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KS.CEZARY KORZEC

Uniwersytet Szczecinski

Rib jako prawna procedura przywracania
sprawiedliwosci. ,Chodzcie i spor (rib)
ze Mna wiedzcie! - méwi Pan” (1z 1,18a)

Abstrakt: Artykut Rib jako prawna procedura przywracania sprawiedliwosci analizuje biblijny
koncept procedury rib jako narzedzia przywracania sprawiedliwosci, zaréwno w aspekcie
prawnym, jak i teologicznym. Autor wskazuje, ze rib wykracza poza system sadowy, koncentrujac
sie na relacjach miedzyludzkich i wspdlnocie. Omdwione zostaty etapy procedury: oskarzenie,
obrona oraz pojednanie, ktére prowadza do odnowienia relacji i przebaczenia. Kluczowa role
w rib odgrywaja wiezi wynikajace z przymierza, a takze osobista odpowiedzialnos¢ oskarzyciela
i oskarzonego. Rib jest przedstawiony jako proces dynamiczny, taczacy sprawiedliwos¢, mitosé
i prawde, w przeciwienstwie do formalnych wyrokéw sagdowych. Artykut podkresla wspdtczesng
aktualnosc tej procedury jako modelu naprawy relacji, ukazujac jednoczesnie jej teologiczne
znaczenie w relacji miedzy Bogiem a cztowiekiem.

Stowa kluczowe: rib, biblijna sprawiedliwo$¢, przywracanie sprawiedliwosci, przymierze,
przebaczenie, Stary Testament

Rib as a Legal Procedure for Restoring Justice.
“Come now, let us reason together” (rib),
says the Lord” (Isaiah 1:18a)

Abstract: The article Rib as a Legal Procedure for Restoring Justice analyzes the biblical concept of
therib procedure as atool for restoring justice, both in legal and theological contexts. The author
highlights that rib transcends the judicial system by focusing on interpersonal relationships
and community bonds. The stages of the procedure—accusation, defense, and reconciliation—
are discussed, showing how they lead to the restoration of relationships and forgiveness.
The central role in rib is played by ties resulting from covenants, as well as the personal
responsibility of both the accuser and the accused. Rib is presented as a dynamic process
combining justice, love, and truth, in contrast to formal judicial verdicts. The article emphasizes
the contemporary relevance of this procedure as a model for repairing relationships, while also
showcasing its theological significance in the relationship between God and humanity.

Keywords: rib, biblical justice, restoration of justice, covenant, reconciliation, forgiveness,
Old Testament
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STUDIA GDANSKIE e 55 (2024)

Wprowadzenie

Gerard von Rad zauwaza, ze biblijny koncept sprawiedliwo$ci (sedagah) nie spro-
wadza si¢ jedynie do odniesienia osoby do normy etycznej (Rad von 1986, 291-301,
tu 291n). To raczej pojecie podkreslajace znaczenie relacji migdzy dwiema lub wigcej
osobami, ktore dzielg ze soba zycie. Wspolnota zycia staje si¢ przestrzenig wzajemnych relacji,
ktore moga by¢ sprawiedliwe lub niesprawiedliwe. W konsekwencji osoby uczestniczace
w tej wspolnocie moga by¢ uznane za sprawiedliwe lub niesprawiedliwe. Sprawiedliwym
jest ten, kto wobec drugiego, nawet niesprawiedliwego, postepuje wlasciwie. Szczegodlng
formga realizacji sprawiedliwosci jest sytuacja, w ktorej wobec naruszenia sprawiedliwosci
pomigdzy uczestnikami wspdlnoty zycia zostaje podjety wysitek jej przywrdcenia (Bovati
1986, 10).

1. Biblijne procedury przywracania sprawiedliwosci

W tym ostatnim wypadku pojecie sprawiedliwosci jest stusznie kojarzone i czgsto tez
ograniczane do porzadku sadowego (Rad von 1986, 291 przyp. 2). W Biblii znajduja si¢ liczne
teksty legislacyjne, lecz brakuje tych dokumentujacych stosowanie procedur sadowych.
Odtworzenie tych ostatnich jest jednak mozliwe poprzez zebranie biblijnych aluzji rozsianych
w réznych ksiggach, ktdre czesto majg charakter metaforyczny i odnoszg si¢ do rozpraw
jakie Bog prowadzi z ludzmi (de Vaux 2004, 170). W centrum tego porzadku znajduje si¢ sad
z kluczowa rola s¢dziego, ktory dopilnowywal wymogdéw sprawiedliwosci (por. np. 1z 3,13;
16,5; Dn 7,9-10). Procedura zostaje uruchomiona na wniosek oskarzyciela (por. np. Pwt 17,4;
1z41,21; 65,6). Oskarzonemu przystugiwato prawo do wystuchania i powolywania §wiadkow
na rowni z oskarzycielem (por. np. Lb 35,30; Pwt 17,6; Prz 14,25; 1z 43,9.10.12; Jr 26,17)
Proces ten polega na sekwencji dziatan, ktore maja na celu przywrdcenie sprawiedliwosci,
czyli relacji miedzyludzkich opartych na wzajemnych prawach i obowiazkach. Powszechne
zrozumienie tego konceptu sprawiedliwosci budzi pytanie, czym ona wilasciwie jest.
W szczegdlnosci dotyczy to ryzyka sprowadzenia sprawiedliwosci wylacznie do wyroku
sadowego z pomini¢ciem calosci procedury, ktéra do niego prowadzi. A takze to, co dzieje
si¢ po nim, jak egzekucja czy kara. Jednoczes$nie komplikacje wynikajace z mnogosci norm
prawnych, zawito$¢ procedur, trudnosci w dostepie do sadow i1 kondycja sedzidw, prowokujg
do pytania o mozliwo$¢ przywracania sprawiedliwo$ci poza sadami. Dla wspotczesnego
czlowieka moze si¢ to wydawaé niemozliwe. W mentalnos$ci starozytnych procedura ta jest
doskonatym punktem wyjscia do zrozumienia relacji Boga do Jego ludu (Rad von 1986,
291-301).

Lektura Biblii, zwtaszcza Starego Testamentu, ukazuje inne modele przywracania
sprawiedliwosci, niezalezne od powyzszej procedury sgdowe;j. Najbardziej rozpoznawalnym
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przyktadem, cho¢ w obecnym konteks$cie mentalno$ciowym tylko z trudem kojarzonym
jako droga przywracania sprawiedliwosci, jest prawo odwetu (lex talionis; Wj 21,23-25;
22,1-3; Kpt 24,19-21; Pwt 19,21; Mt 5,38-39), znane takze poza Biblia (Boecker 1980,
171n). Jego zwigzki ze zwyczajem zemsty i osobg méciciela krwi nie sg tak oczywiste, jakby
sugerowata to pierwsza niepoglebiona lektura tekstow biblijnych (de Vaux 2004, 21-22;
Bauernschmitt 2024, 187-284, tutaj 188n i 283). Ta wywodzaca si¢ sprzed- i pozaizraelskiej
starozytno$ci praktyka, w ocenie starozytnych bliskowschodnich umystow jest niezwykle
rozsadna i sprawiedliwa, cho¢ stala si¢ symbolem prawnego barbarzynstwa (Patrick 2011,
77). Radykalno$¢ sformutowan i powigzana z tym surowos$¢ sankcji musza by¢ odczytane
w szerszym kontekscie uregulowan, ktorych $wiadectwa znajduja sie w Pismie Swigtym,
jak 1 w innych starozytnych kodeksach prawnych (Maier 2005, 331-333). Ich celem jest
ograniczenie mozliwosci odwetu w taki sposob, aby zachowaé koncept sprawiedliwosci,
ktora oddaje kazdemu wedlug jego czynéw (Boecker, 1980, 174; Bauernschmitt 2024,
283n). Z tym procesem ,,Jagodzenia” prawa odwetu nalezy wigza¢ obecnos¢ w Biblii tekstow
powierzajacych realizacje tego rodzaju sprawiedliwosci Bogu (por. np. Jr 11,20; 15,15;
20,12).

Poswiadczone przez Bibli¢ dwa przyklady procedur przywracania sprawiedliwos$ci
(przedstawione tutaj jedynie w zasadniczych punktach), wskazuja na znaczenie przypisywane
procesowi przywracania sprawiedliwos$ci w spolecznosciach odpowiedzialnych za powsta-
nie tekstu §wietego. Ich odmienno$¢ wyrazajaca si¢ w kompleksowosci etapow, ilosci
zaangazowanych osob i celu, do ktéorego zmierzajg, jest wyrazem przekonania ze rézne
sa ,drogi sprawiedliwosci”, ktére ostatecznic prowadza do przywrdcenia spojnosci
miedzyludzkich i wewnatrzwspdlnotowych relacji. To, co taczy te dwie tak rézne procedury,
to fakt, ze obie sa sprawiedliwe i pelnoprawne. Odmiennosci i podobienstwa obu procedur
nakazuja przyjac¢ zatozenie o mozliwosci istnienia innych drog przywracania sprawiedliwosci,
wiasciwych mentalno$ci starozytnej, a niekoniecznie wspotcze$nie uznawanych za takie.
W tym kontekS$cie istotnego znaczenia nabraly wspotczesne badania nad hebrajskim termi-
nem rib, ktory w opinii G. Liedkego (1997, 1233-1235) swoje znaczenie rozciaga na trzy
pola leksykalne i zyciowe: pozasadowe (extra-judicial), przedsadowe (pre-judicial) i sadowe
(legal dispute, judical dispute, judical process). Liedke, rozwijajac pierwsza konotacje
terminu, stwierdziwszy brak wystarczajacej dokumentacji biblijnej (,,no texts portray extra-
judicial disputes between an individual and a group”), interpretuje go jako wynik przypadku
lub symetrycznosci relacji zachodzacych pomiedzy stronami konfliktu. W ten sposdb
wprowadza istotne dla swoich poszukiwan kryterium rozrozniajace asymetrycznos¢ stron
sporu. W jego przekonaniu asymetryczno$¢ otwiera droge do przedsadowej czy sadowej
formy sporu. Sytuacj¢ asymetrii wigze z charakterystyczng w jego przekonaniu dla rib
formuta oskarzenia (,,formula of accusation”) obecng w przedsagdowym jak i sgdowym
sporze. Konsekwencja tego sposobu rozumienia sytuacji poczatkowej jest ujecie stanu
koncowego obu procedur i doprowadzenie do sytuacji symetrii.
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Opinia Liedkiego, wstgpnie aktualna (np. w odniesieniu do $§wiadomosci
braku wystarczajacej dokumentacji biblijnej dla opisania rib jako procedury) wymaga
doprecyzowania w wielu jej aspektach. Opierajac si¢ na wnioskach niektorych badaczy
(np. Boecker 1970) odrzuca on zdanie tych, ktdrzy analizujac teologiczne znaczenie rib
podkreslajg jego symetryczny charakter (,,Sinec a conflic involoving Yahwe simply cannot
be symmetrical (the Job problem!), the distinction symmetrical/asymmetrical becomes
obscured in theological usage and thus also in the trees areas of life and language”, 1236).
Problem dostrzegl rowniez Pietro Bovati (1986, 27n przypis 1), dlatego w swoim obszernym
studium poswicconym zrozumienia biblijnych procedur przywracania sprawiedliwo$ci
obok mispat (149-357) zwraca uwage na rib (Bovati 1986, 19-147). Niniejszy artykul, obok
przyblizenia wynikéw badan P. Bovatiego nad znaczeniem rib jako procedury przywracania
sprawiedliwosci, szczegotowo omawia jej dwa aspekty: (1) relacje stron sporu definiujac ja
jako relacj¢ prawng oraz (2) wynik sporu, czyli czym jest przywrocona sprawiedliwosé.

2. Rib jako procedura prawna

Termin rib oznacza czasem zwykla klotnie:

Kto by w kotni uderzyt blizniego kamieniem albo piescig, ale go nie zabil, tylko zmusit
do pozostania w {6zku, to gdy ten wstanie i bedzie o lasce chodzil na dworze, ten, ktory
go uderzyl, bedzie wolny i tylko mu wynagrodzi przerwe w pracy, i dofozy staran, zeby go
wyleczy¢ (Wj 21,18-19)

Bo uciskanie mleka daje masto,

uciskanie nosa wywota krew,

uciskanie gniewu - wywola kiotnie (Prz 30,33)

W obu tekstach termin wskazuje na konflikt pozbawiony zasad, ktérego celem jest
dominacja jednej ze stron. Jednak w licznych tekstach prorockich (prorokéw wczesniejszych
np.: 1Sm 24,4-16, zwlaszcza 16; 2Sm 15,2; jak i pdzniejszych np.: 1z 3,13; Jr 2,29; Mi 6,1.2),
jak 1 w innych cze¢séciach Biblii (np. Pwt 1,9-17, zwlaszcza w. 12; 2Krn 19,8-11, zwlaszcza
ww. 8110; Hi 9,3, zob. Tronina 2013, 170) jego znaczenie zbliza si¢ do pojecia sporu, ktérego
forma wykracza poza spontaniczng, nawet gwattowna utarczke (por. takze liste tekstow
w Iwanczak 2016, 167). Taki spor mozna okres§li¢ mianem ,,procesu” lub ,,kontrowersji”,
w ktorych kluczowe znaczenie ma odwotanie do prawa.

W tym miejscu nalezy podkresli¢ znaczenie rozroznienia pomig¢dzy procedura prawna
a procedurg sadowa. Zycie spoleczne opiera si¢ na procedurach prawnych, ktére obejmuija
relacje administracyjne, ekonomiczne, rodzinne itp. Poczatkiem rib, tym, co sprawia, ze jego
zaistnienie jest mozliwe, jest istnienie wzajemnej wigzi przynalezno$ci mi¢dzy stronami.
Z tych wigzi wynikaja prawa i obowigzki. Biblia dla opisania tego typu relacji uzywa pojecia
przymierza (serit; por. Kutsch 1997, 258n). Jego dominujace znaczenie w Biblii wynika z faktu
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jego teologicznego znaczenia i braku szerszej dokumentacji tekstowej, ktora umozliwitaby
opisanie relacji miedzyludzkich z okresow wczesniejszych niz przyjecie teologicznego
Jjézyka przymierza na Synaju (Wilson 1983, 62-66; McCarthy1983, 78). Sam termin rzadko
pojawia si¢ w powiazaniu z rib, a relacje migdzyludzkie z niego wynikajace nie zawsze
sa precyzyjnie sformalizowane (Wypych 2003, 155). Istnienie relacji przymierza pomigdzy
uczestnikami r7b ujawnia si¢ poprzez terminologie (zob. np. analize¢ Ez 16 przedstawiong
przez Pettigiani 2015, zwlaszcza strony 93-179, 269-366), ktora, mniej lub bardziej wyraznie,
wskazuje na zaniedbanie, sprzeniewierzenie si¢ lub inng form¢ wykroczenia obowigzkom
(,,przykazaniom”, ,,prawom”), do realizacji ktorych obie strony si¢ zobowigzaly (Kutsch
1997, 260n; Bovati 1983, 51-56).

Wiez prawna wynikajaca z przymierza sprawia, ze cztonkowie wspdlnoty staja
si¢ ,,sojusznikami”, solidarnymi w dazeniu do wspdlnego dobra. Fundamentem takiej
relacji sg podstawowe warto$ci antropologiczne, takie jak: zyczliwo$¢ 1 wzajemna pomoc
(hebr. hesed 1 ‘emet; por. np. Rdz 24,49; 47,29; Joz 2,14; Prz 3,3; 20,28; por. Lemanski
2014b, 559; Lemanski 2014c, 415; Wypych 2015, 131n), ktére konstytuujg osobg w jej relacji
do innych (Wildberger 1997, 152; Stoebe 1997, 451n). Innymi stowy, prawne uregulowanie
relacji miedzyludzkich w przepisach wyraza (cho¢ w sposéb niedoskonaty) potrzebe
mito$ci, ktora przejawia si¢ w szacunku, wiernosci, ochronie, solidarnosci i promocji dobra
drugiego cztowicka. W Biblii skupia si¢ to w przywotanej powyzej, w kontekscie prawa
odwetu, instytucji mS$ciciela krwi, go’el. Znana powszechnie posrod spolecznosci zyjacych
na starozytnym Bliskim Wschodzie w biblijnym Izraelu przybrata forme¢ szczegdlng, co
wyraza si¢ w uzyciu specjalnego stownictwa, Juz w samym terminie go ‘el zawiera si¢ idea
»Wykupu, pomsty”, a nade wszystko ,,ochrony” (Vaux de 2004, 31; Stamm 1997, 289.291).

Rodzina, bedaca przede wszystkim z perspektywy biblijnej klanem i zyjaca regutami
patriarchalnymi (Vaux de 2004, 29-34; Witaszek 1997; 203-206), bardziej niz jakakolwiek
inna forma organizacji spolecznej, jest miejscem, gdzie relacje przymierza realizujg si¢
w peli. Rodzina-klan ,,dba o interesy, o wypekianie zobowazania wspoélnoty, a jego
czlonkowie sa $wiadomi wigzow krwi, ktore ich tacza: dlatego nazywaja si¢ bracmi
(1Sm 20,29)” (Vaux de 2004, 31) Wiasciwe relacje miedzy matzonkami, rodzicami a dzie¢mi,
rodzenstwem czy krewnymi (a w rodzinie patriarchlanej dochodza do tego studzy i niewolnicy,
a nawet cudzoziemcy), stanowig podstawg zycia urzeczywistnionego w jego najwyzszej
formie. Idea rodziny staje si¢ tak silnym wzorem, ze relacje rodzinne zostaja przeniesione
jako metaforyczny ideat do szerszej rzeczywistosci - spolecznej, politycznej i religijnej
(por. Oz 1-3; Rad von 1986, 469-470). Relacje migdzy obywatelami okreslane sg jako
braterskie, a stosunki przywodcéw z poddanymi wyrazane w kategoriach ojcostwa i synostwa
(Fensham 1971, 121-135, tu 124. 131).

Wymiar uczuciowy relacji wynikajacej z przymierza jest kluczowy dla zrozumienia
jego znaczenia i rozwoju (Weinfeld 1975; 268n). Stad w tekstach biblijnych podkreslany
jest wymog wiernej mitosci (por. np. Pwt 6,5; 2Krl 23,3), co przywotywane jest przez strony
przymierza na kazdym etapie ich historii (por. np. Wj 32,13; Kpt 26,45; Ps 78,37; 106,45).
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Nawet relacja cztowieka (lub ludu) z Bogiem znajduje swoje najbardziej trwate $rodki
wyrazu w stownictwie wigzi rodzinnych i wynikajacych z tego wigzi uczuciowych. Jahwe
jest postrzegany przez Izraelitow jako ‘ab, ojciec (por. np. Ps 2,7; 27,10; 89,27; Jenni 1997,
11n).

Prawny charakter opiera si¢ zatem na wigziach istniejacych znaczenie wczesniej niz
powstale pozniej, opisujace je, i regulujace normy prawne. Ich zaistnienie pomigdzy réznymi
osobami moze by¢ wynikiem pokrewienstwa, ale ,,wystarczajace” jest nawet sasiedztwo
bedace wynikiem migracji. Jak wskazuje na to casus obcego, ktdry ,,zamieszkat posrod
ciebie” (por. Kpt 19,33-34; 25,47 i inne; Lemanski 2019, 214-217). Rodzace si¢ w naturalny
sposob spory, kldtnie, rozstrzygano ,nie na podstawie jakiego$ prawa stanowionego,
lecz z odwotaniem do prawa zwyczajowego” (Lemanski 2019, 333). Jedna z drég przyjmo-
wanych rozwigzan jest rib, spor, ktory ze wzgledu na przedstawione ponizej swoje
charakterystyki, stanowi kluczowy element dynamiki relacji migdzyludzkich w biblijnej
wizji sprawiedliwosci, zwlaszcza w aspekcie koniecznosci jej przywracania. W tej dynamice
istniejaca wi¢z daje prawo (!) do interwencji kiedy wigzi zostaja w jakis sposob nadwyrezone
lub naruszone. To otwiera drogg do pytania o forme takiej interwencji i jej koleje, a wigc
o procedurg 77b.

3. Etapy procedury

Odtworzenie przebiegu rib napotyka na trudno$¢ w postaci braku jego teoretycznego
opisu. Ujawnia si¢ to juz w szerokosci pola semantycznego samego terminu, ktory jak
juz stwierdzono moze réwnie dobrze oznacza¢ zwykla ktétnie, jaki i proces dochodzenia
do sprawiedliwosci. Stad istotng role odgrywa studium stownictwa jak i rozproszonych
tekstow pod wzgledem formalnym. Wymownym przyktadem tego ostatniego jest struktura
Am 1-2, w ktorej wyrocznie przeciw obcym narodom (Asyryjczykom, Filistynom,
Fenicjanom, Edomitom, Ammonitom, Moabitom) stanowia inicjacj¢ sporu, ktory Bog
zamierza prowadzi¢ ze swoim ludem (Korzec 2008, 23-25).

Punktem wyjscia dla sporu jest popehlienie czynu uznawanego za naruszenie
prawa przez jedng ze stron relacji. W odrdznieniu od przestepstwa rozpatrywanego przez
sad, przewinienie majace miejsce w rodzinie lub wspdlnocie, dotyczy relacji migdzy jej
cztonkami. Skarga, ,,wniesienie oskarzenia” dokonuje si¢ w tej samej ,,przestrzeni”. Przyktady
przewinien obejmuja zdrade malzenska (np. Jr 3,20; Ez 16,15-19; Oz 2,4-7; por. obszerng
analize tych i tym podobnych tekstow Pattigani 2015, 181-268), bunt syna przeciwko ojcu
(np. 1z 1,2-3) czy zaniedbanie obowiazkéw przez shuge (np. Ml 1,6). Prawo izraelskie
potepia takie zachowania, a niektore z nich moga by¢ karane nawet $miercia, jesli zostang
przekazane do sadu. Jednak w obrebie spotecznosci, w ktdrych stanowienie sprawiedliwosci
jest regulowane przez rib, procedura ta nabiera innego charakteru.



KS.CEZARY KORZEC - Rib jako prawna procedura przywracania sprawiedliwosci...

3.1. Skarga

W obliczu wykroczenia, ktore zostato ukryte lub zignorowane przez sprawce,
winowajce, w momencie ujawnienia zaistniatej sytuacji osoba odpowiedzialna za dobro
spotecznosci musi interweniowaé. Czyni to angazujac wszystkie dostgpne narzedzia,
uzywajac ich z poczuciem sprawiedliwosci i z rozwagg, majac na celu przywrocenie jednosci
miegdzy stronami.

