy, nalezy do przejawow
czynno$ci jednego z palcéw jakiegos boga. Na poziomie narracji
o wyzwoleniu i plagach (Wj 1,1-14,31) dziatanie palca boga stwierdzone
przez czarownikow jest jednym z elementow wyciagnigeia i potozenia na
Egipt r¢ki JHWH (por. Wj 7,4-5). W przypadku palca nie chodzi jednak
o catoiciowe dzialanie zmierzajace do przekonania faraona (polozenie
1 wyciagnigcie reki; por. Wj 7,4-5), czyli o wszystkie znaki i cuda, lecz
o jedng i konkretng plage — komary.

Swoja konkluzj¢ czarownicy zgtaszaja faraonowi. Stowo ,,palec”
w probie definicji zaistniatej sytuacji sugeruje, iz wedlug czarownikow ma
ona charakter wskazujacy i pouczajacy. Czarownicy egipscy nie mowia
swemu panu o wilasnej niemocy, ale informuja o wynikajacych z ich
do$wiadczenia odczuciach: Jaki§ bog dziata bezpoS$rednio i w swym
dziataniu, jak dotad, przewyzsza wszystkich. Plaga komaréw ma by¢ dla
faraona wskazowka i niezwykle waznym pouczeniem. O ile jednak
czarownicy przyjmuja obecno$¢ i dziatanie niezrOwnanego w potgdze boga,
chociaz nie identyfikuja go z JHWH, poniewaz to nie z nimi rozmawiat
Mojzesz i Aaron, o tyle faraon nie chce dopuszcza¢ mysli o dziataniu jakiego$
boga na rzecz Izraelitow. Dla niego musiatby to by¢ Bog JHWH. O ile
czarownicy poprzez swoje wyznanie czynig krok w realizacji programu
narracyjnego (wyzwolenie Izraelitow), o tyle faraon nadal pozostaje
przeszkoda, poniewaz jego serce ,,pozostato uparte i nie ustuchat ich” (orx
ynwRS1 nymemab prm — Wj 8,15ba).

Podsumowanie

Rzeczywisto$cia, ktora czarownicy egipscy okreslaja jako ,,palec
Bozy”, jest sytuacja spowodowana trzecia plaga, a wigc sama plaga
i niemozno$¢ jej zduplikowania przez tychze czarownikow. Jest mato
prawdopodobne, aby wyrazenie ,,palec Bozy” w Wj 8,15, bylo synekdochq
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,reki Boga”. Dziatanie palca wchodzi wprawdzie w zakres dzialania reki
i stad sytuacja wywotana plaga komarow jest czgScia zespotu znakdow
i cudéw, bedacych wyrazem potozenia i wyciagnigcia reki JHWH nad
Egiptem (Wj 7,3-5), jednak w przeciwienstwie do r¢ki palec jest narzgdziem
dziatania wzglgdnie szczegdtowego, konkretnego i bezposredniego.

Czarownicy faraona stwierdzaja fakt wyjatkowy i niezwyklej wagi:
Doswiadczona przez nich rzeczywisto$¢ nie jest tylko przejawem sprytnego
wykorzystania mocy pochodzacej od jakiego$ bostwa, ale rezultatem
bezposredniego zaangazowania si¢ tego bostwa. Jakis bog zamanifestowat
konkretnie swoja obecno$é. Wypowiedz czarownikdéw zwraca takze uwage
na wskazujacy i pouczajacy aspekt sytuacji wywolanej plaga, ktora,
okreslona jako ,,palec Bozy”, powinna doprowadzi¢ faraona do przej$cia
od ,,nieznajomosci” do ,,znajomosci” JHWH. Pouczenie nie przynosi jednak
pozytywnego skutku. Potrzeba zatem jeszcze siedmiu plag — siedmiu lekcji,
aby faraon poznatl (v), ze JHWH, Bog Mojzesza, jest obecny w Egipcie
i nie ma sobie rownego.

Summary

This paper presents an interpretation of the statement of the Egyp-
tian magicians, often neglected in standard commentaries: «This is the fin-
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 general 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 YHWH who is present in Egypt,
and that there is no one like Him.
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»W BETANII, PO DRUGIEJ STRONIE JORDANU”
(J 1,28): MIEJSCE DZIAEALNOSCI JANA
CHRZCICIELA

W zrozumieniu stéw 1 dziatalnos$ci innych ludzi wazna jest pewna
wiedza o miejscu, w ktorym co$ zostato przez nich powiedziane lub doko-
nane. Dopiero, gdy znamy to miejsce i wiemy co$ na jego temat, mozemy
oceni¢ warto$¢ i znaczenie zwigzanych z nim konkretnych wypowiedzi i czy-
now. Ta zasada dotyczy takze tekstow biblijnych. Znajomo$¢ miejsca opi-
sanych wydarzen, czy wyglaszanych mow, jest istotnym elementem ich zro-
zumienia i niejednokrotnie umozliwia odkrycie sensu misji biblijnych bo-
hateréw oraz ich roli w historii zbawienia. Taka warto$¢ wydajg sig¢ mie¢
rowniez dane dotyczace miejsca dziatalnosci Jana Chrzciciela.

1. Miejsce urodzenia i $mierci Jana Chrzciciela

Teksty biblijne nie méwiag wyraznie, gdzie doktadnie narodzit sig
lub skad pochodzit Jan Chrzciciel. Wedtug Ewangelii Lukaszowej, Maryja,
dowiedziawszy sig, ze uchodzaca za nieplodna i starsza juz jej krewna Elz-
bieta jest w szOstym miesiacu ciazy, ,,wybrala si¢ 1 poszla z pospiechem
w gory do pewnego miasta w pokoleniu Judy. Weszta do domu Zachariasza
i pozdrowila Elzbietg” (Lk 1,39-40). Z danych ewangelijnych wiemy wigc,
7e oczekujacy na narodzenie syna Jana kaptan Zachariasz i jego zona Elz-
bieta mieszkali w gorzystej krainie Judei. Tradycja chrzescijafska z VI wie-
ku, po$wiadczona dokumentami archeologicznymi i literackimi, widzi miej-
sce narodzin Jana we wiosce Ain Karem, kiedy$ oddalonej od Jerozolimy
ok. 8 km na zachdd, dzisiaj lezacej na obrzezach §wigtego miasta i wlaczo-
nej w jego granice'.

I Pielgrzym Teodozjusz (530 1.) podal, ze z Jerozolimy do miejsca, gdzie mieszkata
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Odnoénie miejsca Smierci Jana, a konkretnie;jego $cigcia, Ewangelie
wskazuja, ze chodzi o tereny podlegajace wladzy tetrarchy Heroda Antypasa
(Mt 14,1-12; Mk 6,14-28; Lk 3,19-20). Herod Wielki, w spisanym krotko
przed $miercig testamencie, podzielit bowiem swoje krolestwo migdzy trzech
synoéw: Archelausa (4 r. przed Chr. — 6 . po Chr.), ktory otrzymat najwigcej,
zostajac etnarcha Judei, Idumei i Samarii; Filipa (4 r. przed Chr. - 34 r. po
Chr.), ktoremu dostaty si¢ tereny na poinoc i na wschod od Jeziora Genezaret
oraz Antypasa (4 r. przed Chr. — 39 r. po Chr.), ktory wziat we wladanie
Galileg i Pereg (tereny na wschdod od Jordanu miedzy rzekami Jabbok
i Arnon). Blizsze dane na temat miejsca $mierci Jana Chrzciciela podaje
Jozef Flawiusz (Ant 18,116-119). Wedtug niego Herod Antypas kazal zabi¢
Jana w twierdzy Macheront, polozonej w gorach na wschod od Morza
Martwego, na poludniowym krancu Perei.

2. Miejsce dzialalno$ci Jana Chrzciciela

Ewangelie synoptyczne zgodnie informuja, ze Jan Chrzciciel
wystapit na pustyni (en 1€ erémd) i chrzcit w rzece Jordan (en t6 Iordané
potama) (por. Mt 3,1.6; Mk 1,4; Lk 3,2-3). Mateusz precyzuje okreslenie
hé eremos, dodajac tés loudaias (3,1), czyli méwi o Pustyni Judzkiej, ktdra
obejmuje tereny przy zachodnim wybrzezu Morza Martwego i brzegi
dolnego Jordanu. Stowo erémos, jako odpowiednik hebrajskiego midbar,
oznacza nie tyle piaszczysty lub kamienisty krajobraz pozbawiony roslin-
nosci, ile tereny mniej nadajace si¢ na uprawg, stepowe i dlatego z reguly
wykorzystywane jako pastwiska?.

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

Elzbieta;jest 5 mil. Za$ w Kalendarzu Kosciota Jerozolimskiego z VII-VIII w.
jest informacja: ,,28 sierpnia w wiosce Enquarim w kosciele sprawiedliwej
Elzbiety obchodzi sig jej pamiatke”. Por. D. Baldi, W OjczyZnie Chrystusa.
Przewodnik po Ziemi Swietej, thum. A. Kowalski, Krakéw 1982, s. 152;
J. Murphy-O’Connor, The Holy Land. An Oxford Archeological Guide from
Earliest Times to 1700, Oxford 41998, s. 147-148.

Por. W. Radl, épnyog, w: Exegetisches Worterbuch zum Neuen Testament, 11,
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.
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Testamencie nazwa ,,Betania” odnosi si¢ do miejscowosci na wschodnim
zboczu Gory Oliwnej (Mk 11,1; £k 19,29), oddalonej od Jerozolimy okoto
15 stadiow (= 2775 m) (J 11,18), gdzie byt dom Szymona Tredowatego
(Mt 26,6; Mk 14,3) i gdzie mieszkali przyjaciele Jezusa: Maria, Marta
i Lazarz (J 11,1; 12,1).

Lekcja Béthania w J 1,28 jest poswiadczona przez wigkszo$¢
najstarszych rekopisow, na przyktad: papirus p® (ok. 200 r. po Chr.) i p”
(poczatek 111 w.), Kodeks Synajski (IV w.), Watykanski (IV w.),
Aleksandryjski (V w.) i Rescriptus Efrema (V w.), a takze przez szereg
pOzniejszych kodeksow majuskutowych i minuskulowych. Krytyczne
wydania Nowego Testamentu podaja jednak, ze w niektorych manuskryptach
w miejsce nazwy Béthania podawana jest inna nazwa. Na przyktad Kodeks
Synajski, po drugiej poprawce (x%), ma Bétharaba, za$ kodeks o numerze
892 (IX w.) wskazuje na t¢ nazwe, jako lekcje alternatywna. Popularniejszym
wariantem jest Béthabara. Tg¢ lekcjg ma migdzy innymi Kodeks Rescriptus
Efrema po drugiej korekcie (C?), kodeksy oznaczone literami K (IX w.),
T (Vw.)i¥e(IX w., poprawiony) oraz r¢kopisy z rodziny f' i f°. Za Béthabara
opowiada si¢ rowniez Orygenes, ktory odwiedzajac tereny przy Jordanie
nie mogt znalez¢ na nich Betanii. Wedtug niego Béthabara oznacza ,,Dom
przygotowania” i dlatego nazwa ta koresponduje dobrze z chrztem Janowym,
ktory przygotowywat lud na przyjscie Pana®. Dzisiaj jednak uwaza sig, ze
Béthabara etymologicznie oznacza nie ,,Dom przygotowania”, lecz ,,Dom
przekraczania, przeprawiania si¢”*. Za czytaniem w J 1,28 Beéthania
przemawia wigc z jednej strony wiek i ilos¢ Swiadectw, a z drugiej takze
supozycja, ze gdyby nazwa Béthabara byta lekcja oryginalna, trudno byloby
znalez¢ powod zamiany na Béthania.

Gdzie zatem umiesci¢ miejsce chrztu Janowego nazwane Betania?
Z pomoca w rozwiazaniu problemu przychodzi nam spostrzezenie i wnioski
H. Stegemanna®. Jego zdaniem, stowo ,Betania” w J 1,28 nalezy
etymologicznie thumaczy¢ jako ,,Dom lodzi”. W takim razie grecka nazwa
Béthania w J 1,28 nie jest, jak w przypadku Betanii przy Jerozolimie,
odpowiednikiem hebrajskiego okreslenia bét ‘anijjah (tzn. ,,dom ubogiego”

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

Hebrajski czasownik ‘br znaczy: przekroczy¢, przeprawiaé sig, przechodzic.
Die Essener, Qumran, Johannes der Téufer und Jesus, Freiburg 21993,
s. 294-297.
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lub ,,dom Ananiasza”)®, lecz wyrazZenia bet *onijjah (hebr. *onijjah znaczy
,.statek”, ,16dz”"). Tak rozumiana nazwa ,,Betania” odpowiada miejscu na
pustyni, na wschodnim brzegu Jordanu, mniej wigcej w potowie Perei,
naprzeciwko Jerycha. Tam wlasnie odbywaly si¢ przeprawy przez Jordan
ito, przy wyzszym poziomie wody, z pomoca todzi (,,ruch promowy”).
Trudno$ci w znalezieniu miejscowos$ci Betania (przypadek Orygenesa) przy
Jordanie oraz najprawdopodobniej mylne taczenie jej z Betania w poblizu
Jerozolimy, doprowadzily do tego, ze pdzniejsze regkopisy czwartej
Ewangelii, zamiast Béthania, umie$cily nazwy innych, wspomnianych:juz
miejscowoséci. Jedna jest Bethabara (,,Dom [miejsce] przekraczania®),
potozona o 7 kilometréw na potudnie od miejsca chrztu, ktora najstarsza
mapa Palestyny, czyli pochodzaca z VI w. po Chr. mozaika podlogowa
ko$ciota w Madabie (Jordania), umieszcza przy Jordanie, ale po stronie
zachodniej, inna Bétharaba (,,Dom pustyni”), lezaca 5 kilometréw na zachod,
w kierunku Jerycha, a wedlug Ksiggi Jozuego na granicy migdzy pokoleniem
Judy i Beniamina (Joz 15,6.61).

Teren na wschodnim brzegu Jordanu przy miejscu przepraw, czyli
przy Betanii, ze wzgledu na istniejace tam liczne zrddla, nazywano rowniez
Ainon (hebr. ‘énon — ,teren ze zrédtami”). Ta nazwa widnieje takze na
mozaice z Madaby. MozZna zatem przyjmowac, ze nazwy Betania i Ainon
byly uzywane zamiennie. Najprawdopodobniej dlatego, jak shusznie sugeruje
H. Stegemann®, juz w czwartej Ewangelii podano blgdnie inna miejscowos¢
o tej samej nazwie jako miejsce chrztu Janowego, mianowicie Ainon
w poblizu Salim (J 3,23.26), lokalizowane niedaleko Sychem w Samarii
lub w pdinocnej dolinie Jordanu, okoto 30 kilometrow na po1udn1e od
Scytopolis (Bet Szean)®.

Zob. O. Odelain — R. Séguineau, Lexikon der Biblischen Eigennamen, thum.
F.J. Schierse, Diisseldorf 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.

Mozliwo$¢ takiego tlumaczenia dopuszczal juz wezeéniej np. A. Barrois
(,,Béthanie”, Dictionnaire de la Bibie. Supplément, 1, 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.

°  Por. J. Becker, Das Evangelium nach Johannes. Kapitel 1-10, Giitersloh 21991,
s. 181; R.E. Brown, Giovanni. Commento al Vangelo spirituale, thum. A. Sorsaja
—M. T. Petrozzi, Assisi #1997, s. 199-200.
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W IV w. po Chr., gdy cesarz Konstantyn przyznat chrzescijanom
catkowita wolnos¢ kultu i sam stat sig jednym z nich, jego matka sw. Hel-
ena przybyta do Palestyny, aby nawiedzi¢ miejsca $wigte i wesprzec¢ budowg
wielkich bazylik. W ten sposob rozpoczal si¢ intensywniejszy ruch
pielgrzymkowy do Ziemi Swigtej'® . Dla licznych rzesz pielgrzymoéw dotarcie
na drugi brzeg Jordanu, do miejsca chrztu Janowego, stawato si¢ coraz
bardziej uciazliwe, a nawet niebezpieczne, z powodu rozbdjnickich
beduinéw. Najprawdopodobniej wlasnie wtedy, na zachodnim brzegu
Jordanu, powstaty chrzescijanskie miejsca kultu dla uczczenia Jana
Chrzciciela. Swiadectwa tego stanu rzeczy dostarcza nam mozaika z Madaby,
na ktorej, na przyktad przy nazwie Béthabara, dotaczono napis: to tou agiou
I6annou baptismatos (,,[miejsce] chrztu swigtego Jana”). W rzeczywistosci
jednak Jan Chrzciciel nigdy nie dziatal na zachodnim brzegu Jordanu.
Wiasnie dlatego, ze ,,dzialo si¢ to w Betanii, po drugiej stronie Jordanu”, to
znaczy po stronie wschodniej, Herod Antypas, panujacy wowczas w Galilei
i Perei, mogt pojmac i zabi¢ Jana, bez jakichkolwiek sprzeciwow czy
zastrzezen ze strony namiestnika rzymskiego, ktéremu po zdetronizowaniu
Archelausa (6 1. po Chr.) podlegata Judea, Idumea i Samaria. Na zachodnim
brzegu, w Judei, Herod nie miatby wiec wladzy nad Janem"' .

3. Powody Janowego wyboru miejsca dzialalnoSci

Ustalone powyzej dane geograficzne Betanii za Jordanem wydaja
si¢ by¢ pewne. Mozna teraz tylko pyta¢: Dlaczego wilasnie to miejsce Jan
Chrzciciel wybrat dla realizowania swojej misji?

Pragnieniem Jana byl z pewnoscia tatwy dostep do mozliwie liczne;j
i rozmaitej publiczno$ci. Pod tym wzgledem Betania byta w stanie owo
pragnienie zaspokoi¢. Tam, gdzie Jan udzielat chrztu, biegla i przekraczala
Jordan stara droga handlowa z Jerozolimy przez Jerycho do regionéw i miast
Zajordanii. Jej odcinek na wschod od Jerycha Ksiega Jozuego (2,7) nazywa

10 Zob. D. Baldi, W Ojczyznie Chrystusa, s. 40-41; J. Murphy-O’Connor, The
Holy Land, 4; J. Daniélou — H.I. Marrou, Historia Kosciota, 1, thum.
M. Tarnowska, Warszawa 1984, s, 188-189.

O analogicznej sytuacji mozna mowi¢ w odniesieniu do Jezusa. Gdy Herod
zaniepokoit sie dziatalnoscia Jezusa w Galilei, niektorzy przestrzegali Go
i prosili, aby opuscit tereny podlegajace tetrarsze: ,,W tym czasie przyszli
niektorzy faryzeusze i rzekli Mu: «Wyjdz i uchodz stad, bo Herod chee Cig
zabié»” (Lk 13,31). Wtedy Jezus skierowat si¢ do Jerozolimy.
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»droga do Jordanu” (derek hajjarden)'?. Ozywiony ruch osobowy
i towarowy byl wiec w tym miejscu zjawiskiem normalnym. Podobniejak
to bywato nie tak dawno, przed wybuchem ostatniej intyfady, na potozonym
nieco na poinoc moscie Allenby, pomiedzy Jordania a palestynskim
Zachodnim Brzegiem. Tam wiasnie Jan mogt kierowac ostre stowa do tych
wszystkich Zydow, ktorych przytapat na podrozy handlowej w szabat.
Thumom przekraczajacym rzeke ze swoimi towarami mogt radzi¢, by dzielili
si¢ z biedniejszymi. Mogt przemawia¢ do sumienia celnikom, ktorzy na
granicy panstw zadali wigcej niz si¢ prawnie nalezalo, oraz zotierzom,
czesto nieusatysfakcjonowanym wlasnym zotdem i szukajacym osobistych
korzysci, niekiedy nawet przez wymuszanie od ludzi haraczy, ngkanie lub
wysuwanie fatszywych oskarzen (por. £k 3,10-14)"3.

Do chrztu Janowego nie mogto rowniez zabrakna¢ wody. Bliskos¢
Jordanu wykluczata jakiekolwiek trudnosci w tym zakresie. Czy jednak
tylko potrzeba rzeszy ludzi i wiekszej ilogci wody sktonity Jana do przejscia
na wschodni brzeg? Przeciezjeden i drugi wymog mogt by¢ spetniony takze
po zachodniej stronie owego przejscia przez Jordan. Tym bardziej, ze tam
nic nie grozitloby Janowi ze strony krytykowanego przez niego Heroda
Antypasa. Publiczno$¢, ktora wjego oczach bylaby bardziej godna krytyki,
mogt znalez¢é rownie dobrze, a moze i w jeszcze wiekszej ilosci, na
dziedzincach i w portykach jerozolimskiej $wiatyni, na rogach ulic
i w bramach Jerozolimy oraz innych miast palestynskich, czy tez przy
licznych drogach handlowych prowadzacych w kierunku Morza
Srédziemnego, lub przechodzac z;jednej miejscowosci do drugiej. Postulat
wystarczajacej do chrztow ilosci wody mogt by¢ rowniez spetniony gdzie
indziej. Swoje orgdzie Jan mogt glosi¢ nad Jeziorem Genezaret albo przy
Cezarei Filipowej (dzisiejsze Banias), gdzie bija Zzrodta Jordanu,.lub tez
przy ktoryms$ z licznych mniejszych, catorocznych potokéw. Ponadto,
Jerozolima i inne miasta, zwlaszcza bogate Jerycho, mialy takze sadzawki
oraz prywatne i publiczne baseny, w ktorych udzielanie chrztu byloby na
pewno mniej meczace, niz w skwarze pustyni nad Jordanem'*. Dlaczego
wiec Jan nie chrzcil wjednym z tych miast, tylko wtasnie na pustyni i to po
drugiej stronie Jordanu?