Stad pierwszym krokiem jest podjecie inicjatywy, ktora przybiera forme interwencji
stownej — skargi, ,,oskarzenia” (Bovati 1986, 50). W procedurze rib nie jest ono skierowane
do organu sadowego, lecz jest zwroceniem si¢ ku samemu winowajcy (,,Potem rzekli
do niego [Gedeona] m¢zowie Efraima” Sdz 8,1a, zob. Dziadosz 2019, 116-117; por. rowniez
np. Rdz 26,20; Hi 10,2). Moze mie¢ rézne formy: stanowczego upomnienia (np. Wj 17,2)
albo zapytania (Lb 20,4). Czasami te formy spotykaja si¢ w ramach jednej interwencji
(Rdz 44,5-6; Wj 5,15-16; Sdz 2,2; 2Sm 12,9). ,,Wniesienie oskarzenia” poprzez pytanie
wskazuje, ze wnoszacy sprawe, kiedy wytuszcza wprost powod sporu, nawet w formie
stanowczego upomnienia, nie traktuje podania go jako dowodu przestgpstwa. Otwierajacy
spor raczej szuka argumentacji, ktora dotrze do serca winowajcy i skloni go do uznania
prawdy. W przeciwienstwie do sadu, gdzie oskarzyciel publiczny musi przekonaé sedziego,
w rib stowo oskarzenia ma na celu poruszenie samego winowajcy. Argumentacja oskarzyciela
musi dotrze¢ do serca winnego, sklaniajgc go do refleksji i uznania prawdy. Wybor tego
sposobu oskarzenia jest pierwsza zapowiedzig kierunku, ku ktéremu zmierza rozpoczynajaca
si¢ procedura. Oskarzajacy nie dazy do wydania wyroku skazujacego, ale do ocalenia
winowajcy — syna, wspotmatzonka, brata, sasiada itd. Jednoczes$nie ten kto oskarza podejmuje
si¢ zadania ,,przekonania” drugiego, ,,ztoczyncy”, o jego grzechu. Dlatego postuguje si¢
ironia, ktora jednoczesnie ujawnia i ukrywa. Wykorzystuje narracj¢ przypowiesci lub fikcyjna
opowiesé. Odwotuje si¢ do wspdlnych swiadectw, wspomnien, jakby to kto$ inny prowadzit
dyskusje (Bovati 1986, 70). Tak czyni Izajasz, gdy $piewa mieszkancom Jerozolimy ,,pie$n
mitosci [ukochanego] o jego winnicy” (Iz 5,1); albo jak Natan, ktory, wystany przez Pana,
by méwi¢ do Dawida, cudzotoznika i mordercy, rozpoczyna swoja wypowiedz opowiescia
o0 bogaczu, ktory kazal zabi¢ owieczke biedaka, przygotowujac w ten sposob droge do stow:
» 1y jeste$ tym czlowiekiem!” (por. 2 Sm 12,1-7).

Szczegdlnie istotne jest zwrdocenie uwagi na to, ze skarzacy si¢ — w sensie osoby
cieszacej si¢ autorytetem, ktora podejmuje i prowadzi procedur¢ — znajduje si¢ w trudnej
sytuacji, znacznie bardziej ztozonej niz oskarzyciel w sadzie, ktory jasno przyjmuje role
strony ,,przeciwnej”. W rib natomiast oskarzyciel wystepuje przeciwko drugiemu, poniewaz
nie toleruje biednej postawy, wiedzac, ze jest ona destrukcyjna dla osoby i szkodliwa
dla ,;sojusznika”; ale jednoczesnie jest za winowajca, poniewaz nie chce odpowiadac¢
na zto ztem, lecz pragnie dobra dla tego, kto ryzykuje zagubienie si¢ przez swoja ghupia
niegodziwos¢.
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Réznorodnosé sposobow ,,wniesienia oskarzenia” nie pozwala na rygorystyczne
myslenie o procedurach, formutach, czy specjalistycznym doborze stownictwa. Stad na tym
etapie procedury pojawiaja si¢ rozne czasowniki, obok klasycznego ‘mr (np. jeszcze raz
por. Sdz 8,1), sa to mniej oczywiste ‘nh (np. 1Sm 12,3; 2Sm 1,16; 1z 3,9), ngd (np. 1z 58,1;
Ez 23,36) dbr (np. Lb 12,1.8; Jr 31,20) czy spr (np. Wj 12,16; Iz 43,26). One wraz ze
stosownymi przyimkami: b° czy I° i w przypadku oskarzenia w formie zapytania zaimkami
pytajacymi stanowig ,,repertuar” slownictwa sygnalizujacego poczatek interwencji (Bovati
1986, 62-64).

Obok stow zwroconych bezposrednio do winowajcy w procedurze istotng rolg
odgrywaja emocje. W momencie ,,wniesienia sprawy’’ oskarzajacy czgsto przyjmuje postawe
osoby rozgniewanej. W konsekwencji wypowiada skrajnie surowe deklaracje, grozby.
Towarzyszg temu jednak stowa wyrazajace uczucia blisko$ci, czutoSci, troski, ktore sg wyra-
zem pragnienia zbawienia:

Czy Efraim nie jest moim drogim synem, moim umitowanym dzieckiem?
llekro¢ mu groze, wspominam go z milosciq.

Dlatego moje serce si¢ porusza ku niemu,

i odczuwam dla niego wielkq czutos¢ (Jr 31,20)

Madre i stanowcze stowo czasem nie wystarcza; biblijna tradycja madro$ciowa
wskazuje, ze nalezy, a nawet jest konieczne, aby stowu napomnienia towarzyszyta
manifestacja gniewu oraz dyscyplinujaca kara, sankcja, (por. np. Prz 3,11-12; 6,23; 13,24,
15,10; 19,19; 21,11; 22,15; 23,13-14; 29,15). Ta ostatnia winna by¢ proporcjonalna zaréwno
do popetnionego wykroczenia, jak i do kondycji (fizycznej czy psychicznej) winowajcy,
nadto zgodna z symbolicznym uniwersum, w ktorym zyje wspolnota:

Pan karci tego, kogo kocha, jak ojciec syna, ktorego lubi (Prz 3,12)
Kto oszczedza rozgi, nienawidzi swego syna; kto go kocha, pilnie go karci (Prz 13,24)

W ten spos6b ukazuje si¢ kolejna decydujgca strukturalna réznica migdzy procedurg
sadowa a sporem rib. W pierwszym przypadku kara konczy proces i zamyka cata dynamike
prawna. W rib natomiast sankcja znajduje si¢ na poczatku procedury, jako Srodek
»przemawiania” do ztoczyncy, by sktoni¢ go do wyshichania skargi i ostatecznie wywotac
wlasciwa reakcje ze strony winowajcy (Iz 1,5-7). Przy jej pomoc oskarzajacy sprawia,
ze jego glos jest ustyszany, podkresla prawdziwo$¢ wnoszonej sprawy i powage powzigtego
zadania. Sankcja ma charakter stopniowy (por. raz jeszcze Iz 1,5-6) i jest srodkiem zaradczym,
a nie eliminujacym (Bovati 1986, 77). Ma na celu dobro winowajcy, jego ocalenie (Prz 6,23;
29,15; Syr 18,13; 22,6).

3.2. Obrona

Radykalizm pierwszego etapu procedury ma sprawié, ze stowo oskarzenia stanie si¢
ustyszane przez winowajce. Stad w formie interrogatywnej padaja stowa ,,Co zrobite§?”,
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»Dlaczego to zrobites?” (Rdz 3,13; 4,10; 12,18; 20,9; 26,10 itd.), ktorych kierunek jest
oczywisty — przyznanie si¢ do zlego czynu. W rzeczywistosci, w tych przeciwstawnych
formach: pytaniach i odpowiedziach, zaprzeczeniach i stwierdzeniach chodzi o podjgcie
dialogu (Begrich 2010, 43). W rib oskarzony nie ryzykuje swojego zycia z powodu przesztych
czyndw, jak ma to miejsce w procesie sadowym, gdzie popelione czyny karane sg nawet
wyrokiem $mierci. Jego zgoda wyraza si¢ w uznaniu winy, w wyznaniu. To paradoksalna
droga sprawiedliwosci w rib: stowo prawdy o sobie samym ratuje winnego.

Winowajca ma mozliwo§¢ odrzucenia skargi (Bovati 1986, 93-94). Moze uczynié
to poprzez milczenie. Czgsto przybiera form¢ wymowki: ,,Niewiasta, ktora postawiles przy
mnie, data mi owoc z tego drzewa i zjadlem”, ,,Waz mnie zwiodt i zjadtam” (Rdz 3,12.13;
por. Lemanski 2014a, 249-250). W mniej lub bardziej wyraznej formie oskarzony odpowiada
deklarujac swoja niewinno$¢. Znacznie czgsciej jednak — i niezmiennie w przypadkach,
gdy to Bég podejmuje spor — oskarzony zaprzecza prawdzie, uciekajac si¢ do klamstwa:
Jak mozesz mowi¢: ‘Nie splamitam sig, nie chodzitam za Baalami?’ (Jr 2,23)

Protestujesz: ‘Jestem niewinna!’ [ ...]. Oto wzywam cie na sqd za to, ze powiedziatas:
‘Nie zgrzeszytam!’ (Jr 2,35)

Reakcja oskarzonego na réwni z oskarzeniem moze wyrazi¢ si¢ w formie deklaracji
(np. 1Sm 24,12; Sdz 11,27) jak i zapytania (1Krl 18,9; Jr 37,18).

Kto broni si¢, zaprzeczajac, w istocie odwraca oskarzenie przeciw oskarzycielowi,
ktéry posrednio zostaje oskarzony o falsz i ztg wole. Tak si¢ dzieje w momencie konfrontacji
pomiedzy Labanem a Jakubem (Rdz 3,26-28), ten ostatni nieswiadom catego kontekstu
odrzuca oskarzenia swojego tescia (Rdz 31,36-41a). W nastgpnym kroku, w. 41b, wyprowadza
swoje oskarzenie: ,, Ty za$§ wielokrotnie zmieniate§ mi zaptate” (Mabee 1980, 202-205).
Biblia dostarcza wiele podobnych przyktadéw odrzuconej skargi (Bovati 1986, 99n).

W przypadku przyznania si¢ winowajcy spor osigga decydujacy punkt zwrotny
i otwieraja si¢ drzwi do pozytywnego jego zakonczenia. W rib pozytywna odpowiedz
oskarzonego to przede wszystkim stowo, ktore uznaje wtasna odpowiedzialnos¢ za przesztosc:
Blko przeciw Tobie zgrzeszylem
i uczynitem, co zle jest przed Tobg,
tak ze sig okazujesz sprawiedliwym w swym wyroku
i prawym w swoim osqdzie (Ps 51,6)

Obok powiedzenia: zgrzeszylem, funkcjonuja dwie inne formy pozytywnej
odpowiedzi na oskarzenie: wyznanie i oddanie racji oskarzycielowi. Formy te moga
wystepowac samodzielnie majac sobie wlasciwe stownictwo, ale tez moga by¢ powigzane
tworzac rozbudowane zdania (Bovati 1986, 79). Dwie pierwsze formy sg sobie bliskie.
Typowym czasownikiem wskazujacym na pierwsza z nich jest hebrajski rdzen ht’, zgrzeszy¢,
wystepujacy w pierwszej osobie liczby pojedynczej lub mnogiej (np. Wj 9,27; Lb 22,34,
Sdz 10,15; Ne 1,6), ktéry wraz z czasownikiem 'mr, mowié, tworzy state formuty (Knierim
1965, 20-37). Zasadniczo uzycie pierwszej osoby liczby mnogiej spotyka si¢ w tekstach
biblijnych, ktore przytaczaja wyznanie ludu Bozego wobec Boga (np. 1z 1,41; Jr 3,25).
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W przypadku drugiej formuty, obok innych czasownikow, kluczowa role odgrywa czasownik
o rdzeniu jdh, uzna¢, rozpoznaé. Rdzen ten w procedurach sporu pojawia si¢ w dwoch
osnowach: hitpael 1 hifil (np. Wj 10,1; Lb 5,7; Ps 32,5; Prz 28,13). Obie formy wskazuja
na kontekst liturgiczny, w ktorym dokonuje si¢ uznanie winy (Bovati 1986, 82n). Trzecia
z form, odréznia si¢ znacznie od pozostatych stowami, w ktoérych oskarzony nie odnosi si¢
do swojej sytuacji, lecz do kondycji drugiej osoby. Typowe jest w tym kontekscie uzycie
réznych derywatow pochodzacych z hebrajskiego rdzenia sdg (np. Wj 9,27; 2Krl 10,9;
Ezd 9,15). Wyznajac, osoba mowi: ,,Zgrzeszytem przeciwko Niebu i wobec ciebie”
(Lk 15,21), a tym samym posrednio wyraza swoje uznanie, swoja ,,pochwale”, uznanie
»sprawiedliwo$ci” drugiego (Ezd 9,15; Ne 9,33; Dn 9,14). Osoba ta uznaje, ze oskarzyciel
nie tylko nie odptacit za doznane zto, ale dodatkowo podjat wysitek w kierunku nawigzania
prawdziwej relacji, zaakceptowal cierpienie, aby doprowadzi¢ do prawdy, w wolnym
podazaniu drogg sprawiedliwosci.

W tak sformutowanych odpowiedziach oskarzonego wyraza si¢ nie tylko pragnienie,
by przeszio$¢ zostata zapomniana, ale sa one prosba o spotkanie i pojednanie, prosba
o rozpoczgcie nowej relacji interpersonalnej. Winowajca prosi o mitosierdzie, wiedzac,
7e przebaczenie nie jest ,,naleznym” aktem, prawem, ktére w jaki§ sposob zdobyl odwaga
swojego przyznania si¢. Dlatego winowajca ,,musi” prosi¢ i czeka¢, uznajac tym samym,
ze swoim postgpowaniem utracit prawo do jakichkolwiek roszczen.

Jego obecny stan przyznania si¢ do winy ,,wzmacniaja” czyny, poprzez ktoére nie
tylko potwierdza samo przyznanie si¢ i sprawiedliwo$¢ oskarzyciela, ale takze zwraca
si¢ catkowicie ku temu co widzi jako dobro. Wyznaniu grzechu towarzysza stowa i gesty
winowajcy. Sg one komplementarne i wyrazaja prosbg o przebaczenie. Typowymi gestami
procedury rib sa: prostracja (np. Rdz 44,14; 1Sm 25,23; 2Sm 19,19; Ps 145, 14), placz
(np. Pwt 1,45; 1Sm 24,17), post (np. 1Sm 31,13; 2Sm 1,12) i ubior penitencjalny (np. 2Krl
191n; Jr 4,8; 36,24). Wyrazaja one, ze nieszcze$cie, ktore jest powigzane ze uczynionym zte
juz nadeszlo i sa oczekiwaniem stowa taski, ktore odwroci obecny stan. Osobna grupe gestow
stanowig te, ktore juz bezposrednio zmierzaja do naprawienia popetnionego zta poprzez dar
lub odpowiednie zado$¢uczynienie (Bovati 1986, 116-125).

4. Przywrdécona sprawiedliwosé: pojednanie

Przedstawione powyzej dwa etapy procedury: skarga i obrona wskazuja na to,
ze ostatecznym celem inicjujgcego rib jest przebaczenie. Jesli winowajca wyrazi zal za
wyrzadzone zto i podejmie konkretne dzialania pokazujace jego zamiar zmiany, mozliwe
staje si¢ anulowanie przeszlosci i odzyskanie pelnej harmonii w prawdzie pojednania.
Pokrzywdzony, ofiara, dzi¢ki rib otrzymuje niezwykla moc rozpoczgcia nowego zycia.
Ostatnim aktem sporu, przygotowanym przez opisane wczesniej dzialania, jest pojednanie.
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Realizuje si¢ ono, gdy przebaczenie zostaje zard6wno udzielone (przez ofiare), jak i przyjete
(przez winowajce).

Akt przebaczenia zostaje wyrazony przy pomocy termindéw, ktorych pola semantyczne
sa dos¢ ogodlne. Tylko studium kontekstu pozwala na ich powiagzanie z aktem przebaczenia.
Sa to takze terminy, ktore zasadniczo odnosza si¢ do dziatania Boga. Nalezg do nich czaso-
wniki o rdzeniu slh, odpuszcza¢ (np. Lb 14,20; 1Krl 8,30.39; Stamm 1997, 798), ns’,
darowa¢, anulowa¢ (np. Lb 14,18; Mi 7,18; Stolz 1997, 772), kpr (piel), uwolnié¢ (np. Pwt
21,8; Ez 16,63; Maass 1997, 632), ‘br (hifil), pomijaé, przejs¢ obok (np. Am 7,8; Prz 19,11,
Stéhli 1997, 834), ksh (piel), przykrywaé (np. Pwt 13,9; Ps 85,3; Ringgren 1995, 262).
Do nich nalezy dodaé¢ czasowniki méwigce o oczyszczeniu, pamigci czy wskazujace na
uwage zwrocong ku drugiej osobie (Bovati 1983, 126-132).

Wyrazistemu powigzaniu powyzszego stownictwa z Bogiem mozna przypisac rozne
znaczenia: jedynie Bog przebacza grzechy, On jest ,,mocen odpusci¢ grzechy” itp. Jednak
fakt, ze cze$¢ tych czasownikow ma za podmiot cztowieka, kaze takze podkresli¢ te aspekty
aktu przebaczenia, ktore sg w ,,zasiggu czlowieka” i przynaleza integralnie do procedury
rib. Przede wszystkim akt przebaczenia jest wolnym aktem skarzacego sig, ktory jest ofiarg!
Nie jest on wymuszony przez zadng norme¢ ani wladze publiczng, ani nawet przez zachowanie
skruszonego winowajcy. Przebaczenie wyplywa z bezinteresownej mitosci do drugiej osoby.
Akt przebaczenia jest w mocy ofiary. W tym sensie przebaczenie jest aktem ,,oryginalnym”,
gestem ,,tworczym”. Jest ono przede wszystkim cecha Boga, ktory jest zrodtem milosierdzia
1 ma moc jego okazywania.

Przebaczenie stanowi ten punkt procedury rib, ktory w zasadniczy sposéb odrdznia
ja od procesu sadowego i lex talionis. Proces sadowy moze si¢ zakonczy¢ wyrokiem
uniewinniajacym lub skazujacym. Ten ostatni publicznie potwierdza popetnienie przestgpstwa
i przypisuje mu moc wyrzadzenia krzywdy. W jego konsekwencji, proces sadowy moze
zakonczy¢ si¢ w skrajnych sytuacjach $miercig winowajcy. W przypadku prawa odplaty
(cho¢ jak zauwazono spoteczno$¢ chce posiada¢ kontrole nad jego realizacja) jego
egzekwowanie jest radykalne i natychmiastowe, to stanowi jego istotg. W przypadku rib
mamy do czynienia z ,,usprawiedliwieniem”, ktére przynosi zbawienie i zycie.

Podsumowanie

Rib jako procedura sporu odgrywatl kluczowa rolg w spoteczenstwie starozytnego
Izraela, stanowigc zaré6wno narzgdzie rozstrzygania konfliktow miedzy ludZzmi, jak i meta-
foryczne wyrazenie relacji miedzy Bogiem, a Jego ludem.

Procedura rib w Biblii przedstawia model sprawiedliwosci, ktory wykracza poza
system sagdowy. W przeciwienstwie do procesu sagdowego, gdzie centralnym punktem jest
kara i wymiar sprawiedliwosci jako akt publiczny, 7ib ktadzie nacisk na przywrdcenie relacji,
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odnowienie wspolnoty i pojednanie. To model oparty na mitosci, wiernosci przymierzu
i glebokim zrozumieniu ludzkiej godnos$ci, ktéra nawet w obliczu grzechu pozostaje
nienaruszona. Jest to tez proces, na ktorego kazdym etapie strony w niego zaangazowane
stoja na réwnej pozycji. Jest to zatem, uzywajac pojecia G. Liedkiego, proces symetryczny
nawet w swojej pozasadowej formie.

Pismo Swiete w wielu tekstach, tylko czesciowo przywotanych powyzej, ukazuje
Boga jako doskonaty wzor sprawiedliwosci. W Jego dziataniach widac logike rib — oskarzenie
ma na celu nie tylko ujawnienie prawdy, ale takze wezwanie do nawrocenia i otwarcie drogi
do przebaczenia. Bég, ktoéry w swym gniewie oskarza, w swojej mitosci wzywa do zmiany,
aw mitosierdziu przebacza, ukazuje, ze prawdziwa sprawiedliwos¢ nie konczy si¢ na wyroku,
lecz prowadzi do odkupienia i odnowienia zycia (Iwanczak 2016, 180).

Procedura rib ma takze glgbokie znaczenie dla wspolczesnosci. Jest ona jedna
sposrod trzech biblijnych procedur przywracania sprawiedliwosci. W §wiecie, w ktorym
prawo coraz bardziej komplikuje relacje miedzyludzkie, a sprawiedliwos$¢ bywa redukowana
do formalnych wyrokéw, 7ib przypomina o fundamentalnym wymiarze ludzkich relacji —
mozliwos$ci naprawy poza systemem sgdowym. Ten model sprawiedliwoséci pokazuje,
ze relacje miedzyludzkie oparte na milosci, wzajemnym zaufaniu i odpowiedzialno$ci,
sa nie tylko mozliwe, ale takze konieczne do budowania prawdziwej wspolnoty. W $wiecie,
ktory odwet uwaza za barbarzynstwo, a jest niezdolny do odrzucenia tyranow, autokratow
i zwyczajnych przestepcow, ktorzy zajmuja eksponowane stanowiska, bo umiejetnie
wykorzystuja ustanowione prawa, rib jest wezwaniem do odwagi i odpowiedzialno$ci,
ktéra charakteryzuje wnoszacego skarge. Procedura rib pozostaje wigc nie tylko starozyt-
nym sposobem rozwigzywania spordw, ale takze wiecznie aktualnym przestaniem o tym,
jak sprawiedliwos$¢, mitos¢ i prawda moga wspoétistnie¢ w harmonii, prowadzac do odnowy
zarowno relacji migedzyludzkich, jak i relacji cztowieka z Bogiem.
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Wstep

Prezentowany artykul stanowi kontynuacje studium, ktérego pierwsza cze$é
opublikowano pt. Tres¢ i dynamika objawienia imienia Bozego w Ksigdze Wyjscia (cz. 1) —
analiza narracji Wj 3,16-24,18 1 obejmuje badanie dalszej czesci narracji Ksiggi Wyjscia,
to jest Wj 25,1-40,38. Analiza ta opiera si¢ na koncepcji, zgodnie z ktérg formuly imienia
Bozego (Wj 3,14-15) w swojej niejednoznacznos$ci stanowia element strategii narracyjnej,
w ktorej niedookreslono$é znaczenia wprowadzonego na poczatku opowiesci elementu ma
charakter zamierzony, a pelne znaczenie bedzie odstaniane stopniowo w toku narracji (Sonnet
2010, 334). Na podstawie tego zatozenia postawiona teza artykutu zaktada, ze semantyczna
zawarto$¢ formut imienia Bozego, odwotujaca si¢ do etymologii i sprowadzajaca si¢ do
deklaracji JESTEM, znajduje swoje wyjasnienie i potwierdzenie w narracyjnej prezentacji
wydarzen wyjscia, zawarcia przymierza i zamieszkania Boga po$rod Izraela. Poszukiwanie
znaczenia imienia Bozego, przedstawionego w formutach Wj 3,14-15, odbywa si¢ w
kontekscie catosciowej narracji Ksiegi Wyjscia.