12 Wiecej na ten temat zob. Y. Aharoni, The Land of the Bible. A Historical Geog-
raphy, tham. z hebr. A. F. Rainey, Philadelphia 21979, s. 59-60.

13 Zob. C. R. Keener, Komentarz historyczno-kulturowy do Nowego Testamentu,
tlum. Z. Kosciuk, Warszawa 2000, s. 130-131.

14 Por. H. Stegemann, Die Essener, s. 296.
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Zasadniczy powdd Janowego wyboru miejsca wydaje si¢ by¢
zrozumiaty, jezeli na jego dziatalno$¢ spojrzy si¢ na tle znanych z tradycji
biblijnej dziejow narodu izraelskiego. Miejsce na pustyni, nad Jordanem,
pojego wschodniej stronie, naprzeciw Jerychajest miejscem postoju Izraela
przed wejsciem do ziemi Kanaan, bedacej ziemia Bozej obietnicy. Wowczas
,.za Jordanem na pustyni” (b¢ ‘eber hajjarden bammidbar; peran tou Iordanou
en t€ erémo) Mojzesz przemoéwit do catego [zraela, ktory dotart na to miejsce
po czterdziestoletniej wedrowce przez pustynie (Pwt 1,1-5)1. Mojzesz
zwrocit si¢ do rodakdéw wlasnie wtedy, gdy ci zamierzali przekraczaé Jor-
dan (np. Pwt 2,29;4,14.26; 6,1; 9,1). Wzywal ich do podporzadkowania sie
i wiernosci, Prawu (¢6rah), wyrazajacemu wole Boga, po to, aby zyé w Ziemi
Obiecanej i doswiadczy¢ Bozego blogostawienistwa (np. Pwt4,1; 11,9; 22,8;
30,16).

Wedlug tradycji biblijnej Prawo zostato dane na pustyni. Mojzesz
przypominal to Prawo Izraelitom, poniewaz ono miato prowadzi¢ do
osiagnigcia celu. W tym konteks$cie przejscie przez Jordan mozna postrzegac
jako symbol zgody na podporzadkowanie sie Prawu: Takjak przekroczenie
rzeki umozliwito plemionom izraelskim wejscie do ,.kraju optywajacego
w mleko 1 mi6d” (np. Pwt 6,3; 26,9; 27,2-3), tak ,,przejscie” poprzez pod-
porzadkowanie si¢ stowom Mojzesza miato da¢ dostep do btogoslawienstwa
i zycia'®,

Sam Mojzesz nie przeszedl przez Jordan. Tym, ktéry wprowadzit
nardd izraelski do ziemi obietnicy, byt Jozue (Jhosua‘, forma skrocona
Jesia“ ). To wiasnie tam, ,,za Jordanem na pustyni”, pod koniec swojej
mowy Mojzesz powierzyl Jozuemu owo wielkie zadanie (Pwt 31,1-8).
Obietnice Boze nie zostaly jednak zrealizowane w peini z powodu
niewiernosci Izraela.

Woystapienie Jana Chrzciciela ,,w Betanii, po drugiej stronie Jordanu”
(en Bethania peran tou Iordanou), mozna odczytywac jako nawiazanie
i powr6t do tamtej sytuacji Izraela sprzed wejscia do Kanaanu. Tak jak kiedys
Mojzesz, tak i Jan wyprowadzit lud nad brzeg Jordanu (Mt 3,5.7; Mk 1,5;
Lk 3,7), aby zaproponowac¢ ponowne do$wiadczenie pustyni: przypomnie¢

15 Nazwy miejscowosci podane w tytule Ksiegi Powtdrzonego Prawa (1,1-5)
trudno zidentyfikowaé. Jedno jest jasne i powtdrzone dwukrotnie: Mowa
Mojzesza stanowiaca tre$¢ ksiegi zostata wygloszona ,,za Jordanem na pustyni”
(1,1.5).

16 Por. Mt 19,17: ,Jezeli cheesz osiagnaé zycie, zachowaj przykazania”. Zob. tez
P. Bovati, Il Libro del Deuteronomio (1-11), Roma 1994, s. 35-36.
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o istocie Prawa oraz wyjasni¢ i pouczy¢, jak je wypetniaé. Swiadomy
rzeczywistej sytuacji Jan wzywat do nawrocenia (Mt 3,11: , Ja was chrzcze
woda dla nawrocenia”). Wymagat wigc nie tylko znajomosci Prawa, ale
takze zmiany stylu zycia: Nie wystarczy mie¢ Abrahama za ojca, ale trzeba
wyda¢ owoce godne nawrdcenia (Mt 3,7-10; 7,19; £k 3,7-14)"7.

W symbolicznym i profetycznym dziataniu Jan Chrzciciel postawit
Izraela, tak jak kilkanascie wiekow wczesniej Mojzesz, przed przejsciem
do przyszlego czasu zbawienia. Jednak do tego zbawienia poprowadzi kto$
inny — Jezus, nowy Jesiia"“.

Na idee dostrzegania w Mojzeszu i Jozue figur lub nawet typow
Jana Chrzciciela i Jezusa, wskazywal juz niejeden egzegeta (por. tez IKor
10,1-11)8. Trudno jednak dokladniej okresli¢, na ile Mojzesz jest figura
lub typem Jana Chrzciciela, a na ile Jezusa. Faktem jest, ze dostrzezenie
tych paraleli, pomaga zrozumie¢ sens wyboru przez Jana ,,Betanii, po drugiej
stronie Jordanu”, na miejsce swojej dziatalnosci.

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 if we take the name Bethany as ,,House of the boat” (as from bet
*onijjah and not bét ‘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 of Moses, Joshua guided the Israelites across the river.
John baptised Jesus, and Jesus leads the people to the new Promised Land.

17" Zob. H. Stegemann, Die Essener, s. 296-297; P. Bovati, Il Libro del Deuteronomio,
s. 36.

18 Zob. np. H. Sahlin, Zur Typologie des Johannesevangeliums, Uppsala 1950,
S. 39-41; J. Dani€lou, L’entrée dans I’histoire du Salut. Baptéme 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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ELUKASZ PRZEREDAGOWAL MATEUSZOWI
KAZANIE NA GORZE

Wstep

Roznice migdzy Kazaniem na Gorze (Mt 5-7) a kazaniem na row-
ninie (Lk 6,20-49) §wiadcza, wedtug wielu biblistow, ze migdzy tymi dwo-
ma tekstami nie ma zaleznosci literackiej. A zatem Lukasz nie znat Ewan-
gelii Mateusza. Dla zwolennikow teorii Q wniosek ten potwierdza ich teo-
rig, to znaczy, ze poza Ewangelia Marka istniato jeszcze jakie$ zrodlo, z kto-
rego korzystali Mateusz i Lukasz. Ale trzeba powiedzie¢, Ze r6znice w tych
kazaniach nie tak zupelnie jednoznacznie wskazuja na Q, budza bowiem
pytanie: skad si¢ te roznice biora, jezeli kazania pochodza z tego samego
zrodla? Zwolennicy zrodta Q staraja si¢ wyjasnic¢ ten problem na dwa spo-
soby: 1) ze zrodlo Q podlegato kolejnym redakcjom, a Mateusz i Lukasz
korzystali z roznych form tego zrédla; 2) ze Mateusz i Lukasz dokonali
daleko idacych zmian w tekscie Q, mogli co$ opusci¢, dodaé lub zmienié
kolejnosé perykop.

Juz P. Wernle' byt przekonany, ze zrédto nazwane przez niego Q
bylo kilkakrotnie przeredagowywane i dlatego mozna moéwi¢ o Ql, Q2,
Q3, Qj (dzieto judaizujacych), Qmt (uzyte przez Mateusza) 1 Qlc (uzyte
przez Lukasza). C. S. Patton* wyrdzniat trzy kolejne redakcje Q: Q1, Q2,
Q3. E. Petersen® przyjmuje, Ze nie byto Kazania na Gérze przed Ewange-
liami. Wedlug niego oba kazania pochodza z oddzielnych fragmentow,

' P. Wemle, Die Synoptische, Frage 1899.

2 C.S. Patton, The Sources of the Synoptic Gospels, New York 1915.

3 E.Petersen, Bergpredict, Religion in Geschichte und Gegenwart, t. 1, Tiibingen
1927, s. 907-910.
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wzglgdnie byly dwa rozne kazania: w Q i w jakim$ innym zrodle (M), ktore
nie bylo znane Lukaszowi. A. M. Perry* uwaza za$, ze duza cze$¢ Kazania
na Gorze pochodzi ze zrodla M, natomiast mniejsza cze$¢ z Q albo z innych
zrodet. T. W. Manson® i A. M. Hunter® sa za tym, Zze oba kazania zostaty
zredagowane na podstawie wielu zrodet. Do nielicznych biblistow, ktorzy
uwazaja, ze Lukasz po prostu przeredagowat Kazanie na Gorze, nalezy
migdzy innymi B. C. Butler’.

1. Argumenty z analizy kontekstu i stownictwa

Do zwolennikéw hipotezy, Zze kazanie f.ukaszowe nie ma bezpo-
sredniego zwiazku literackiego z Kazaniem na Gorze, nalezy rowniez L. Sa-
bourin®. Podaje on nastgpujace argumenty na to, ze Mateusz i Lukasz ko-
rzystali z tego samego zrodla (Q): 1) Teksty paralelne w obu kazaniach
z wyjatkiem w. 6,31 i ww. 6,32-36 znajduja si¢ w tej samej kolejnosci;
2) Materiat wspélny prawie zawsze lepiej odpowiada kontekstowi Lukasza
niz Mateusza.

Powyzsze argumenty nie sa jednak zbyt mocne. Podobna kolejnosé
tekstow paralelnych moze §wiadczy¢ rowniez o bezposrednim zwiazku li-
terackim Mt i Lk. Nie mozna sie tez zgodzi¢ z tym, ze teksty wspolne lepiej
odpowiadaja kontekstom w Lk. Jako przyktad Sabourin podaje logion o po-
jednaniu Mt 5,25-26: ,,Pogodz si¢ ze swoim przeciwnikiem szybko, dopoki
jestes z nim w drodze.” Znajduje sie¢ on w Kazaniu na Goérze po pouczeniu,
aby przed ztoZzeniem daru na oltarzu pojednac sig z bratem. Ten sam logion
znajduje si¢ w Lk 12,58-59: ,,Gdy idziesz do urzedu ze swym przeciwni-
kiem, staraj si¢ w drodze doj$¢ z nim do zgody.” Tutaj jednak znajduje sig
on w zupetnie innym kontek$cie — poprzedza go zarzut stawiany przez Je-
zusa swoim stuchaczom, ze nie rozpoznaja znakow czasu. Aby logion ten

4 AM. Perry, The Framework of the Sermon on the Mount, JBL 54,1935, s. 103-
115.

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

AM. 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 of St. Matthew. A Critique of the Two-Document
Hypothesis, Cambridge 1951, s. 37.

L. Sabourin, Il vangelo di Matteo. Teologia e esegesi, vol. I, Marino 1975, s. 350.
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wiaczy¢ do nowego kontekstu, Mateusz usunat z pierwszego zdania wzmian-
ke o urzedzie.

Otz jest bardziej prawdopodobne, ze to L.ukasz logion o pojedna-
niu wytaczyt z Kazania na Gorze i wiaczyt do innego kontekstu. W Kaza-
niu na Gorze logion o pojednaniu znajduje si¢ we fragmencie, ktory ze
wzgledu na swoj silny zwiazek ze srodowiskiem palestynskim — obraz skta-
dania ofiar na ottarzu w $wiatyni nie nadawat sie do jego Ewangelii i zostat
przez niego usuniety. Ale z fragmentu, ktory usunat, zachowuje logion o po-
jednaniu. Trzeba podkresli¢, Zze logion ten dobrze pasuje w kontekscie Ka-
zania na Gdrze, natomiast gorzej w kontekscie Lukaszowym. ,,Znaki”, o kto-
rych mowi Jezus w Ewangelii Lukasza w logionie poprzedzajacym logion
0 pojednaniu, niekoniecznie odnosza si¢ do nadchodzacego sadu. Jezus mowi
w nim o wyjatkowosci ,,obecnego czasu”. Wezwanie do pojednania sig ze
swoim przeciwnikiem wiasnie w Ewangelii Lukasza robi wrazenie dola-
czonego z innego kontekstu.

Powolywanie si¢ na fakt, ze niektore perykopy niezbyt dobrze pa-
suja do Kazania na Gorze, wynika z niezrozumienia zatozen redakcyjnych
tego kazania. Bedzie ono niespojne, jezeli jego kompozycj¢ bedziemy sta-
rali si¢ okresli¢ w oparciu o tematy kolejnych perykop. W takim wypadku
trudno np. wyjaéni¢ umieszczenie perykopy o modlitwie ,,Pro$cie a bedzie
wam dane” po perykopie ,,Perly i §winie” zamiast po pouczeniu o modli-
twie w Mt 6,5-15. Jak zobaczymy p6zniej, Mateusz w redakcji kazania kie-
rowal sie tematami nakazow i zakazow w pierwszym zbiorze prawa w ksig-
dze Wyjscia, czyli w tzw. Kodeksie Synaickim (Wj 19-23). Powtorzenie
tematu modlitwy w kazaniu wiaze si¢ z powtérzeniem we wspomnianym
kodeksie przepisow o kulcie; por. Wj 20,22-26 1 23,10-19. Wszystkie pery-
kopy w Kazaniu na Gorze maja swoje miejsce uzasadnione paralelizmami
z Kodeksem Synaickim.

To wtasnie w kazaniu na réwninie pewne perykopy nie wydaja si¢
by¢ zwiazane z kontekstem. Przede wszystkim trudno powiedzie¢, co jest
zasadniczym tematem tego kazania. Wedtug C.M. Martiniego® Lukasz w ka-
zaniu na rowninie przedstawia idee nowej doskonalosci. Migdzynarodowy
Komentarz do Pisma Swietego pod redakcja W. R. Farmera'® widzi w nim

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

19 Miedzynarodowy Komentarz do Pisma Swietego, red. W.R. Farmer, Warszawa
2000, s. 1257.
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wyktad, na czym polega istota bycia uczniem Chrystusa. Te okreslenia od-
powiadaja pierwszej czesci kazania o mitowaniu nieprzyjaciot, ale niezbyt
odpowiadaja nastgpnym czesciom, a zwlaszcza przypowiesci o dwoch $le-
pych oraz o uczniu, ktéry nie przewyzsza nauczyciela. Jest poza tym nie-
zrozumiate, ze L.ukasz wylaczyt sposrod zasad nowej doskonalosci pelie-
nie woli Ojca, o ktorym moéwi Kazanie na Gorze (por. Mt 7,21-23). To
pouczenie Lukasz niewatpliwie znat, poniewaz ma z niego pierwsze zdanie
(por. 6,46).

Butler uzasadnia swoja opinig o zaleznoSci literackiej obu kazan
analiza stownictwa. Zobaczmy trzy przyktady podobienstw miedzy Mti Lk,
ktore wedtug Butlera §wiadcza o literackiej zalezno$ci Lukasza od Mate-
usza'l.

1) W 6,23 Lukasz uzywa wyrazu misthos (nagroda), ktory wystg-
puje takze w tek$cie paralelnym w Mt 5,12. W Ewangelii Mateusza znajdu-
jemy go 10 razy, jeden raz w Ewangelii Marka, natomiast w Ewangelii
Lukasza wystepuje tylko trzy razy: oprocz tego miejsca w 6,35, gdzie jed-
nak mozna go wytlumaczy zaleznoécia od Mt 5,46, a takze w 10,7, gdzie
jest uzyty w miejsce Mateuszowego trofé (chociaz trofé jest bardziej odpo-
wiedni); jeden raz ponadto wystgpuje w Dz.

2) W pierwszym ,,biada” 6,24, ktérego Mateusz nie posiada, L.u-
kasz uzywa wyrazu apeché (otrzymywac). Zwykle jednak dla wyrazenia
»otrzymywac” Lukasz uzywa stowka apolambanein; por. np. Lk 16,25.
Stowko apolambanein wystepuje w tym sensie w Ewangeliach tylko
w Ewangelii Lukasza (5 razy). Uzycie przez Lukasza w kazaniu wyrazu
apechd jest niewatpliwie wplywem kazania Mateuszowego, gdzie wystg-
puje ono trzy razy (Mt 6,2.5.16).

3) Logion o mitosci blizniego Lukasz rozpoczyna od stéw ,,Lecz
powiadam wam, ktorzy shuchacie: Milujcie waszych nieprzyjaciot” (6,24).
Mateusz ten sam logion rozpoczyna od ,,Styszeli§cie, ze powiedziano: ‘Bg-
dziesz mitowat blizniego swego’, a nieprzyjaciela swego bgdziesz nienawi-
dzit. A Ja wam powiadam: Mitujcie waszych nieprzyjaciot” (Mt 5,43). Bu-
tler uwaza, ze Lukasz we wstepie do logionu o mito$ci blizniego opuscit
wzmiankg o Prawie, ktdra nie interesowata stuchaczy jego Ewangelii, ale
pozostawit w nim wzmianke o ,,stuchaniu” i formulg ,,powiadam wam”.

Argumenty Butlera sa wedlug mnie przekonywujace. Poza tym fakt,
7e wiele perykop z Kazania na Gorze, ktérych nie ma w kazaniu na réwni-

1" B.C. Butler, The Originality of St. Matthew. A Critique of the Two-Document
Hypothesis, Cambridge 1951, s. 38-39.
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nie, znajduje sie w Lk w innych kontekstach, sugeruje rowniez, ze Lukasz
znal to kazanie. Zobaczmy, ktére perykopy z Kazania na Gérze znajduja si¢
w Lk.

Mt Lk
Logion o soli 5,13 14,34-35
Logion o $wietle 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 sig 5,25-26 12,57-59
Nie cudzol6z 5,27-30 -
Zakaz rozwodu 5,31-32 16,18
Nie przysiggaj 5,33-37 -
Milos¢ nieprzyjaciot (2.czg$¢) 5,46-48 -
Jalmuzna 6,1-4 -
Modlitwa 6,5-6 -
,»0jcze nasz” 6,7-15 11,1-4
Post 6,16-18 -
Prawdziwy skarb 6,19-21 12,33-34
Swiattem ciala oko 6,22-23 11,34-36
Boég albo mamona 6,24 16,13
Nie troszczcie sie 6,25-34 12,22-32
Perly i $winie 7,6 -
Proscie a bedzie wam dane 71,7-11 11,9-13
Dwie drogi 7,13-14 13,23-34

Wydaje mi sig, ze oprécz argumentéw opartych na analizie
stlownictwa zalezno$¢ literacka kazania na réwninie od Kazania na Gorze
mozna wykaza¢ rowniez na podstawie analizy kompozycji tych kazan
i wlasciwego okreslenia ich zatozen redakcyjnych.

2. Zalozenia redakcyjne Kazania na Gorze

Kazanie na Goérze miato by¢ wedlug Mateusza zbiorem nowego
Prawa paralelnym w strukturze jego dzieta — Nowego Heksateuchu — do
pierwszego zbioru Prawa w Wj 19-23. Kolejnos$¢ perykop w Kazaniu na
Gorze stoi w relacji do tematyki kolejnych tekstéw we wspomnianych
rozdziatach Wj 19-23. Mozna powiedzie¢, Ze Mateusz pisze Kazanie na
Gorze na marginesie tych rozdzialow. Mateusz nie tylko chce przedstawi¢
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nauke¢ etyczng Jezusa, ale rowniez ukazaé, jak ona rozni si¢ od prawa
synaickiego.