Analiza przedstawiona w pierwszej czesci opracowania Ksiegi Wyjscia wykazuje, ze w
poczatkowej czesci narracji (W) 1,1-24,18) Boza obecno$é, poczatkowo niejawna w opisach
sytuacji wyjsciowej (Wj 1-2), a nastgpnie zadeklarowana i ujawniona w relacji o teofanii
i dialogu (Wj 3,1-4,18) oraz w formutach imienia, ostatecznie zostaje zamanifestowana
w opisanych wydarzeniach, ktérych podmiotem jest JHWH. Dziatania Boga, w ktorych
ujawnia On swoja obecnos$¢, zostaly wyodrgbnione w dwoch sekcjach: pierwsza przedstawia
JHWH jako zaangazowanego i dzialajacego na rzecz Izraela, a przeciw jego wrogom,
w wydarzeniu wyjscia (sekcja I, Wj 3,16—-18,27), druga za$ — jako tego, ktory obdarza Izrael
Prawem i wprowadza zwigzek przymierza (sekcja 11, Wj 19,1-24,18).

1. Analiza zdarzen narracji wyjasniajacych znaczenie
imienia Bozego (Wj 3,16-40,38)

1.1. Sekcja Il (Wj 25,1-40,33)

Fragment Wj 25,1-40,33 stanowi trzecia sekcje¢ catosci narracji zdarzen Ksiggi
Wyjscia, ttumaczacych Boze imi¢ JESTEM. Choé¢ pod wzgledem organizacji dyskursu,
poczatek oraz znaczna czgsS¢ (25,1-31,18) zdarzen, stanowi kontynuacje wydarzenia
przymierza synajskiego, to za przyjeta tutaj delimitacjg przemawia kryterium tematyczne,
ktorym jest motyw zamieszkania Boga posrod ludu Izraela i watek stanowiacy jego narracyjng

! Niniejszy podpunkt, okreslony jako sekcja I1I jest kontynuacja analizy zdarzen Wj 3,16-40,38 ujetych w ramach
trzech sekcji. Sekcje 11 II przedstawione zostaty w pierwszej czgsci artykutu.
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ekspozycje. Obok kulminacyjnego zdarzenia, w ktorym mieszkanie napeinione zostaje
obecnos$cia JHWH Wj 40,34, watek ten obejmuje rowniez podanie przez Boga instrukc;ji,
co do sporzadzenia mieszkania i odbywajgcego si¢ tam kultu (25,1-31,18), a nastepnie opo-
wies¢ o przebiegu ich realizacji (35,4-40,33). Tak znamienne proporcje, w ktorych wskazany
watek zajmuje wigcej niz jedna trzecig cze$¢ Ksiegi Wyjscia, potwierdzaja jego zasadnicza
role w cato$ci narracji, gdyz kompozycja dziela literackiego sytuujac poszczegélne jego
elementy w okreslonym porzadku okresla ich wazno$¢ w perspektywie tematu catosci dzieta.
Za osobng analizg tak wyodrebnionej jednostki przemawia rowniez fakt, iz poszczegodlne
elementy —instrukcja, wykonanie, zamieszkanie—pozwalajg na wpisanie jej w zaproponowany
przez C. Bremonda (Bremond 1968, 285-291) schemat sekwencji narracyjne;.

Pierwsza cz¢$¢ sekcji 25,1-31,18, stanowi obszerna i szczegdtowy instrukcja budowy
mieszkania®. Podobnie, jak miato to miejsce w przypadku poprzednich sekcji, na poczatku,
w formie streszczenia — zakomunikowane zostaje najwazniejsze wydarzenie wraz z jego
celem: [ uczynig Mi Swiety przybytek i zamieszkam posrod nich (25,8). Zatem wszystkie
zdarzenia zwigzane z budowa, poczawszy od udzielania instrukcji a skonczywszy na
zawieszeniu zastony u wejscia (40,33), sa ukierunkowane na zamieszkanie JHWH posrod
Izraelitow.

Informacja ta jest szczegolnie wazna, gdyz stale zamieszkanie (j2¥) posrod (7in3)
synow Izraela wydaje si¢ by¢ najbardziej wyrazista realizacja imienia JESTEM. Ten zwiazek
pomiedzy mozliwo$cig zrozumienia znaczenia imienia JHWH, a Jego zamieszkaniem
posrod Izraelitow zostaje wskazany w toku narracji jeszcze raz w 29,45-46: I bede
mieszkal posrod Izraelitow i bede im Bogiem. [ poznajq, ze Ja jestem JHWH, ich Bogiem,
ktéry wyprowadzil ich z ziemi egipskiej, aby mieszkaé ((19U)? posrdd nich, Ja jestem JHWH,
ich Bog. Informacja ta zostaje powtérzona, aby pos$rod obszernego materiatu instrukcji,
odbiorca utrzymal wiasciwy punkt widzenia. JHWH wyprowadzit Izraelitow z Egiptu,
aby posérdd nich zamieszkaé a skutkiem tego bedzie poznanie Go jako ich Boga w imieniu
JHWH.

W narracyjnej strategii catej Ksiegi Wyjscia zakres postugiwania si¢ opisem oraz
narracjg deskryptywna jakimi w istocie s przekaz instrukcji oraz, w znacznej mierze, relacja
z postepOw w przygotowaniu mieszkania i calego jego wyposazenia*, ma za zadanie uwydatnié
i wyeksponowac¢ znaczenie tego, co jest opisywane oraz wskaza¢ na wage nadchodzacych
zdarzen (Bal 2012, 36). Jednakze, przede wszystkim opis, ktory ze swej natury odnosi si¢
do konkretnej rzeczywistosci, ktora odwzorowuje lub kreuje, spetnia funkcj¢ urealnienia
i ukonkretnienia tego, co jedynie zadeklarowane, abstrakcyjne i pojgeciowe (Wolf 2007, 23).

2 Ten termin wydaje si¢ najbardziej adekwatnym tlumaczeniem oddajacym zawarto$¢ semantyczng pojgcia
rowniez w kontek$cie narracyjnego przedstawienia JHWH jako obecnego-mieszkajacego posrod Izraela
(Majewski 2010, 311-322).

3 Konstrukcja infinitiwu wskazuje na zamiar, wyraza zatem cel (Waltke i O’Connor 1990, 606-607).

4 Informujac o tym jak ma wyglada¢ i funkcjonowaé mieszkanie oraz zdajac relacj¢ z postepow w przygotowaniu
aktor i narrator szczegétowo opisuja samo mieszkanie (Koopman 2018, 33).
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Przyszte mieszkanie JHWH zostaje wigc unaocznione odbiorcy tak, ze moze mie¢ wrazenie
bezposredniego doswiadczania przestrzeni $wigtego przybytku, gdzie ma zamieszka¢ JHWH.
Odbiorca otrzymuje informacje, iz zamiar zamieszkania Boga pomigdzy synami Izraela jest
catkowicie rzeczywisty, skoro precyzyjnie udziela On Mojzeszowi szczegdtowych, a wrecz
drobiazgowych instrukcji przygotowania mieszkania. Nie opisuje si¢ bowiem w sposob tak
realistyczny tego, co miatoby by¢ jedynie symbolem, a wigc w tym mieszkaniu ma kto$
zamieszka¢. Taka, urealniajaca funkcje pelnia réwniez przepisy organizujace cykliczny
i staty’ kult, ktory bedac odpowiedzig na obecno$¢ — swoistym sposobem odniesienia
wobec Boga —zorganizowany w formie cyklicznej poswiadcza autentyczno$¢ i stalosé
owego przebywania Boga w §wietym mieszkaniu. Temu samemu stuzy takze, zastosowana
w dyskursie deskrypcja przybytku, sprzetow, strojow kaplanskich i czynnosci kultycznych,
posiadajaca charakter referencyjno-retoryczny (Bal 2012, 47). Wymieniane w opisie gatunki
cennych materiatéw, ktdrych nalezalo uzy¢ do budowy mieszkania: zloto, srebro, braz,
purpura, bisior niekiedy wzmocnione przez okreslenia: szczery (1i7y), czysty (1) lub przedni
(w¥n) realizuja jednoznacznie ceche wartosciujaca, podkreslajac range opisywanego miejsca
a posrednio tego, dla ktérego jest ono przygotowywane. Jesli wigc, prawdziwie sam Bog,
miat zamieszka¢ w tym mieszkaniu i a kult miat by¢ odpowiedzia na jak najbardziej realna
jego obecnos¢, to w narracji nie mozna byto wyrazi¢ tego nie postugujac si¢ stowami o tak
wielkiej wadze.

Jak zaznaczono powyzej, skupiona na zamieszkaniu JHWH posrod Izraela narracja
sekcji Wj 25,1-40,33 przedstawia uklad zdarzen, tworzacych sekwencj¢ narracyjng:
mozliwosé-aktualizacja-wypetnienie (Bremond 1968, 285-287). Wedlug aplikowanego
schematu, polecenie konstrukcji przybytku i przekazanie szczegdtowych instrukcji oraz
wyznaczenie wykonawcow (25,1-31,18) jest zdarzeniem otwierajagcym mozliwos¢ trwatej
obecno$ci-zamieszkania Boga posrdd swojego ludu. Caty opis budowy mieszkania (35,4—
40,33) to zdarzenie realizujace t¢ potencjalng mozliwos¢. Zamknigciem catej sekwencji jest
spelniona teraz — a wirtualna dotychczas - mozliwos$¢ ostatecznego statego zamieszkania
Boga — JHWH posrod ludu (40,34-38). W ramach mozliwo$ci rozwoju opowiesci pojawia
si¢ tutaj rowniez epizod, ktory moze by¢ okre§lony mianem enklawyS. Zdarzeniem
o charakterze weztowym’ wprowadzajacym sytuacje, w ktorej obecnos¢ Boga posrod Izraela
pozostanie jedynie na poziomie potencjalnej mozliwosci jest grzech zwigzany z posagiem
zlotego cielca (32,1-29). Z perspektywy przyjetego tutaj kryterium jest on zamierzonym

5 Wj 27,20:Ty rozkazesz Izraelitom, aby przynosili do $wiecznika oliwg czysta, celem nieustannego

podtrzymywania $wiatta lampy (7%0 93).

Z sekwencja takg mamy do czynienia, kiedy pewien proces, aby osiggngé cel, musi wigczyé w siebie inny proces,

ktory stuzy mu za srodek realizacji (Bremond 1968, 287).

7 Gdyby nie udato si¢ rozwigza¢ konfliktu w ten wtasnie sposob, narracja potoczytaby si¢ w zupetnie innym
kierunku (Chatman 1980, 53-54).
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srodkiem fokalizacji®, skupiajacym uwage na zasadniczym temacie Ksiggi Wyjscia.
Dzigki takiej sekwencji zdarzen narracja ksztattuje u odbiorcy zamierzony punkt widzenia,
co do tego jaki jest cel, ku ktéremu prowadzi cata narracja.

2. Analiza wydarzenia kulminacyjnego w narracji
(Wj 40,34-38)

O tym ostatecznym spetieniu mozliwosci zamieszkania JHWH posrod Izraelitow
narrator informuje w sposob zaskakujaco zwiezly, gdyz tekst opisujacy to kulminacyjne
zdarzenie obejmuje jedynie pie¢ wersetow (40,34-38). Dzieje si¢ tak, gdyz pod wzgledem
objetosci, cigzar catego wydarzenia zamieszkania przesuniety zostat na opis przygotowania
i przysztego kultu, w ktorym w sposéb antycypujacy przedstawia w sytuacje obecnosci
(Bal 2012, 39).

Czasowniki wyrazajace czynno$¢ zmiany ostania¢/nakrywac (7193) oraz napetniaé
(X9n) nie wprowadzaja wprawdzie tej samej dynamiki jak uzywany w dwoch poprzednich
sekcjach czasownik schodzi¢ (77?), niemniej rowniez w przypadku napelnienia pewnej
przestrzeni, mamy do czynienia ze zmiang. Nieobecno$¢ przechodzi w obecno$c’.
Dodatkowo, juz wczesniej odbiorca otrzymat informacje (25,9.40;26,30;27,8), ze przyszta
konstrukcja ma odzwierciedla¢ ukazany na gorze Synaj wzor. Jesli wiec to, co Mojzesz
widziatl na gorze jako mieszkanie miato by¢ odwzorowane posrod Izraelitow, to rowniez
sama sytuacja zstapienia bedzie odwzorowana w mieszkaniu. Poniewaz jednak, obecnos¢
JHWH na gorze byla przestrzennie odlegta i czasowo ograniczona a przez to mniej dostgpna,
teraz nastgpuje jej intensyfikacja. Podobnie, réwniez aspekt czasowy zostaje wzmocniony,
gdyz obecno$¢ Boga na Synaju byta jednorazowym zdarzeniem, teraz odbiorca otrzymuje
wyrazne stwierdzenie statosci. Oblok bowiem Pana za dnia zakrywal przybytek, a w nocy
blyszczal jak ogien na oczach calego domu izraelskiego w czasie calej ich wedrowki
(40,38). Noc i dzien to dwie czesci opisujace calos¢ czasu, zostaja one dookreslone catoscia
ich wedrowki (oyon23), ktéra moze by¢ kategorig czasowg!® ale z pewno$cig rowniez
przestrzenng. W takim ujgciu otrzymujemy dwa fundamentalne aspekty z punktu widzenia
fabuly i narracji o zdarzeniach - czas i miejsce. Sg to wigc ramy dla wszystkiego, co moze
si¢ wydarzy¢ i zosta¢ opowiedziane, a w tym wszystkim obecny jest JHWH (Sailhamer1992,
15). Co wiecej, narrator informuje, ze dla samych Izraelitow (i to dla wszystkich =92 *3y®

Pod pojeciem fokalizacji rozumiemy sposob przedstawiania zdarzen i os6b w okreslonej perspektywie,
ksztaltujacy u odbiorcy punkt widzenia zamierzony przez autora tekstu (Bal 2012, 146-164).

Dodatkowo zauwazy¢ nalezy, iz konsekwencje tej zmiany beda wzglednie state, w przeciwienstwie do sytuacji
oddanej przy uzyciu czasownika 77, ktory w pierwszym zejsciu Boga do Egiptu (Wj 3,8) oraz w zdarzeniu
teofanii Synajskiej (19,18) nie informuje o zamieszkaniu JHWH a jedynie o Jego przybyciu (Pawtowski 1999,
14-15).

10 Wedréwka oznacza rowniez zasadniczy i wzglednie staty model egzystencji Izraelitow.
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9X7°n°3) jest to obecno$¢ uchwytna zmystowo. Zatem wolno stwierdzié, iz na poziomie
narracji obecno$cia JHWH napetione zostalo mieszkanie ale rowniez cata rzeczywistos§é
przedstawiana przez opowie$¢. Imi¢ JESTEM oznacza zatem w tym punkcie narracji -
jestem stale obecny, w kazdym miejscu i czasie jestem posrod synéw Izraela.

Whioski

Przeprowadzona analiza miata na celu dostarczenie materialu umozliwiajacego
wykazanie, ze w catoSciowo ujetej narracji Ksiegi Wyjscia — zardOwno w aspekcie fabuly
jak 1 dyskursu - zostato przedstawione imi¢ Boze. Zalozono, ze imi¢ to zaprezentowane
zostato wedtug modelu, w jakim znaczenie imienia, ujawnionego na poczatku Ksigegi Wyjscia
w formutach JHWH, JESTEM oraz JESTEM, ktory JESTEM (Wj 3,14-15), thtumaczone jest
przez kolejne zdarzenia i dziatania, ktorych podmiotem sprawczym jest Bog. W toku analizy
narracji wyodrebniono szereg dzialan i zdarzen manifestujacych obecnos¢ JHWH i w ten
sposob tlumaczacych znaczenie formuty Bozego imienia JESTEM. Zdarzenia te — chociaz
w ramach niniejszej analizy ujgte w trzy odrgbne sekcje — wszystkie na swoj sposob ujawniaja
obecnos¢ Boga-JHWH, a sktadajac si¢ na cato$¢ materiatu narracji Ksiggi Wyjscia, staja si¢
tworzywem jednego wydarzenia jakim jest objawienie imienia Bozego.

W analizie narratywnej podstawowym markerem wydarzenia jest zmiana — przejscie
z jednego stanu do drugiego (Chatman 1980, 43). Zjawisko to przedstawia si¢ najwyrazniej
w zestawieniu sytuacji wyjsciowej oraz koncowej, stanowigcych ramy calej opowiesci.
Przeprowadzona analiza pozwala nam na takie wlasnie zestawienie. Sytuacja poczatkowa,
stanowigca punkt wyjscia calej opowieSci przedstawiona zostala nastepujaco: Izraelici
sa niewolnikami w ziemi egipskiej, w ktdorej panem jest faraon, przymuszeni (Wj 1,13-
14), wykonujac jego nakazy wznosza dla niego budowle w Pitom i Ramses (Wj 1,11).
Bog jest niewidoczny, niedziatajacy aktywnie w sposob jawny, Jego imi¢ JHWH oznajmiajace
obecnos¢ jest nieznane. W sytuacji finalnej'! narracja prezentuje zgota inng rzeczywisto$¢:
faraon-pan ziemi egipskiej jest nieobecny, Izraelici ochotnym sercem (Wj 25,2; 35,5.22;
36,2) wypelniajac nakaz swojego Pana, zbudowali dla Niego mieszkanie, w ktorym bedzie
On stale obecny. Bog znany jest pod swoim imieniem JHWH, jego obecno$¢ jest wyrazna,
dostrzegalna przez wszystkich (40,38). Pomiedzy tymi dwoma punktami, opisujacymi
przejscie od Boga nieznanego i nieobecnego do znanego z imienia i mieszkajacego posrod
Izraelitow, ma miejsce zdarzenie ujawnienia Mojzeszowi formuty imienia JHWH, JESTEM,
ktéry JESTEM oraz JESTEM, a nastgpnie zgrupowane zostaja w trzy sekcje zdarzenia
i dzialania, thumaczace sens formuty imienia.

I Zdarzenie to (Wj 40,34-38) od strony literackiej stanowi punkt kulminacyjny catej Ksiggi Wyjscia
oraz opowiadanej w niej historii (Fokkelman 1987, 57-61).
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Kryterium wyodrebnienia poszczegodlnych sekcji w obu cze$ciach opracowanego
materiatu w toku analizy jest odmienny charakter dziatan i zdarzen, objawiajacych znaczenie
formut imienia, ktérych zamierzony skutek i streszczony program zostaje zakomunikowany
na poczatku kazdej z sekceji (Wj 3,16-17.20; 19,5-6; 25,8).

W czesci pierwszej opracowanego materiatlu narracyjnego zostaty przedstawione
dwie sekcje Ksiegi Wyjscia. Pierwsza z nich (W] 3,16-18,27), obejmuje zdarzenia i dziatania
Boga wobec faraona i Egipcjan, na tym etapie narracji Izraelici sa jedynie posrednio
adresatami dziatan JHWH. Izrael jest raczej beneficjentem korzystnych skutkéw zdarzen,
ktorych sprawca jest Bog-JHWH. Jednakze dzialanie JHWH, a wigc Jego obecno$¢ w przeci-
wienstwie do sytuacji poczatkowej — jest juz wyraznie dostrzegalne w swoich rezultatach.
Wyjawione na wczeéniejszym etapie imi¢ JESTEM moze by¢ zatem zrozumiane jako —
jestem tym, ktory sprzyja Izraelitom i dzialajac przeciw ich ciemi¢zcom wyprowadzit
ich na wolnos¢'.

Sekcja druga (W) 19,1-24,18) wyodrebniona zostata z dzialan Boga, ktére swoje
bezposrednie dopelnienie znajduja w Izraelitach. W zdarzeniach tej sekcji Bog-JHWH
jest w uchwytny zmystowo-widziany i styszany. Formuta imienia Bozego JESTEM, znajduje
w tej sekcji swoja tre$¢ przede wszystkim w charakteryzujacej wigz przymierza wypowiedzi
—Ja jestem dla was Bogiem a wy jestescie dla Mnie ludem'.

Natomiast w sekcji trzeciej - Wj 25,1-40,33 ujete zostaty zdarzenia i dziatania skupione
sa wokot ukonstytuowania trwalej obecnosci Boga posrdd Izraela, a wrgez na zorganizowaniu
statej kohabitacji. Dzialania te znajduja swoja ostateczng realizacje w zdarzeniu zamieszkania
JHWH posrod Izraela. Zatem imi¢ Boze JESTEM zostaje wytlumaczone przez opowiedziane
w tej sekcji zdarzenia i dziatania jako-jestem tym, ktory na state zamieszka posrod was'“.

Zdarzenia kazdej z sekcji wprowadzaja trwala zmiang w sytuacji Izraelitow,
a jednoczes$nie komunikujg odbiorcy opowiesci inny aspekt obecnosci Boga-JHWH. Zatem
ujawnione w poczatku opowiesci imi¢ JESTEM - bedace w istocie deklaracja obecnos$ci —
stanowi cenng wskazdéwka dla zrozumienia calej opowiesci Ksiegi Wyjscia. Imig to zostaje
nastgpnie wytlumaczone w opisie zdarzen, informujacych o obecnosci i dzialaniu Boga,
dlatego narracja Ksiegi Wyjscia, bedac opisem dziatania JHWH jest zarazem opisem Jego
imienia.

Wyodrebnione w analizie sekcje, kategoryzujac odmienny charakter manifestowania
si¢ obecnosci JHWH na poszczegélnych etapach narracji, pozwalaja uchwyci¢ rowniez
specyficzng dynamike tej manifestacji. Nie mozna bowiem postawié na rowni—ujawniajacych
si¢ w sekcji pierwszej — oznak przychylnosci Boga widocznych jedynie w skutkach Jego
dziatania z — ukazang w sekcji drugiej — trwalg wiezia przyjazni wyrazong w zawartym

2 [...]i poznacie, ze Ja jestem JHWH, Bog wasz, (ktory) uwolnit was spod jarzma egipskiego. (Wj 6,7b).

3 I wezme sobie was za mdj lud, i bedg wam Bogiem, i poznacie, ze Ja jestem JHWH, Bég wasz (Wj 6,7).

1 bede mieszkal posrod Izraelitow [...] I poznajq, ze Ja, Pan, jestem Bogiem, ktory wyprowadzil was z ziemi
egipskiej i zamieszkal posrod was, Ja jestem JHWH, waszym Bogiem.(Wj 29,45-46).

14
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przymierzu. Tej wigzi przymierza samej w sobie, nie mozna zréwnac ze statym zamieszkaniem
JHWH w przygotowanym mieszkaniu i statym kultem jako adekwatna odpowiedzig na Boza
obecnos¢'s. Poniewaz kolejne, wyodrgbnione w analizie sekcje, podazajac za tokiem narracji
(zasadniczo zgodnej z fabulg), odzwierciedlajg jej strukture, zatem wnioskowaé mozna,
ze réwniez sama narracja przedstawia tre$¢ imienia JESTEM w sposdb narastajacy.
Na taka dynamike wskazal juz A. D. Surls okre$lajac jej charakter jako stopniowy — gradualny
(Surls 2017, 13.182).'* Niemniej w $wietle przeprowadzonej powyzej analizy, charakterystyka
ta wydaje si¢ niepetna, chociazby z uwagi na fakt, ze thumaczenie znaczenia imienia JHWH
w zdarzeniach nie konczy si¢ na 34 rozdziale Ksiegi Wyjscia, gdyz narracyjna realizacja
fabuly si¢ga jeszcze dalej i wraz z kolejnymi zdarzeniami dynamika objawiania obecno$ci
JHWH podlega dalszej intensyfikacji. To wlasnie w opowiedzianych dalej zdarzeniach —
wykonania mieszkania, a nastgpnie w podsumowujacym wynik catej narracji (Ska 2000,
27-29) finalnym zdarzeniu'” wypetnienia mieszkania przez obecno$s¢ JHWH — dynamika
osigga swoja kulminacje.

W toku opowiesci, kolejne zdarzenia kumulujg si¢ tworzac pewna sume, dajaca
coraz pelniejszy i glebszy zakres znaczeniu formuty JESTEM. Jednoczesnie wydarzenia
te posiadaja coraz wyzszy stopien intensywno$ci wyrazu. Zadeklarowane na poczatku
JESTEM staje si¢ w nich coraz bardziej konkretne i wyraziste a zatem i coraz bardziej
czytelne. Zatem odbiorca zaznajomiony z cato$ciag opowiesci napetnionej narastajacymi
przejawami obecnosci JHWH, prowadzacymi az do podsumowujacego opowie$¢ punktu
finalnego, zostaje doprowadzony do odpowiedzi na stworzone przez niejednoznacznosé
formut pytanie o znaczenie imienia JHWH. W $wietle przeprowadzonej analizy odpowiedz
na to pytanie stwierdza¢ bedzie, iz JHWH jest tym, ktory JEST.
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wieksza niz uczonych w Pismie
i faryzeuszow” (Mt 5,20).

O sprawiedliwosci ,wiekszej” w Ewangelii
wg sw. Mateusza

Streszczenie: Pojecie sprawiedliwosci ma wiele znaczen i moze by¢ rdéznie rozumiane.
Przedmiotem naszego zainteresowania jest rozumienie sprawiedliwosci na kartach Pisma
Swietego, a zwtaszcza tzw. sprawiedliwosci wiekszej ,niz uczonych w Pismie i faryzeuszow”
(Mt 5,20). W Starym Testamencie sprawiedliwos¢ jawi sie jako podstawowy przymiot
Boga, mowa jest tez o sprawiedliwosci ludzkiej. Jezus wymaga od swoich uczniéw, aby ich
sprawiedliwo$é nie bedzie wieksza niz uczonych w Pismie i faryzeuszow” (Mt 5,20) i wyjasnia
na czym powinna ona polegaé. Uczniowie Chrystusa winni dazy¢ do doskonatosci i stawac sie
dzie¢mi Ojca.
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“If Your Uprightness Does not Surpass

that of the Scribes and Pharisees” (Mt 5:20).
About “Surpassing” Righteousness

in the Gospel According to St. Matthew

Abstract: The concept of justice has many meanings and can be understood in different ways.
The subject of our interest is the understanding of justice in the pages of Holy Scripture,
especially the so-called righteousness surpassing that of “the scribes and Pharisees”. In the Old
Testament, justice appears as a basic attribute of God, and human justice is also mentioned.
Jesus demands from his disciples that their righteousness be greater than that of the scribes
and Pharisees (Mt 5:20) and explains what it should consist in. Disciples of Christ should strive
for perfection and become children of the Father.
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Wprowadzenie

Pojecie sprawiedliwosci ma wiele znaczen i moze by¢ rdznie rozumiane. Juz zyjacy
w IV w. p. Chr. w grecki filozof Arystoteles (384-322 p. Chr.) zauwaza, ze ,,’Sprawiedliwos¢’
i ‘niesprawiedliwo$¢’ zdajg si¢ by¢ wieloznaczne, lecz Ze rézne ich znaczenia sg bardzo
do siebie zblizone, przeto wieloznacznos¢ uchodzi tu uwagi, nie jest tak oczywista,
jak bywa woweczas, kiedy roznica znaczen jest duzo wigksza” (Kleszcz 1999, 31).
Termin ,,sprawiedliwo$¢” odnosi¢ si¢ moze do postgpowania, dziatania i zachowania si¢
czlowieka, moze opisywac jego przymiot czy ceche, ale rowniez sposdb podziatu dobr,
czyli struktury dystrybucji. Arystoteles wyrdzniat sprawiedliwos¢ rozdzielcza i sprawiedli-
wos¢ wyrownawczg (Arystoteles 2007, 1130b-1131b). Wspodlczesnie mozemy mowic
m.in. o takich typach sprawiedliwos$ci, jak: sprawiedliwos¢ rozdzielcza, sprawiedliwosé
wyréwnawcza, sprawiedliwo$¢ prawna, sprawiedliwo$¢ moralna, sprawiedliwo$é
proceduralna, sprawiedliwo$é spoteczna i sprawiedliwo$é migdzynarodowa (Simo 2009,
91-122). Przedmiotem naszego zainteresowania jest rozumienie sprawiedliwo$ci na kartach
Pisma Swietego, a zwlaszcza tzw. sprawiedliwosci wiekszej ,.niz uczonych w Pismie
i faryzeuszow” (Mt 5,20).

1. O sprawiedliwosci w Starym Testamencie

W ksiggach Starego Przymierza sprawiedliwos$¢ jawi si¢ jako podstawowy przymiot
Boga. Prawde t¢ wypowiada juz faraon po doswiadczeniu plagi gradu: ,,Zgrzeszylem
tym razem. Pan jest sprawiedliwy (hassaddiq), a ja i lud moj jesteSmy winni” (Wj 9,27).
W hymnie Mojzesza (Pwt 32,1-43) juz na poczatku wystawiana jest sprawiedliwos$¢ Boga:
,On Skata, dzieto Jego doskonate,
bo wszystkie drogi Jego sa stuszne;

On Bogiem wiernym, a nie zwodniczym,
On sprawiedliwy i prawy” (saddiq wejasar hu”) (Pwt 32, 4).

Obraz Boga — Skaly nie tylko uwypukla Jego doskonato$¢, wierno$é, prawosé
i niezawodno$¢, lecz takze stanowi zaproszenie i wezwanie skierowane do ludzi, aby w taki
sposob postgpowaé zarowno wobec Boga jak i innych ludzi (Dabek 2014, 11-12).

Boza sprawiedliwo$¢ rozciaga si¢ na cate stworzenie. Warto wspomnie¢ skierowane
przez Mojzesza do Izraelitow wezwanie do obrzezania serc z Pwt 10,16-18: ,,Dokonajcie
wigc obrzezania waszych serc, nie badzcie [nadal] ludem o twardym karku. Albowiem
Pan, Bog wasz, jest Bogiem nad bogami i Panem nad panami, Bogiem wielkim, pot¢znym
i straszliwym, ktory nie ma wzgledu na osoby i nie przyjmuje podarkdow. On wymierza
sprawiedliwos$¢ (‘oseh mispat) sierotom i wdowom, miluje cudzoziemca, udzielajgc mu
chleba i odzienia”.
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»Wymierzanie sprawiedliwosci”, a wlasciwie wydanie wyroku, sadu, oznacza tu
troske o ubogich i potrzebujacych pomocy, za jakich uwazano sieroty i wdowy, oddawanie
komus tego, co niezbedne do zycia (Najda 2016, 75-77).

Dotknigty $lepota Tobiasz zasmucit si¢ bardzo, wzdychat i ptakat, jednakze ,,w$rod
westchnien” (Tb 3,1) wypowiada stowa modlitwy:

»Sprawiedliwy jestes, Panie,

i wszystkie dzieta Twoje sg sprawiedliwe.
Wszystkie Twoje drogi sa mitosierdziem i prawda,
Ty sadzisz §wiat” (Tb 3,2).

Bog jako Pan $wiata i ludzi jest bowiem ,sprawiedliwy, mitosierny i wierny”.
Te trzy cechy Boga, wystepujace takze w innych tekstach starotestamentalnych, takich
jak np. Ps 11,7; 119,137; 145,17; Ezd 9,15; Ne 9,33; Jr 12,1; Dn 9,14, Ba 2,9 stanowia
nie tylko Tobiaszowy ,,apel do Bozej sprawiedliwosci”, lecz ,,pochwate Boga jako wzoru
moralnego” (Wojciechowski 2005, 69).

Sprawiedliwo$¢ Boga jako Jego podstawowy przymiot wystawiana jest wielokrotnie
w psalmach. Przejawia si¢ ona w sadach i karach zsylanych na ludzi, ktoérzy nie postepuja
sprawiedliwie. I tak np. czytamy:

,,B0 Ty nie jeste§ Bogiem, ktoremu mita nieprawos¢, ztego nie przyjmiesz do siebie w goscine,
Nieprawi nie ostojg sie, przed Toba.

Nienawidzisz wszystkich ztoczyncow, [...]

O Panie, prowadz mnie w swej sprawiedliwosci” (Ps 5, 5-6. 9).

Czy w innych psalmach:

,Pan jest sprawiedliwy (saddiq), mituje sprawiedliwos¢ (sedaqot "ahéb),
ludzie prawi zobacza Jego oblicze” (Ps 11,7).

»Panie, [...] wybaw mnie w swej sprawiedliwosci” (Ps 31, 2);
,On miluje prawo i sprawiedliwo$¢” (Ps 33,5; por. 37, 28; 99, 4);
,»0sadz mnie, Panie, Boze moj, w Twej sprawiedliwosci, [...]

A jezyk moj bedzie glosit Twoja sprawiedliwos¢” (Ps 35,24.28);
»Iwoja sprawiedliwo$¢ — jak najwyzsze gory;

Twoje wyroki — jak Wielka Otchtan;

niesiesz, Panie, ocalenie ludziom i zwierzgtom, [...]

Zachowaj taske Twa dla tych, co Ciebie znaja,

i sprawiedliwo$¢ Twa dla ludzi prawego serca!” (Ps 36,7.11);

W Ksigdze Psalmow spotykamy tez pochwale sprawiedliwosci Boga przejawiajgca
si¢ w stworzeniu i panowaniu nad §wiatem. Wystarczy przytoczy¢ stowa Ps 71:

»Wyrwij mnie i wyzwol w Twej sprawiedliwosci,
nakton ku mnie swe ucho i ocal mnie! [...]
Moje usta beda giosié Twoja sprawiedliwo$¢,
przez caly dzien Twoja pomoc,
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bo nawet nie znam jej miary.
Wejde, gloszac wspaniate czyny Pana
i bed¢ przypominat Jego tylko sprawiedliwos¢ [...]
[moc] Twego ramienia glosic bede,
catlemu przysztemu pokoleniu — Twa potege,
i sprawiedliwo$¢ Twa, Boze, siggajaca niebios,
ktora tak wielkich dziet dokonates,
o Boze, ktoz jest rowny Tobie? [...]
Roéwniez moj jezyk przez caly dzien
bedzie glosit Twoja sprawiedliwos$¢” (Ps 71,2. 15-16. 18-19. 24);
czy Ps 97:
,,Obtok i ciemno$¢ wokoto Niego,
sprawiedliwos¢ i prawo podstawa Jego tronu [...]
Niebiosa glosza Jego sprawiedliwos¢,
a wszystkie ludy widza Jego chwale” (Ps 97, 2. 6).

Wsrod wielu tekstow wyslawiajacych sprawiedliwo$¢ Boga znajdujemy tez i takie,
w ktorych sprawiedliwos$¢ okazuje si¢ inna od oczekiwan cztowieka. Odptata za popetnione
zto nie przychodzi bowiem od razu i nie zawsze dostrzegaja ja ludzie skrzywdzeni. Nastepuje
jednak prosba o pomoc i interwencj¢ Boga, ktory ukarze czynigcych nieprawos¢ (Dabek
2014, 36). Dobrym przyktadem sg teksty psalmow:
»Lepsza jest odrobina, ktora ma sprawiedliwy, niz wielkie bogactwo wystepnych,
bo ramiona wystgpnych beda potamane,
a sprawiedliwych Pan podtrzymuje.
Pan zna dni ludzi bez zarzutu,
a ich dziedzictwo trwac bedzie na wieki” (Ps 37,16-18);

Czy chocby:
,»Chociaz wystepni plenig sie jak zielsko
i ztoczyncy jasnieja przepychem,
i tak [idg] na wieczng zaglade” (Ps 92, 8); por. Ps 73,1-4;
~Powstan, Ty, ktory sadzisz ziemig,
daj pysznym odptlate!
Jak dtugo wystepni, Panie,
jak dtugo beda sie, chelpic wystepni o Panie,
Jak dhugo beda si¢ chelpi¢ wystepni” (Ps 94, 2-3).
Podobne watpliwosci wyraza tez Hiob
»Czemuz to zyja grzesznicy? Wiekowi sg i rosng w site.
Wraz z nimi trwale ich potomstwo:
przed ich oczyma sg ich latorosle.
Ich domy sg bezpieczne, bez strachu,
gdyz Boza rozga ich nie dosigga. [...]
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Pedza dni w dobrobycie,
w spokoju zstepuja do Szeolu” (Hi 21, 7-9. 13)

W Starym Testamencie bardzo czgsto mowa jest tez o sprawiedliwosci ludzkiej,
ktorej podstawa i1 uzasadnieniem jest sprawiedliwos¢ Boga. Czlowiek jako korona
stworzenia, jako jedyne stworzenie, ktérego Bog chcial dla niego samego, stworzone
,»ha obraz i podobienstwo Boze” (por. Rdz 1, 26-27), ,,powinien nasladowac¢ Boga, rowniez
postepujac sprawiedliwie, oddajac czes¢ Bogu jako Stworcey i najwigkszemu Dobroczyncy,
oraz postepowac sprawiedliwie i zyczliwie wobec innych ludzi” (Fischer 2015, 64-66).

Za sprawiedliwego lub niesprawiedliwego uwazano kogo$, kto opowiada si¢ za spra-
wiedliwosécig wobec niewinnej lub potrzebujacej osoby. Dobrym przyktadem jest tu wypo-
wiedz Hioba (Hi 29,12-17):

,»,B0 ratowatem biednego przed moznym,
sierotg, co nie miat pomocy.

Nedzarze sktadali mi dzigki

i serce wdowy radowalem.

Zdobita mnie dotad uczciwosc,

prawo$¢ mi plaszczem, zawojem.
Niewidomemu bylem oczami,
chromemu stuzytem za nogi.

Dla biednych stalem si¢ ojcem,
pomagatem w sporze i nieznajomemu,
rozbijalem szczgke totrowi

i wydzieralem mu tupy z zebé6w” (Fischer 2014, 74-76).

W Ksiedze Przystow pigtnowane jest pogwaltcenie prawa sprawiedliwych:
»Dla sprawiedliwego 1 kara grzywny niedobra,
zbi¢ r6zga zacnego to przeciw prawosci” (Prz 17,26).
»Niedobrze winnego popierac,
krzywdzac prawego w sadzie” (Prz 18,5).

Roéwniez w ksiggach prorockich znajdujemy potepienie takich praktyk. W 1z 5,23
czytamy:

[Biada] ,,Tym, ktorzy za podarek uniewinniajg winnego,
a sprawiedliwego odsadzaja od prawa” (por. 1z 29,31; Am 2,6; 5,12; Ha 1,4).

Wielokrotnie spotykamy w ksiggach Starego Testamentu przeciwstawienie postawy
i postepowania ludzi sprawiedliwych i niesprawiedliwych. Wystarczy przytoczy¢ u takie
teksty, jak np. Ps 1,5-6; 7,10; 11,5; 34,22; 37,16-17; 75,11; 125,3; Prz 3,33; 10,6-7.11.16.28;
Koh 3,17; 8,14; 9,2; Mdr 4,16; Rdz 18,23-25; 2Sm 4,11; Neh 9,33; Ez 18,24; 33,12;
Ml 3,18). Cztowiek sprawiedliwy rozni si¢ od niesprawiedliwego swoim podejsciem
do Prawa (Prz 28,1-4), nad ktérym ,,rozmysla dniem i noca” (Ps 1,2).

»Jest on jak drzewo zasadzone nad ptynaca woda,
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ktére wydaje owoc w swoim czasie,
a liscie jego nie wiedna:
co uczyni, pomy$lnie wypada” (Ps 1,3).

Sprawiedliwi trzymaja si¢ Boga Jahwe (Prz 18,10), ktory ,,jest blisko skruszonych
w sercu i wybawia zlamanych na duchu” (Ps 38,19). Rowniez w do§wiadczeniach nieszczgsé
Pan ,,wybawia” sprawiedliwego ze wszystkich (Ps 38,20). Pomy$lno$¢ i niepowodzenia
czlowieka nie sa wynikiem jego postgpowania, lecz dzialania Boga (Fischer 2015, 66-
67), ktory wstawia si¢ za sprawiedliwym, a niesprawiedliwego karze badz unicestwia
(Rdz 18,23-25). W sytuacji sukcesow i powodzenia niesprawiedliwych, a kleski
sprawiedliwego wytlumaczenie daje Koh 7,15-16:
,» Wszystko widzialem za marnych dni moich:
tu sprawiedliwy, ktory ginie przy swej sprawiedliwosci,
a tu ztoczynca, ktory przy ztoéci swej dtugo zyje.
Nie badz przesadnie sprawiedliwy
1 nie uwazaj si¢ za zbyt madrego!
Dlaczego mialby$ sobie sam zgotowac zgube?”

Swoistym podsumowaniem i zacheta do bycia sprawiedliwym sg stowa z Ha 2.4:
,»Oto zginie ten, co jest ducha nieprawego, a sprawiedliwy zy¢ bedzie dzigki swej wiernosci”.
Stanowig one ,sentencj¢ dogmatyczng”, w mysl ktorej zycie sprawiedliwego opiera si¢
,»ha jego wiernosci wzgledem Prawa jako objawieniu Boga” (Gunneweg 1986, 414)".

. .

2. Uczeni w Pismie i faryzeusze w Mateuszowej Ewangelii

Wiasciwe zrozumienie skierowanego do uczniéw wezwania Pana Jezusa, aby
ich sprawiedliwo$¢ byta wigksza niz uczonych w PiSmie i faryzeuszow, jesli chca wejsé
do krolestwa Bozego (Mt 5,20) wymaga przynajmniej krotkiego naszkicowania obrazu
dziatania i praktykowania sprawiedliwosci obu tych grup, jaki wylania si¢ z Mateuszowej
Ewangelii.

U Mateusza bowiem, jesli poréwnamy go z pozostaltymi synoptykami, rzuca si¢
w oczy ostra krytyka wobec uczonych w Pismie, a zwlaszcza wobec faryzeuszy. Praktycznie
za nic atakuje Jan Chrzciciel ,,wielu faryzeuszy i saduceuszy”, ktorzy przychodzg do
niego, aby przyja¢ chrzest (Mt 3,7)%. W opisie dziatalnosci Jana Chrzciciela w Ewangelii

Nie podejmujemy tu problematyki niezawinionego cierpienia sprawiedliwego Cierpigcego Shugi Jahwe
u Deuteroizajasza czy w Ksigdze Hioba.

Jan Chrzciciel ,,mowitim: «Plemi¢ zmijowe, kto wam pokazal, jak uciec przed nadchodzacym gniewem? Wydajcie
wigc godny owoc nawrdcenia, a nie myslcie, ze mozecie sobie mowic: “Abrahama mamy za ojca”, bo powiadam
wam, ze z tych kamieni moze Bog wzbudzi¢ dzieci Abrahamowi. Juz siekiera do korzenia drzew jest przytozona.
Kazde wigc drzewo, ktore nie wydaje dobrego owocu, bedzie wyciete i w ogien wrzucone” (Mt 3,7b-10). W Mk
1,4- 11 nie ma mowy o faryzeuszach i saduceuszach.
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wg $w. Marka nie ma mowy o tych dwoch grupach (Mk 1,4-11) i w konsekwencji nie
sa one krytykowane przez Jana. Podobnie krytycznych stow Jezusa z Mt 12,34: , Plemie
zmijowe! Jakze wy mozecie mowi¢ dobrze, skoro Zli jestescie? Przeciez z obfitosci serca usta
méwig” 1 z Mt 23,33: ,,Weze, plemi¢ zmijowe, jak wy mozecie uj$¢ potepienia w piekle?”
nie znajdziemy u pozostalych synoptykow.

W relacji Mateusza za pewne wydarzenia odpowiedzialni sg tylko faryzeusze.
Dobrym przyktadem jest narada przeciw Jezusowi ,,w jaki sposob go zgtadzi¢” (Mk 3,6),
w ktorej u Marka uczestnicza faryzeusze i tzw. Herodianie, a u Mateusza (Mt 12,24) sa to
jedynie faryzeusze. Na korzy$¢ faryzeuszy przemawia fakt, ze nie odgrywaja oni zadnej
roli w pozniejszym procesie — jesli tak mozna go nazwaé — i w zabiciu Jezusa®. Faryzeusze
pojawiaja si¢ ponownie wraz z arcykaptanami u Pilata z prosba o zabezpieczenie grobu
Jezusa, aby uczniowie nie wykradli Jego ciata i nie oznajmili, ze powstal z martwych
(Mt 27,62-66).

Obraz faryzeuszoéw wylaniajacy si¢ z Mateuszowej Ewangelii nie jest pozytywny.
Mozna oczywiscie postawi¢ pytanie, czy ewangelista opisuje realng rzeczywistosé,
czy przejmuje badz tworzy stereotyp, a moze czy robi jedno i drugie?). J. Cornelis de Vos
proponuje nastepujaca odpowiedz: Uczeni w Pismie i faryzeusze w Ewangelii wg $w.
Mateusza sg stereotypami odpowiednich nauk i dziatan, ktore sg ,,negatywem” w pordwnaniu
z nauczaniem i dzialaniem Jezusa (Cornelis de Vos 2015, 114).

Nauczanie i dziatanie Jezusa jest znakiem przychodzacego krdlestwa Bozego,
ktére stanowi centralny temat Ewangelii Mateusza. Aby wejs¢ do krolestwa Bozego,
potrzebna jest — obok zgodno$ci nauczania woli Bozej i postgpowania wedtug woli Bozej
(por. Mt 7,21) — rowniez wlasciwe nastawienie, postawa, ,,wigksza sprawiedliwo$¢”
(Mt 5,20). Ewangelia Mateusza oskarza uczonych w Pismie i faryzeuszy, ze nie robig tego,
co méwig i ze ich wewnetrzna postawa nie jest szczera. W tym kontekscie gtownym zarzutem
jest to, ze sa ,hipokrytami” (Papaj 2021, 301-303), przy czym spornym pozostaje, co ten
termin u Mateusza doktadnie: ,,obtudnicy”, ,,bezbozni”, a moze jedno i drugie. W kazdym
badz razie jako ,hipokryci” uczeni w Pismie i faryzeusze zamykaja sobie sami droge do
krolestwa Bozego i nie tylko sobie, ale 1 tym, ktérych werbuja w swoje szeregi (Mt 23,15:
»Biada wam, uczeni w Pismie i faryzeusze, obtudnicy, bo obchodzicie morze i ziemie, zeby
pozyska¢ jednego wspolwyznawce. A gdy si¢ nim stanie, czynicie go dwakro¢ bardziej
winnym piekla niz wy sami”) (Cornelis de Vos 2015, 115-116).