Nowe Prawo w Kazaniu na Gorze poprzedzaja trzy perykopy:
Blogostawienstwa, o zadaniach ludu i deklaracja Jezusa o wypelnianiu
Prawa. Teksty o podobnych tematach poprzedzaja takze Dekalog i Ksiggg
Przymierza — pierwszy zbior Prawa w Pigcioksiggu. W Blogoslawienstwach
(5,1-12) Chrystus objawia, do kogo nalezy krolestwo niebieskie. Przed
Dekalogiem Jahwe objawia, Ze lud izraelski bgdzie Jego wlasnos$cia:
,bedziecie szczegdlna moja wlasno$cia posrod wszystkich narodow”
(Wj 19,5). Nastgpnie Jezus okre$la zadania nowego ludu wybranego: maja
by¢ sola ziemi, $wiatlem $wiata i miastem na gorze (5,13-16). Rowniez
Jahwe w nastgpnych stowach okresla zadania ludu wybranego: ma by¢
,krolestwem kaptanow i ludem swigtym” (Wj 19,5-6). Po okre$leniu zadan
ludu Mateusz zamieszcza deklaracjg Jezusa, Ze nie przyszedt znies¢ Prawa:
,,Nie sadZcie, ze przyszedtem znies¢ Prawo, albo Prorokdw. Nie przyszedtem
znie$C, ale wypetni¢” (Mt 5,17). Po okreéleniu zadan i obowiazkow ludu
wybranego autor Wj umieszcza deklaracjg ludu, ze bgdzie wierny Prawu
(Wj 19,8). Zbiér nowego Prawa w Kazaniu na Gorze rozpoczyna sig¢ od
szesciu antytez (,,Styszeliscie, ze powiedziano... A Ja wam powiadam”),
z ktorych dwie dotyczg bezposrednio, a jedna posrednio przykazan
Dekalogu, jedno (o prawie odwetu) taczy si¢ wyraznie z przepisem o odwecie
w Ksi¢dze Przymierza (Wj 21,23-25) i jedna (o pozyczce) znajduje
odpowiednik w Ksiedze Przymierza (Wj 22,24-26).

Po zamknigciu sekcji zawierajacej antytezy Mateusz nawiazuje do
pierwszego zbioru przepisOw w Ksigdze Przymierza o aktach kultu
(Wj 20,22-26) umieszczajac pouczenia Jezusa o aktach poboznosci (aby
nie spetnia¢ ich dla wlasnej chwaty)(6,5-18). Nast¢pnym tematem w Kazaniu
na Gorze sa dobra materialne. Chrystus przestrzega przed ich gromadzeniem
z pomijaniem débr duchowych (Mt 6,19-21), przed chciwoscia (,,Swiattem
ciala jest oko” — 6,22-23; , Nikt nie moze dwom panom stuzy¢”- 6,24), oraz
zbytnia troska o rzeczy materialne (Mt 6,25-34). Dobra materialne sg
tematem catego zbioru przepisow w Ksigdze Przymierza zaraz po pierwszym
zbiorze przepiséw o kulcie, oraz zbiorze prawa rodzinnego i karnego (por.
Wj 21,33-22,14). Dalej w kazaniu mamy logion ,,Nie sadZcie, abyScie nie
byli sadzeni” (Mt 7,1-5), oraz ,,Nie dawajcie psom tego, co $wigte” (chroni¢
swigto$é) (7,6). W Ksiedze Przymierza po przepisach o dobrach
materialnych, mamy zbior roznych przepisow (Wj 22,15-23,9), w ktdorym
znajdujemy podobne (w pewnym sensie) dwa zakazy w tej samej kolejnosci:
,,Nie bedziesz bluznit Bogu i nie bgdziesz ztorzeczyt temu, ktory rzadzi
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twoim ludem” (Wj 22,27); ,Bedziecie dla Mnie ludzmi §wigtymi. Nie
bedziecie spozywac migsa zwierzgcia rozszarpanego przez dzikie zwierzgta,
ale je rzucicie psom” (chroni¢ §wigto§¢) (Wj 22,30). Nastgpnie Mateusz
wraca do tematu ,,akty kultu”, doktadnie do tematu modlitwy i szukania
Boga (Mt 7,7-11). W Ksiedze Przymierza mamy ponownie przepisy o kulcie,
a mianowicie o §wigtach: przasnikow, zniw i zbioréw (Wj 23,14-19). Akty
kultu sg w pewnym sensie ,,szukaniem Boga”; w Pwt 4,29 czytamy: ,,Wtedy
bedziecie szukali Pana, Boga waszego, i znajdziecie Go, jezeli bedziecie do
Niego dazyli z catego serca i z calej duszy”. Powro6t do tematu modlitwy
przez Mateusza trudno inaczej wythumaczy¢ jak wlasnie paralelizmem
z Ksigga Przymierza. Nalezy zwroci¢ uwage, ze wspomniany drugi zbior
przepisow o kulcie w Wj 23,14-19 jest ostatnim zbiorem przepisow prawnych
w Ksigdze Przymierza. [ wlasnie w Kazaniu na Gérze po drugiej perykopie
o modlitwie mamy ,,zlota regule” — ,,Wszystko wiec, co byScie chcieli, zeby
wam ludzie czynili, i wy im czyncie! Albowiem na tym polega Prawo
1 Prorocy” (7,12) — ktora stanowi wyrazne podsumowanie wszystkich
poprzedzajacych przepisdw nowego prawa.

Po zlotej regule Mateusz wlacza ostrzezenie Jezusa przed
wybieraniem w zyciu szerokiej drogi (7,13-14) oraz ostrzezenie przed
falszywymi prorokami (7,15-20). W Ksiedze Przymierza po przepisach
o $wigtach mamy nastgpujaca obietnicg Boza: ,,Oto Ja posytam aniola przed
toba, aby cig strzegt w czasie twojej drogi i doprowadzit ci¢ do miejsca,
ktore ci wyznaczytem” (Wj 23,20). W powyzszych Jezusowych
ostrzezeniach i w starotestamentowej obietnicy mamy wigc te same dwa
tematy: droga i postaniec Bozy (prorok — aniot). Do ostrzezen w 7,13-20
Mateusz dotacza ostrzezenie ,,Nie kazdy, ktéry mi méwi: ‘Panie, Panie!’
wejdzie do krolestwa niebieskiego” (7,21-23), w ktérym Jezus przedstawia
siebie jako Sedziego (,,Wtedy wielu powie mi w owym dniu”). W Ksiedze
Przymierza obietnica o postaniu aniota taczy sig¢ z ostrzeZeniem: ,,Szanuj
go i badZ uwazny na jego stowa. Nie sprzeciwiaj mu si¢ w niczym, gdyz nie
przebaczy waszych przewinien, bo imi¢ moje jest w nim” (Wj 23,21). Aniot
jest wiec tutaj przedstawiony jako sedzia. W obu tekstach (u Mt i w Wj)
mowa jest takze o ,,imieniu”. Kazanie na Gérze konczy sig przypowiescia
o budowie na skale, w ktorej Jezus zacheca do zachowania swojej nauki
(Mt 7,24-27). Ksigga Przymierza konczy sig¢ zacheta do zachowania Prawa
(Wj 23,22-31).

W Kazaniu na Gorze Jezus kilkakrotnie konfrontuje swoje nauczanie
ze starym Prawem uzywajac formuly, np. ,,Styszeliscie, ze powiedziano...
A Ja wam powiadam” (Mt 5,21-22), wlasciwie caly zbior nowego Prawa
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jest zredagowany na zasadzie konfrontacji. PorOwnanie — byto tak a teraz
ma by¢ inaczej — jest zasadg redakcyjng catego kazania.

3. Kompozycja Kazania na Réwninie

Kompozycja kazania L.ukaszowego nie jest jasna. Zwykle dzieli
si¢ je na trzy lub cztery czeéci. Na trzy czeSci dzieli kazanie Mauro Laconi'?:
1) wyrzeczenie si¢ (il distacco): ,,blogostawienstwa” (ww. 20-26); 2) dobro¢
(ww. 27-42); a) przebaczy¢ i mitowaé nieprzyjaciot (ww. 27-36); b) nie
sadzi¢ (ww. 37-38); c) poprawia¢ najpierw siebie samego (ww. 39-42);
3) konkluzja: wypetnia¢ nauczanie Chrystusa (ww. 43-49): a) owoce dobre
i zte (ww. 43-45); b) nie mow: Panie, Panie! (w. 46); ¢) madre i ghupie
budowanie (ww. 47-49). Feliks Gryglewicz'® dzieli kazanie na cztery cze$cei:
1) blogostawienstwa i grozby (ww. 20-26); 2) reguly dotyczace mitosci,
zwlaszcza miloSci nieprzyjaciot (ww. 27-38); 3) ostrzezenia przed
fatszywymi nauczycielami (ww. 39-45); 4) zakonczenie (ww. 46-49).
W Migdzynarodowym Komentarzu do Pisma Swietego'* kazanie podzielone
jest na cztery czesci, ale nieco inaczej: 1) wstgp, odwolujacy sig do
zapowiedzi wygltoszonej w Nazarecie o zbawieniu biednych, uci§nionych
i pograzonych w smutku na catym $wiecie (por. 4,16-30); 2) zaniechanie
odwetu (6,27-36); 3) zaniechanie potepiania (6,37-42); 4) zakonczenie.

Tego rodzaju podziaty kazania niezbyt dobrze jednak oddaja tres¢
poszczegdlnych czesci. Aby podzial lepiej odpowiadat tresci kazania, musi
by¢ bardziej szczegdlowy: 1) blogostawienstwa i przeklenstwa (ww. 20-
26); 2) reguly dotyczace mito$ci blizniego (mitowaé nawet nieprzyjaciot)
(ww. 27-38); 3) ostrzezenie przed falszywymi nauczycielami (ww. 39-40);
4) ostrzezenie przed obtuda (ww. 41-42); 5) dowod prawdziwej poboznosci
(Drzewo i owoce) (ww. 43-45); 6) wezwanie do zachowywania nauki Jezusa
(ww. 46-49).

Kolejnoé¢ materiatu wspodlnego w obu kazaniach jest nastepujaca:

1k Mt
Blogostawienstwa 6,20a-23 5,3-12
Mitoé¢ nieprzyjaciot 6,27-28 5,43-45

12 M. Laconi, La vitazpubblica, w: Messaggio della salvezza, t. IV, Torino-Leumann
1969, s. 362.

13 F. Gryglewicz, Ewangelia wedtug $w. Lukasza. Wstep — Przekiad z oryginatu —
Komentarz, Poznan —~ Warszawa 1974, s. 155.

14 Miedzynarodowy Komentarz do Pisma Swietego, dz. cyt., s. 1257.
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Nie oddawaj ztem za zle 6,29-30 5,38-42
Ztota reguta 631 7,12
Jesli mitujecie tylko przyjaciot 6.32-36 5,46-48
Nie sadzcie 6,37-38 7,12
Ostrzezenie przed obtuda 6,41-42 7,3-5
Drzewo i owoce 6,43-45 7,16-20
Nie stowa, ale czyny 6,46 7,21-23
Wezwanie do zachowania nauki 6,47-49 7,24-27

Widzimy, ze w kazaniu Lukaszowym w stosunku do Mateuszowego
w innym miejscu znajduja sig¢ perykopy: ,,mito$¢ nieprzyjaciot” i ,,zlota
reguta”. W Mt , mito$¢ nieprzyjaciol” nastepuje po perykopie ,,nie oddawaj
ztem za zte”, natomiast ,,zlota regula” nastgpuje po perykopach ,jesli
mitujecie tylko nieprzyjaciol”, ,,nie sadzcie” i ,,ostrzezenie przed obtudg”.

Zmiany w kolejnos$ci wymienionych perykop nie sa przypadkowe,
ale $cisle wiaza sie z kontekstem. W kazaniu Mateuszowym perykopa ,,nie
oddawaj ztem za zle” nastgpuje po starotestamentalnym prawie ,,Oko za oko
1 zab za zab” (Mt 5,38), a wigc w migjscu wlasciwym. Perykopa o mitosci
nieprzyjaciot rowniez pasuje do kontekstu Mateuszowego, poniewaz nastepuje
po wierszu 43, w ktorym jest mowa o mito$ci blizniego i nienawisci
nieprzyjaciot. Lukasz nie cytuje w swoim kazaniu ani starotestamentalnego
Lprawa odwetu” ani przykazania mito$ci blizniego. Jest wigc logiczne, ze
w jego kazaniu najpierw jest mowa ogdlnie o mitosci nieprzyjaciét a nastgpnie
o szczegdtowym przypadku: jak sig¢ zachowac, gdy cig kto$ uderzy w policzek.

»Ztota reguta” — , Jak chcecie, zeby ludzie wam czynili, podobnie
wy im czyhcie” — w kazaniu Lukaszowym otwiera perykopg o czynieniu
dobrze nie tylko tym, ktérzy nam czynia dobrze — a zatem stoi ona w miejscu
wilasciwym. Mogtaby konczy¢ perykopg, ale Lukasz umieszcza jg na
poczatku, poniewaz znajdujace si¢ w niej pouczenia chce podsumowac
wezwaniem: ,,Badzcie mitosierni, jak Ojciec wasz jest milosierny” (6,36).

O ile perykopg ,,Nie sadzcie” (6,37-38) w jakim$ sensie mozna
taczy¢ z tematem mitosci blizniego 1 mitosierdzia, to nastgpne poczawszy
od ,,Dwaj slepi” juz nie.

4.Kazanie na G6rze pomagazrozumie¢ kompozycje Kazaniana Rowninie
Fragment kazania na réwninie od czg$ci trzeciej do széstej (od

Lk 6,39) nie posiada juz tak logicznej kompozycji jak fragment zawierajacy
czgs$C pierwsza 1 druga.
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Ale wydaje sig, ze rowniez ten drugi fragment taczy pewien wspolny
temat, mianowicie ,,Falszywa pobozno$¢”. Do takiego wniosku mozemy
dojs¢ porownujac kompozycje kazania Lukaszowego z Kazaniem na Gorze.
Zwréémy uwage, ze w tymze Kazaniu na Gorze po nauce o mitosci blizniego
(5,43-48) znajduje sig zbidr perykop, w ktorych Jezus ostrzega przed
jalmuzna, modlitwa i postem na pokaz, czyli przed falszywa poboznoscia
(por. Mt 6,1-18). Wigkszos¢ z tych perykop Lukasz usuwa w ogole ze swojej
Ewangelii, ale sam temat wydaje mu si¢ wazny i podejmuje go. Fatszywa
poboznos¢ widzi on w dziatalnos$ci ,,$lepych” przewodnikdéw oraz
niedouczonych nauczycieli. O nich wlasnie moéwi w przypowiesciach
w 6,39-40.

,Ostrzezenie przed falszywymi nauczycielami” (Lk 6,39-40) nie
znajduje si¢ w materiale Mateuszowym, ale mamy w tym materiale
ostrzezenie przed fatszywymi prorokami (7,15-16a). W Kazaniu na Gorze
poprzedza ono bezposrednio fragment o drzewie i owocach (7,16b-20).
Ostrzezenie przed falszywymi nauczycielami w Ewangelii L.ukasza réwniez
poprzedza — ale nie bezposrednio - fragment o drzewie i owocach (Lk 6,43-
45). Lukasz prawdopodobnie uwazat, ze temat fatszywych prorokow,
zrozumiaty w $rodowisku zydowskim, nie bgdzie zrozumiaty dla Grekow,
ich nalezy raczej przestrzegac przed falszywymi nauczycielami szerzacymi
falszywa poboznos¢.

Po czym, wedlug Lukasza, pozna¢ falszywych nauczycieli? O tym
mdwig nastegpne perykopy: po obtudzie (6,41-42), po ztych owocach (6,43-
45) i po stowach, za ktérymi nie ida czyny (6,46-49).

Kompozycja Kazania na Roéwninie, niezbyt jasna sama w sobie,
daje si¢ wyjasni¢ w swietle Kazania na Gorze. Z tego nalezy wnioskowac,
ze nie Mateusz budowat swoje kazanie w oparciu o jaki$ wspdlne z L.ukaszem
zrodto, czyli nie doktadat nowych tekstow, do tych, ktore Lukasz czytat
w jego kazaniu, ale Lukasz przeredagowal kazanie Mateusza.

Whiosek ten potwierdza dalsza analiza kompozycji obu kazan. Jezeli
przyjmiemy, ze fragment kazania na réwninie od 6,39 wiaze temat
,Ostrzezenie przed falszywa poboznoscia”, cate to kazanie bedzie mozna
podzieli¢ na dwa cztony o charakterze pozytywnym — blogostawienstwa
(ww. 20-23) i reguty dotyczace mitoSci blizniego (mitowac¢ nawet
nieprzyjaciot) (ww. 27-38) — oraz dwa czlony o charakterze negatywnym,
polemicznym — biada (ww. 24-26) i ostrzeZenie przed fatszywa poboznoscia
(ww. 39-49). Mamy wigc w tym kazaniu jakby konfrontacje¢ dwéch postaw:
pozytywnej i negatywnej. Otdz konfrontacje dwoch postaw spotykamy takze
w Kazaniu na Gorze, przede wszystkim w antynomiach, np. ,,Styszeliscie,
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ze powiedziano przodkom... A Ja wam powiadam” (Mt 5,21-22). Lukasz
znal prawdopodobnie te antynomie, ale ceche konfrontacji zastosowat
w swoim kazaniu inaczej.

Na szczegdlna uwagg zashuguja przypowiesci w Lk 6,39-40. Wiemy,
ze przypowiesci tych nie ma w ogodle w Ewangelii Mateusza. Najpierw
postawmy pytanie: dlaczego Lukasz po ,,0strzezeniu przed falszywymi
nauczycielami” wiacza nie fragment o drzewie i owocach, ale ,,0strzezenie
przed obtuda” (6,41-42)? Mateusz ,,ostrzezenie przed obluda” taczy
z logionem zakazujacym osadzanie blizniego, przez co odnosi go do osob,
ktore Jezus wyraznie potgpia, nazywa ich ,,obtludnikami”, a w nast¢gpnym
ostrzezeniu nawet ,,psami” i ,,§winiami”, przed ktore nie nalezy rzucac peret.
Lukasz przenoszac ,,ostrzezenie przed obtuda” w inny kontekst mocno je
ostabia, kojarzy z osobami, ktorych Jezus nie potepia, ale poucza: ,nie
potepiajcie, a nie bedziecie potepieni; odpuszezajcie, a bedzie wam
odpuszczone” (6,37). Tych stow nie ma w logionie Mateuszowym.
Przeniesienie przez Lukasza omawianego ostrzezenia wynika prawdo-
podobnie z dwdch powoddéw: 1) z tego, ze ostrzezenie ,,Nie sadzcie” chee
on odnie$¢ do ucznidow Jezusa, podczas gdy w kazaniu Mateusza odnosi si¢
ono niewatpliwie do przeciwnikow Jezusa; 2) aby oblude kojarzy¢ przede
wszystkim z owymi fatszywymi nauczycielami.

Kim sa ci fatszywi nauczyciele? Lukasz nazywa ich ,,$lepymi” oraz
,»uczniami”, ktdrzy nie moga by¢ uwazani za mistrzow.

W Ewangelii Mateusza, w rozdziale 23 , §lepymi” nazywa Jezus
faryzeuszow i1 uczonych w Pismie, np. ,.Biada wam przewodnicy $lepi”
(23,16). Nazywa ich rowniez obtudnikami, np. ,,Biada wam uczeni w Pismie
i faryzeusze obludnicy” (23,13). Trudno si¢ oprzeé przypuszczeniu, ze
Lukasz znal t¢ mowg Jezusa przeciwko uczonym w Pi$mie i faryzeuszom,
chociaz w swojej Ewangelii jej nie zamieszcza, oraz ze owymi falszywymi
nauczycielami sg w jego Ewangelii chrzescijanie pochodzenia zydowskiego
— judaizujacy — wprowadzajacy zame¢t w gminach zatozonych przez sw.
Pawta (por. 2 Kor 11,4).

Uczniowie, ktorzy chea by¢ ,,nad mistrza”, to prawdopodobnie ci
z gmin greckich, ktérzy odrzucili autorytet Pawla Apostota i poszli za nauka
judaizujacych (por. Gal 3,1-5).

W Swietle powyzszej interpretacji przypowiesci o §lepych i o uczniu
kazanie na rdwninie staje si¢ dosy¢ spdjne. Jego tre§¢ mozna okresli¢
nastepujaco: 1) istota chrzescijanstwa (prawdziwa pobozno$é) oraz
2) ostrzezenie przed fatszywa poboznoscia. Do takiego kazania nie pasowaly
perykopy z kazania Mateuszowego: o soli (5,13), o $wietle (5,14-16), Prawo
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i prorocy (5,17-18), pojednaj si¢ (5,25-26), zakaz rozwodu (5,31-32), ,,0jcze
nasz” (6,7-15), prawdziwy skarb (6,19-21) i inne, ktore Lukasz przenidst
do innego kontekstu.