O uczonych w Pismie wiemy wilasciwie niewiele (Schwartz, Scribes and Pharisees,
89-92). Nie jest do konca przesadzone, czy chodzi tu o jakas stala czy zawodowa grupe,
czy moze byli jedynie ci, ktorzy mieli wiedz¢ o Pis$mie. Mozemy zaklada¢, ze sam Mateusz
byl uczonym w Pismie (Luz 1985, 76-77). To przeciez w jego dziele znajduje si¢ najwigksza
ilo$¢ cytatow z Pisma, jesli porownamy jego Ewangeli¢ z pozostatymi. i znajduje si¢
W koncu wigkszos$¢ cytatow z jego skryptu mozna znalez¢ wérdéd Ewangelii. Potwierdzeniem

3 Nie bylo ich takze w relacji Mk 14,53-65; 15,27-32a.
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mogtby by¢ rowniez tekst Mt 13,52: ,,A On rzekt do nich: «Dlatego kazdy uczony w Pi§mie,
ktéry stal si¢ uczniem krdlestwa niebieskiego, podobny jest do ojca rodziny, ktéry ze
swego skarbca wydobywa rzeczy nowe i stare»”. Pojawia si¢ jednak pytanie, czy chodzi tu
o zydowskich uczonych w Pismie, ktorzy dotaczyli do grona wierzacych w Chrystusa,
czy o wierzacych w Chrystusa, ktérzy byli uczonymi w Pi§mie. Mozliwe jest rowniez,
ze ta informacja odnosi si¢ do samego Mateusza. Jezeli by tak byto, to — zdaniem J. Cornelis
de Vos — Mateusz byt zydowskim uczonym w Pi$mie (Cornelis de Vos 2015, 122)*.

3. Sprawiedliwos¢ ,wieksza”

W Kazaniu na Gorze (Mt 5-7) Jezus wystepuje jako radykalny nauczyciel Prawa.
W swoistym programowym wprowadzeniu do nauki o sprawiedliwo$ci wobec ludzi
(Mt 5,21-48) i wobec Boga (Mt 6,1-16; 6,7-13; 6,14-18) oraz sprawiedliwosci w Zyciu
codziennym (Mt 6,19-7,11) Jezus wypowiada stowa: ,,Nie sadzcie, ze przyszedlem znies¢
Prawo albo Prorokéw. Nie przyszedtem znies¢, ale wypehi¢. Zaprawde. bowiem powiadam
wam: Dopdki niebo i ziemia nie przeming, ani jedna jota, ani jedna kreska nie zmieni si¢
w Prawie, az si¢ wszystko spetni. Ktokolwiek wiec znidstby jedno z tych przykazan, chocby
najmniejszych, i uczytby tak ludzi, ten bedzie najmniejszy w krolestwie niebieskim. A kto
je wypelnia i uczy wypehiaé, ten bedzie wielki w krolestwie niebieskim. Bo powiadam
wam: Jesli wasza sprawiedliwo$¢ nie bedzie wigksza niz uczonych w Pismie i faryzeuszow,
nie wejdziecie do krolestwa niebieskiego” (Mt 5,17-20).

Jezus radykalizuje swoje twierdzenia. On przyszedl, aby wypekni¢ Prawo, a nie je
znie$¢. Zniesienie oznaczatoby uznanie poszczegdlnych przykazan lub calych czgsci Prawa
za nieistotne i niewazne. Wypehienie za$ oznacza spehianie i zycie Prawem zgodnie z wola
Boga. Jezus chodzi o wlasciwe rozumienie Prawa i poprawne go nauczanie. Dalej nastepuje
sze$¢ antytez (Mt 5,21-48), ktére stanowiag swoistg interpretacje wczesniejszych stow.

Jezus nie jest tu wlasciwie nowym Mojzeszem, jak czgsto twierdzono, poniewaz nie
otrzymuje nowego Prawa, ale interpretuje Prawo Mojzeszowe i zobowigzuje do przestrzegania
go. Na gorze Jezus uczy ludzi Prawa tak, tak jak Mojzesz je przyjal i zrozumial. Jednakze
w przeciwienstwie do Mojzesza, nie musi go przekazywac, lecz moze je wylozy¢ w jego
pierwotnym, radykalnym sensie. Poniewaz przez Jezusa zacze¢to si¢ krolestwo Boze, jego
uczniowie moga réwniez wstapi¢ na gore. Jezus nie przynosi nowego Prawa, ale poprzez
Swoja osobe zapewnia bezposrednig bliskos¢ Boga (Luz 1985, 188-191).

Poprzez stowa: ,,Bo powiadam wam: Jesli wasza sprawiedliwos¢ nie bedzie wigksza
niz uczonych w Pi§mie i faryzeuszow, nie wejdziecie do krélestwa niebieskiego” (Mt 5,20)
Jezus czyni sprawiedliwo$¢ centralnym tematem Kazania na Gorze.

4 Runesson 2008, 128, sugeruje, ze Mateusz nalezat do faryzeuszy, a jego ostra krytyka wobec nich wynika z tego,
ze chee si¢ uwolni¢ od swojej faryzejskiej przesztosci.
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Jak nalezy rozumie¢ t¢ ,,wickszg sprawiedliwo$¢” wyjasnia Mateusz w trzech
sekcjach. Najpierw w szesciu antytezach (Mt 5,21-48), w konkretnych przyktadach ukazana
jest sprawiedliwo$¢ wobec bliznich, nastgpnie przedstawione jest jej znaczenie przed Bogiem
(Mt 6,1-18), a mianowicie w jalmuznie, modlitwie 1 poScie, poprzedzone wezwaniem:
»trzezceie sig, zebyscie uczynkow poboznych nie wykonywali przed ludzmi po to, aby was
widzieli; inaczej nie bgdziecie mieli nagrody u Ojca waszego, ktory jest w niebie” (Mt 6,1)
i wreszcie (Mt 6,19-7,12) podjcta zostaje kwestia sprawiedliwosci w zyciu codziennym,
wprowadzona wezwaniem: ,,Starajcie si¢ naprzod o krolestwo i o Jego sprawiedliwosé,
a to wszystko begdzie wam dodane” (Mt 6,33). (Schiefer, 2014, 28)

Sprawiedliwo$¢ jako centralny temat Kazania na Gorze zapowiedziana zostaje
w blogostawienstwach (Mt 5,3-12) i jest Scisle powiagzana z blisko$cig krolestwa niebieskiego.
Juz w pierwszym blogostawienstwie ,,ubogim w duchu” i w blogostawienstwie ,,cierpiacym
przesladowanie dla sprawiedliwo$ci” (Mt 5,10) obiecuje si¢ krdlestwo niebieskie
(Mt 5,10) badz wielka nagrode ,,w niebie” (Mt 5,11-12). To zapewnienie dotyczy rowniez tych,
ktorzy, ,.takng i pragna sprawiedliwosci” (Mt 5,6) i sg milosierni (Mt 5,7). Sprawiedliwo$¢
jest zatem wyrazem Bozego zbawienia i jednocze$nie wezwaniem Bozym skierowanym do
ludzi. Obietnica sprawiedliwosci i wezwanie do poszukiwania sprawiedliwo$ci warunkuja
si¢ nawzajem (Stiewe 1 Vouga 2001, 33-40).

W wezwaniu do sprawiedliwosci chodzi o spetnianie woli Boga wyrazonej w ,,Prawie
i u prorokow”. Wymaganie sprawiedliwos$ci wigkszej niz uczonych w Pi§mie i faryzeuszow
(Mt 5,20) nie przekresla ich sprawiedliwosci. Wobec bezgranicznej mitosci i milosierdzia
Boga (por. Mt 6,7-13) i nadmiernej hojnosci Jego Opatrznosci (Mt 6,25-34) sprawiedliwosé
wigksza wymaga od ucznidow Jezusa odpowiedniej odpowiedzi, ktéra nie bedzie polegata
na obludnej sprawiedliwosci wymiennej, lecz na duchu daru — w mys$l logiki daremnosci
(Zeilinger 2002, 63-70; Stiewe i Vouga 2001, 53-67).

W  sze$ciu antytezach sprawiedliwos¢ ,wigksza” zostanie egzemplarycznie
przeliterowana. Decydujacym jest to, aby traktowac blizniego w jego indywidualnej
podmiotowosci jako rodzenstwo i si¢ z nim pojednaé (1. Antyteza: Mt 5,21-26), uzna¢ jego
»ja~ (2. Antyteza: Mt 5,27-39), jak rowniez zwraca¢ uwage na przyszto$¢ osoby (3. Antyteza:
Mt 5,31-32). Dalej wymaga sprawiedliwo$¢ wieksza jasnosci i szczero$ci komunikacji
(4. Antyteza: Mt 5,33-37), a takze gotowosci rezygnacji z odwetu (5. Antyteza: Mt 5,38-42)
oraz nie tylko mitosci blizniego, lecz takze nawet wroga (6. Antyteza: Mt 5,43-48). (Stieve
— Vouga 2001, 79-98). Koncowe wezwanie do bycia doskonalym, ,,jak doskonaty jest Ojciec
wasz niebieski” (Mt 5,48) nalezy rozumie¢ w kontekscie poprzedzajacych go antytez jako
bycie ,,doskonale milosiernym” wobec innych, poniewaz kazdy czlowiek jest adresatem
nieskonczonego mitosierdzia Bozego (Schiefer 2014, 30).

Podsumowujac, mozna stwierdzi¢ — podobnie jak wielu egzegetow — ze ta wymagana
przez Jezusa ,,wigksza” sprawiedliwo$¢ oznacza w wymiarze ilosciowym zachowanie tego,
co bylo dobre u uczonych w Pismie i faryzeuszow, oczywiscie bez dodawania nowych
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przykazan. Dla uczniow Chrystusa jest jednak to ,,wigcej”, a wigc dazenie do doskonatosci
jako cel dziatan i staran (Mt 5,48). Natomiast w wymiarze jako$ciowym sprawiedliwos$¢
»wicksza” oznacza, ze — inaczej niz u uczonych w Pi$mie i faryzeuszy, ktorych wnetrza
sa pelne ztosci — uczniowie Jezusa powinni wyjs¢ ,,poza zewngtrzny konformizm”
1 postgpowac zgodnie z wewngtrznym wezwaniem do stawania si¢ ,,dzie¢mi Ojca oraz do
okazania we wlasnym zyciu postawy Ojca [...] wzgledem wszystkich” (Paciorek 2005, 234).
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Pre-Christian Hawaiian Concept of Justice:
When Heaven, Earth, and Man Meet

Abstract: Why examine ancient Hawaiian religion for a concept of justice? There are at least
three reasons:

First, the ancient Hawaiian concept of justice was diametrically different from European
or American jurisprudence. Justice in this “primitive” polytheistic religion had its own definition
of justice that reflected a completely contrasting philosophy and theology, based on myth,
legend, chants, and oral tradition.

Second, the worldview of Hawaiian concepts and principles make salient the assumptions
underlying Western definitions of justice.

Third, this ancient concept of justice and its associated religious principles are still relevant
today in the modern, codified, and Christian era of Hawaii.

It is my thesis that balance and harmony are central to Hawaiian theology and therefore critical
to justice theory.

Keywords: ancient religion, balance,harmony, Hawaii, Hawaiian, justice, kapu, mana, polytheism,
pre-christian religion

Przedchrzescijannska hawajska koncepcja
sprawiedliwosci: Gdy spotykaja sie niebo,
ziemia i cztowiek

Streszczenie: Po co badac starozytna religie hawajska pod katem koncepcji sprawiedliwosci?
Istniejg co najmniej trzy powody:

Po pierwsze, starozytna hawajska koncepcja sprawiedliwosci diametralnie réznita sie od euro-
pejskiej czy amerykanskiej jurysprudencji. Sprawiedliwos¢ w tej ,prymitywnej” religii
politeistycznej miata swoja wtasng definicje, ktéra odzwierciedlata catkowicie odmienna
filozofie i teologie, opartg na micie, legendzie, piesniach i tradycji ustnej.

Po drugie, swiatopoglad bedacy podstawa hawajskich koncepcji i zasad uwypukla zatozenia
lezace u fundamentdéw zachodnich definicji sprawiedliwosci.

Po trzecie, ta starozytna koncepcja sprawiedliwosci i zwigzane z nig zasady religijne sq nadal
aktualne w nowoczesnej, skodyfikowanej i chrzescijanskiej erze Hawajow.

Stawiam teze, ze réwnowaga i harmonia majg kluczowe znaczenie dla hawajskiej teologii,
atym samym dla teorii sprawiedliwosci.

Stowa kluczowe: starozytna religia, rownowaga, harmonia, Hawaje, hawajski, sprawiedliwos¢,
kapu, mana, politeizm, religia przedchrzescijariska
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1. Contrast in worldviews

The following represent accepted definitions of justice from dictionary.com (similar
definitions can be found in merriam-webster.com):

- righteousness, equitableness, or moral rightness

- rightfulness or lawfulness, as of a claim or title; justness of ground or reason

- moral principle determining just conduct

- conformity to this moral principle, as manifested in conduct

- just treatment of all members of society with regard to a specified public issue

- the administering of deserved punishment or reward

- the maintenance or administration of what is just by law, as by judicial or other proceedings

The Hawaiian concept of justice in pre-European contact times did not reflect these
descriptions.

Furthermore, the socio-cultural dimensions discussed in contemporary society (such as
highlighted in the Colloguia Gedanensia 16') regarding justice and environmental protection,
social equality, fundamental rights, free expression of beliefs and values, economy, minority
groups, and so on, cannot be easily addressed. There are several reasons for this.

First, ancient Hawaiian society was very hierarchical, consisting of royalty, commoners,
and outcasts. Amongst the royalty and commoners there was also a differentiation within
these categories. Consequently, equality or moral rightness were not the guiding principles:
members of society were never treated alike.

Since land and possessions were administered by the chief (king), there were no
individual titles or claims. Rightfulness of “ownership” was determined by the royalty.

The administration and punishment of lawless behavior by independent judicial
or established proceedings did not exist. This was performed by the high chief or his advisors.
In addition, the “fundamental rights” of freedom and security or individual expressions
of belief and values had no meaning and therefore did not matter.

In addition, reason and logic did not underpin the main principles of the religion, such
as “kapu’’. The rules of kapu were determined by the chief’s advisors and priests (kahuna)
based on tradition and myth involving the will of the gods.

The question becomes, what is the concept of justice in ancient Hawaiian society?

To answer this question, I will present the basic concepts of pre-Christian Hawaiian
religion, upon which all laws were based. The challenge will be to understand these elements
in terms of the Hawaiian worldview and contrast them with Western or Christian theology.

After presenting these concepts I will present the general Hawaiian theology, focusing

This article was originally presented at: Migdzynarodowa Konferencja Naukowa (International Scientific
Conference) Colloquia Gedanensia 16, nt. Sprawiedliwo$¢: Czyja i Jaka? (Justice: Whose and What Kind?),
22-23 Listopada 2024.

All Hawaiian words this study are italicized.
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on the concept of harmony and balance. The ancient Hawaiian concept of justice is based
on this harmony and balance.

I will briefly comment on how these concepts still apply to modern society and end
with some final thoughts.

2. Background

Our sources for the old Hawaiian religion are primarily based on scholars from
the nineteenth century who were able to preserve the oral histories (mo ‘olelo), chants (mele)
and dances (hula). These authors were either native Hawaiians who converted to Christianity
and were educated in Western universities (such as David Malo, Samuel Kamakau)
or Westerners who remained and lived in Hawaii and adapted to its culture and language
(such as Abraham Fornander, Nathaniel Emerson). As a result, our notions of ancient
Hawaiian religion are tainted by Western influences, including accounts from mariners like
Captain James Cook or missionaries like William Ellis. Modern scholars (such as George
Hu’eu Sanford Kanahele, Ross Cordy) attempt to infer the unbiased “native point of view”
and in this presentation I will attempt to follow this methodology.

It is important also to review the basic historical chronology of Hawaii.

0-1100 Arrivals from Polynesia <= Exact dates are debated®

0-1777 Unrecorded <= Historical period under discussion
1778 First Arrival of Captain James Cook

1819 Abolishment of Kapu <= Before introduction of Christianity
1820 First Arrival of Christian Missionaries

1848 The Great Mahele <= Introduction of land ownership
1898 Annexation to the United States

1959 Statehood

3. Basic religious concepts

Kapu

The most well-known concept was “kapu”, also mentioned in other Polynesian dialects
as “fapu”, or “taboo” in English and “tabu” in Polish. Currently this is usually translated
to mean “forbidden”, but the old concept was more encompassing. Its primary meaning was

3 Cordy 2001, 109. More than just dates, the methods of travel are debated. Were these visits one-way or planned?

Were there multiple waves of visits over time? From which islands did these arrivals occur?
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“sacred” or “holy” and encompassed acts and beliefs which were not only prohibited but also
required:
“We today would consider only a few things sacred, but in the old Hawai’i,
a bewildering number of things could be held as kapu: stones, ancestors’ bones,
trees, animals, images, altars, chants, names, places, canoes, priests, chiefs and
their belongings, and so on. Also, the degree of kapu could differ from object to
object, indeed, the kapu, or sanctity of an object, could be ended, at which it became
noa, or free of kapu. Fortunately, by far the greatest amount of things were noa,
or, in Western terms, “profane”.” (Kanahele 1992, 38)

The whole system of kapus with its rules and penalties, was, in effect, an elaborate
codification of laws and regulations. The chief’s edicts were Kanawai Kapu and were
considered law. Breaking a kapu was considered a serious offense in ancient Hawaii, often
resulting in severe punishments, including death, unless the violator found refuge in a city
of refuge (pu 'uhonua).

In Western terms breaking a kapu would be considered a crime. The key question
is the following: are there crimes that do not involve a kapu? 1 argue the answer is no.

More than a series of laws, kapus also represented a philosophy of life:

“Polynesian society devised very early on a ritual restrictive complex or tapu
[kapu], often called ‘taboo’ in English but much more profound than the word’s
conventional significance. Varying in its implications from island to island, the
tapu [kapu] affected not only the use of land, crops, buildings, precincts and the
sanctity of individuals but also the behavior, speech, diet, sexual practices, beliefs
and attitudes. Tapu [kapu] was more than a mere rule. The tapu [kapu] set aside and
elevated from the common domain some sacred function, station, its holder and his
or her person, tools, prerogatives and possessions. It could obtain for generations.
The tapu [kapu] complex embraced a way of thinking, a philosophy of life...”
(Fischer 2013, 75).

There were countless types of kapus, some more severe than others. The kapu
system in ancient Hawaii established rules and regulations that not only provided for living
in harmony with others, but also dictated daily life. This was more than a theocratic state
that is ruled by clergy based on religious law. The rules were internalized by all members
of society and governed the priests (kahuna) as well.

Most important and well known were kapus involving chiefs:

“Everything that related to the gods and the spirit world or the hereafter was
kapu... Touching a chief, eating his food, or anything similarly intrusive, could
make the offender sick, possibly until death, because he became contaminated
with supernatural power. The effect was not unlike Paul’s encounter on the way
to Damascus with the light of God, which was so powerful that it blinded him.”
(Kanahele 1992, 38-9)
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“The kapu of a god was superior to the kapu of a chief, but the kapus of the ni’aupi’
o and pi’o chiefs were equal to the gods” (Kamakau 1964).

Other kapus involved animals or plants (or nature):

“Some animals, such as important birds and fishes, could be regarded as kapu
not only for any specific god-related reason but for practical economic reasons...
Plants, as might be expected in an agricultural society, commanded a great deal
of attention. The more useful the plant, the more attention it got. The hala,
or pandanus, breadfruit, coconut, sweet potato, and taro were personified as kino lau,
or body forms, of provident gods, and were featured in many myths and legends”
(Kanahele 1992, 40).

Historically, one of the most prominent kapus was the ‘4i Kapu involving “sacred
eating”. Certain foods represented aspects of male gods that became sacred when specific
meaning is attached to them. For example, pork was a symbol for the god Lono, coconut and
the ulua fish were symbolic of Kii, and niuhi (white shark) was symbolic of Kane. Because
these and other foods symbolized the male gods, women were not only prohibited from
eating these foods but were also prohibited from eating with men. The kapu system was used
in Hawaii until 1819, when King Kamehameha II, acting with his mother Queen Kedpiiolani,
his father’s other queen Ka‘ahumanu, and Kahuna-nui Hewahewa, abolished it by the
symbolic act of sharing a meal of forbidden foods with the women of his court.

The opposite of kapu is noa, which has two primary meanings: profane or free
of taboo. As ideological concepts kapu and noa were binary opposites. The concept
of opposite forces appeared in many contexts. For example, in the Kumulipo (the Hawaiian
creation chant), the elements are set up as a binary opposition of Pé (darkness, which
is female) and 4o (light, which is male).

Places could also be kapu and were often symbolized by Pahu Kapu, two crossed
staffs, each with a white ball atop.

Mana

Kapu often is coupled with mana. For one, mana is one of the critical components
of Hawaiian belief. But more to the issue of justice, an offense against kapu was not just
a potential crime, but denoted a threat to the chief’s spiritual power that emanated from the
gods and was channeled through the ali i (chiefs).

“From the chief’s point of view, he had to protect his sanctity from being defiled by
a noa person, because that could cause him to lose his mana. The supernatural force
in him would be drained away, at least in part, by such contact. Thus, the kapu was
designed to protect not only the chief but the innocent retainer as well.” (Kanahele
1992, 39)
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There was social stratification based on mana, or the relationship of each ali‘i
(chief) to the gods. There were four different ranks of ali i: pi ‘o, ni"aupi ‘o, naha, and wohi.
The higher the rank, the closer the relationship to the gods and the more strict the kapu.

Mana is defined as: Supernatural or divine power, miraculous power; a powerful
nation, authority; to give mana to, to make powerful; to have mana, power, authority;
authorization, privilege; miraculous, divinely powerful, spiritual; possessed of mana, power.
(Hawaiian Dictionary 1986). 1t is often viewed as a type of energy. In a separate study
it would be interesting to compare the concept of mana with that of “grace” in Christian
theology.

‘Aina

“‘dina,” the Hawaiian word for “land,” means “that which feeds”. It encompasses
the Hawaiian worldview of a reciprocal and familial relationship between people and land.
Connection to ‘@ina is essential to the physical, emotional, and spiritual well-being of Kanaka
Maoli (Native Hawaiians).

The ‘aina (land) provides for its people. Kanaka Maoli were tied deeply to the ‘aina,
as a creator, provider, protector, caretaker, deity, ancestor, and family.

One cannot be responsible for the community without being responsible for the ‘aina.
This is also a common theme in contemporary Hawaiian society.

Kuleana

This notion was central to the native Hawaiian worldview and is often advocated
in contemporary society. It is based on the care for the land that also provides for them.
The community worked together to ensure everyone was cared for.

The term itself means “responsibility,” but in a deeper sense it covers a reciprocal
relationship between the person who is responsible and the object that they are responsible for.
Man is responsible for other men, for the land, and for the gods, who in turn are responsible
to him.

Lokahi

Lokahi represents the concept of harmony. Together with harmony exists unity,
agreement, and peace.
“Harmony found its expression in the Kumulipo, the creation chant of the Hawaiians
which describes how everything arose from the /ipo, the blue-black depth of the
open ocean, an inaccessible region synonymous with the distant past...
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The Kumulipo recounts how the denizens of the sea were connected with the
land, the land with the gods, the gods with the chiefs, and the chiefs with the
people. [emphasis mine]. Everyone and everything has a place in this universe and
all was the way it should be” (Schweitzer 2005, 55).

Kino Lau

Kino lau are the many body forms of a god or demigod. Kino means “body” and lau
means “many”. In Hawaiian tradition, each god and demigod has numerous kino lau that they
can change into depending on their needs. Things in nature, plants, and animals are some
of the different kino lau a god or demigod can have.