Zakonczenie

Analiza kompozycji kazania na rowninie wykazuje, ze f.ukasz chciat
w nim da¢ wyktad nauki Jezusa o mitosci blizniego, a szczegdlnie o mitosci
nieprzyjaciol, jako istocie chrze$cijanskiej moralno$ci oraz przestrzec przed
falszywa poboznoscia. Biorac pod uwagg przypowiesci o $lepych i uczniu
mozna przypuszczaé, ze Lukasz falszywa poboznoé¢ widzi migdzy innymi
w dziatalnosci jakichs falszywych nauczycieli. ,,Slepych” tatwo skojarzy¢
z faryzeuszami i uczonymi w Pi$mie napi¢tnowanymi przez Jezusa za
falszywa pobozno$¢ w Mt 23. Wydaje sie wigc, ze Lukasz stara sie ostrzec
swoich adresatow przed judaizujacymi, oraz ze znat Ewangeli¢ Mateusza.
Teze Butlera, oparta na analizie stownictwa Kazania na Gorze i Kazania na
Rowninie, ze Lukasz przeredagowal kazanie Mateusza, potwierdza wedlug
mnie rowniez analiza kompozycji tych kazan. F.ukaszowi nie odpowiadato
wiele perykop Kazania na Gorze ze wzgledu na ich $ciste powigzanie ze
srodowiskiem zydowskim. Z Kazania na Gérze przejmuje on tylko cztery
blogostawienstwa oraz te perykopy, ktore moéwia o mitoéci i ostrzegaja przed
falszywa poboznoécia. Kazanie na Gorze zostalo zredagowane w $cistej
relacji do pierwszego zbioru Prawa w ksiedze Wyjscia 19-23. Lukasza nie
interesuje poroéwnanie starego Prawa z nowym, niemniej w pewien sposob
te zasade pordwnania i konfrontacji stosuje rowniez w swoim kazaniu,
mianowicie przedstawiajac najpierw prawdziwa pobozno$¢ a potem
falszywa. Ta zasada konfrontacji wystepuje bardzo wyraznie w pierwszej
czesci kazania obejmujacej blogostawienstwa i przeklenstwa. Kompozycji
kazania na rowninie nie mozna zrozumie¢ bez Kazania na Gorze. Jest to
jeszcze jeden argument na to, ze Lukasz znat kazanie Mateuszowe, ale nie
wlaczyt go do swojej Ewangelii, lecz je przeredagowat wedlug wiasnej
koncepcji.

Summary

Luke wants in the Sermon on the Plain to give the lecture ofi the
Jesus’ teaching about the love ofithe countrymen and especially about the
love ofienemies as the essence ofithe Christian morality as well as to warn
the Christian ofithe 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 Luke sees the false piety among others in activity of some false teach-
ers. “The blinds” in Lk 6,39 are easily linked with the Pharisees and scribes
condemned by Jesus in Matt 23. It seems therefore that Luke tries to warn
his audiences against the judaizantes, as well as that he knew the Gospel of
Matthew. The thesis of Butler based on the analysis of the vocabulary of
both the sermons that Luke used the Sermon on the Mount seems to be
affirmed the analysis of the composition of these sermons too. Many
pericopes of the Sermon on the Mount did not fit to Luke with regard for
their strong linkage with the Jew sitz in 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 it would have to be the collection of the new
Law parallel to above mentioned one in the Book of Exodus. Luke is not
interested in comparison of the new Law with 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 Luke knew this sermon and based on it his
Sermon on the Plain.
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SPIEW 1 INSTRUMENTARIUM MUZYCZNE
W KSIEDZE PSALMOW.
STUDIUM LEKSYKOGRAFICZNE

Wstep

Ksigga PsalmOéw uznawana jest za zbidr najpigkniejszych piesni
religijnych $wiata, ktore stanowig streszczenie starotestamentalnej Biblii.
Na podstawie zachowanych przez tradycje materiatéw jest niemal pewne,
ze muzyka hebrajska opierala sig na stale powtarzanych formutach, w linii
melodycznej zblizonych do pdzniejszych psalmodii. Zwykle byt to jedno-
glosowy $piew recytacyjny i ametryczny'.

Muzyka hebrajska zwigzana byla przede wszystkim z kultem reli-
gijnym, cho¢ odgrywata tez niemata rolg podczas roznych celebracji §wiec-
kich?. Trzon instrumentarium, ktéry stanowit akompaniament przy $piewie
psalmow, przedstawial si¢ nastgpujaco:

- instrumenty strunowe: kinnor (lira), nevel (harfa), asor (cytra);

- instrumenty dgte: hasosra (traba), szofar (r6g), ugab (piszczalka);

- instrumenty perkusyjne: tof (bgben), selslim, msyltaim (talerze).

Niestety, Izraelici nie postugiwali si¢ systemem zapisu dzwigkow
(nuty) i dlatego wspolczesnemu badaczowi starozytnej kultury pozostaje

I B. Schaeffer, Dzieje muzyki, Warszawa 1983, s. 25; Z. Lyko, Wstep do Pisma

Swietego, Warszawa 1987, s. 294.

Wiecej na temat muzyki w Biblii zob.: J. Chominski, K. Wilkowska-Chominiska.
Historia muzyki, cz. 1, Krakéw 1989, s. 65-67; W. Mann, James Galway's Mu-
sic in Time, London 1982, s. 19-22; R. Kaczorowski, Muzyka w Biblii,
»Miesigcznik Archidiecezji Gdafiskiej”, 7-9 (1999), s. 385-406; R.E. Murphy,
Psalms, Book of, w: New Catholic Encyclopedia, t. 11, The Catholic Univer-
sity of America, Washlngton 1967, s. 935-939.
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jedynie tekst psalméw oraz ich kontekst, ktéore pomagaja w okresleniu
charakteru melodii oraz sprecyzowaniu towarzyszacych wrazen estetycznych
stuchacza. Wiedzg o tym, na jaka melodig mial by¢ intonowany psalm oraz
jaki instrument mial towarzyszy¢ §piewowi, dostarczaja wskazowki
muzyczne umieszczane na poczatku kazdego psalmu?.

Powyzsze stwierdzenie jawi sig¢ jako problem niniejszego artykutu,
ktérego celem bedzie:

1. ukazanie i omOwienie sugestii zawartych w tytulach Psalméw
dotyczacych akompaniamentu instrumentalnego;

2. przedstawienie i opisanie melodii, ktorymi postugiwali sie
Hebrajczycy $piewajac Psalmy;

3. omowienie instrumentow strunowych z racji ich najczestszego
zastosowania w Ksiedze Psalmow;

4. omowienie instrumentdéw dgtych i perkusyjnych.

1. Sugestie dotyczace instrumentéw muzycznych

a) binginot (Ps 4,6, 54,55,61,67,76)

Stowo to oznacza ,,na instrumenty strunowe”*. Hebrajczycy
posiadali trzy rodzaje takich instrumentow: kinnor (lirg), nevel (harf¢) i asor
(cytre). Wchodzity one w sklad podstawowego instrumentarium.
Wskazowka bingindt wystgpuje w 7 psalmach. W stosunku do innych
sugestii jest to ilo§¢ najwigksza. Dowodzi to zatem czestego stosowania
i duzej popularnosci tych instrumentéw. Bingindt nie precyzuje rodzaju
instrumentu strunowego; wydaje si¢, ze wybdr byt kwestia dowolna’®.

3 Wskazéwki te pochodza najprawdopodobniej z okresu ostatecznej redakcji Psatterza.
Fakt, 7e thumacze Septuaginty nie umieli przetozy¢ ich na jezyk grecki, swiadczy
o ich uzywaniu i znajomosci w $rodowisku bardzo zawezonym kulturowo lub tez
geograficznie. Por. A. Strus, Piesni Eraela, Warszawa 1988, s. 22.

Natomiast w innych ksiggach biblijnych termin ten oznacza instrumenty strunowe
(np. 12 38,20; Ab 3,19). Por. T. Brzegowy, Psafterz Dawidowy, Taméw 1993, s. 15.
W ninigjszym artykule korzystano z nastepujacych 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 Swigte Starego i Nowego Testamentu,
Biblia Tysigclecia, Poznah — 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) hannehilot (Ps 5)

Wyrazenie oznacza: ,,na flety”® . Hannehilét byl innym instrumentem
niz ugab, ktdry poczatkowo oznaczal piszczatke pionowa; pdzniej stat sig
terminem og6lnym oznaczajacym aerofony. Hannehilét mogto byc
stosowane do okreélenia konkretnego instrumentu z rodzaju aerofonow’ .

c) ‘al-haSeminit (Ps 6, 12)

Wyrazenie ‘al-haSeminit Septuaginta przettumaczyta jako vmep Tng
0yd6nc, Wulgata za$: Pro octava (,,na oktawg” - szemoneh znaczy ,,0siem”).
Istniejg dwie interpretacje dotyczace tego terminu. Pierwsza mowi, iz ‘al-
haseminit dotyczyla instrumentéw strunowych o oémiu strunach (nevel),
przy wtdrze ktorych nalezato wykonywaé psalm®. Natomiast druga
interpretacja sugeruje, iz dany psalm nalezato $piewac o oktawe nizej, czyli
glosem basowym!©,

Zob. P. Auffret, Qui nous fera voir le bonheur? Etude structurelle du Psaumen,
,Nouvelle Revue Théologique”, 108 (1986), s. 342-355; O. Wahl, Du allein,
Herr, LiiBt mich sorglos ruhen. Die frohe Botschaft von Ps 4, w: Freude an der
Weisung des Herrn, Fs. H. Gross, Stuttgart 1986, s. 457-470; J.A. Soggin, Philo-
logical and Exegetical Notes on Ps 6, ,Biblica 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.

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

Hebrajskie terminy hannehilot i ugab Biblia Tysiaclecia w obu przypadkach
tlumaczy jako flet. Jest to wzglednie wlasciwe, gdyz sam termin muzyczny
»flet” jest okresleniem szerokim i nie precyzuje np. danych konstrukcyjnych,
barwy dzwigku czy skali, a wskazuje jedynie na sposob wydobywania dzwigkow
i charakterystyke brzmienia. Por. L. Krinetzki, Psalm 5. Eine Urtersuchung
seiner dichterischen Struktur und seines theologischen Gehaltes, ,,Theologische
Quartalschriff”, 142 (1962), s. 23-46.

W 1K 15,21 wyrazZenie to jest uzyte w powiazaniu z harfami i dlatego Jozef
Flawiusz twierdzi, ze nevel (harfa) posiada osiem strun. Por. Z. Lyko, Wstep do
Pisma S'wietego, dz. cyt., s. 315.

W tej interpretacji nie wskazuje si¢ na oktawe jako interwal muzyczny we
wspOlczesnym rozumieniu, gdyz z pewnoscia nie byt on znany, zwazywszy na
fakt stosowania przez Izraelitow pentatoniki bezpottonowej o r6znym zasiegu.
Por. S. Lach, Ksigga Psalméw. Wstep —przekiad z oryginatu — komentarz —
ekskursy, Poznan 1990, s. 48-49; E.S. Gerstenberger, Psalm 12: Gott hilfe den
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2. Sugestie dotyczace melodii

a) ‘al-haggirtit (Ps 8, 81, 84)

Septuaginta tlumaczy powyzszy termin jako vrep tov Anvav,
Wulgata zas: Pro torcularibus. Te starozytne przeklady pozostaja
w sprzecznosci z proba ttumaczenia ‘al-haggittit jako nazwy filistynskiego
miasta Gat. Tytul psalméw mozna by wtedy oddacé jako: ,,na melodig piesni
gatejskiej”, ,,przy wtérze muzyki na instrumencie gatejskim” albo ,,w stylu
gatyckim™!!'. Oprécz tego istnieje tradycja zydowska, wedtug ktérej ‘al-
haggirtit jest nawiazaniem do harfy, ktérg Dawid przyniost wiasnie z miasta
Gat'?.

Natomiast wspotczesnie probuje wywiesé sie znaczenie terminu od
slowa hebrajskiego gat — prasa winna (stad ,tloczacy wino”) i w tym
przypadku ‘al-haggittit moze nawigzywac do znanej é6wcze$nie melodii na
temat winobrania'®.

b) ‘al ‘alamét (Ps 46)

Migdzy innymi $§w. Hieronim powyzszy zwrot tlumaczy: ,.dla
panien”, ,,dla dziewic” czyli na glosy mlodych dziewczat (soprany)'*.
Wspolczesnie przyjmuje si¢ te interpretacje.

Inni jednak uwazaja, iz jest ona mato prawdopodobna z uwagi na
fakt, iz kobiety nie mialy zadnego udzialu w stuzbie $wiatynnej'>. Zwrot

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

''H. Gunkel, Die Psalmen, Géttingen 1968.

12 7. Lyko, Wstep do Pisma Swietego, dz. cyt., s. 315.

13 P. Auffret, Essai sur la structure littéraire 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
des Herrn, Fs, H. Gross, Stuttgart 1986, s. 125-148; T. Booiij, The Background
of the Oracle in Psalm 81, ,Biblica”, 65 (1984), s. 465-475; G.W. Anderson,
The Psalms, dz. cyt., s. 410.

14 A. Strus, Piesni Izraela, dz. cyt., s. 22; J. Calés, Lirre des Psaumes, t. 1, Paris
1936, s. 447; S. Lach, Ksigga Psalméw, dz. cyt., s. 48.

15 7. Lyko, Wstep do Pisma S‘wietego, dz. cyt., s. 316; H. Schweizer, Ein fester
Burg? Der Beitrag der Priidikate zur Aussageabsicht von Ps 46, ,,Theologische
Quartalschriff’, 166 (1986), s. 107-119.
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‘al ‘alamét thumacza: ,,na melodig: Alamot”'. Nie jest jednak znany
charakter tej melodii. Niewatpliwie sugestia moze by¢ tu warstwa tekstowa
Ps 46, ktory jawi sie jako piesn ufnosci 1 zawierzenia Bogu; uczucia te
rodza nadzieje¢ i optymizm w czlowieku.

¢) ‘al-mahadlat (Ps 53, 88)

Dostowne ttumaczenie tytutu oznacza: ,przeciw chorobie” albo
,,0 chorobie”. Wymienione powyzej psalmy powinny by¢ zatem $piewane
wedhug piesni o chorobie!”. Oba maja charakter indywidualnej lamentacji.
Ich nastréj jest smutny i zalobny. Mozliwe, Ze taka sama byla melodia ‘al-
mahalat.

d) ‘almit labbén (Ps 9)

Niejasne jest znaczenie terminu ‘almiit labben, ktory Septuaginta
przettumaczyla jako vrep T@v xpugiov, Wulgata zas: pro arcanis filii.

Sugestia ‘almiit labbén wskazuje prawdopodobnie na ludowa
melodie, wedtug ktorej nalezato $piewaé psalm'®. Inne informacje nie sa
znane. Ps 9 jest hymnem o charakterze dzigkczynnym i czesciowo btagalnym.

Mozliwe wigc, ze warstwa tekstowa utworu miata wplywa na melodig ‘almiit
labben.

e) ‘al‘ajjelet hassahar (Ps 22)

Ow tytut Septuaginta przettumaczyla: vmep g avtARuYe®RS TNg
éwbwvng, za§ Wulgata: pro susceptione matutina — ,,na przyjgcie jutrzenki”.
Termin mogtby mie¢ taki sens: psalm nalezy §piewac juz o $wicie, nad ranem,
aby czlowiek cierpiacy przesladowanie mogt otrzymad, dzigki ofierze, pomoc
od Boga Jahwe. Ps 22 ma charakter indywidualnej lamentacji; przepojony

16 Por. tumaczenie w Biblii Tysiaclecia.

17 Trafne spostrzezenie czyni H. Schmidt (Die Psalmen, w: Handbuch zum Alten
Testament, Tiibingen 1934, s. 109) twierdzac, ze partykula ‘al czy ‘el ma
analogiczne znaczenie u poetow syryjskich, gdzie czgsto wystepuje ‘al gala, tj.
wedlug melodii. Por. takze S. Lach, Ksiega Psalmdéw, dz. cyt., s. 48; P. Auffret,
Les ombres selevent pour te louer, ,JEstudios 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.

A. Strus, Piesni 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. Lach, Ksigga Psalméw, dz. cyt., s. 126.
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jest zalem, gorycza i cierpieniem. Nastrdj ten sugeruje takze powazny
i smutny charakter linii melodycznej®.

f)  ‘al-jonar ‘elem rehdgim (Ps 56)

Przyjmuje sig, ze Ps 56 nalezy $piewa¢ na melodig piesni, ktora
zaczyna si¢ od stow: ,Golebica dalekich terebintéw ™. Mimo tych
pierwszych stow, melodia jest zupelnie nieznana. Charakter lamentacyjny
psalmu oddaje nastr6j smutku, cierpienia i goryczy. Zatem melodia ‘al-jénat
‘elem rehdgim byla zapewne takze zawodzaca i nostalgiczna.

g ‘al-tasheér (Ps 57, 58, 59, 75)

Tytut psalméw Septuaginta przettumaczyta jako pun Swpbeipng, zas
Wulgata: ne disperdas (psalmy 57-59) oraz ne corrumpas (psalm 75).
Wigkszos¢ komentatorOw uwaza, ze psalmy te winny by¢ $piewane na
nieznana dzi§ melodi¢ piesni zaczynajacej si¢ od tytulowych stow: ,Nie
niszcz”? . Z wyjatkiem Ps 75, pozostale utwory sa utrzymane w tonie
indywidualnej lamentacji. Poczatkowy nastroj zalu i cierpienia ustgpuje
optymizmowi, ktory zwigzany jest z obecnoscia i interwencja Boga. Mozliwe
zatem, ze melodia psalmu ,Nie niszcz” skladala si¢ z kilku fraz. Linia
melodycznajednej frazy mogta zdecydowanie r6znic sig nastrojowo od drugiej.

19 T. Brzegowy, Psatterz 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
fiir Theologie und Kirche”, 77 (1980), s. 129-148; P. Weimar, Psalm 22.
Beobachtungen zur Komposition und Entstehungsgeschichte, w: Freude an der
Weisung des Herrn, Fs. H. Gross, Stuttgart 1986, s. 471-494.

20 G. Giavini, Salmo 55(56), ,,Ambrosius”, 63 (1967), s. 157-160. Tytu} Ps 56

Targum sparafrazowal w odniesieniu do Izraela poréwnanego do milczacej

gotabki, uprowadzonej daleko od swoich miast. Taka golabka przebywajaca na

obczyznie moglby by¢ np. Dawid, ktéry musial uciec od Filistynow (1 Sm

27,1-7). Por. S. Lach, Ksiega Psalmow, dz. cyt., s. 47-48.

Na Wschodzie, zar6wno w Babilonii, jak i w Izraelu, zwyczajem byto, ze ksiggi

cytowano wedlug poczatkowych ich stow. Por. A. Szérenyi, Psalmen und Kult

im Alten Testament, Budapest 1961, s. 447; S. Lach, Ksiega Psalmow, dz. cyt.,

s. 49. T. Brzegowy, Psaiterz Dawidowy, dz. cyt., s. 15; K. Seybold, Psalm LVIII

Ein Losungsversuch, ,,Vetus Testamentum”, 30 (1980), s. 53-66; M. Dahood,

The Four Cardinal Points in Psalm 75, ,Biblica”, 52 (1971), s. 397.

21
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Dla G.W. Andersona? Ps 57 nawiazuje do Iz 65,8: ,,Tak mowi Pan:
Gdy znajdzie si¢ dojrzaly sok w winnych jagodach, méwia: ‘Nie niszczy¢
ich, bo to btogostawienstwo’. Podobnie uczynig przez wzglad na moje stugi,
aby nie zniszczy¢ wszystkiego”.

h) ‘al Susan ‘edit (Ps 60), ‘al $65annim ‘edit (Ps 80)

Ttumaczenie powyzszych tytuldw nastrgcza wiele trudnoci.
Dostownie oznaczaja: ,,nad liliami”, ,nad liliami prawa”. Ttumacze
Septuaginty tytul Ps 60 przetozyli jako: rowg aAiowwOnoopévoig ent , za$
Ps 80: vnep tov aAloiwOnoouévev poptapiov? .

Z powyzszych psalmOw mozna by odczyta¢ taki sens: jak lilia jest
biata, tak biale jest tez prawo?*. Inni®® natomiast wiaza ten tytut z kultem.
Lilie bylyby wtedy aluzja do ztozonych w przybytku przed Arka lasek
12 pokolen w celu ujawnienia, ktoremu z pokolen, z woli Bozej, przynalezy
kaptanstwo. Wiemy z Lb 17,16, ze zakwitla jedynie laska Aarona®.

3. Instrumenty strunowe
1. > - kinnor (lira)

Termin =5 — kinnor Septuaginta ttumaczy jako xiBapa; Wulgata
za$§ — cithara. Kinnor byl rodzajem liry zbudowany z drewna, prawdo-

22 Por. The Psalms, dz. cyt., s. 410.

23 W Septuagincie czytano wigc zamiast §65annim wyraz Sendnim, ktéry pochodzi
od Sanah, tj. zmieniac.

24 F Baetgen, Die Psalmen, Gottingen 1904.

25 Por. np. S. Mowinckel, Psalmenstudien, t. 4, Amsterdam 1961, s. 63.

26 S. Lach, Ksiega Psalméw, dz. cyt., s. 48; U. Kellermann, Erwdgungen 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, Gutersloh 1962. Z wyzej wymienionymi
psalmami wiaze si¢ Ps 45, ktory takze miat by¢ wykonywany na melodie ,,Lilie”.
Powyzsze interpretacje mozna zatem odnies¢ rowniez do tego utworu. Na temat
Ps 45 zob. M.J. Harris, The Translation of Elohim in Psalm 45, ,,Tyndale Bul-
letin”, 35 (1984), s. 65-89; R.D. Patterson, A Multiplex Approach to Psalm 45,
»Grace Theological Joumnal”, 6 (1985), s. 29-48; C.E. Whitley, Textual and
Exegetical Observations on Ps 45,4-7, ,Zeitschrift fir die alttestamentlische
Wissenschaft”, 98 (1986), s. 277-282.
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podobnie cyprysowego. Dekoracje instrumentu wyrabiano za$ ze stopu ztota
ze srebrem lub bursztynu.

Zachowane monety wybite w Palestynie migdzy 132 a 135 rokiem
po Chr. ukazuja rozne formy tego instrumentu z wygigta linia konturu
i z pozioma poprzeczka, co nadawato mu ksztalt Swiecznika®’ . Kinnor
trzymano w pozycji ukosnej, gornym koficem na zewnatrz od grajacego®.
Zgodnie z relacja zydowskiego generata rzymskiej armii i historyka z I wieku
naszej ery, Jozefa Flawiusza, kinnor miat 10 strun, zarywanych plektronem? .
Struny sporzadzano z baranich jelit.

Kinnor byl strojony w oparciu o pentatonikg bezpottonowa o zasiggu
dwéch skal® . Byt to instrument gtéwnie akompaniujacy® . Swiadczy o tym
m.in. fragment Ps 108,2-3: ,,Gotowe jest serce moje, Boze, zaspiewam
i zagram./ Zbudz sig, chwato moja,/ Zbudz sig, nevel (harfo) i kinnor (liro)!”.
Kinnor wykorzystywany byt rowniez do akompaniowania przy $piewie
w dzien szabatu. Informacji o tym dostarcza Ps 92,3-4: ,,Glosi¢ z rana Twoja
laskawo$¢ a wiernos¢ Twoja nocami./ Na asor (cytrze dziesieciostrunnej)
i nevel (harfie) i pie$nia przy dzwigkach kinnor (liry)”.

W Starym Testamencie kinnor wystepuje 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 wigc najczgsciej ze wszystkich instrumentow.

2. 51— nevel (harfa)

W jezyku hebrajskim 521 nevel oznacza wydety i nieco bezksztattny
przedmiot przypominajacy worek skorzany lub naczynie gliniane.
Septuaginta oddaje termin nevel dwoma roZnymi wyrazami: vafio
i yoAtéplov. Natomiast w Wulgacie wystgpuje stowo psalterion i wskazuje
ono na harfg. Zaréwno grecki wyraz yaltéplov jak i jego tacinski
odpowiednik oznaczaja pionowa harfg katowa. Instrument trzymano wigc
w takiej pozycji, by korpus znajdowat si¢ powyzej poziomo przebiegajacego
ramienia®?. Korpus wznoszacy si¢ nad strunociagiem byl zaokraglony

27 C. Masom — A. Pat, Swiar Biblii, Warszawa 1991.

28 C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, Warszawa 1989, s. 89,

2 A. Buchner, Encyklopedia instrumentéw muzycznych. Od czaséw prehisto-
rycznych do XX wieku, Raciborz 1995, s. 42.

30 C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 89.

3! Whniosek taki znajduje potwierdzenie w 1 Km 16,42, gdzie wystepuje hebrajskie
wyrazenie kleSir na oznaczenie instrumentéw towarzyszacych piesni Bozej.

32 C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 89.
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i catkowicie pokryty skora. Ksztalt instrumentu przypominat skérzane butle,
ktore w jgzyku hebrajskim bywaja okre$lane rowniez stowem nevel. Struny
(bylo ich 8 albo 10)* sporzadzano z grubych owczych jelit.

Podobnie jak kinnori asor, nevel byl takze instrumentem akompaniu-
jacym, o czym $wiadczy Ps 92,4: , Na asor (cytrze dziesigciostrunnej) i na
nevel (harfie) i pie$nia przy dzwigkach kinnor (liry)”.

Brzmienie nevel byto radosne i wesole, co potwierdza Ps 33,1-3:
,Sprawiedliwi wolajcie rado$nie na cze$¢ Pana,/ prawym przystoi piesn
chwaly./ Stawcie Pana na kinnor (lirze),/ $piewajcie Mu przy nevel (harfie)
o dziesigciu strunach”.

W Starym Testamencie nevel wystgpuje 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. Ty - asor (cytra)

Nazwa instrumentu znaczy ,,dziesi¢¢”. W Starym Testamencie
termin ten wystgpuje 15 razy, zas w Psalmach trzy razy (33,2; 92,4; 144,9)
1 wskazuje na odregbny instrument. Potwierdza to Ps 92,4, gdzie w oryginale
hebrajskim napisano: dlé-‘asor wa’ dlé-nevel. Te dwa rzeczowniki
z przyimkami thumaczy si¢ ,,na asor i nanevel”. Stad wniosek, ze asori nevel
to dwa odrgbne, cho¢ podobne instrumenty muzyczne* .

Na uwagg zastuguje osobliwy typ cytry uzywanej przez Fenicjan,
ktorzy odznaczali si¢ najwyzszym poziomem cywilizacji sposrod sasiadow
Izraelitbw. Dwa egzemplarze tego instrumentu przedstawione zostaty na
rzezbionej powierzchni szkatutki z kosci stoniowej pochodzacej z Asyrii,
znajdujace;j si¢ obecnie w zbiorach British Museum?® .

3 Cho¢ wedlug Flawiusza miat on 12 strun i grano na nim ,,samymi palcami”,
tzn. bez plektronu. Zob. A. Buchner, Encyklopedia instrumentéw muzycznych,
dz. cyt., s. 42.

Biblia Tysiaclecia termin jwr — asor thumaczy jako ,,dziesigciostrunna lira”
i,,dziesigciostrunna harfa”. W takim wypadku quuy — asor odnositaby sie do
ilo$ci strun, a nie do odrebnego instrumentu. Za takim wnioskiem przemawiatby
Ps 144,9, gdzie w oryginale hebrajskim wystepuje okreslenie be nevel asor.
Zatem termin asor pelnilby funkcje okreslenia w stosunku do nevel.

Na owych plaskorzezbach spody dwoch cytr sa niewidoczne, nie mozna wiec
stwierdzi¢, czy sa one plaskie czy wypukle. Wierzch natomiast wida¢ wyrazZnie.
Sktada sie on z waskiej prostokatnej ramy z dziesiecioma strunami biegnacymi
w poprzek niej, rownolegle do krotszych bokéw. Kobiety grajace na tych

34
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4. Instrumenty dete i perkusyjne

1. >ww — ugab (piszczatka)

Septuaginta okresla termin ugab jako opyavov, co oznacza narzedzie,
instrument inie wnosi Zadnych innych uscislajacych informacji. W tekscie
hebrajskim termin ugab wystepuje w Ps 150,4% . Niektorzy uwazaja, ze
ugab oznaczat poczatkowo piszczatkg pionowa; pdzniej mogt staé sig
terminem og6lnym oznaczajacym aerofony?’ . Poza Ps 150,4 ugab wystepuje
rowniez w Rdz 4,21, Hi 21,12 1 30,31,

2. mep - szofar (rég)

Szofar nalezy do grupy instrumentow detych. Jest jedynym
instrumentem uzywanym jeszcze dzi§ w synagogach® . Istnieja dwa rodzaje
szofaréw: jeden jest z rogu koziego i grano na nim podczas uroczysto$ci

instrumentach trzymaja je w pozycji pionowej, zarywajac struny palcami. Asor
mogt by¢ wiasnie cytra fenicka takiego rodzaju. Por. C. Sachs, Historia instru-
mentéw muzycznych, dz. cyt., s. 100.

W polskim tlumaczeniu Biblii Tysiaclecia termin ugab przelozony jest jako flet:
~chwalcie Go tof (bebnem) i tancem, chwalcie Go na strunach i na ugab (piszczalce)”.
Kilku thumaczy interpretuje tez termin jako ,,fletnie Pana”. Z cata pewnoscia jest to
niewlasciwe, gdyz pierwsze $§wiadectwa istnienia fletni Pana na Bliskim Wschodzie
sa prawie o dwa tysiaclecia poznigjsze od czasoéw opisywanych w Biblii.

C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 88.

Z Ksiegi Hioba (21,12) wiemy, ze ugab byt instrumentem melodycznym, a nie
akompaniujacym: ,,chwytaja za tofi(bgbenek) i kinnor (lirg) i tancza do wtoru ugab
(piszczalki)”. A zatem tof (bebenek) dawat rytm, kinnor (lira) akompaniament (har-
monia), za$ ugab (piszczatka) —lini¢ melodyczna. Jednak w tej samej ksiedze (30,31)
czytamy: ,,stad gra mi kinnor (lira) zatobnie, a gtos ugab (piszczatki) posmgtnial”.
Instrument ten posiadal wiec dos$é bogata skalg dzwiekow i duze mozliwosci
harmoniczne i dlatego miat zastosowanie tak w taficu i zabawie, jak i w zatobie.
W gminach prawowiernych uzywa si¢ go w nabozenstwach zwiazanych z nowiem.
We wszystkich synagogach, zaréwno gmin prawowiernych jak i liberalnych,
Nowy Rok oraz Dzien Pokuty konczy sig¢ gwaltownym, wzbudzajacym groze,
brzmieniem tradycyjnego szofaru. Wspdlczesne zydowskie szofary dysponuja
dwoma dzwiekami tj. drugim i trzecim z szeregu harmonicznego. Instrumentowi
do dzisiaj przypisuje sig, specjalne dziatanie. Obecnie religijne prawo zydowskie
zobowiazuje mgzczyzn do wstuchiwania sig w glos szofaru, podczas gdy kobiety
i dzieci sa zwolnione z tego obowiazku. Trwatoé¢ tych wspolczesnych praktyk
jest pozostato$cia starego rytu zabraniajacego kobietom i dzieciom kontaktow ze
$wigtymi instrumentami. Por. C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, dz.
cyt., s. 91-93.
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zwiazanych z nowiem ksiezyca, drugi — z rogu barana — byl przeznaczony
na dni postu. Rogi byly formowane — sptaszczane i odpowiednio wyginane
— pod wplywem goraca® .

Cecha charakterystyczna szofaru bylo dostojne, powazne i uroczyste
brzmienie: ,,Dmijcie w szofar (r6g) na nowiu, podczas peni, w nasz dzien
uroczysty! Bo to jest ustawa w Izraelu, przykazanie Boga Jakubowego”
(Ps 81,4-5).

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

3. mmssn — hasosra (traba)

Na kartach Starego Testamentu hasosra wystgpuje 33 razy. Instru-
ment pojawia si¢ jednak dopiero po zakonczeniu niewoli babilonskiej (m.in.
Lb 10; 1 Krn 16,42; 2 Krn 13,12; 23,13; Ezd 3,10; Ne 12,35); w Ksigdze
Psalmow wystepuje tylko raz (Ps 98,6).

JozefiFlawiusz opisywal hasosre jako prosta rure ,,nieco mniej niz
lokie¢ dhuga” zakonczona czarg. Na tuku tryumfalnym cesarza Tytusa
w Rzymie, wzniesionym po zdobyciu Jerozolimy, przedstawiono jego
powrdt do kraju. Wéréd wielu przedmiotoéw kultowych, zrabowanych przez
Rzymian w §wiatyni jerozolimskiej, znajduja si¢ krotkie traby z lejkowata
czara glosowa — odpowiadajace opisowi Flawiusza i wygladowi wielu
instrumentéw ukazanych na egipskich malowidtach i ptaskorzezbach*' .

Hasosra instrument o charakterystycznym zakrzywieniu, wykonana
byta ze srebra lub brazu i posiadata mocny, dono$ny glos (por. Lb 10,1-10).
Hasosre uzywano podczas uroczysto$ci kultowych oraz jako instrument
sygnalizacyjny*.

Ps 98, w ktérym wystepuje hasosra, jest radosnym hymnem. Przy
dzwieku tego instrumentu wychwalano Boga Jahwe: ,,Przy hasosra (trabach)
i dzwieku szofar (rogu): radujcie si¢ wobec Pana Krola!” (98,6).

4. 9n - tofi(bgbenek)
Termin tof (w liczbie mnogiej: tupim)* wystgpuje w Ksigdze
Psalméw czterokrotnie (68,26; 81,3; 149,3; 150,4). Nazwy te odnosza si¢

40 A. Buchner, Encyklopedia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 42.

4l Tamze oraz C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 96.

42 Swiadczy o tym tekst: ,,sporzadz sobie dwie hasosry (traby) srebrne. Masz je
wykué. Beda one shuzyly do zwolywania catej spolecznosci i dawania znaku
do zwijania obozu” (Lb 10,2).

43 W. Gesenius, Hebrdisches und aramdisches Handworterbuch, Berlin 1959.
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do dawnego semickiego bgbenka obrgczowego. Bgbenki takie skiadaty sig
z drewnianej obrgczy i dwoch membran; nie posiadaty ani brzg¢kadet ani
paleczek. Membrany sporzadzano ze skOry zwierzat rogatych: barandw albo
dzikich koéz. Na bgbenkach przewaznie grywaty kobiety. Hebrajskie stowo
tof posiada tez formg czasownikowq, co mozna rowniez interpretowaé jako
,,bgbni¢” — czyli wydawa¢ dzwigk przez uderzanie w instrument perkusyjny** .

Bebenek towarzyszyt zwykle innym instrumentom muzycznym
nadajac utworowi tempo i rytm* . Cickawych informacji o zastosowaniu
tupim dostarcza Ps 68. Opisana jest w nim procesja obrzedowa, zwigzana
ze wspomnieniem wprowadzenia arki do $wiatyni. Na szczegolng uwagg
zastuguje wiersz 26: ,,$piewacy idg przodem, na koncu lirzyéci, w $rodku
dziewczgta topepot (uderzajgce w bgbenki)”. Wystepuje tu nietypowy sktad
instrumentdéw. Zwykle tof (tupim) wystepowal solo badz w wigkszym
skladzie instrumentalnym. W Ps 68 instrument wystgpuje tylko z lirami
i $piewem* .

5. obsby, oorbun — selslim i msiltayim (talerze)

Dwa terminy hebrajskie: selslim i msiltayim, pochodzg od czasownika
salal— ,,zabrzgczed, zadzwigezec”. Wystepujaca w drugim terminie koncowka
oznaczajaca zdwojenie — ayim jest aluzja do przedmiotu sktadajacego sig
z dwoch czgéci?’. Septuaginta oba terminy hebrajskie przettumaczyla jako
KkapParo — czyli talerze.

Psalm 150,5 wymienia dwa rodzaje selslim: selslé sama’ i selsle
trua. Przymiotnik $dma’ thumaczony jako ,jasny”, ,,czysty”, ,,dzwi¢czny”,
za$ trud jako ,,0stry”, ,brz¢czacy”, ,hatasliwy™* .

4 C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 90; A. Buchner,
Encyklopedia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 42.

Na begbenku (bgbenkach) grano takze bez towarzyszenia innych instrumentow
w momencie ekstazy prorockiej, zob. Wj 15,20.

Mozna wiec domniemac, ze w tym zespole $piewacy zapewniali lini¢ melodyczna,
lirzysci tlo harmoniczne (akompaniament), a dziewczeta uderzajace w fupim
(begbenki) nadawaly tempo i rytm.

Terminy pokrewne w innych jezykach wschodnich, jak turecki zi/, arabskie salasil
oznaczaja talerze, C. Sachs, Historia instrumentéw muzycznych, dz. cyt., s. 103.
Biblia Tysiaclecia terminy te thumaczy jako cymbaly ,,dzwieczne” i ,,brzeczace”.
Tak wiec tumaczenie Biblii Tysiaclecia: ,,chwalcie Go na cymbatach dzwiecznych,
chwalcie Go na cymbalach brzeczacych” winno brzmieé: ,chwalcie Go na
talerzach dzwiecznych, chwalcie Go na talerzach brzeczacych”.
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Nazwa msiltayim oznacza male talerze, na ktorych grano jak na
wspoiczesnych kastanietach albo tez przytwierdzone one byly do
wewngtrznych stron rozszczepionego kawalka trzciny i wydawaly dzwigk
przez potrzasanie.

Talerze (cymbaly) w Pismie Swiqtym $cisle wiagzaly si¢ z rytualem
i kultem Jahwe (1 Krn 15,16-19; 2 Krn 5,12; Ezd 3,10).

Poza Ps 150,5 nazwa selslim wystgpuje w Starym Testamencie
3razy (2 Sm 6,5; Hi 40,31; 1z 18,1). Natomiast termin msiltayim wystgpuje
w Starym Testamencie 14 razy (Pwt 28,42; 1 Kin 13,8; 15,16; 15,19; 15,28;
16,5; 16,42; 25,1; 25,6; 2 Krn 5,12; 5,13; 29,25; Ezd 3,10; Ne 12,27).
W Ksigdze Psalméw wyrazenie to nie wystepuje.

Z.akonczenie

Wyzej przedstawione analizy pozwalaja na skonstruowanie kilku
wnioskow.

1. Sugestie zawarte w tytutach psalméw dotyczace instrumentow
muzycznych, przy akompaniamencie ktérych miaty by¢ wykonywane, nie
dostarczaja zbyt wielu informacji. Najczesciej, bo w siedmiu psalmach,
wystepuje wskazowka: ,,na instrumenty strunowe”.

2. Sugestie dotyczace melodii psalmow takze nie sa wyczerpujace.
Dopiero ich kontekst, charakter literacki oraz warstwa tekstowa posrednio
mowia o charakterze melodii. Okredlenia melodii byly najczesciej
pierwszymi stowami znanych melodii ludowych. W Ksigdze Psalmow jest
ich 91 dotycza 15 psalmow.

3. Wéréd instrumentow strunowych wyroznialy si¢: kinnor, nevel
i asor. Kinnor, jako najmniejszy instrument, posiadat dzwigki wysokie; byl
wigc instrumentem prowadzacym. Nevel, instrument wigkszy od kinnor,
posiadat dzwigki, ktore we wspolczesnej klasyfikacji mozemy umiesci¢ na
poziomie alt — tenor. Przez analogi¢ mozna poréwnac¢ go do funkcji, jaka
spetnia np. altowka w kwartecie smyczkowym (kinnor odpowiadalby wtedy
funkcji skrzypiec). Asor za$, najwigkszy z instrumentéw strunowych,
posiadal najnizsze brzmienie. Postugujac si¢ powyzsza analogia petitby
funkcje wiolonczeli lub kontrabasu® .

4. Sposréd instrumentow detych i perkusyjnych najbardziej
popularne byly tofi (bebenek) i szofar (r6g), ktore w Ksiedze Psalmow

49 A. Chodkowska, Instrumenty orkiestry dzisiejszej, Krakéw 1960, s. 79.
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wymieniane sg po cztery razy. Pozwala to na postawienie tezy, iz glownym
trzonem instrumentarium hebrajskiego na podstawie Ksiggi Psalmow byly
instrumenty: kinnor, nevel, tof i szofar.

5. W artykule zasygnalizowane zostaty niedoktadne thumaczenia
nazw wlasnych hebrajskich w Biblii Tysiaclecia. Przedstawia to ponizsze
zestawienie.

Termin hebrajski | Ilo§¢ wystapien w Ps| Jest thumaczony | Powinien by¢
Kinnor 13 Harfa Lira

Nevel 8 Cytra Harfa

Asor 3 Lira Cytra

Ugab 1 Flet Piszczatka
Selslim 1 Cymbatly Talerze

6. Muzyka w Ksigdze Psalmow ($piew i instrumenty muzyczne)
byta uniwersalnym $rodkiem wyrazania przezy¢, emocji i uczué. Muzyczne
srodki wyrazu pozostawaly takze w stuzbie Bozej. Poprzez muzyke
wychwalano, wielbiono i btagano Boga Jahwe. Muzyka, jako element
odgrywajacy znaczaca rolg w zyciu czlowieka, byla doceniana u Hebraj-
czykow 1 rozwijana na przestrzeni wiekOw 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 it 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 with singing psalms. And the
most popular instruments there were string instruments: kinnor — lyre, nevel
— harp; apart from that: fofi— tambourine and szofar — horn.
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TEORIA MIMETYCZNO-OFIARNICZA
— WPROWADZENIE DO ANTROPOLOGII
RENE GIRARDA

Wstep

Dzigki codziennym doniesieniom prasowym i radiowo-telewizyj-
nym jeste$my $wiadkami wydarzen majacych miejsce w ré6znych stronach
globu ziemskiego. Jednym z dominujacych tematow jest migdzyludzka prze-
moc: wojny, zamachy terrorystyczne, grabieze, pobicia itd. Dostrzegamy,
Ze postgp moralny nie jest wprost proporcjonalny wzglgdem postgpu tech-
nicznego, a wiele wynalazkow jest wykorzystywanych przeciwko cztowie-
kowi.

Wyjasnienia fenomenu przemocy podjat si¢ francuski antropolog
1 literaturoznawca René Girard. Dokonat tego w ramach wypracowanej przez
siebie teorii mimetyczno-ofiarniczej, ktora ukazuje mechanizmy, jakie rza-
dza relacjami migdzyludzkimi — na jakiej zasadzie one powstaja i co je
ksztattuje. Girard wskazal, Ze ludzie sa czesto nieswiadomi czynnikow wply-
wajacych na formg ich wzajemnego odniesienia. Przedmiotem zaintereso-
wania jego teorii jest cztowiek jako jednostka a jednoczeénie spoteczen-
stwo, ktérego jest on czgécia.