“Because of his belief in kino lau, the Hawaiian who today practices the traditional
religion, when looking at a mountain, feels his relationship to his god Ku
in that mountain form. Looking at the sun, he views a presence of his god, Kane,
and experiences the god’s warmth on his body. The cloud forms are Lono.
Many trees, plants, and animals are other kino lau of the gods, The presence of the
gods around him give the Hawaiian a constant sense of religious encounter. Nature
is not only conscious, much of it is divine. And as he interrelates and interacts with
nature, he interrelates and interacts with the gods” (Dudley 1993, 82).

Pono

The concept of pono came closest to the Christian ideal of the moral person or perhaps
even saint. Pono is still an important ideal in contemporary society but was less emphasized
in ancient times, as I will argue below. The following represents the current dictionary
definitions:

Goodness, uprightness, morality, moral qualities, correct or proper procedure,
excellence, well-being, prosperity, welfare, benefit, behalf, equity, sake, true
condition or nature, duty; moral, fitting, proper, righteous, right, upright, just,
virtuous, fair, beneficial, successful, in perfect order, accurate, correct, ecased,
relieved; should, ought, must, necessary (Hawaiian Dictionary 1986).

4. Ancient Hawaiian theology

When heaven meets the earth what becomes to heaven and what becomes to earth?
“In the dominant current of Western thought there is a fundamental separation
between humanity and divinity... In many other cultures, however, such differences
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between human and divine do not exist. Some peoples have no concept of
a ‘Supreme Being’ or ‘Creator God’ who is by nature ‘other than’ his creation.
They do, however, claim to experience a spirit world in which beings more powerful
than they are concerned for them and can be called upon for help” (Dudley 1993,
32).
It is my proposition that if earth is heaven and heaven is earth, the distinction between
heaven and earth becomes irrelevant and the dichotomy no longer exists.
The question then becomes what replaces this worldview? Lokahi, as described above,
resolves this “Western” or Christian dichotomy.
One view of lokahi emphasizes the binary opposition between kapu and roa and
the need to reconcile all binary opposition:
“The logic of dualism runs through Hawaiian religious thinking, as in the dichotomy
between sacred, kapu, versus profane, noa; or through metaphysical thinking,
as in the division of the spiritual and material realms; or through Hawaiian
morality, as in pono, upright, righteous, versus shameful behavior, and so on... Yet,
strictly speaking, dualism presents us with a world of polarities and dichotomies,
of disunities and disconnections. How did they (Hawaiians) resolve it?
The answer seems to lie in the concept of lokahi, although we have no philosophical
chants, no pertinent sayings and other such ‘documentary’ findings to tell us any
more than this. But reason and consistency with the overall Hawaiian ‘scheme of
things’ points to lokahi. In the Hawaiian context the thought means to bring like and
unlike things together in unity and harmony” (Kanahele 1992, 154).
Another view of harmony (/okahi) emphasizes the need for kapu and mana
to complement each other in order for kapu to be justified:
“Two fundamental concepts defined Polynesian socioreligious life: manu and tapu
[kapu]. Only High-ranking individuals possessed mana, sociospiritual power, which
ultimately derived from the ancestors but became evident through an individual’s
remarkable deeds and successful undertakings. The creation of a confederation,
the conquest of an enemy, the bountiful harvest - all of these things demonstrated
a chief’s mana, which then also empowered those who supported him. The concept
of mana maintained the hierarchy of authority, as it also channeled community
efforts towards stratified remuneration, combining the secular and divine (a Western
dichotomy)” (Fischer 2013, 75).
A third view is that this harmony or balance involves three forces, which, according
to David Malo, are: Man, the Gods, and Nature. These forces can best be illustrated by
a diagram, sometimes referred to as the Lokahi Triangle:



STUDIA GDANSKIE e 55 (2024)

The three distinctions (¢riangular points) are known both in Christian and Hawaiian
theology. In Christian theology, speaking in the most general terms, God created man and
man is superior to nature. However, in Hawaiian theology, the gods, man, and nature have
always coexisted together.

“In the genealogy called Kumu-lipo it is said that the land grew up of itself, not that
it was begotten, nor that it was made by hand.” (Malo 1980, 3)

Man is dependent on the gods’ mana, but the gods are also created by man. Nature
and land are dependent on man’s malama (care), but man is also dependent on nature.
The gods exist in their own spiritual world but also reside in nature through kino lau.

The outer circle represents a reciprocal dependency (kuleana) of the three distinct
elements of the triangle.

Examples of reciprocal dependency abound. Native Hawaiians recognized that every
action they took affected the land, ocean, and air around them and much as they were affected
by them. All levels of society, the gods, and all of nature have mana, which was divided
amongst themselves:

“Underlying the political, social, and religious hierarchy was the kapu system
which can be described as a complicated network of prohibitions, restrictions, and
injunctions inextricably linked to mana, the supernatural as well as natural power
emanating from the cosmos and embracing the entire creation.” (Schweitzer 2005,
56-57)
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In this third view lokahi symbolizes the attempt to balance the harmony of these
forces.

The inner circle represents dependencies within each of the three elements - gods,
man, nature. Each of these elements will be examined separately.

5. Gods

Hawaiian religion was polytheistic. If god was not superior to man, then polytheism
made logical sense since there was no single force of creation.
There are four major gods in the Hawaiian theology:
Kane was the father of living creatures. Kane is the highest of the four major
gods. He represented the god of procreation and was worshipped as ancestor of
chiefs and commoners. Kane is the creator and gives life associated with dawn, sun,
and sky.
Ku was the god of war and prosperity. Human sacrifices were made to Ku, unlike
any other god. He is known as the god of war.
Lono was the god of agriculture. Associated with fertility, rainfall, and music. Lono
was also the god of peace. In his honor, the great annual festival of the Makahiki was
held.
Kanaloa was god of the underworld and a teacher of magic. Ruler of the ocean.
Complementary power and close companion of Kane. In ancient Hawaii, Kanaloa is
represented by the squid or the octopus, and is also associated with Kane.
Other notable deities included Laka, Haumea, Hina, and, most famously, Pele.
There were hundreds of gods, from ancestor gods to gods of nature. Each family had one or
more guardian spirits known as ‘aumakua that protected family (ohana). The ali’i (chiefs)
themselves were the descendants of gods.
Within this pantheon the Hawaiian gods were more ancestral than divine (David
Malo). As a result, the distinction between the sublime and mundane blurred:
“The difference between Hawaiian and western perspectives on divinity sometimes
cause unwarranted fear of, and disrespect for, the Hawaiian gods... Just as one
mainstream of Christianity prays to its deceased who led holy lives, referring to
them as “saints who have returned to their heavenly home”, Hawaiians similarly
pray to their ancestral spirits who have returned to their home. Depicting where this
home is located, the Hawaiian traditionally has spoken of it as beyond the horizon
and below these islands” (Dudley 1993, 83).
More important was the dependency of man and the gods:
“The book of Genesis says that God created man in his own image but Hawaiians
say that man created the gods in his own image... In either case, this notion of
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man-made gods [emphasis mine] is undoubtedly the key to a greater understanding
of how Hawaiians viewed not only the nature the gods but their own human nature
as well” (Kanahele 1992, 73).

“Simply put, gods and people are interdependent: for better or for worse, they
need each other. It is not a relationship in which one functions as the slave of the
other, or lives at the expense of the other, or takes from the other without returning
benefit or hurt. Rather, it is the perfect symbiotic relationship, in which both parties
mutually benefit from living and working together. Underlying this relationship are
two principles that are at the heart of the Hawaiian value system: reciprocity and
mastery of one’s destiny. Reciprocity may be compared with a gigantic spider web,
whose threads represent the mutual obligations that each member of society bears
toward others” (Kanahele 1992, 80).

6. Man

Ancient Hawaii was socially stratified into groups with hierarchical class roles.
There were three major groups: the ali’i (kings or chiefs), the maka ‘Ginana (commoners)
and the kauwa (outcasts or slaves). The ali i derived their high status because they were direct
descendants of the gods (akua). Ali’i possessed the most mana because of their relationship
to the gods. The kahuna (priests) were part of the ali i class.

The maka’ainana were also descended from the gods, although not directly like
the ali’i, and were the workers of the subsistence economy. The maka ‘Ginana were the
farmers, fishermen, and craftsmen and were part of the Hawaiian subsistence economy.

The maka’ainana were obligated to give goods and services in the form of taxes
in kind and labor. In return the ali’i confirmed their tenure rights to the land which they
tilled and on which they resided. It was the duty of the al/i’i to secure for the maka ainana
supernatural protection from natural calamities and to petition the gods for abundant harvest
from the fields and the seas through temple rituals.

As a result, there existed an interdependency between the ali i and maka ainana.

7. Nature

It was believed that everything comes from the ‘@ina (land) and should be treated
with reverence and respect:
“No one really owned the land in the past and none of it really belonged to an
individual. The relationship was the other way around: a person belonged to the
land.” (Kanahele 1992, 208)
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In effect, man was neither superior to nor separate from nature.
Nature had its own hierarchy from stones to plants to living beings, all containing
mana, and all depending on gods and man.

8. Ancient Hawaiian concept of justice

Today, linguistically speaking, the word “justice” translates succinctly in the accepted
Hawaiian dictionaries. The common word is kaulike, but when kaulike is translated back
to English it has additional meanings:

equality, equation, equity; impartial, mutual, parallel; evenly balanced; treat fairly
and impartially (Hawaiian Dictionary 1986, Mamaka Kaiao 2003, Combined
Hawaiian Dictionary 2020).

It is noteworthy that the quality of being “impartial” or “fair” is combined with
the features of “balanced” and “equality”.

It has been my thesis that balance and harmony are central to ancient Hawaiian theology and
therefore critical to justice theory.

“Crime” is an event that occurs when the “lokahi triangle” becomes unbalanced.
Or, if one prefers, crime happens when the “mana circle” becomes disturbed (kapu and mana
no longer complement each other). Or, crime occurs when kapu and noa become entangled.

For example, a bad king may have started an unjust war or sacrificed an innocent man,
but if that happened, the “crime” was that the war was lost or that the sacrifice was in vain and
decreased either the mana of the king or the benefits to the maka ‘ainana. If an ali’i did not
perform religious duties accordingly, he could be replaced by another a/i i who could handle
the religious responsibilities:

“Similar to the European religions that predated Christianity, ancient Polynesian
belief focused not on righteousness, morality and goodness, but on success, strength
and influence. The deified ancestors were not ideals, but tools to be used to benefit
oneself and one’s descent group, and to guard from storm, drought and attack.
Religion offered no scheme for personal power and wealth. Those who sacrificed
to the gods, received in return. Ancient Polynesian ‘religion’ was thus the same
as society itself, as nothing separated the two realms: ‘religion’ was merely the
supernatural extension of the descent group’s lineage.” (Fischer 2013, 75)

Righteousness (porno) and moral responsibility (kuleana) were secondary to success
and strength. The rules and regulations of kapu governed society:

“In effect, the whole kapu system, with its rules and penalties, was an elaborate
codification of laws governing interpersonal relationships as well as those between
gods and human beings. .. Even the remote gods and the living akua were not above
the law of order implicit in the construction of this world of sacred. As we shall



STUDIA GDANSKIE e 55 (2024)

see, gods could be done away with if they failed to fulfill their promises. Chiefs
who were defeated in battle or who flagrantly violated the principles of pono, right
conduct, could lose their mana and position. Priests, too, could lose their holiness
by disobeying the rules of the ritual or of pono.
Thus, an unmistakable and ruthless efficiency entered into the way Hawaiians
of old dealt with the world of the sacred. We note this, for example, in the close
correspondence between the usefulness of an object and the degree of its sanctity.
The plants, trees, animals, fishes, and other natural resources that were used the
most were treated with the greatest amount of reverence. On the other hand, those
that were less beneficial, were treated more casually” (Kanahele 1992, 43).
David Malo in his Hawaiian Antiquities stated this theme of “kapu versus sin or
crime” explicitly:
“Wrong Conduct and Right Conduct (Na Hewa Me Na Pono)
The Ancient Idea of Morality
There are many kinds of wrong committed by men, if their number were all told...
- Covetousness, theft, robbery...
- Deceit, lying, slander...
- Defamation, treachery, malice...
- Anger, fault-finding, intimidation...
- Killing an innocent person...”
“These were all sins, clearly understood to be very wrong, but those who did
these things were not suitably punished in the old times. If any one killed
another, nothing was done about it - there was no law. It was a rare thing
for any one to be punished, as at the present time... The lex talionis was the
rule. Friends often took up the matter and enacted something like a vendetta.”
[emphasis mine]
“What did the ancient Hawaiians seriously regard as wrong?
First: any breach of tabu or of ceremonious observance.
Second: failure to fulfill a vow to the gods or to make good any religious obligation.
Third: and failure in duty towards an alii, especially an alii kapu.
Fourth: for the kahu (guardian) of any idol to have neglected any part of his duties,
as feeding it or sacrificing to it. Under this same head should be put the duties of the
keeper of the bones the dead king....
Fifth: I believe that the Hawaiian conscience would have been seriously troubled by
any breach of the duties of hospitality” (Malo 1980, 72-76).
While Malo was a Christian convert and his list of “sins” parallels the Ten
Commandments, it is interesting that he mentions the fifth point - “the duties of hospitality”.
This is a topic worth more extensive discussion in another context.
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9. Modern consequences

The idea how pre-Christian Hawaiian religion has affected today’s culture is a subject
that can easily fill a book and is worth pursuing. One main idea would be to examine why
the kapu system collapsed, followed by what are the remnants, and why certain elements
persisted. My view is that Christianization only played a partial role in this evolution.

In my research of impacts to modern Hawaiian culture and society I discovered
on article on the internet with regard to rehabilitating current criminals from Hawaiian
incarceration. This is written by a student who has clearly adopted many of the ancient ideas.
All emphasis in bold is mine.

Essay: Kuleana, by Raymond Pintor

The Native Hawaiian people have a unique relationship with land and culture, deeply
rooted in the concept of Kuleana. Kuleana is a Hawaiian word roughly translated
as responsibility and privilege. It refers to the idea that each person has both
responsibility and privilege to care for and protect the land and the community
to which they belong.

This concept of Kuleana is a reciprocal relationship, central to the Native Hawaiian
worldview, playing an essential role in shaping Hawaiian history and relationships
with the criminal justice system. As kanaka care for the land, the land also
provides for them. Each kanaka would have a function. The community would
work together to ensure everyone was cared for.

Native Hawaiians have been disproportionately impacted by the criminal justice
system in the United States. According to a Hawaii Department of Public Safety
report, Native Hawaiians comprise about 20% of the state’s population. Still, they
account for over 40% of the state’s prison population. This over-representation
in the prison system reflects the historical and ongoing marginalization of the
Native Hawaiian people, as well as the systemic racism and bias that permeate the
criminal justice system. Even though Native Hawaiians that fulfill their kuleana by
serving their sentence, it seems that the Hawaii criminal justice system has not
reciprocated in Kind.

Despite the challenges that Native Hawaiians face, many are deeply committed
to the concept of Kuleana, even in the face of adversity. For many Native Hawaiians
imprisoned,incarcerationis notjusta punishmentbutan opportunity toreconnect
with their culture and community. They can see their time in prison as a chance
to reflect on their past and learn from their experiences.

In some cases, Native Hawaiians have used their time incarcerated to engage
in cultural and educational programs that help them reconnect with their heritage
and sense of Kuleana. These programs have included traditional Hawaiian
music and dance, language classes, or Hawaiian history and culture workshops.
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By participating in these programs, they can gain a deeper understanding of

their identity and place in the world and recommit themselves to the principles

of Kuleana.

The challenges faced by Native Hawaiians imprisoned are not limited to their time

behind bars. Once released from prison, they often face significant barriers to reentry

and reintegration into their communities. These barriers might include employment,

housing discrimination, limited healthcare, and access to social services. Native

Hawaiians need support from their families, communities, and the government

to overcome these challenges.

To address these issues, a few initiatives are underway to help Native Hawaiians

reenter society and reclaim their sense of Kuleana. These include job training and

placement programs, counseling and support services, and cultural and educational

programs that help justice-involved folks maintain their connection to their

heritage and community. By providing these resources, we can help Native

Hawaiians who are justice-involved rebuild their lives, taking active roles in caring

for their families, communities, and land.

In conclusion, the concept of Kuleana is central to the Native Hawaiian worldview,

essentially shaping the history and experiences of Native Hawaiians. Despite many

challenges, many remain deeply committed to the principles of Kuleana. They see

their time in prison as an opportunity to reflect and recommit themselves to

their community and heritage. By providing support and resources to Native

Hawaiians, we can help them overcome the barriers to reentry and reclaim their

sense of Kuleana as they build a better future for themselves and their communities.*

Noteworthy are the mentions of “land” in association with family and community.

These two elements represent 2/3 thirds of our lokahi triangle. Belief in a Supreme God is
not mentioned. These are very common themes. The concept of reciprocity of the community
to the ex-prisoner is also emphasized. The community has a responsibility to the prisoner
as much as the prisoner has to the community. Worthy of mention is the idea of seeing prison
as an “opportunity” to reflect and reconnect.

10. Final thoughts

In this, our modern age, every inquiry should be assisted by artificial intelligence.

Grok (xAI) by Elon Musk

Can you please write a paragraph summarizing the ancient Hawaiian concept of
justice?

4 Pintor 2022-2023. This is one example of many similar arguments and presentations.
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“The ancient Hawaiian concept of justice was deeply intertwined with the cultural
and spiritual life of the islands, encapsulated in the terms “Kapu” and “Noa”. Kapu
can be understood as a system of prohibitions or laws that governed behavior,
maintaining social order, and protecting sacred spaces and practices. It was a means
to ensure harmony between the people, their leaders, and the gods. Violations of
Kapu could lead to severe punishments, which were not only legal but also had
spiritual consequences. On the other hand, “Noa” represents the state of being free
from Kapu, where normalcy and daily activities could resume. Justice in this context
was not just about punishment but about restoring balance and maintaining the
spiritual and social equilibrium of the community. This system reflected a belief in
the interconnectedness of all things, where justice served to realign any disturbances
in this natural order, ensuring peace and prosperity for the community.”

Perhaps we should make more use of our time and leave our intellectual pursuits
to computers?

I find it hard to argue with this conclusion, except for the fact that there are several
ways to rebalance and the idea of “interconnectedness of all things” needs to be expanded.
Also to be explained is why imbalances occur in the first place.

But who can answer the question why this culture developed on these Hawaiian
Islands - so isolated - and why it was so successful for one thousand years? We can only be
certain that the Hawaiian concept of justice diametrically differed from traditional Western
or Christian concepts and at the same time provided harmony and balance for countless
generations of Hawaiian life.
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Zarzynanie zwierzat na uzytek wtasny
w swietle wybranych fragmentow Miszny?

Streszczenie: Zarzynanie zwierzat w judaizmie w czasach starozytnych kojarzy sie zwykle
z ofiarowaniem ich w Swiatyni Jerozolimskiej. Wynika to zapewne z faktu, ze Tora wiele miejsca
poswieca ofiarowaniu zwierzat w Swiatyni, jednak na temat zarzynania ich na wtasny, $wiecki
uzytek wypowiada sie dos$¢ oszczednie. Przykazanie Tory: ,[Wolno] ci zarzynaé¢ z duzego
i matego bydta, ktére dat ci Pan Bog twdj, jak ci nakazatem...” (Pwt 12,21), wskazujace wtasciwy
sposéb zarzynania zwierzat, przyjeto takze jako zezwolenie na zarzynanie zwierzat w celach
swieckich, na uzytek wtasny. Gtéwne postanowienia Tory daty podwaliny do rozwiniecia tej
tematyki w literaturze rabinicznej, ktérej istote stanowi Miszna.

Celem tego artykutu jest przyblizenie polskiemu czytelnikowi problematyki zwigzanej
z zarzynaniem zwierzat na uzytek wtasny. Zagadnienia, ktérych Zrédto stanowi Biblia,
znalazty swoje rozwiniecie w traktacie Chulin (Rzeczy swieckie). Artykut skupia sie na tematyce
zarzynania i obejmuje zagadnienia z tym zwigzane dotyczace waznosci zarzniecia, zdatnosci
osobinarzedzi; réznych aspektéw rytuatu; odmiennych zasad w zaleznosci od zmieniajgcych sie
okolicznosci; sposobu zarzynania; okaleczenia powodujacego trefnos¢ zwierzecia; zarzynania
ciezarnej samicy i prawa do ptodu znalezionego w jej tonie po jej zarznieciu; a takze zakazu
zarzynania tego samego dnia udomowionych zwierzat i ich potomstwa. Z racji rozlegtosci
tematu pominieto inne zagadnienia, ktérymi zajmuje sie traktat Chulin, takie jak: przykrywanie
krwi; zakaz spozywania nerwu kulszowego; zakaz mieszania mleka i miesa; zakaz spozywania
krwi i ttuszczu; nieczystos¢ pozywienia i nieczystos¢ padliny; naleznosci kaptanskie; czy nakaz
odpedzenia samicy z gniazda przed zabraniem jej jaj lub pisklat.

Stowa kluczowe: zarzynanie zwierzat w judaizmie, szechita, Miszna, judaizm rabiniczny

Slaughtering Animals for Personal Use in the
Light of Selected Fragments of the Mishnah

Abstract: Slaughtering animals in Judaism during ancient times is typically associated
with offering them as sacrifices in the Temple in Jerusalem. This is likely due to the fact that
the Torah devotes significant attention to the practice of offering animals in the Temple,
while providing relatively limited commentary on slaughtering animals for private, secular
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purposes. The Torah’'s commandment: “You may slaughter from your cattle and sheep, which
the Lord your God has given you, as | have commanded you...” (Deuteronomy 12:21), which
specifies the proper method of slaughter, has also been interpreted as permitting the slaughter
of animals for personal, secular use. The main provisions of the Torah served as a foundation for
elaboration on this subject in rabbinic literature, particularly in the Mishnah.

The aim of this article is to introduce Polish readers to issues related to the slaughter of animals
for personal use. These topics, rooted in the Bible, are further developed in the tractate Hullin
(Nonsacral Things). The article focuses on the subject of slaughter and addresses related issues
such as the validity of slaughter, the suitability of individuals and tools; various aspects of the
ritual; differing rules depending on changing circumstances; the method of slaughter; injuries
rendering an animal terefah (unfit for consumption); the slaughter of a pregnant animal and
the legal status of a fetus found in its womb after slaughter; as well as the prohibition against
slaughtering domestic animals and their young on the same day. Due to the breadth of the
topic, other issues covered in the tractate Hullin are omitted, such as covering the blood; the
prohibition against consuming the sciatic nerve; the prohibition against mixing milk and meat;
the prohibition against consuming blood and fat; the impurity of food and carcasses; priestly
dues; and the commandment to shoo away a mother bird before taking her eggs or chicks.