René Girard, omawiajac fenomeny religijne, uzywa terminéw funk-
cjonujacych takze w ramach zwiazanej z Biblia tradycji judeochrzescijan-
skiej. Odnosi je jednak do religii ,,pozabiblijnych”, zrodto powstania kto-
rych dostrzega w samym czlowieku. Negatywne zjawiska, ktore im towa-
rzysza, moga by¢ przezwycigzone jedynie poprzez prawde ptynaca z Obja-
wienia zawartego w Biblii, przede wszystkim za$ z Ewangelii.

René Girard urodzit si¢ w 1923 r. w Awinionie w potudniowej Fran-
cji. W latach 1943-1947 studiowat w Paryzu na Ecole des Chartres, gdzie
zdoby! wyksztatcenie jako archiwista-paleografispecjalizujacy si¢ w okre-
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sie §redniowiecza. Od 1947 r. studiowat w USA na Uniwersytecie Indiana,
gdzie w 1950 r. uzyskat doktorat z historii; jednocze$nie prowadzit tam do
1953 r. zajecia z jezyka i literatury francuskiej. Wykfadat na uniwersytetach
amerykanskich, w tym od 1981 r. na Stanford University, gdzie w 1995 r.
przeszedl na emeryturg.

Z inspiracji René Girarda powstato w 1990 r. Colloquium on Vio-
lence and Religion (COV&R), ktorego celem jest rozwijanie teorii mime-
tyczno-ofiarniczej poprzez naukowe opracowywanie takich zagadnien jak
np. relacja migdzy przemocg a religig oraz geneza i kierunki rozwoju kultu-
ry ludzkiej. Kolokwium liczy obecnie ponad 200 czlonkéw w USA i Euro-
pie, ktorzy spotykaja si¢ na corocznym sympozjum. Dzieki 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™’.

Wi jezyku polskim wydano nastgpujgce ksiazki autorstwa René Gi-
rarda: Koziof ofiarny (L6dz 1987, 1991; wyd. fr. 1982); Dawna droga, kto-
rq kroczyli ludzie niegodziwi (Warszawa 1992; wyd. fr. 1985); Sacrum i prze-
moc (Poznan t. 1: 1993, t. 2: 1994; wyd. fr. 1972); Szekspir, Teatr zazdrosci
(Warszawa 1996; wyd. ang. 1991); Prawda powiesciowa i klamstwo ro-
mantyczne (Warszawa 2001; wyd. fr. 1961).

1. Mimesis

Czlowiek jest istota pozadajacg. Ludzkie pozadanie nie ma okre-
$lonego charakteru ani przedmiotu pozadania. Kryterium wyboru przed-
miotu pozadania nie jest jego warto$¢, lecz fakt, ze jest on pozadany przez
innych ludzi. Poprzez nasladowanie (gr. mimesis) postgpowania drugiego
czlowieka dokonywany jest wybor przedmiotu pozadania. Zjawisko to za-
uwazyl juz Arystoteles, ktory w Poetyce napisal, ze czlowiek odroznia sig
od innych zwierzat swoja wielka zdolnoscia do nasladownictwa?.

Nasladownictwo ma nierzadko negatywne konsekwencje. Staje sie
ono sita destruktywng, prowadzaca do rywalizacji i w konsekwencji do
konfliktu i agresji. Mechanizm nasladownictwa pozostaje ukryty, nie jest
on zrozumialy przez tych, ktorych dotyka®. Pozadanie ludzkie ma rzadko
charakter spontaniczny. W.rzeczywisto$ci jest ono kierowane przez ,.kogos

' The Girard Reader, red. J. G. Williams, New York 1996, s. 1-6.
2 R. Girard, Things Hidden since the Foundation of the World, Stanford 1994, s. 1.
3 Tamze, s. 7-10.
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trzeciego”, ktory poprzez swoje zainteresowanie danym obiektem okresla,
ze jest on wart pozadania. Ow , trzeci element” mozemy okreli¢ mianem
modelu. Model jest posrednikiem wskazujacym, jaki obiekt jest godny po-
zadania, a jednoczesnie rywalem w jego osiagnigciu. René Girard zauwa-
zyl, ze relacje migedzyludzkie mozemy uja¢ w schemat trojkata, ktorego
wierzchotki stanowia nastgpujace elementy: 1. podmiot pozadania; 2. przed-
miot pozadania; 3. model, ktorego podmiot nasladuje*.

Cecha charakterystyczna rywalizacji mimetycznej jest fakt, ze
nierzadko wystgpuje ona migdzy osobami spokrewnionymi. W wielu wy-
padkach mamy do czynienia z kt6tnia miedzy dwoma braémi, ktérej fina-
fem jest przemoc wzgledem jednego z nich. Przyktady znajdujemy w Bi-
blii, 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 Ziemi® .

Relacja pomigedzy podmiotem pozadania i modelem opiera si¢ na
podwdjnym wiazaniu sprzecznych ze soba polecen (double bind). Model,
bedacy jednocze$nie rywalem, kieruje w strong podmiotu pozadania dwa
sygnaly: 1, jako model — ,,nasladuj mnie!”; 2. jako rywal — ,,nie nasladuj
mnie!”. To podwéjne wiazanie poprzez sprzeczne ze soba informacje jest
cecha charakterystyczna ludzkiego zachowania®. ,,0 ile pragnienie moze
ksztaltowac si¢ swobodnie, jego natura mimetyczna prawie zawsze je wcia-
gnie w $lepa uliczke double bind. Wolna mimesis rzuca sig $lepo na prze-
szkodg pragnienia konkurencyjnego; mimesis rodzi swa wlasng porazke,
a porazka z kolei wzmocni mimetyczna tendencjg. Jest to samonapedzaja-
cy sig proces, ktory sig stale pogarsza i upraszcza. llekro¢ uczen mysli, ze
byt jest tuz przed nim, stara si¢ go dosiggna¢, pragnac tego, co tamten mu
ukazuje; i natyka si¢ za kazdym razem na sil¢ pozadania przeciwnika. W lo-
gicznym, cho¢ szalenczym skrocie myslowym szybko ulegnie przekona-
niu, Ze sama przemoc jest najpewniejszym znakiem bytu, ktory ciagle mu
ucieka. Odtad przemoc i pragnienie sa z soba zwigzane™’ .

J. M. Domenach, René Girard - Hegel chrystianizmu, ,Literatura na Swiecie”
1983, 12, s. 310; R. Girard, Mimesis and Violence: perspectives in Cultural
Criticism, w: The Girard Reader, dz. cyt., s. 9.

R. Girard, Sacrum i przemoc, Poznan 1993, t. 1, s. 83-84.

S. Budzik, Dramar Odkupienia, Kategorie dramatyczne w teologii na
przykiadzie R. Girarda, H. U. von Balthasara i R. Schwagera, Tarméw 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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Wejscie w posiadanie obiektu pozadania nie konczy konfliktu mig-
dzy podmiotem pozadania a modelem-rywalem. Powodem tego jest fakt,
ze w rzeczywisto$ci celem podmiotu pozadania nie jest tylko i wytacznie
przedmiot pozadania, ale przede wszystkim prestiz jaki sie wiaze z tym, ze
Ow przedmiot zostat przez niego wzigty w posiadanie. Prestiz ten mozemy
okresli¢ jako uczucie metafizyczne, ktore nie przynosi pozytku o charakte-
rze materialnym oraz komfortu egzystencjalnego. Dazenie do osiagnigcia
prestizu wynikajacego z posiadania przedmiotu pozadania prowadzi w eks-
tremalnych sytuacjach do zaburzen ludzkiej psychiki. Mozemy tu mowic¢
o ontologicznym lub metafizycznym pozadaniu. Nasladowany model przyj-
muje postac idola, ktory zdaniem podmiotu pozadania posiada petnie, kto-
rej jemu brakuje. Z tego powodu model staje si¢jednoczesnie przedmiotem
czci®. Metafizyczny charakter ludzkiego pozadania i wynikajaca stad eska-
lacja rywalizacji powoduja, ze uczestnicy konfliktu traca z pola widzenia
przedmiot pozadania, a koncentruja si¢ na obopdlnej nienawisci i zazdro-
§ci®.

W momencie, w ktorym intensywno$¢ mimetycznej rywalizacji
przekracza punkt krytyczny, angazuja sig jej uczestnicy w niekonczacym
si¢ konflikcie na zasadzie: ,kazdy przeciwko kazdemu”. Przemoc, ktora
wymyka sig spod kontroli — szczego6lnie dotyczy to spofecznosci archaicz-
nych (pierwotnych), gdzie nie ma zinstytucjonalizowanego systemu sadow-
niczego, zagraza egzystencji grupy znajdujacej si¢ w konflikcie. ,,Dopoki
nie ma instytucji, ktora postawi si¢ w miejsce strony pokrzywdzonej, by
wziqé na siebie zemste, dopOty istnieje niebezpieczenstwo nie konczacego
si¢ odwetu™'’. Raz rozpetana przemoc jest przyczyna kolejnych aktow prze-
mocy. Raymund Schwager, innsbrucki dogmatyk, ktory jako pierwszy do-
konat teologicznej recepcji idei René Girarda, napisat m.in.: ,,Tam gdzie
raz poplyneta krew, staje si¢ ona zarazliwa jak dzuma. Przemoc goni prze-
moc. Gdzie brakuje nadrzgdnego autorytetu, ktoéry wziatby w swe rece $ci-
ganie zbrodni, tam spirala krwawej zemsty nie ma konca”'!.

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

9 S. Budzik, dz. cyt., s. 57; C. Rowinski, Mysl René Girarda, ,Literatura na
Swiecie” 1983, 12, s. 307.

10 R. Girard, Sacrum... dz. cyt., t. 1, s. 23.

"I R. Schwager, Brauchen wir einen Siindenbock? Gewalt und Erlosung in den
biblischen Schriften, Wien-Miinchen 1994, s. 18.
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2. Mechanizm kozla ofiarnego

Mimesis, oprocz tego, ze jest sila niszczaca, przynosi takze srodek
zaradczy przeciwko migdzyludzkiej przemocy. Objawia si¢ on w sytuacji,
w ktorej przemoc kolektywnie zostaje skierowana przeciwko jednej, w spo-
sob przypadkowy wytypowane;j ofierze. Dzigki temu dochodzi do swego ro-
dzaju katharsis. Kolektywna przemoc powoduje, ze jej uczestnicy jednocza
sig, zapominajac jednoczesnie o dotychczas dzielacych ich konfliktach. Dzigki
kolektywnemu zjednoczeniu przeciwko jednej ofierze powraca zagrozony
destrukcja porzadek spoteczny. Mechanizm ten mozemy nazwaé mechani-
zmem kozta ofiarnego (fr. mécanisme victimaire, ang. victimage mechanism).

Pojecie koziot ofiarny (gr. apopompaios, tac. caper emissarius,
fr. le bouc émissaire, ang. scapegoat) nawiazuje do opisanego w 16 roz-
dziale Ksiegi Kaptanskiej rytu przebtagania, w ramach ktorego wypedzano
na pustynie kozla, bedacego uosobieniem grzechéw popetionych przez
Izraelitow. René Girard wskazuje jednak, ze kozta ofiarnego nalezy rozu-
mie¢ w sensie potocznym. Jest nim przypadkowa i niewinna ofiara, w kto-
rej dostrzega si¢ przyczyng panujacych problemow oraz wokot ktorej kon-
centruje si¢ powszechna nieche¢ i nienawi$é'?.

W mechanizmie kozta ofiarnego mozna wyr6znié trzy etapy:
1. kryzys mimetyczny; 2. przemoc wzgledem ofiary; 3. sakralizacja ofiary.
Eskalacja wzajemnego pozadania prowadzi do kryzysu mimetycznego,
ktorego skutkiem jest ogolny chaos i zagrozenie istnienia spotecznosci.
Oznaka pojawiajacego sig¢ kryzysu mimetycznego jest zanik roznic pomigdzy
czionkami danej wspolnoty: ,, W prymitywnej religii i w tragedii mamy t¢
sama, podstawowa zasadg, zawsze jednak ukryta. Porzadek, pokoj i urodzaj
opieraja si¢ na roznicach kulturowych. Ale to nie roznice, tylko ich zanik
powoduja szalona rywalizacj¢, walke do konca miedzy cztonkami tej same;j
rodziny lub tej samej spoteczno$ci”’?. Intensyfikacja konfliktu mime-
tycznego prowadzi do odréznicowania, tzn. do odrzucenia tradycyjnych
struktur spotecznych, w tym rol jakie poszczegolne jednostki petnia
w spoteczenstwie, i do kryzysu kulturowego. Szczegdlnie niebezpieczne sa
okresy przejsciowe, kiedy struktury spoleczne sa stabe'*.

12°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.

13 R. Girard, Sacrum...dz. cyt., t. 1, s. 69.

14°S. Budzik, dz. cyt., s. 61-62; R. Girard, Koziot ofiarny, L.6dz 1991, s. 23-24;
R. Schwager, dz. cyt. s. 26.
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Kolektywna przemoc wzglgdem ofiary pomaga w przezwycig¢zeniu
kryzysu mimetycznego. ,,Tam gdzie jeszcze przed chwilg byly tysiace
drobnych konfliktéw, tysiace sktdéconych braci, oddzielonych od siebie —
ZnOw pojawia si¢ wspoélnota catkowicie pojednana w nienawisci, ktora
wzbudza tylko jedna osoba. Wszystkie urazy rozsiane pomigdzy tysiace
ludzi, wszystkie sprzeczne akty nienawisci, bgda kierowa¢ si¢ przeciwko
jednemu czlowiekowi, ktory staje si¢ kozlem ofiarnym”" . Przypadkowa
ofiara staje si¢ personifikacja kryzysu spotecznosci, ktora jest przekonana
o jej winie. Ofiara moze by¢ pojedyncza osoba lub grupa osob. Chociaz
wybor dokonywany jest przypadkowo, to jednak mozna mowié¢ o pewnym
kryterium selekcji ofiarniczej. René Girard napisal na ten temat: ,Na
mniejszosciach etnicznych oraz religijnych czgsto skupiaja si¢ wrogie
uczucia wigkszosci. I to stanowi kryterium selekcji ofiarniczej, niewatpliwie
relatywnej, jesli idzie o poszczegdlne spolecznos$ci, jednakze
transkulturowgj, jesli idzie o sama zasade. (...) Poza kryteriami kulturowymi
i religijnymi mamy takze kryteria czysto fizyczne. Choroba, obled,
deformacje typu genetycznego, przypadkowe okaleczenia, a nawet
wszelkiego rodzaju kalectwa — prowokuja postawy przesladowcze. (...)
Utomnos¢ jest wpisana nierozdzielnie w zespo6t cech ofiarniczych, (...) kazde
indywiduum, ktére ma trudnosci adaptacyjne — obcokrajowiec, prowincjusz,
sierota, dziecko wplywowych i zamoznych rodzicdéw, chromy lub po prostu
nowo przybyly - jest w mniejszym lub wigkszym stopniu traktowane jako
utomne. (...) W miar¢ oddalania si¢ od statusu wigkszosci — obojetne w jakim
kierunku — rosnie mozliwo$¢ przesladowan. Latwo to zauwazy¢ w przypadku
tych, ktérzy znalezli sig¢ na dole drabiny spolecznej. Natomiast trudniej
zauwazy¢, ze do marginesu biedoty czy marginesu «anormalnych»
nalezatoby w tym kontekscie doda¢ jeszcze jeden margines — margines
bogatych i moznych. (...) W okresie spokoju mozni i bogaci korzystaja
W sposob oczywisty z protekcji oraz przywilejow niedostgpnych dla
wydziedziczonych. (...) Wystarczy jeden rzut oka na histori¢ powszechna,
aby sobie uswiadomi¢, ze ryzyko gwattownej $mierci z rak rozws$cieczonego
tlumu jest statystycznie wigksze w przypadku uprzywilejowanych niz
wszystkich pozostatych klas!'®.

Dokonanie kolektywnej przemocy wzglgdem ofiary (mord lub inna
jej forma, np. wygnanie) powoduje, Ze do spoleczenstwa wraca pokoj. Jego
cztonkom wydaje sie, Ze zadzialala tutaj nadprzyrodzona sita, Uczestnicy

15 R. Girard, Sacrum... dz. cyt., t. 1, s. 110.
16 R, Girard, Koziot..., dz. cyt., s. 29-30.
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kolektywnej przemocy doswiadczaja epifanii bostwa!” . Od tej chwili w inny
sposob postrzegaja ofiare. Nie jest ona juz winna spolecznego niepokoju,
lecz staje si¢ zrodtem pojednania i blogostawienstwa. Mamy tu do czynienia
7 trzecim etapem mechanizmu kozta ofiamego — z sakralizacja ofiary. Nagle
powracajacy pokdj umacnia spoleczno§¢é w przekonaniu, ze ofiara byta winna
kryzysowi spotecznemu. Zmiana sposobu pojmowania roli ofiary dokonuje
sie w momencie, kiedy kryzys przekracza punkt krytyczny i kiedy dochodzi
w sposob kolektywny do przemocy — do zlozenia ofiary'®. Ofiara, ktora
dotychczas byla zrodlem niepokoju staje sig gwarantem tadu spolecznego.
Dokonujacy przemocy nie dostrzegaja mechanizmu, ktory ich do tego
doprowadzit. Jest to mistyfikacja, ktora petni jednak istotna role w powstaniu
podstawowych instytucji spotecznych; stanowi ona mechanizm zatozycielski
tadu spotecznego i religijnego' . '

3. Ryty, tabu, zakazy, normy i mity

Spotecznos¢ doswiadcza kryzysu mimetycznego a nastgpnie, dzigki
kolektywnej przemocy wzgledem ofiary, pokoju. Sita tego doswiadczenia
jest przyczyna, ze w przyszto$ci bedzie ono stanowito swoisty punkt
odniesienia przy podejmowaniu réznego rodzaju istotnych dla zycia
spotecznego decyzji. Postrzegane bedzie ono w powszechnym przekonaniu
jako zrédto najwyzszej wiedzy. Objawiajace sig w akcie kolektywnej
przemocy bostwo traktowane jest jako zatozyciel kultu przyjmowanego przez
spoleczno$é dodwiadczong kryzysem mimetycznym. Wazna rolg kultyczna
odgrywaja tu zwloki ofiary — Zyjaca ofiara jest, jako winna panujacego
kryzysu, zrodtem $mierci, po zabiciu staje si¢ zrodtem zycia. Sytuacja ta
jest przyczyna przekonania, ze ofiara nie stanowi jedynie granicy migdzy
tym co zfe i dobre, ale granicg migdzy $miercia i zyciem® .

Spotecznosé doswiadczona kryzysem mimetycznym, obawiajac sig
jego powrotu, stara si¢ jak najdoktadniej odtworzyé mechanizm zatozycielski
w ramach rytu ofiarniczego, pomimo ze nie rozumie jego istoty. Ryt powtarza
poszczegdlne stadia kryzysu mimetycznego. ,,Dozujac” przemoc zapobiega
si¢ jej nickontrolowanemu wybuchowi. RézZnica pomigdzy pierwszym

17 R. Girard, Hiob — ein Weg aus der Gewalt, Ziirich-Diisseldorf 1999, s. 43.

18 R. Girard, Things..., dz. cyt., s. 27.

19 1. A. Kloczowski, Przemoc, sacrum, Ewangelia. O teorii religii René Girarda,
W drodze” 1985, 4, s. 12.

20 R, Girard, Things..., dz. cyt., s. 40-41.
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kolektywnym morderstwem a przemoca w ramach rytu polega na tym, ze
w pierwszym przypadku mamy do czynienia z wydarzeniem nieplano-
wanym, spontanicznym, dla danej spoleczno$ci jednorazowym, w drugim
za$ z czynnos$ciami wcze$niej obmys$lonymi, powtarzanymi wedtug
okreslonych regul*' . W ramach rytu dochodzi do podwojnej substytucji:
1. zastapienie spotecznosci przez jedna ofiarg, ktore jest oparte na
mechanizmie kozla ofiarnego; 2. zastapienie ofiary pierwotnej, ztozonej
spontanicznie wprzesztosci w ramach mechanizmu zatozycielskiego, przez
ofiare z kategorii ,,istot do po$wigcenia”? .

Mechanizm kozla ofiarnego wytycza granice pomi¢dzy profanum
—pokojowa sfera zycia spotecznego — a sfera sacrum, stanowiaca zagrozenie
ajednoczesnie bedaca czyms fascynujacym. Rzeczywisto$¢ sacrum jest nie
tylko zrodtem dobra, ale takze tego, co destabilizuje i dokonuje
odréznicowania. Warto zauwazy¢, ze tacinski termin sacer jest ttumaczony
z jednej strony jako $wigty, z drugiej zas jako przeklety. Analogiczne terminy,
majace podwdjne, przeciwstawne znaczenia znajdujemy takze w innych
jezykach®. Sacrum stanowi zrodto blogostawienstwa, jesli pozostaje
w odpowiednim dystansie do sfery profanum; inaczej staje si¢ $miertelnym
zagrozeniem dla spotecznos$ci®*. Raymund Schwager opisat te sytuacje
w nastgpujacych stowach: ,,W przestrzeni profanum zyja zwykli ludzie, na
zewnatrz za$ stworzone przez mechanizm kozla ofiarnego moce i bostwa
oraz ci ludzie, ktorzy ciesza si¢ wyjatkowa relacja wzgledem sacrum.
Ustanowienie tego fundamentalnego rozréznienia powoduje jednoczesne
powstanie tabu, ktorych zdaniem jest zapobiezenie, by nieczyste sity sacrum
przedostaty si¢ ponownie do spotecznosci ludzkiej” .

Spotecznos¢, ktora chee zapobiec rozprzestrzenianiu sig¢ przemocy,
ustanawia zakazy i normy. W spotecznosciach pierwotnych dotycza one
przede wszystkim pozywienia i ludzkiej seksualnoscig. Poniewaz wspom-
niane obiekty sa tatwo dostepne, staja sig czgsto przedmiotem rywalizacji
i prowadza do destrukcyjnych dla spotecznosci konsekwencji®. Z tego
powodu ,,wszgdzie tam, gdzie szalata przemoc, pojawia si¢ zakaz™? .

2l R. Girard, Sacrum..., dz. cyt., t. 1,s. 12-14.

Tamze, s. 141.

23 R. Girard, Sacrum..., dz. cyt. 1994, t. 2, s. 133,

24 C. Bandera, Separating the Human from the Divine, ,,Contagion” 1994, s. 85-86.
25 R. Schwager, dz. cyt., s. 34.

26 S. Budzik, dz. cyt., s. 75.

R. Girard, Przemoc..., dz. cyt., t. 2, 5. 71
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Z mechanizmem kozta ofiarnego zwigzane jest powstanie mitow.
Mity stanowia ,.teologiczne” uzasadnienie rytow ofiarnych. Ich zadaniem
jest usprawiedliwienie stosujacych przemoc i wskazanie na zasadno$¢
zlozenia ofiary. Przekonanie przesladowcow o wlasnej niewinnosci jest cecha
charakterystyczng mitow. Sa oni przekonani, Ze czynig co$ zaslugujacego
na pochwale, a jednoczesnie nie dostrzegaja, Ze ulegaja mechanizmowi kozta
ofiarnego; nie pojmuja, ze ofiara jest niczym innym jak koztem ofiarnym?.
Elementy zawarte w mitach sa analogiczne do tych, z ktorymi mamy do
czynienia w rytach: 1. kryzys mimetyczny i zwiazane z nim odréznicowanie;
2. przypisanie winy koztowi ofiarnemu, ktéry nosi znamiona selekcji
ofiarniczej; 3. kolektywna przemoc wzgledem kozta ofiamego; 4. powrot
tadu spotecznego i pokoju; 5. proces sakralizacji?®.

W mitach wystepuje ofiara, na ktora zrzuca si¢ odpowiedzialnosé
za kryzys dotykajacy spotecznos¢ ludzka. Traktuje sie ja z wyjatkowym
okrucienistwem, co jest swego rodzaju sygnatem, iz nie chodzi tu o przemoc
o charakterze symbolicznym. Ofiara dochodzi stopniowo do przekonania
o stusznosci postepowania przesladowcow, wierzy, ze jest winna zarzucanym
jej czynom, co przysparza jej sympatii a nawet szacunku® . Typowym
przyktadem jest mit o Edypie — krolu Teb. Oskarzono go o $ciagnigcie na
miasto zarazy na skutek przestgpstw, ktore popetnit — ojcobdjstwa
i kazirodztwa. Edyp jest ,naznaczony” — jest kulawy, niewiadomego
pochodzenia i jest obcokrajowcem. Po wypedzeniu go z miasta choroba
ustepuje.

Zakonczenie

Powszechno$¢ migdzyludzkiej przemocy, jej powiazanie ze
zjawiskami o charakterze religijnym, mechanizm powstawania samych religii
i ich zywotno$¢ oraz zjawisko kultury ludzkiej w ogélnym sensie budza
zainteresowanie badaczy. Powstale na ten temat opracowania zawieraja
rozwiazania o charakterze fragmentarycznym, a dotyczace okreslonej epoki,
obszaru geograficznego, czy krggu kulturowego. Teoria mimetyczno-

28 R.Girard, , The Ancient Trail...., art. cyt., s. 29; J. M. Hallman, Am I Born a Sinner?
Augustine of Hippo and René Girard, ,,The Irish Theological Quarterly” 1993,
s. 90.

29 JH. Arias (Rezension): R.J. Golsan, René Girard and Myth: An Introduction,
,COV&R — Bulletin” 1993, 5, s. 12.

30 R. Girard, Hiob..., dz. cyt., s. 144,
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ofiarnicza René Girarda stanowi odwazna probe syntezy, calosciowo ujmujac
wyZej wymienione zagadnienia. Rozwiazania przez niego zaproponowane
staly si¢ inspiracjg dla wielu naukowcow zajmujacych sie¢ m.in. filozofia,
teologia oraz naukami spolecznymi. Np. dzigkijego teorii mozna wyjasnic
problem bgdacy dla wielu zrédlem zgorszenia, a mianowicie dlaczego
w Biblii tak wiele jest mowy o przemocy ze strony Boga i czlowieka. Autor
niniejszego opracowania wyraza nadzieje, ze dzigki informacjom w nim
zawartym bedzie mozna wlasciwie oceni¢ koncepcje francuskiego uczonego,
ktorego mysl, z powodu nieznajomos$ci wszystkich jego dziel, jest
niewlasciwie interpretowana i niekiedy klasyfikowana w nurcie wspolczesne;
gnozy czy ezoteryki. Stanowi ono jednoczesnie wprowadzenie do dwoch
artykutow, w ktorych omowiona zostanie koncepcja ofiary Girarda oraz jej
recepcja teologiczna.

Zusammenfassung

Im Zentrum der opfermimetischen Theorie René 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, Rivalitit und Gewalt erwach-
sen lasst. Weil diese den sozialen Zusammenhalt bedroht, tendieren alle
Gruppen zu stellvertretenden kollektiven Gewaltakten an einzelnen Siinden-
bocken, deren Opferung zu einem heiligen Akt verklart wird. Dies ist der
Ursprung des Heiligen und des Opfers zugleich. Anhand von umfangrei-
chem ethnologischem Materiat, aber auch durch genaue Lektiire mytholo-
gischer und religioser Texte vermag Girard seine These zu erhirten, 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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TAKSA ZA POSLUGI DUSZPASTERSKIE
W ARCHIDIAKONACIE POMORSKIM
W XVII - XVIII W,

Wladze ko$cielne dostrzegaly konieczno$¢ ustalania taksy za czyn-
nosci liturgiczne i na utrzymanie kaptandw oraz shuzby koscielnej, aby wier-
ni, ktorzy prosili o postugi duchowe, nie sarkali na zbyt wygoérowane opla-
ty, a duszpasterze i urzednicy w konsystorzach mogli z nich czerpaé na swe
utrzymanie. Postulaty ustalania, publikowania i oglaszania taksy pojawiaty
si¢ na synodach prowincji gnieznienskiej wielokrotnie.

Taksg taka wydano w Zbiorze Karnkowskiego z 1579 1., i chociaz
nie zostal on nigdy opublikowany ni zatwierdzony przez papieza, byl po-
wszechnie honorowany i poshuzyt za podstawg do nowej urzgdowej kody-
fikacji prowincjonalnego prawa koscielnego w Polsce'. W 1601 r. Bernard
Maciejowski, juzjako biskup krakowski, w swym pierwszym liscie paster-
skim przypomina duchownym o tym, ze za udzielenie sakramentéw w ja-
kiejkolwiek formie nie wolno im zada¢ zadnych optat. Dopuszczat jednak
mozliwo$¢ zachowania zwyczaju skladania przez wiemnych dobrowolnej
ofiary na rzecz parafii>. W 1607 r. na synodzie w Piotrkowie zwolanym
przez niego, ale;jako prymasa i kardynata, postanowiono zmniejszy¢ o po-
towg optatg za procesy podana w Zbiorze Karnkowskiego® . Natomiast na
synodzie warszawskim odbytym w 1634 r. zwigkszono trzykrotnie takse
procesowa w trybunatach koscielnych?.

1. Subera, Synodyprowincjonalne arcybiskupow gnieznieniskich. Wybor tekstow
ze zbioru Jana Wezyka z r. 1761, Warszawa 1981, s. 110.

Tamze, s. 124.

3 Tamze,s. 116.

4 Tamze, s. 136.
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Inni biskupi, kierujac si¢ dobrem wiernych i troska o utrzymanie
$wiatyni i kaptanow, ustalali wlasne taksy w swoich diecezjach. Jedna z nich,
wydang w XIX w. dla Pomorza, opublikowatem w ubiegtym roku®.

W Archiwum Diecezji Chelminskiej przechowywanym w Pelpli-
nie znajduja si¢ m. in. protokoty z dzialalnosci oficjatéw gdanskich i po-
morskich. Migdzy sprawozdaniami z posiedzeh konsystorza mozna zna-
lez¢ bardzo rézne dokumenty. W poszycie o sygnaturze G-46, zawieraja-
cym relacje z dzialalno$ci oficjata generalnego gdanskiego bpa Krzysztofa
Antoniego Szembeka, spisane przez notariusza Ertmana J6zefa Cicherskie-
go za lata 1731-1739, znajdujemy skarge parafian lubienskich skierowana
do krola Wiladystawa 'V na dziekana nowskiego i proboszcza tejze parafii,
7e wymaga on wygorowanych ofiar za postugi duszpasterskie.

Krol odpowiadajac przypomina o swojej zyczliwosci dla sottysow
wsi Lubien, Zajaczkowo Wielkie i Mate, Montowy i Tragasza oraz wszyst-
kich wiernych i Wielkich Holendréw (czyli menonitow) zamieszkujacych
w tej parafii oraz zachgca, aby zgodnie przystapili do naprawy swojego
ko$ciota, a takze wybudowali plebanig dla proboszcza i szkolg, bo ,,przez
ostatnich 40 lat chwala Boza dotad si¢ nie cz¢sto odprawiala. Zatem naka-
zuje, aby wierni ochotnie (...) insze powinnosci wedhug zwyczaju Zutawy
Malborskiej, ksigdzu, ktory tamtejszym kosciotem bedzie zawiadywat, od-
dawali”. Reskrypt krolewski zostat wystawiony 11 czerwca 1740 r. w War-
szawie.

Jest rowniez pismo bpa kujawskiego Macieja Lubienskiego, wydane
w tymze roku 16 pazdziernika, ktory takze wzywa parafian do budowy ple-
banii i szkoty, aby umozliwi¢ staty pobyt proboszcza w parafii. Jednoczesnie
anuluje nieznane dzi$§ umowy migdzy parafianami a dziekanem nowskim
i przypomina, aby nie pobierat wigkszych ofiar ponad juz ustalone, uznane za
sprawiedliwe od czasow krzyzackich, ani nie ustanawial nowych.

Do pisma tego dotaczona jest kopia taksy koscielnej z 1598 r. pod-
pisanej przez dziewigciu dziekandw archidiakonatu pomorskiego i opata
oliwskiego Daniela Konarskiego; jako ostatni podpisat si¢ Mikotaj Milo-
niusz, oficjat generalny gdanski, bardzo zastuzony dla diecezji wloctaw-
skiej i pomorskiej.

Liste tych optat potwierdzili biskupi kujawscy i pomorscy najpierw
w 1640 r., a nastepnie w 1732 r. Prawdopodobnie obowiazywala ona az do

5> Z. Kropidtowski, Taksa za postugi duszpasterskie na Pomorzu w pierwszej

polowie XIX w., ,,Teki Gdanskie”, t. TI1, 2001, s. 55-62.
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czasu zaboru pruskiego, a $cisle mowiac do pontyfikatu bpa Jozefa Ignace-
go Rybickiego, ktory w 1778 r. nakazat ustalic taksg iurum stolae et cancel-
lariae . Zardwno oficjat Miloniusz, jak i bp Szembek uzasadniali;ja nastg-
pujaco: ,,aby kaptani po miastach i wsiach swoich parafian wyzej nie obcig-
zali 1 nad stuszno$¢ nie wyciagali”.

Taksy z XVI, XVII i XVIII w. nie byly dotychczas znane. Na Po-
morzu wiadze koscielne juz od czasow krzyzackich rozumiaty koniecznosé
uregulowania sprawy optat za czynnosci liturgiczne. Do XVIII w. dotacza-
no do niej réwniez listg obowiazkéw wiernych wobec duchowienstwa i pa-
rafii wynikajace z okresu liturgicznego i §wiat. W wykazie optat wydanych
przez bpa Rybickiego juz takiej listy nie ma.

W gnieznienskiej prowincji ko§cielnej ustalano w tym czasie wy-
kazy taksy kilkakrotnie’. Wydaje sig¢ jednak, ze Archidiakonat Pomorski
kierowal si¢ wlasnymi rozwigzaniami ze wzglgdu na wyjatkowe znaczenie
gospodarcze tej dzielnicy Rzeczypospolitej.

W omawianej taksie wyrdznia si¢ oplaty iura stole za udzielanie
sakramentow i oplaty zwyczajne oraz dziesigciny. Optaty dotyczyty udzie-
lania chrztu, asystowania przy zawieraniu zwigzku matzenskiego i odpra-
wiania pogrzebu. Ustalono réwniez, co i ile kazdy parafianin powinien da¢
w ciggu roku proboszczowi i nauczycielowi nazywanemu szulmistrzem.

Na pierwszym miejscu wymieniono oplaty za pogrzeb w miastach
i wsiach. Za pogrzeb odprawiony tylko z krzyzem nalezato zaptaci¢ pleba-
nowi 5 groszy. Dodatkowg optatg nalezato uisci¢ za czuwanie przy zwto-
kach w wigili¢ pogrzebu. Za od$piewanie potowy wyznaczonych w agen-
dzie liturgicznej psalmow proboszcz musiat dosta¢ 17 groszy, a catego na-
bozenstwa 25 groszy. Dodatkowe 10 groszy sktadano za Mszg sw. §piewa-
ng i 5 groszy za od$piewanie Salve Regina. Kaznodziei za wygloszenie
przemowienia nad zwtokami nalezat sig 1 floren.

Oprocz optat za poshugi liturgiczne trzeba byto dac florena za miej-
sce na cmentarzu, a proboszczowi za pochowek w kodciele 2 floreny i wrzu-
ci¢ florena do skarbony kos$cielnej. Proboszczowi nalezato sig rowniez suk-
no, ktorym okrywano trumng i przescieradto z trumny, a nauczycielowi
wezglowie spod umarltego. W taksie zaznaczono réwniez, ze ksigdza lub
nauczyciela nalezy pochowa¢ w kosciele, i to za darmo, poniewaz stuzyli
Kosciotowi.

% Tamze, s. 55.
7 1. Subera, dz. cyt., s. 110.
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Wynika z tego, Ze najbardziej okazaly pogrzeb ze Msza $w. $pie-
wana oraz uroczystym konduktem i hymnem Salve Regina, kosztowat 5 flo-
renow 17 groszy i 5 szylingow, a najtanszy 1 floren 5 groszy.

Oplaty za chrzty byly zréZznicowane w zaleznosci od tego, czy dziec-
ko pochodzi z prawego, czy nieprawego toza. Gdy dziecko zrodzone byto
w nielegalnym zwiazku, to zaraz po urodzeniu rodzice jego albo patroni
(chrzestni) musieli da¢ proboszczowi 19 groszy, burgrabiemu 2 floreny,
oficjatowi 10 florenéw i dominio fundi 10 florenéw. Innym nakazem, nie
finansowym, obciazano matke okreslang w tym dokumencie ,,publiczna
grzesznica”; musiata ona po wywodzie sta¢ przed kosciotem przez trzy
niedziele, a drugie trzy leze¢ krzyzem w czasie nabozenstwa. Miato to by¢
przestroga dla innych i odstrecza¢ do grzechow nieczystych.

Gdy obarczona grzechem nieczystosci kobieta przybywata do ko-
sciota po porodzie, u wejscia witat ja i dawal do pocatowania pacyfikat nie
sam proboszcz, lecz dzwonnik lub ministrant, ona zas$ musiata da¢ ksiedzu
2 floreny i na ofiarg do skarbony koscielnej wrzucié 1 grosz. Réwniez wszyst-
kie kobiety z nia przychodzace musiaty zlozyé¢ na ofiarg po groszu. Tak
wigc ochrzczenie dziecka z nieprawego foza i wprowadzenie kobiety do
spolecznosci parafialnej byto drogie — kosztowato 22 floreny i 19 groszy.

Chrzest dziecka zrodzonego w legalnym zwiazku byt znacznie tan-
szy. Za przyjecie zgtoszenia o urodzeniu dziecka proboszcz dostawat tylko
1 grosz. Wymagano, aby rodzice zlozyli na ofiarg tylko szelaga, a kazdy
z chrzestnych (moglo ich by¢ nawet dwunastu) po 1 szelagu.

Kobieta zame¢zna za wprowadzenie do ko$ciota po porodzie dawa-
fa ksiedzu 1 grosz i w czasie obchodzenia ottarza 1 szelag, a kazdajej towa-
rzyszka tez po szelagu. Nauczyciel otrzymywat szelaga z ofiary, ktora skla-
dano w czasie chrztu przy wrgczaniu swiecy rodzicom chrzestnym.

Zréoznicowane byly takZe ofiary za slub. Szlachcic wptacat 1 czer-
wony ztoty, mieszczanin 1 talar, gbur 20 groszy, zagrodnik 10 groszy, a ko-
mornik 5 groszy.

Gdyby kobieta urodzita dziecko jako panna, wyszla za maz, a juz
nastepnego dnia po $lubie cheiata by¢ wprowadzona do $wiatyni, musiata-
by ofiarowaé proboszczowi 1 grosz, a nauczycielowi za podanie swiecy
szelaga. W tej sytuacji ona i kobiety jej towarzyszace przy obchodzeniu
oltarza rowniez miaty zlozy¢ na ofiarg po 1 szelagu. Za odprawianie Mszy
$w. $piewanej nalezalo si¢ proboszczowi 10 groszy, a za odczytanie lekcji
i blogostawienstwo w jezyku polskim 5 groszy. Wszyscy, ktorzy przyby-
wali na wywdd ze Msza sw. i przyprowadzali ,,oblubienice”, mieli ztozyé
na oftarg po 1 szelagu.
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Okreslono rowniez wysokosé ofiar sktadanych w okresie Swiat
Wielkanocnych i Bozego Narodzenia; t¢ uzalezniono od zamoznosci para-
fian. Najpierw wymieniano ofiary za spowiedz wielkanocna. Penitenci pta-
cili za ,,spowiedne” 4 grosze, a za udzielenie komunii §w. 4 szelagi. Ponad-
to kazda gospodyni musiata da¢ plebanowi 20 jajek, a za niedoroste dzieci,
zamiast ,,spowiednego”, ofiarowac po 4 grosze od dziecka jeszcze nie przy-
jetego do I komunii $w. Za dzieci dopuszczone do spowiedzi i komunii
rodzice musieli ztozy¢ optate jak za dorostego. Z kwot ztozonych za dzieci
nauczyciel dostawat od proboszcza 1/4 ofiar, od kazdej gospodyni 6 jajek,
a raz na kwartal takze 4 grosze od kazdego gospodarza.

W taksie uwzgledniano réwniez inne optaty, m.in. na opat dla pro-
boszcza i nauczyciela. Gospodarze, zobowigzani do szarwarku, musieli row-
niez wspolnie dostarczy¢ raz na kwartat drewno na opat — dla proboszcza
4 wozy rocznie, a dla nauczyciela 2 wozy. Na Boze Narodzenie w czasie
koledy mieszkancy kazdego domu dawali proboszczowi i nauczycielowi
po 1 bochenku chleba i po 1 dlugiej kielbasie.

Na koncu listy wymieniono optaty w naturze, czyli dziesieciny skta-
dane proboszczowi przez poszczegodlne grupy spoteczne. Kazdy gbur od
jednej wioki miat dac 1 korzec pszenicy i 1 zyta. Mieszczanin utrzymujacy
si¢ z pracy na roli miat ztozy¢ 1 korzec zyta i 1 pszenicy oraz 20 jajek
1 2 kury. Ogrodnik na Wielkanoc 10 jajek i raz na kwartal po 5 groszy,
a komornik raz na kwartat 2,5 grosza. Rowniez nalezato wspiera¢ nauczy-
ciela i dostawat on 6 jajek, a co kwartat 1 grosz. Kowale i wszyscy inni
rzemieslnicy dawali proboszczowi 10 groszy raz na kwartat.

Na zakonczenie przypominano, ze wszystkie wsie nalezace do pa-
rafii maja obowiazek tozy¢ na naprawe budynkow koscielnych, dba¢ o stan
cmentarza, plebanii, szkoty i plotow wedlug ,,dawnego prawa” oraz modli¢
sig za zmartych duszpasterzy i ofiarowa¢ na modlitwg za nich 20 groszy.