Keywords: slaughtering animals in Judaism, shechita, Mishnah, Rabbinic Judaism

Wprowadzenie

Zarzynanie zwierzat i ptakow (szechitat habehema wehaof) na uzytek wlasny stanowi
gtdwny temat traktatu Chulin ([Rzeczy] swieckie) w przeciwienstwie do traktatu Zewachim
(Ofiary krwawe), ktoéry omawia ofiarowanie zwierzat. Przyzwolenie na §wieckie zarzynanie
zwierzat zawiera dwunasty rozdziat Ksigegi Powtdrzonego Prawa, ktory podaje podstawowe
pouczenie w tym wzgledzie: zarzynanie moze odby¢ si¢ poza dziedzincem $wigtynnym,
a krew wolno wyla¢ na ziemi¢. To stanowi podstawe do rozwazan tannaitow, ktorych
opinie spisane pod koniec II wieku n.e. stanowia tres¢ traktatu Chulin omawiajacego reguty
zwigzane z zarzynaniem zwierzat w celu konsumpcji. Nie chodzi tu o zwierzgta po§wigcone
Swigtyni.

Tora wiele miejsca poswieca ofiarowaniu zwierzat w Swigtyni, jednak na temat
zarzynania ich na wiasny, $wiecki uzytek wypowiada si¢ dos¢ skapo. Gtowne postanowienia
prawne dotycza zwierzat zabronionych i dozwolonych (koszernych) do spozywania (Kpt 11;
Pwt 14), unikania nerwu kulszowego (Rdz 32); zakazu zarzynania tego samego dnia zwierzat
wraz z ich potomstwem (Kpt 22,8); nakazu odpedzenia ptasiej matki przed zabraniem
jej jaj lub pisklat (Pwt 22,6-7); a takze zakazu gotowania potomstwa w mleku jego matki
(Wj 23,19;34,26; Pwt 14,21). Medrcy talmudyczni rozwijaja powyzsze przykazania tworzac
caly system praw odnoszacych si¢ do zarzynania i spozywania zwierzat. Przepisy dotyczace
pierwszego z nich, nazywanego szechita, daty podwaliny pod prawo rytualnego uboju,
ktory sprawia, ze migso jest koszerne (zgodne z zydowskim prawem religijnym).
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1. Gtéwne reguty dotyczace zarzynania zwierzat

Przykazanie Tory: ,,[Wolno] ci zarzyna¢ z duzego i malego bydta, ktére dat ci
Pan Bog twoj jak ci nakazalem...” (Pwt 12,21) odebrano jednoznacznie jako wskazanie
sposobu zarzynania zwierzat. Nie zawiera go Tora spisana, ale zostal wlaczony w tradycje
ustng judaizmu przekazywang przez pokolenia i przejety jako halacha dana Mojzeszowi
na Gorze Synaj. Prawidlowe zarznigcie zwierzat lub ptakow sprawia, ze nadajg si¢ do
spozycia. Wykonuje si¢ je przez przecigcie dwoch organdw znajdujacych si¢ w szyi. Chodzi
tu o przetyk, przez ktory pokarm dostaje si¢ do zotadka oraz o tchawice, ktora ciagnie
si¢ od gardla do ptuc. Wedhug gléwnych regut dotyczacych zarzynania (Albeck, 2008:
V 109; Kehati, 2003: 3) moze je uniewaznié pi¢¢ czynnikow: 1) szehija — ‘pozostawienie’,
jesli zarzynajacy przerwat na zbyt dlugo zarzynanie jednego zwierzecia, zeby zarzna¢ inne
zwierzg, a potem dokonczyl; 2) derasa — ‘nacisnigcie’, rozcigeie organow przez nacisnigcie;
3) chalada — ‘wetknigcie’, termin pochodzi od wyrazu chulda — ‘szczur’, ktory ukrywa
si¢ w dziurze; mowa tu o wetknigcie noza pod skérg zwierzgcia lub pomiedzy dwa organy
i odciecie wyzszego organu do gory albo nawet prawidtowe odcigcie dolnego organu w dot,
a nastegpnie wyciagnigcie noza przed odcigciem gornego organu; 4) hagrama — ‘pochylenie
noza’ lub ‘omsknigcie si¢ noza’, cigcie na ukos nie trafiajac we wlasciwe miejsce (por. Chul
1,3); 5) ‘ikur’ lub krocej ikur — © wyszarpnigcie’ jednego z organoéw (wedlug Rasziego)
albo dokonczenie zarznigcia po uprzednim wyszarpnigciu organu z jego wlasciwego miejsca
(Majmonides). Zgodnie z Gemara, jesli zarzynajacy nie znat powyzszych regut, to nie wolno
byto spozywaé migsa zarznigtego przez niego zwierzgcia, por. Chul 9a.

2. Swiadectwo Miszny (wybér fragmentéw z traktatu
Chulin - [Rzeczy] swieckie?

2.1. Zasady dotyczace waznosci zarzniecia
2.1.1. Kto moze zarzynac?
Omoéwienie wskazanych wyzej pigciu czynnikow i dalszych regut z tym zwigzanych

stanowi istot¢ pierwszych dwoch rozdziatéw traktatu Chulin. Lekcja pierwsza poucza,
kogo uznaje si¢ za zdatnego do wykonania czynnosci zarznigcia:

2 Wszelkie przeklady z tekstow zrodlowych (Biblia, Miszna) sg dzietem autora artykutu.
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,»Wszyscy moga zrzynac® i ich zarzynanie jest wazne*, z wyjatkiem ghuchoniemego®, niespetna
rozumu® i niepetnoletniego’, aby nie naruszyli [zasad dotyczacych] zarzynania®. Je$li inni
widzieli tych wszystkich w czasie zarzynania’, to ich zarzynanie jest wazne. Jesli zarzynanie
wykonat obey ', to traktuje si¢ to'! jak padling'?, [ktora] zanieczyszcza'® przez przenoszenie'.
Jesli kto§ zarznat w nocy'® (podobnie tez, jesli zarzynanie wykonatl niewidomy'®), to uznaje
si¢ za wazne. Jesli zarznat w szabat albo w Dzien Pojednania'’, to mimo iz narazit si¢ na
utrate zycia's, jednak jego zarzynanie jest wazne” (1,1).

2.1.2. Czym wolno zarzynac?

Ponizsza lekcja poucza, czym wolno zarznaé zwierze, zeby jego migso nadawato si¢
do konsumpcji. Takie narzgdzie musi mie¢ gtadkie ostrze, gdyz w przeciwnym razie bgdzie
rozszarpywac organy i takie zarzni¢cie bedzie niewazne, a mig¢so nie bgdzie nadawac sig
do spozycia:

,»Jesli kto§ zarznal nozem z zgbami, krzemieniem® albo trzcina, to jego zarznigcie jest

Wszyscy Zydzi znajacy powyzsze reguty zarzynania.

Migso zarznigtych przez niech zwierzat jest koszerne, zdatne do spozycia.

Ktory nie styszy i nie mowi.

Nie kontroluje tego, co robi.

Ktorego nie obowiazuja przykazania, por. Ter 1,2-3. Nawet jesli znaliby wspomniane wyzej reguty, to i tak nie
powierza si¢ im wykonania zarzynania nawet pod kontrola innych.

Z powodu pozostawienia (szehija), naci$nigcia (derasza) noza, wetknigcia (chalada) go w niewtasciwe miejsce,
pochylenia (chalada) go lub wyszarpnigcia (ikur) jednego z organdw. Jesli wykonali czynno$¢ zarznigeia bez
kontroli innych, to jest niewazna.

Ze wykonali to zgonie z obowigzujaca halacha.

W tekscie oryginalnym nochri. Wigcej na ten temat obcych zob. Marcinkowski 2004: 176-193.

Nawet jesliby obcy wykonat zarznigcie prawidtowo i pod kontrolg Zyda, to nie mozna tego uznaé, gdyz Tora
mowi ‘jak tobie nakazatem’ (Pwt 12,21), tobie, a nie obcemu, ktorego nie dotyczy prawo zarznigcia (szechita).
Hebr. newela- dost. ‘padlina’ oznacza zwykle w Misznie zwierz¢ dozwolone (czyste), ktore poniosto gwaltowna
$mier¢ lub zostato zarznigte w niewlasciwy sposob.

Padlina zanieczyszcza przez dotyk lub przenoszenie, por. Kpt 11,40.

Por. Zew 7,3.6. Mozna jednak mie¢ z niej korzy$¢ (np. sprzedaz obcemu), gdyz nie podejrzewa si¢ w tym
przypadku obcego o balwochwalcze intencje podczas zarzynania, por. Chul 13b.

15 Jedni wyja$niaja, ze przy $wietle lampy lub pochodni, inni, ze nawet po ciemku, bez $wiatta.

Nawet jesli nie odbyto si¢ pod kontrola innych.

17 Uczynit to przez pomytke.

Za $wiadome zarznigcie zwierzgcia w szabat sprawca czynnosci podlega karze $mierci przez ukamienowanie,
a za zarznigcie w Dzien Pojednania grozita kara wytgpienia karet por. Ker 1,1nn. W tekscie oryginalnym
wystepuje tu zwrot idiomatyczny mitchajew benafszo, co mozna przettumaczy¢ tez ‘Sciagnat wing na wiasng
dusze’ lub ‘narazit si¢ na niebezpieczenstwo’. Wigcej na ten temat idioméw hebrajskich z uzyciem wyrazu
nefesz- dost. ‘dusza’, Marcinkowski, 2020 a: 126-163.

Hebr. magal jad- dost. ‘sierp reczny’. Jastrow, 1982: 728 thumaczy jako potaczenie noza z pita. Inni komentuja,
ze ten sprzet shuzyt do przycinania trawy, jedna strong miat gtadka, a druga zagbkowana. Nie powinno si¢ z nim
przystepowac do zarzynania, ale jesli kto$ to zrobit gtadka strona, to uznawano to za wazne.

2 Ostrym.
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wazne. Wszyscy moga zarzyna¢®' w dowolnym czasie® i wszystkim mozna zarzynaé®
z wyjatkiem sierpa zniwiarzy>, pity, zebow? i paznokci®®, poniewaz one dtawia®’ [zwierze].
Jesli kto§ zarzngt sierpem zniwiarzy ruchem do przodu®, to Szkola Szammaja uznaje
to za niewazne”, a szkota Hillela za wazne®. Jesli [jednak] jego® zeby byly spitowane,
to przypominat n6z°*”. (1,2)

2.1.3. Prawidtowe przeciecie tchawicy

Ponizsza lekcja poucza o prawidlowym przecieciu tchawicy wskazujac wlasciwe

do tego miejsce i odnosi si¢ do wspomnianego na wstepie prawa hagrama, czyli omsknigcia
si¢ noza i nietrafienia we wtasciwe miejsce. Pouczenie jest bardzo oszczedne w stowach, co
pozwala rozumie¢, ze adresaci znali si¢ na rzeczy i duze wyjasnienie, ktore zawiera Gemara,
Chul 44a, nie bylo konieczne:
,Jesli¥® kto§ zarznat [zwierz¢ przecinajac tchawice] wzdluz [gornego] pierScienia®
i pozostawit z niego® [kawalek] grubosci nici na calej jego powierzchni®, to jego zarznigcie
jest wazne¥’. Rabi Jose bar Jehuda mowi: Grubos¢ nici na wigkszosci jego powierzchni®®”,
(1.3)

Por. poprzednia miszng.

2 W tekscie oryginalnym leolam- dost. ‘na zawsze’. Tu w znaczeniu ‘dniem i noca’, por. poprzednig miszne.

Najlepiej ostrzem bez z¢bow.

2 W tekscie oryginalnym magal kacir, co Jastrow, 1982: 728 thumaczy jako narzedzie z nacigciami przypominajace
sierp lub kosg, ktorego zeby zwrocone sa w jedna strong.

% Mowa tu o zgbach w szczece jakiego$ niezywego zwierzecia.

26 W tekscie oryginalnym 1. poj. ciporen- dost. ‘paznokie¢’, tutaj: trzymajacy si¢ palca.

Zeby raczej rozrywaja niz przecinajg organy i takie zarznigcie jest niewazne. Jesli chodzi o paznokcie, to ponadto

dyskwalifikuja zarzynanie ze wzgledu na ich naturalne umocowanie w palcach.

28 Asierp miat zgby zwrdocone w strong reki. Istnieje podejrzenie ruchu reki w drugg strong, co powoduje rozerwanie

organdw.

Szkota Szammaja uznaje migso za padling (newela), por. poprzednia miszng.

30 Wedhug Gemary nawet szkota Hillela uznaje, ze to mig¢so nadaje si¢ do spozycia. Jednak nie uwaza go za padline,
ktora zanieczyszcza przez przenoszenie, dlatego nie mozna z tego powodu skalaé si¢ nieczystoscia.

31 Wspomnianego wyzej sierpa.

Ktérym wolno zarzyna¢.

Ta miszna poucza o prawidlowym przecigciu tchawicy wskazujac wiasciwe do tego miejsce i odnosi si¢ do

wspomnianego na wstepie prawa hagrama, czyli omsknigeia si¢ noza i nietrafienie we wiasciwe miejsce.

Pouczenie jest bardzo oszczgdne w stowach, co pozwala rozumieé, ze adresaci znali si¢ na rzeczy i duze

wyjasnienie nie bylo konieczne. Zawiera je Gemara, por. Chul 44a.

Przeciat chrzastke wzdtuz gornego wigzadta obraczkowatego.

3 Z gornego wigzadla obrgczkowatego.

3 Przeciat tchawice tak wysoko od glowy, Ze pozostawil tylko wokot bardzo waski pasek grubosci nici.

Poniewaz zmiescit si¢ z przecigciem tchawicy w jeszcze dozwolonym miejscu.

Rabi Jose jest bardziej tolerancyjny. Jego zdaniem wystarczy pozostawienie grubosci nici na wigkszosci

powierzchni wigzadta obraczkowatego od strony glowy. Rabi Jose zezwala tym samym na czg$ciowe omsknigcie

si¢ noza (hagrama)
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2.1.4. Wskazanie wtasciwego dla noza miejsca na szyi zwierzecia

Ponizsza lekcja kontynuuje wskazanie wlasciwego dla noza miejsca na szyi zwierzgcia.

Odréznia zarznigcie (szechita) zwierzecia od naderwania lebka (melika) ptaka. Precyzuje,
ze dla zarznigcia wlasciwym miejsce jest przod szyi, a dla naderwania tebka jej tyt:
,Jesli kto§ zarznal [przecinajac] z bokdéw?, to jego zarznigcie jest wazne. Jesli naderwat
tebek [ptaka* naciskajac] z bokow, to jego naderwanie jest niewazne*'. Jesli zarznal
od tytu [szyi], to jego zarznigcie jest niewazne*”. Jesli naderwat tebek [ptaka] od tytu [szyi],
to jego naderwanie jest wazne®. Jesli zarznat od [przodu] szyi, to jego zarzniecie jest wazne*.
Jesli naderwat tebek od [przodu] szyi, to jego naderwanie jest niewazne®, poniewaz caly tyt
szyi przeznaczony jest do naderwania tebka, a caty [przod] szyi nadaje si¢ do zarznigcia®.
Dlatego tez to, co nadaje si¢ do zarznigcia, nie nadaje si¢ do naderwania, a co nadaje si¢
do naderwania, nie nadaje si¢ do zarznigcia”. (1,4)

2.2. Rézne aspekty rytuatu
2.2.1.To,cojest zdatnedlajednych, jest niezdatne dlainnych i odwrotnie

Ta lekcja kontynuuje zakonczenie poprzedniej podajac kolejny przyktad, ze to, co jest
zdatne dla jednych, jest niezdatne dla innych i odwrotnie:
,»To, co sprawia, ze synogarlice sg zdatne, powoduje niezdatno$¢ gotebi¥’; a to, co sprawia,
ze golebie sg zdatne, powoduje niezdatno$¢ synogarlic®®. Jedne i drugie staja si¢ niezdatne,
gdy tylko zaczynajg blyszczeé®. (1,5)

3 Przeciat szyje¢ z bokow, a nie od przodu.

40 Mowa tu o ptaku sktadanym jako ofiara przebtagalna za grzech albo ofiara catopalna.

4 Gdyz zgodnie z Tora: ‘ukreci jej tebek od strony karku’, por. Kpt 5,8.

4 Poniewaz wlasciwym miejscem dla zarznigcia zwierzecia jest przod jego szyi.

4 Poniewaz wlasciwym miejscem dla ukrgcenia tebka ptaka jest tyt jego szyi. Termin melika jest oddawany
w polskich przektadach zwykle jako ‘ukrgcenie tebka’. Przypomnijmy, ze chodzi tu o naderwanie szyi
i upuszczenia krwi, por. Zew 6,4.

4 Poniewaz jest to wlasciwe miejsce dla zarznigcia.

4 Poniewaz powinien to uczyni¢ od tytu szyi, jak to wyjasniono wyzej, a takze dalej w tym zdaniu.

46 Jak to wyzej wyjasniono.

47 Synogarlice nadaja si¢ do przeprowadzenia melika (ukr¢cenie tebkow), kiedy sa doroste, a gotebie, kiedy
sa mtode.

4 Milode golebie nadaja si¢ do przeprowadzenia melika, dopoki przy wyrywaniu ich pidr pojawia si¢ krew,
a synogarlice nie nadaja si¢, odkad ich skrzydla dojrzewaja i zaczynaja si¢ pokrywac zlotawym potyskiem,
por. Chul 22b.

4 Gdy tylko ich pidra na szyi zaczynaja blyszczeé, nie sa juz mlode, ale jeszcze nie doroste, dlatego zardwno
synogarlice, jak i gotgbie staja si¢ niezdatne.
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2.2.2. To, co nie dyskwalifikuje jednego, dyskwalifikuje inne

Ta lekcja kontynuuje tematyke poprzednich podajac kolejne przyktady na to, ze cos,
co nie dyskwalifikuje jednego, dyskwalifikuje inne:
,»T0, co sprawia, ze krowa® jest zdatna®', powoduje niezdatno$¢ jatowki®, a to co sprawia,
ze jaldwka jest zdatna, powoduje niezdatno$¢ krowy. To, co nie dyskwalifikuje kaptanow,
dyskwalifikuje lewitéw™; a to, co nie dyskwalifikuje lewitow, dyskwalifikuje kaptanow**.
To, co nie sprawia nieczystos$ci glinianych naczyn, powoduje nieczystos¢ wszystkich [innych]
naczyn®; a co nie sprawia nieczystos$ci wszystkich naczyn, powoduje nieczysto$¢ glinianych
naczyn®. To, co nie sprawia nieczystosci drewnianych naczyn powoduje nieczysto$é
metalowych naczyn®’; a co nie sprawia nieczysto$ci metalowych naczyn, powoduje
nieczysto$¢ drewnianych naczyn®. Kiedy kto§ ma obowigzek [wydzielenia dziesi¢ciny]
z gorzkich migdatow, to zwolniony jest ze stodkich®; a kiedy jest zobowiazany [wydzieli¢
dziesigcine] ze stodkich, to zwolniony jest [z wydzielania dziesi¢ciny] z gorzkich®”. (1,6)

Za pierwszy przyktad postuzyt rytual oczyszczenia z nieczystosci. Tora opisuje to na dwa sposoby znane jako
para aduma - ‘czerwona krowa’. (dziewigtnasty rozdziat Ksiggi Liczb) oraz egla arufa - ‘jatdéwka ze ztamanym
karkiem (Pwt 21,1-9). Pierwszy sposob polegal na zarznigciu czerwonej krowy bez skazy, ktora nie nosita
jeszcze jarzma, spaleniu jej i pozostawieniu poza obozowiskiem popiotu z niej shuzacego do sporzadzenia ‘wody
oczyszczenia’. Drugi sposob dotyczy znalezionego w polu trupa, gdy nie znano mordercy i krew zbezczescita
ziemi¢. Wtedy przyprowadzano jatowke ktora nie nosita jeszcze jarzma i famano jej kark. Istot¢ stanowi tu
roéznica w usmierceniu, gdyz krowe zarzynano (Lb 19,3), a jatdéwce tamano kark (Pwt 21,4).

Zarznigcie czyni krowe zdatna do dalszych czynnosci, sporzadzenia z niej popiotu do ‘wody oczyszczenia’.
Zarznigcie jatowki dyskwalifikuje ja, poniewaz nalezato ztamac jej kark.

Kaptani mogli petnié¢ stuzbe w Swiatyni od czasu osiggnigcia wieku trzynastu lat i jednego dnia i pojawienia
si¢ u nich oznak dojrzatosci az do konca zycia, a lewici tylko od trzydziestego do pigédziesiatego roku zycia
(Kpt 4,3, 23:8,24). Wiasciwie to nie mogli wykonywac¢ cigzszych prac zwigzanych np. z przenoszeniem. Wolno
im byto $piewac, dopoki nie ostabt ich glos. Takie ograniczenia nie odnosity si¢ do kaptanow. W omawianym
tu przypadku chodzi o ograniczenie wickowe w petnieniu shuzby lewitow w Swiatyni w Jerozolimie, to ich
dyskwalifikuje. Poza przekroczeniu limitu wiekowego byli niezdatni do stuzby.

Mowa tu o wadach (mumim) fizycznych, ktore nie stanowity przeszkody w petnieniu stuzy w Swiatyni przez
lewitow, a dyskwalifikowaty kaptandéw, por. Kpt 21,16 nn., por. takze siédmy rozdziat traktatu Bechorot
(Pierworodni).

Naczynie gliniane nie przyjmuje nieczystosci przez kontakt z zewnetrzna powierzchnia, pozostate naczynia sa
podatne na nieczysto$¢ przez kontakt zarowno z ich zewnetrzng jak i wewnetrzng powierzchnia.

Gliniane naczynie staje si¢ nieczyste w $rodku bez dotykania go, jesli wejdzie do niego skalane powietrze,
por. Kpt 11,33. Inne naczynia moga sta¢ si¢ skalane jedynie przez dotyk ich powierzchni zewngtrznej
lub wewnetrznej.

Drewnianych naczyn nie podejrzewa si¢ o przyjmowanie nieczystosci (por. Kel 2,1; 15,1) metalowe za$
przyjmuja nieczystos¢.

Nieukonczonych metalowych naczyn nie podejrzewa si¢ o przyjmowanie nieczystosci, gdyz rzadko sig¢ ich
uzywa w przeciwienstwie do naczyn drewnianych, ktore nawet jeszcze nieukonczone moga by¢ czesciej
uzywane, dlatego w §wietle prawa postrzega si¢ je jak ukonczone.

Gorzkie migdaly spozywa si¢, gdy sa mate, a stodkie, kiedy sa dojrzate. Dlatego gorzkie migdaty nadaja si¢
do wydzielenia z nich dziesigciny, gdy sg jeszcze mate, a stodkie migdaty; gdy sa jeszcze mate nie nadaja si¢ do
wydzielenia z nich dziesigciny.