Znajomosc¢ stawek taksy, m.in. dziesigciny zbozowej ptaconej przez
gburow i szlachtg, ma wielkie znaczenie dla poznania stosunkéw ekonomicz-
nych 1 gospodarczych na Pomorzu. Placili je bowiem wszyscy mieszkancy
niezaleznie od wyznania i sa one doktadnie opisane w protokotach powizyta-
cyjnych archidiakonatu, przeprowadzanych przez biskupow kujawskich.

Taksa obowiazywala rowniez dysydentow i menonitéw. Wiemy
o tym z innego zZrodla, a mianowicie z protokolow posiedzen konsystorza
gdanskiego z 5 marca 1756 r.® Zachowala si¢ umowa, ktora zawart ks. Jan

8 ADCh, G-58, s. 275-277.
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Kizing, proboszcz parafii Walichnowy, z Tomaszem Grabczewskim, pod-
komorzym pomorskim. Dotyczyta ona dysydentow, ktorzy od wielu lat za-
mieszkiwali wie§ Kuchnia, potozona w parafii Wielkie Walichnowy w sta-
rostwie gniewskim, oraz menonitoéw, ktérzy zaczynali tam si¢ osiedlac.
Celem tej umowy bylo ustalenie warunkéw udzielania wyznawcom prote-
stantyzmu licencji czyli pozwolenia na chrzest, $lub i pogrzeb w liturgii
luteranskiej i menonickiej. Obowiazywaly one réwniez katolikow. Nie byty
wigc jaka$ forma dyskryminacji ani monopolizacji ustug religijnych. Naj-
wazniejsze wydarzenia zycia cztowieka: urodzenie, $lub i pogrzeb musiaty
by¢ rejestrowane wedtug;jednego systemu i prowadzone przez;jedna insty-
tucj¢. Dlatego w umowie tej nakazywano odnotowywac je w ksiggach pa-
rafialnych Kosciola katolickiego.

Umowa ta zawiera 10 punktow. Po pierwsze proboszcz rezygno-
wat z tacy czyli ofiar w czasie nabozenstw od mieszkancéw wsi Kuchnia,
poniewaz twierdzil, ze ,,z tych gruntéw folwarcznych Kuchennych katolicy
i dysydenci tam mieszkajacy tacy nigdy nie dali i nie daja, tak teraz od nich
non exigetur™ .

W drugim punkcie wyrazat zgodg, aby dysydenci i menonici spra-
wowali swe ceremonie przed swoimi ministrami ,,czyli to na Kuchni, czyli
na innym miejscu mieszkajacymi i trupéw swoich na osobliwym placu alians
cmentarzu ogrodzonym na Kuchni chowaé¢ pod warunkiem uzyskania li-
cencji plebana Walichnowskiego, za ktére placi¢ beda ur sequitu”'.

Dalsze punkty porozumienia méwia o roéznych rodzajach licencji
i oplatach za nie. Narzeczeni z migjscowosci Kuchnia za zgodg na $lub i za
wygloszenie zapowiedzi przed$lubnych mieli placi¢ 4 zlote 1 24 grosze pro-
boszczowi oraz 12 groszy organiscie, ale gdy kobieta pochodzila z inngj
parafii, oplata za te ustugi wynosita 3 zlote dla proboszcza Walichnowskie-
go i organisty.

Za zgodg na pogrzeb osoby zmartej przed ukonczeniem 15 roku
zycia oplata na rzecz $wiatyni parafialnej wynosita 1 ztoty 18 groszy; pro-
boszczowi i organi$cie nic sig nie nalezalo. Za pozwolenie na pogrzeb czlo-
wieka doroslego, cho¢ by byt jak najstarszy, nalezalo si¢ plebanowi i do
kasy parafialnej wspdlnie 3 zlote, a organiscie 6 groszy. Za dzwonienie
w czasie konduktu pogrzebowego (najcz¢sciej odliczano sto uderzen dzwo-
nem), niezaleznie od tego czy sobie tego zyczono, czy nie, pobierano za

9 Tamze, s. 275.
10 Tamze.
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kazdego zmartego dysydenta 12 groszy oraz za kazde nastgpne dzwonienie
nalezalo zaptaci¢ po 12 groszy''.

W wypadku urodzenia si¢ dziecka, niezaleznie od daty jego chrztu
(menonici czekali z chrztem do uzyskania pelnoletnosci, czasami az do
30 roku zycia'?), proboszczowi za wystawienie licencji na chrzest nalezato
dac 1 zloty 1 6 groszy, a organiscie 6 groszy.

Ustalono réwniez, ze z okazji kolgdy proboszcz mial pobierac
12 groszy, a organista 3 grosze od rodziny gospodarza wraz z czeladzia,
a od komornika mieszkajacego w izbie z zona 1 dzie¢mi — proboszcz 6 gro-
szy, a organista 3 grosze.

Proboszczowi nalezato si¢ rowniez ,,spowiedne” w wysoko$ci 3 gro-
szy od kazdej osoby dorostej, ktora ukonczyta 15 lat.

Ustalono rowniez postgpowanie w sytuacji, gdyby kto$ chciat po-
chowa¢ na dysydenckim cmentarzu zmarlego protestanta z innej parafii;
wtedy nalezato przedtozyc¢ to proboszczowi i uzyskac jego zgode. Na cmen-
tarz dysydencki wyznaczano maty lasek na Kempie, ktora podlegata pod-
komorzemu pomorskiemu, aby dysydenci i menonici mieli wolny dostgp
do swego cmentarza, byle ptacili za licencj¢ Jmx Plebanowi wedtug ugody
wyzej opisane;j, ktore to licencje zawsze da¢ deklaruje Jmx Pleban.

Obie strony zawarly porozumienie 30 stycznia 1756 r. na zamku
gniewskim. Potwierdzili je swym podpisem proboszcz ks. Jan Kizing ioraz
reprezentanci dysydentéw i menonitow Piotr Cyla, Salomon Becher Schultz,
Salomon Eiger, Piotr Lidka, Piotr Gertzen oraz podkomorzy pomorski Gra-
bowski, ktory przeprowadzit i zaakceptowat t¢ ugode!'.

Mozna przypuszczac, ze taki sposob postgpowania wobec dysy-
dentow i menonitow obowiazywat w innych parafiach archidiakonatu po-
morskiego. Mialo to na celu nie tylko zapewnienie utrzymania probosz-
czom, organistom i §wiatyniom, ale rowniez kontrole ruchu ludnoéci, ich
wyznania i stanu spolecznego.

Pozostaje pytanie o relacje optat do cen towardéw i dochodow lud-
nosci. Na terenach wiejskich w 1733 r. kon roboczy kosztowat 20-40 flore-
now, krowa od 15 do 20 florendéw, wieprz 3 floreny, owca 2 floreny, ggs$
1 floren, kaczka 12 groszy, kura 6 groszy, za zboze z uprawy jednego mor-

' ADCh, G-58, s. 276.

12 H.G. Mannhardt, Die Danziger Mennonitengemeinde. Ihre Entstehung und ihre
Geschichte von 1569-1919, Danzig 1919, s. 108-109.

13 ADCh, G-58, 5. 277.



72 Studia Gdanskie XV-XVI (2002-2003)

ga mozna bylo uzyskac¢ 15 florenow, korzec zyta kosztowat 1 floren i 6-9
groszy, korzec pszenicy 1 floren i 15-20 groszy, korzec jeczmienia 1 floren,
korzec grochu 20-25 groszy'4, fura siana 9 florenow'>.

W Gdansku ceny zmieniaty si¢ bardzo szybko, w 1733 r. faszt psze-
nicy kosztowat 100-200 florenow, taszt zyta 62-105, jeczmienia 55-72 flo-
renow, korzec grochu 37-51 groszy, owsa 36-48 groszy'®. Krowa koszto-
watla 40 florenow'?, a kofi w 1732 1. 110 florenow'8.

Dochody rolnikoéw zalezaty od rodzaju produkcji rolnej i wielkosci
areatu uprawnego. Robotnicy rolni, zagrodnicy i komornicy za zniwa na
polu o powierzchni 77 morgow dostawali 53 floreny 10 groszy'®. Za wyna-
jem izby na wsi w okolicach Tczewa mozna bylo uzyska¢ 18 florenow rocz-
nie, a za wynajgcie calej nowej chaty 30 florenow? .

Wzrost cen i dochodéw ludno$ci bytby zapewne pokusa dla du-
chownych, by podnosi¢ rowniez oplaty za ustugi koscielne, co w konse-
kwencji mogloby wywotaé niezadowolenie wiernych. Stata taksa chronita
Kosciol przed utyskiwaniem na ksi¢zy.

Summary

Until 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 of Chetm 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 priest’s visit at Christ-
mas time or blessing of food at Easter. It also included tithes.

The church authorities saw a need to establish rates for liturgical
services and maintaining of priests and other church staff so that
those worshippers who asked a priest for ministrations were not dissatis-
fied with too high fees while ministers and consistory officials could make
an adequate living on them.

14 ADCh, G46, s. 321-325.

15 Tamze, s. 326.

16 T. Furtak, Ceny w Gdansku w latach 1701-1815, Lwéw 1935, tabela 2, s. 82.
17 Tamze, tabela 28, s. 140.

'8 Tamze, tabela 33, s. 144.

19° ADCh, G-46, s. 325.

20 ADCh, G-46, 5.325-326.
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A rise in prices and earnings would tempt the clergy to raise fees
for church services; this, in turn, would cause dissatisfaction among the
congregation members; a fixed rate prevented the church against
such complaints.
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ASPEKTY WYCHOWANIA WEDLUG I SYNODU
GDANSKIEGO

Troska o wychowanie jest jednym z najwazniejszych problemow
Kosciola. Wktad do nauki Kosciola o szkole i wychowaniu dat m. in. Pius
XI w encyklice z 1929 r. ,,Divini illius magister”. Kwesti¢ wychowania
poruszono rowniez na Soborze Watykanskim 1l w ,,Deklaracji o wychowa-
niu chrze$cijanskim”. Sprawa ta zostala tez poruszona przez obecnego pa-
pieza Jana Pawla l1 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 artykutu jest omowienie prac synodalnych po-
swieconych wychowaniu. Autor postuzyl si¢ opracowaniami ks. Infutata
Stanistawa Bogdanowicza poswigconymi biskupom gdanskim' oraz arty-
kutami ks. Ernesta Kleinerta?. Wigkszo$¢ akt synodu zostata opublikowa-
na. Wsrod nich wymieni¢ nalezy zwlaszcza Uchwaly | Synodu Gdanskiego
opublikowane w 1970 1.3

! S. Bogdanowicz, Akta biskupa Edwarda Aleksandra Wiadystawa hrabiego
O’Rurke w Rosyjskim Panstwowym Archiwum Historycznym w Sankt
Petersburgu, Pelplin 1999; S. Bogdanowicz, Karo! Maria Antoni Splett, biskup
gdarski czasu wojny wiezien specjalny PRL, Gdansk 1985; S. Bogdanowicz,
Ks. Edmund Nowicki Biskup gdanski, Gdansk 1998.
Sa to m.in. E. Kleinert, Przepisy kodeksu prawa kanonicznego o synodzie
diecezjalnym, ,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski”, 1975, 4,5,6; E. Kleinert,
Ustawodawstwo I Synodu Gdarskiego pjego duszpasterski charakter, . Magazyn
Diecezjalny Gdanski”, 1975, s. 274.
3 Uchwaly Gdanskiego Synodu Diecezjalnego 10-12 XII 1935, ,,Miesiecznik
Diecezjalny Gdanski” 1970; Uchwaly Gdanskiego Synodu Diecezjalnego 10—
12 XI1I 1935, ,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski” 1970.
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Jednym z rezultatéw Traktatu Wersalskiego bylo powotanie do
istnienia z dniem 15 listopada 1920 r. Wolnego Miasta Gdanska*. Juz wkrotce
po utworzeniu Wolnego Miasta zaistniala potrzeba utworzenia nowej
administracji koscielnej. Dlatego w dniu 24 kwietnia 1922 r. Dekretem
Swietej Kongregacji dla Nadzwyczajnych Spraw Koscielnych powotano
na terenie Wolnego Miasta Gdanska administracje apostolska podlegajaca
bezposrednio kurii rzymskiej. Administratorem nowej jednostki koscielnej
zostat byly biskup Rygi, Edward O’Rurke®.

Erygowanie diecezji gdanskiej nastapito 30 grudnia 1925 r. na mocy
bulli papieza Piusa XI—,,Universa Christi fidelium dura” . W nowo utworzonej
diecezji katolicy stanowili ponad 30% ludnoéci’. W chwili utworzenia
samodzielnego biskupstwa gdanskiego w diecezji istniaty dekanaty gdanski
i nowostawski, obejmujace 36 parafii®. Do nowego podzialu diecezji doszto
w 1931 r., kiedy to liczba dekanatéw wzrosta do pigciu a parafii do 43°.

Po dziesigciu latach rzadzenia diecezja najwazniejszym zadaniem
jej pierwszego ordynariusza biskupa Edwarda O‘Rurke stalo si¢ zwolanie
synodu. Dlatego 24 kwietnia 1935 r. zostatla powolana przez biskupa
gdanskiego Komisja Gtowna i Przygotowawcza'®. Zadaniem tej komisji,
dziatajacej pod przewodnictwem biskupa, bylo zorganizowanie i wykonanie
bezposrednich prac na rzecz synodu gdanskiego. Wspottworca synodu byt
proboszcz katedry oliwskiej Karol Maria Splett, pézniejszy biskup diecezji
gdanskiej''. Wydanie oficjalnego dekretu obwieszczajacego zwotanie
I synodu diecezji nastapito 12 czerwca 1935 r.1?

Do zwotania synodu doszto w dziesiata rocznicg powstania diecezji
(odbywat si¢ w dniach 10-12 grudnia 1935 r.) Miejscem obrad i modlitw

M. Podlaszewski, Ustrdj polityczny Wolnego Miasta Gdarska w latach 1920-

1933, Gdynia 1966, s. 15.

S. Bogdanowicz, Akta..., dz. cyt., s. 10.

Tamze, s. 10-11.

S. Koscielak, 1000 lat gdariskiego Kosciota, Gdansk 1999, s. 116.

M. Plenkiewicz, Kosciol katolicki w Wolnym Miescie Gdarnsku 1933-939,

Bydgoszcz 1980, s. 41.

9 S. Koscielak, dz. cyt., s. 116.

10 E. Kleinert, Prace przygotowawcze i przebieg I Synodu Gdarnskiego 10-12 XII
1935 r, ,,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski” 1975, s. 224.

" S. Bogdanowicz, Karol..., dz. cyt., s. 10; R. Stachnik, Danziger Priesierbuch
1920-1945; 1945-1965, Hiledsheim 1965, s. 35.

12 Tamze, s. 225.
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synodalnych byla katedra i dom parafialny w Oliwie'?. Otwarcie synodu
miato charakter niezwykle uroczysty. Poprzedzito je bicie dzwonow we
wszystkich ko$ciotach katolickich, a nastgpnie odbyla si¢ w katedrze
oliwskiej uroczysta msza z udziatlem duchowienstwa gdanskiego pod
przewodnictwem biskupa O’Rurkego'*. Po mszy rozpoczely si¢ obrady
w domu parafialnym w Oliwie. Tego samego dnia we wszystkich kosciotach
calej diecezji odprawiono msze¢ $wigta wotywna, a uczestniczacy w niej
wierni mogli uzyska¢ na mocy przyshugujacego biskupowi prawa 40 dni
odpustu.

Jednym z powodow zwotania synodu byly przepisy prawa kano-
nicznego zgodnie z kanonem 356, paragraf pierwszy synod powinien odbywac
sigco 101at”. Wedlug E. Myczka o zwotaniu synodu zadecydowaty potrzeby
religijne diecezji, przy zachowaniu zasady bezstronnosci i sprawiedliwosci
wobec wiernych pochodzenia polskiego, jak i niemieckiego' . Inng przyczyna
zwolania synodu byta konieczno$¢ rozwigzania trudnej i nabrzmiatej sytuacji
ludnoséci polskiej nie posiadajacej w dostatecznej mierze wlasnego duszpas-
terstwa. Nie bez wptywu na to byla postawa samego biskupa przyjaznego
ludnosci polskiej'”. Wyrazem tego bylo nazywanie przez ludno$¢ polska
biskupa O’Rurkego ,,naszym biskupem™'®.

Jak podaje ks. Kleinert, zasadniczym celem synodu jest opracowanie
ustaw partykularnych dla diecezji, a wigc dobranie tematow aktualnych na
danym terenie, wzglednie uzupetnienie ich w zaleznosci od lokalnych
potrzeb'”. Synod moze tez podac srodki do podniesienia kultu religijnego
czy tez ulepszenia katechizacji®

3, Straz gdaviska” — Organ Polakéw w Wolnym Miescie Gdansku, ,.Dziesicé lat
diecezji gdanskiej. Przed wielkim synodem diecezjalnym” nr 32, 15 XII 1935,
s. 13.

Tamze.

S. Bogdanowicz, Ks. Edmund Nowicki..., dz. cyt., s. 369 (przy zwolaniu
IT synodu gdanskiego na ten kanon powotat sig¢ biskup E. Nowicki).

E. Myczka, Biskup Edward O’Rurke wobec spolecznos$cipolskiej w b. Wolnym
Miescie Gdanisku, ,,Studia Gdanskie” 1993, s. 218; J. Wajcicki, Wolne Miasto
Gdansk 1920-1939, Warszawa 1976, s. 246.

H. Stepniak, Ludnosé polska w Wolnym Miescie Gdarisku (1920-1939), Gdansk
1991, s. 405.

B. Zwarra, Wspomnienia gdanskiego béwki, t. 1, Gdansk 1984, s. 227.

E. Kieinert, Przepisy kodeksu prawa kanomcznego o synodzie dlecez]alnym
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Podczas obrad gdanskiego synodu potozono duzy nacisk na
wychowanie dzieci i mtodziezy, oraz wychowanie i wyksztatcenie przy-
sztych duchownych®, oméwiona zostata kosScielna akcja mitosierdzia
i problematyka stowarzyszen katolickich, ponadto zajeto sie duszpasters-
twem ludnos$ci polskiej™.

Ws$réd o$miu komisji synodalnych powotano osobng komisje dla
spraw duszpasterstwa polskiej mniejszosci. Decyzje ojej powstaniu zapadty
na drugim posiedzeniu komisji przygotowawczej, ktdra odbyta sie 17 lipca
1935 r. Jak podaje ks. A.Bacinski, ,,w wyniku referatu ks. Rogaczewskiego
na | synodzie gdanskim powotano specjalng komisje dla Duszpasterstwa
Polakéw; komisjata zorganizowata state i regularnie odprawiane msze $wiete
i nabozenstwa ze $piewaniami, kazaniami polskimi w kos$ciotach i kaplicach
polskich wybudowanych i pozyskanych staraniem kaptanéw gdanskich"*.
Msze i nabozenstwa polskie odbywaty sie w srodmiesciu w kosSciele $w.
Mikotaja i kosciele Sw. Brygidy, w Kosciele Najswietszego Serca Pana Jezusa
we Wrzeszczu™, atakze w Brzeznie, Sopocie, Oliwie - w kosciele katedral-
nym® , Sw.Wojciechu, Trabkach Wielkich, Pogorzatej Wsi oraz w Piekle™.

Przewodniczagcym komisji dla duszpasterstwa polskiego byt ze
strony duchowienstwa niemieckiego ks. Teodor Mackowski - proboszcz
parafii $w. Mikotaja w Gdansku”. Jego zadaniem byto wyznaczanie tematow
i zagadnien, ktore miaty by¢ nastepnie opracowywane przez cztonkow
komisji, oraz wyznaczanie miejsca i czasu posiedzenia. Cztonkami komisji
ze strony duchowienstwa niemieckiego byli ks. dr Jan Jastak i ks. Aleksander
Lubomski, ze strony polskiej ks. Bronistaw Komorowski i ks. Franciszek
Rogaczewski nalezacy do najbardziej znanych i wptywowych duszpasterzy
polskich w Wolnym Miescie Gdansku’. Aktywizacja przez przez ks.

Seminarium duchowne dla diecezji gdanskiej powstato dopiero w 1957 r.

S. Koscielak, dz. cyt., s.117.

A. Bacinski, Polskie duchowienstwo katolickie w Wolnym MiesScie  Gdansku
1919-1939, ,,Studia Gdanskie" 1973, s. 74.

Moje wspomnienia o kosciele Na Czarnej, ,,Wokét serca™ 2001, 4, s. 8.
Zbiory archiwalne Franciszka Kamuszki.

H. Stepniak, dz. cyt., s. 410.

Zbiory archiwalne Franciszka Kamuszki. Wsrod ksiezy niemieckich zdarzaty
sie osoby noszace polskie nazwiska, w niektérych przypadkach byt to wynik
dtugoletniej germanizacji ludnosci polskiej.

E. Grot, Blogostawieni ksieza gdanscy jako przewodnicy zycia Polonii Gdanskiej
w okresie miedzywojennym, ,,Miesiecznik Diecezjalny Gdanski" 2000,4-6, s. 197.