Jak wyzej wyjasniono, stodkie migdaty spozywa si¢, gdy sa dojrzate i dopiero wtedy wolno bylo wydzieli¢
z nich dziesigcing. Duze gorzkie migdaty nie podlegaty temu prawu, por. Maas 1,4.
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2.3. Sposaéb zarzynania
2.3.1. Tchawica i gardziel oraz rozmiar ich rozciecia

W celu uznania zarznigcia za wazne ponizsza lekcja okresla ilo§¢ organow (tchawica,
gardziel) oraz rozmiar ich rozcigcia:
. Jesli kto$ zarznal® [przecinajac] jeden [organ]® w [przypadku] ptactwa albo obydwa®
w [przypadku] bydta®, to jego zarznigcie jest wazne®. A [nawet przecigcie] wigkszosci
[organu postrzega si¢] jak jego calo§¢®. Rabi Jehuda mowi: Tylko jesli przetnie zyly®’.
[Jesli przecigt] potowe jednego [organu] bydla, to jego zarznigcie jest niewazne.
[Jesli przecial] wigkszos¢ jednego [organu] w [przypadku] ptactwa lub wickszo$é obydwu
[organow] w [przypadku] bydta, to jego zarzniecie jest wazne®®”. (2,1)

2.3.2. Jeden wykonawca dwdch zarzniec lub dwdch wykonawcéw
jednej czynnosci zarzynania

Ta lekcja rozwaza dwa dalsze przypadki zarznigcia: 1) gdy jeden wykonawca
czynno$ci podcina glowy dwoch zwierzat jednoczesénie lub, 2) gdy dwoch wykonawcow
czynno$ci zarzyna to samo zwierze trzymajac ndz razem:

,Jesli ktos zarznat® [podcinajac] dwie glowy jednoczesnie, to jego zarznigcie jest wazne’.
Je$li dwoch trzymato ndz i zarzynato”, to nawet jesli jeden u gory a drugi na dole™,
ich zarzynanie jest wazne””. (2,2)

o W celu konsumpcji.

2 Tchawice lub gardziel.

% Tchawicg i gardziel.

% Hebr. behema- dost. ‘bydto’, ale tez szerzej ‘zwierze’.
% Gemara wyjasnia, ze w przypadku przecigcia tylko jednego organu ptaka zarznigcie moze by¢ uznane za wazne
jedynie post factum (bediawad).

Uwaza si¢ za przecigcie catego organu przy zatozeniu, ze intencja wykonujacego t¢ czynnosé byto przecigcie
catosci.

66

¢ Mowa tu o ukrwionych zytach w szyi lub gardzieli. Komentarze wyjasniaja, ze tu chodzi gléwnie o zarzynanie

ptakow, co traktuje si¢ z wigkszym pobtazaniem. Ale rowniez i tu wazne jest, zeby zamiarem wykonujacego te
czynnos$¢ bylo przecigcie catosci.
% Zgodnie z zasadg wyzej wymieniong mowiaca, ze wickszo$¢ organu traktuje si¢ jak caly organ.
Dwa zwierzgta.
7 Ostrzejsze restrykcje odnosityby si¢ do zwierzecia ofiarnego.

' To samo zwierze.
72

69

Obaj trzymali ten sam ndz, jeden z nich trzymat blizej gtowy zwierzecia, a drugi blizej tutowia.
3 Nie ma obawy, ze doszto tu do niedozwolonego nacisnigcia (derasa) noza. Gemara opowiada si¢ za uzywaniem
w tym przypadku dwoch nozy. Wigkszo$¢é komentarzy postrzega t¢ lekcje jako rozwazanie teoretyczne, a nie

praktyczne.
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2.3.3. Zarzniecie zwierzecia jednym ruchem reki

Istote tej lekcji stanowi zarznigcie zwierzecia jednym ruchem reki. Rozwaza sig

tu przypadki odcigcia jednej glowy, dwoch gtow jednoczesnie, dlugosci noza oraz przerwy
W czynnoS$ci zarzynania:
,,Jesli odcigt glowe jednym ruchem’™, to jest niewazne”. Ale nawet jesli podczas zarzynania
odciat glowe jednym ruchem’, to jest wazne, jesli dtugo$¢ noza miata rozmiar grubosci”’
szyi’. Je$li podczas zarzynania odcial dwie glowy jednoczes$nie jednym ruchem™, to jest
wazne, jesli dlugo$¢ noza miata rozmiar grubosci jednej szyi®®. Czego dotycza te stowa?
Sytuacji!, gdy ciecie byto [tylko] do przodu, a nie w tyt albo [tylko] do tytu, a nie w przod®?;
ale jesli cigt w obie strony: do przodu i do tytu jakimkolwiek® [nozem], a nawet skalpelem®,
to jest wazne. Jesli n6z wypadt i zarznat zwierze®, to nawet jesli zarznat prawidlowo®®, to jest
niewazne, gdyz napisano: ‘zarzniesz i zjesz’¥, to, co zarzniesz, to zjesz®. Jesli n6z wypadt
i [zarzynajacy] go podnidst® albo jesli opadio jego ubranie® i je podciagnat®, albo ostrzyt
n6z, albo poczut si¢ zmeczony i przyszedt inny, i zarznat®, to jesli opdznienie® trwalo tyle
co [samo] zarznigcie®, to jest niewazne®”. (2,3)

Przecial wlasciwe organy (tchawicg i gardziel).

> Poniewaz to traktuje si¢ jak zabroniona czynnos¢ derasa (‘naci$nigcie’ noza), ktora dyskwalifikuje zarznigcie.
7 Przeciat whasciwe organy jednym ruchem noza do przodu albo do tytu.

Wedhtug komentarzy talmudycznych chodzi tu o dlugo$¢ noza co najmniej podwdjnej grubosci szyi zarzynanego
zwierzecia.

Uznaje si¢ to za wazne, gdyz dlugi néz wymusza na zarzynajacym zwierz¢ ruch w jedng i druga strone,
a nie naciskanie na szyj¢ zwierzecia.

Jednym ruchem noza w jedna albo w druga strone zarznat dwa zwierzgta.

Wedhlug komentarzy talmudycznych n6éz miat mie¢ dtugos¢ trzech grubosci szyi, poniewaz do jednej zaktadanej
grubosci nalezy doda¢ dwie grubo$ci dwoch zarzynanych tu zwierzat.

81 W tekscie oryginalnym: bizman - dost. ‘w czasie’, ‘podczas’.

1 zarzynajacy jednym ruchem noza przeciat dwa wlasciwe organy.

W tekscie oryginalnym kol szehu, co w tym przypadku mozna rozumie¢ ‘jakkolwiek’ krotkim nozem.

8 Hebr. izmel Jastrow, 1982: 46 ttumaczy jako ‘ostre narzedzie’, ‘n6z’, a w szczego6lno$ci ‘n6z chirurgiczny’.

8 Spadajacy n6z samoczynnie przeciat wlasciwe organy.

Przesuwajac si¢ po szyi zwierzgcia, a nie naciskajac (derasa) ja.

87 Por. Pwt 12,21.

8 Akt zarzniecia w przypadku zwierzat ofiarnych musi by¢ $wiadoma czynnoscia czlowieka, a nie dzietem
przypadku. Zjes¢ mozna tylko to, co $wiadomie i zgodnie z przyjetym rytualem zostato zarzniete. Takie
zdarzenie uznaje si¢ jednak za wazne w przypadku zwierzat przeznaczonych wytacznie do konsumpcji (chulin).
I dokonczyt czynno$¢ zarzynania.

% W tekscie oryginalnym naflu kelaw - dost. ‘upadly jego sprzety’ lub ‘naczynia’.

Przerwat na chwile zarzynanie.

Nie ma znaczenia kto dokonczyt zarzynanie, mogt to by¢ ten sam me¢zczyzna.

Wymienione w powyzszych przypadkach.

Tak dhugo, ze zdazylby zarzna¢ inne zwierze.

% Taki przedziat czasowy uniewaznia zarznigcie.
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2.3.4. Zasada odrézniajgca padline (newela) od trefnego (trefa)

Ta lekcja w konteksScie sposobu zarzynania podaje zasade odrdzniajaca to, co okresla

si¢ jako newela (padlina) od trefa (trefnego). Trefa w tym konteksécie oznacza migso zwierzat
dozwolonych zarznigtych w uznany sposob, ale nie do konca profesjonalnie, newela za$
oznacza zwierz¢ dozwolone, ktoére poniosto gwaltowng $mieré lub zostalo zarznigte
w niewlasciwy sposob:
,Jesli przeciat gardziel i przerwal tchawice® albo przeciat tchawicg i przerwat gardziel®,
albo przeciat jedno z nich®® i czekal, az [zwierze] zdechnie, albo wsadzit néz pod drugie®
i przerwat je'- rabi Jeszewaw uwaza'”' to za padling'®, a rabi Akiwa uznaje!®® to jako
trefne'™. Rabi Jeszewaw w imieniu rabbiego Jehoszuy wypowiedziat zasade: To co stato si¢
niezdatne w trakcie zarzynania'®, jest padling, a to, co zostalo zarzniete w uznany sposéb,
ale inne czynniki!'® spowodowaty niezdatno$¢!%’, jest trefne. Zgodzit si¢ z nim!® rabi Akiwa”.
2:4)

2.3.5. Zarzniecie, podczas ktérego nie wyptyneta krew

Ponizsza lekcja poucza, ze wyplynigcie krwi podczas zarzynania zwierzecia sprawia,
7e jego migso staje si¢ podatne na zaciggnigcie nieczysto$ci. Przypomnijmy, ze Medrcy
opierajac si¢ na postanowieniu Tory: ,,Kazdy pokarm, ktory si¢ spozywa, do ktorego dostanie
si¢ woda..., bedzie nieczysty” (Kpt 11,34) uznali, Ze pokarm staje si¢ podatny na nieczystos$¢
w zetknieciu si¢ z woda, co nazywa si¢ regutg podatno$ci na nieczysto$¢ (hechszer letuma).
Przyjeto, ze siedem ptyndéw powoduje zywnos§¢ podatng na nieczystos¢, sa to: woda, wino,
oliwa, mleko, miod, krew i rosa. Ta miszna omawia przypadki zarzni¢cia zwierzat, podczas
ktérego nie wyptyneta krew:

%  Zamiast przecia¢ tchawice, przerwat ja. Wedlug Rasziego i Bartenury to przerwanie tchawicy spowodowato ikur,
czyli wyszarpnigcie, jedng z pigciu przyczyn uniewazniajacych zarzynanie, co wyjasniono wezesnie;j.

Por. wyzej.

Jeden z dwu organdw: gardziel lub tchawice.

Po przecigciu jednego organu wlozyt n6z pod drugi z nich pomig¢dzy nim a szyja.

10 Spowodowatl w ten sposob chalada, jedng z pigciu zabronionych czynno$ci podczas zarzynania polegajaca
na wetknieciu noza, jak to opisuje ta miszna, pomig¢dzy wtasciwym organem a skora szyi zwierzecia.

W tekscie oryginalnym omer- dost. ‘mowi’.

122 Hebr. newela, termin wyjasniony wyzej, por. Chul 1,1. To migso kala kazdego, kto je dotknie.

15 Hebr. omer- dost. ‘mowi’.

104 Hebr. trefa, termin wyjasniony wyzej. To migso nie powoduje nieczystosci, por. Chul 4,4.

Mowa tu o wymienionych wczesniej pigeciu czynnikach uniewazniajacych zarzynanie: szehija- ‘pozostawienie’
lub ‘opéznienie’, derasa - ‘naci$nigcie’ noza, chalada - ‘wetknigcie’ noza pod skore zwierzecia, hagrama -
‘pochylenie’ noza lub ‘omsknigcie si¢’, ikur - ‘wyszarpnigcie’ jednego z organdw. Zwierz¢ zarznigte
w niewlasciwy sposob traktuje si¢ jakby samo padto, dlatego nazywa sig¢ je padlina.

196 Por, Chul 3,1.

197 Np. przebite ptuco.

Z rabbim Jeszewawem.
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,Jesli kto§ zarznat bydto'”, nieudomowione zwierze''® albo ptaka i nie wyptyneta z nich
krew, to sg zdatne'!! i mozna je jes¢ nieumytymi r¢kami'!?, poniewaz nie sa podatne na
zaciaggnigcie nieczystosci z powodu krwi''®. Rabi Szimon moéwi: sg podatne na zaciagniecie
nieczystosci z powodu zarznigcia'*”. (2,5)

2.3.6. Zarzynanie zwierzecia w stanie domniemanego zagrozenia zycia

Ta miszna zajmuje si¢ ustaleniem oznak, na jakie nalezy zwroci¢ uwage w przypadku
zarzynania zwierzgcia w stanie domniemanego zagrozenia zycia:
,Jesli kto§ zarzyna [zwierze w stanie] zagrozenia [zycia]''’, rabban Szimon ben Gamliel
mowi'': Dopoki porusza!” przednig i tylna nogg!'®. Rabi Eliezer mowi: Wystarczy,

120

jesli wytry$nie'” [krew]. Rabi Szimon rzekl: Nawet jesli zarznat noca'®, a nastgnego

dnia wstal wcze$nie rano i na bokach [szyi zwierzecia] znalazt petno [krwi], to jest zdatne'?!,
poniewaz wytrysnela [krew], co spetnia wymogi rabiego Eliezera'?2. Medrcy za$ mowia:
Dopoki porusza przednig lub tylng noga albo dopoki macha ogonem!%. I nie ma znaczenia,

czy to jest mate czy duze bydlo'?. Jesli mate bydlo wyciaga przednia noge'®, ale jej nie
y 10 ] y Y Y yci1gga p 2¢ J€)

19 Hebr. behema oznacza wszelkie udomowione zwierze dozwolone do spozycia.

1% Hebr. chaja - ‘dzikie zwierzg’.

"l Zarznigcie ich jest wazne, wolno spozywaé ich mieso.

Rece nalezy my¢ przed spozywaniem migsa zwierzat ofiarnych (po§wigconych).

Takie migso nie powoduje podatnosci na nieczystos¢, jesli nie zetknie si¢ z ciecza, por. Kpt. 11,38. Zdaniem
Medreow takie zarznigcie, podczas ktorego nie wyptyneta krew, mozna nazwaé bezkrwawym. Nie powoduje
ono — zdaniem Medrcéw — podatnosci na nieczystos¢, por. Machsz 6,4.

Skoro zarznigcie sprawia, ze migso jest dozwolone do spozycia, powoduje ono rowniez podatno$¢ na nieczystosc.
Halacha nie podziela jednak tej opinii rabbiego Szimona.

Istnieje obawa, ze zwierz¢ moze umrze¢ przed zakonczeniem zarzynania, a jego migso byloby wowczas
zabronione do konsumpcji.

Rabban Szimon ben Gamliel stara si¢ wskaza¢ oznaki $wiadczace, ze zarzynane zwierze jest zywe.

7 Hebr ad szetefarkem - ‘dopdki trzepocze’, ‘dopoki dryga’.

118 Je$li nie porusza, to istnieje obawa, ze zwierzg moglo juz nie zy¢ przed zakofczeniem zarzynania. Komentarze
precyzuja, ze mowa tu o poruszaniu konczynami po zarznigciu zwierzecia.

Wedhug rabbiego Eliezera dowodem, ze zwierz¢ zyto podczas zarzynania ma by¢ wytrysniecie krwi. Rdzen
hebrajski zajin-nun-kof w koniugacji czynnej intensywnej piel/ oznacza ‘wytryskac’, ale tez ‘skoczy¢’,
‘odskoczy¢’, ‘wyrwaé (si¢)’. Powyzsze zdanie mozna roéwniez przetlumaczy¢: ‘Wystarczy, ze bedzie si¢
wyrywaé’ i nie trzeba dodawaé wyrazu ‘krew’. Jednak dalsza czg$C tej miszny wskazuje, ze chodzito tu
o wytrysnigcie krwi.

Umierajace zwierzg.

Mozna spozywac¢ migso tego zwierzgcia.

Wspomniane wyzej.

To zdaniem Mgdrcow stanowi oznaki, ze zwierzg bylo zywe podczas zarznigcia.

124 ‘Male bydto’ oznacza tu owce, kozy lub inne drobne zwierz¢ta domowe, a ‘duze bydto’ to glownie woty i krowy.
125 Prostuje przednia noge po zarznigeiu.
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przyciaga, to jest niezdatne'?, poniewaz to $wiadczy wytacznie o agonii'?’. Czego dotycza
te stowa? [Zwierzgcia], ktore byto w stanie domniemanego zagrozenia zycia. Ale jesli sadzono,
ze bedzie zdrowe, to jest zdatne nawet bez zadnych tych oznak!*”. (2,6)

2.3.7. Status zwierzecia, ktére jest wtasnoscig obcego

Ta miszna stara si¢ okresli¢ status zwierzecia, ktore jest wiasnosécig obcego i to dla

niego za jego przyzwoleniem zarznal je Zyd. Przypomnijmy, ze zwierze zarznicte przez
obcego uwaza si¢ za padling (newela), por. Chul 1,1:
,Jesli ktos!? zarzngl dla obcego®, to jego zarznigcie jest wazne'!. Rabi Eliezer uznaje
to [jednak] za niewazne'*?. Rabi Eliezer powiedziat: Nawet jesli zarznat je'** [z zamiarem],
ze obcy zje co$ z jego plata watroby'*, to jest niezdatne'**, gdyz intencja obcego jest
zwykle batwochwalstwo'3¢. Rabi Jose powiedzial: To jest argument kal wachomer'?.
Jesli zamiar moze spowodowac uniewaznienie, jak to jest w [przypadku zwierzat] poswigco-
nych [na ofiar¢]"® i to zalezy wylacznie od wykonujgcego czynnosci [ofiarne], to czy nie
bardziej tam, gdzie zamiar'* nie powoduje uniewaznienia, jak to jest w przypadku rzeczy
swieckich'*, wszystko zalezy od zarzynajacego'*'?” (2,7)

126 W konteks$cie domniemanego zagrozenia zycia zwierzecia uwaza sig, ze zdechto przed zakonczeniem zarzynania.

Nie dotyczy to duzego bydta, ktore w przypadku wyciagniecia nogi po zarznigciu i nieprzyciagnigcia jej uwaza
si¢ za zywe podczas zarznigcia.

Hebr. hocaat nefesz, idiom oznaczajacy ujscie zycia. Wigcej na temat hebrajskich idioméw z uzyciem wyrazu
nefesz, Marcinkowski, 2020 a: 3.

Jesli uznano, ze zwierze jest na tyle zdrowe, ze nie ma tu domniemania zagrozenia jego zycia, to niepotrzebne
byly zadne oznaki (jak wyzej wymienione) $wiadczace o jego zywotnosci podczas zarzynania.

Jak wyzej wyjasniono, Zyd.

127

N

12

2

129

130 Nawet, jesli bylo wiadomo, ze to postuzy do batwochwalstwa, gdyz tak postrzegano obcych. Wigeej na ten

temat, Marcinkowski, 2004: 176-193.

Poniewaz decyduje tu intencja zarzynajacego, a nie whasciciela zwierzecia.

Nawet gdyby nikt nie styszal o batwochwalczych zamiarach obcego, to i tak postrzegano go jako myslacego
o batwochwalstwie. Nie wolno mie¢ zadnych korzysci z takiego zwierzgcia, postrzega si¢ je jakby brato udziat
w idolatrii.

13

13

S

133 7vd zarznat zwierze.

Hebr. chacar kawed oznacza w tym przypadku nieistotny fragment zarznigtego zwierzgcia.

1 zabroniona jest z tego jakakolwiek korzysé.

Taka intencja sprawia, ze to zarznigcie jest niewazne, a migso zwierzgcia niezdatne do konsumpcji ani zadnej
korzysci.

Kal wachomer- ‘od mniej waznego do wazniejszego’. Pierwsza z siedmiu regul hermeneutyki rabinicznej
przypisywanych Hillelowi, wigcej, Marcinkowski, 2013: 29.

Przypomnijmy, ze jesli podczas wykonywania jednej z czterech gtownych czynnos$ci (zarzynania, zbierania
krwi, przenoszenia i rozpryskania (jej na oltarzu) intencja bylo np. spozycie ofiary po ustalonym terminie,
to stawala si¢ obrzydliwoscia przyjmujac status pigul, por. Zew 1,4; 2,2-3; 3,4; 6,7.

Intencja batwochwalstwa.

W przypadku zwierzat zarzynanych do konsumpcji (chulin) zamiar uniewazniajacy zarzynanie mozna faczy¢ jedynie
z dwiema czynno$ciami (zarznigcia i rozpryskania krwi), a nie z czterema, jak w przypadku zwierzat ofiarnych.
Anie od wiasciciela zwierzgcia. Reguta kal wachomer, na ktora powotuje sig rabi Jose, podkresla opini¢ Pierwszego
Tannaity, ze jesli Zyd zarznat zwierze dla obcego, to jest to wazne, nawet jesli obcy cheiatby to wykorzystaé
do batwochwalstwa, gdyz nie ma tu znaczenia jego intencja, a liczy si¢ zamiar zarzynajacego, por. Zew 4,6.

134

13

@

136

137

13,

3

13

°

14

3

=



ROMAN MARCINKOWSKI - Zarzynanie zwierzat na uzytek wtasny w swietle wybranych fragmentéw Miszny

2.3.8. Niewtasciwe intencje podczas zarzynania

Ponizsza lekcja omawia niewlasciwe intencje podczas zarzynania zwierzecia
przeznaczonego do konsumpcji, ktére to intencje powoduja niezdatno$¢ zarznigcia.
W szczegolnosci chodzi tu o balwochwalstwo:

,»Jesli ktos zarznat ze wzgledu na gory albo ze wzgledu na wzgodrza, albo ze wzgledu na
morza, albo ze wzgledu na rzeki, albo ze wzgledu na pustynie'®?, to jego zarzniecie jest

niewazne'®. Jesli dwoch trzymato za noéz i zarzynato'*

, jeden ze wzgledu na jedna z tych
wszystkich [rzeczy]', a drugi ze wzgledu na rzecz dozwolong'*®, to ich zarzynanie jest

niewazne'¥’”, (2,8)
2.3.9. Dozwolone i zabronione miejsca, do ktérych sptywa krew

Ta lekcja w celu uniknigcia podejrzen o balwochwalstwo skupia si¢ na miejscach,
do ktoérych sptywa krew zarznigtego zwierzecia. Wskazuje si¢ tu miejsca do tego zabronione,

ale tez 1 dozwolone:

149 A151

,»Nie zarzyna si¢'® [tak, zeby krew sptywala] do morz'*® ani do rzek'’, ani do naczyn'®!,

ale [wolno] zarzyna¢ [tak, zeby krew sptywala] do zaglebienia'®? z woda'>® i na statku
po bokach naczyn'**. W zadnym wypadku nie zarzyna si¢ [tak, zeby krew sptywala]

156

do [pustego]'™ wglebienia'*, ale kazdy moze w swoim domu zrobi¢ wglebienie na krew,

142 7eby w ten sposob odda¢ im cze$é.

Zyd nie moze spozywaé migsa zwierzecia stuzgcego batwochwalstwu ani tez mieé z tego jakichkolwiek korzysci,
por. Pwt 12,2; Aw Zar 4,4.

Jesli dwoch zarzynato razem i nie mieli niewtasciwych intencji, to ich zarznigcie jest wazne, por. Chul 2,2.
Mowa tu o intencji balwochwalczej jednego z zarzynajacych, ktory miat na mysli oddanie czci gorom
albo wzgorzom, albo innym z wymienionych wyzej rzeczy.

W tekscie oryginalnym dawar kaszer- dost. ‘rzecz zdatna’, ‘nadajaca si¢’, ‘koszerna’.

Ze wzgledu na niewlasciwa, niedozwolong intencje¢ jednego z zarzynajacych.

Zwierzgcia.

Zeby nie sprawiaé wrazenia, ze morzu oddaje si¢ czes¢é.

Z podobnych jak wyzej wzgledow.

Zeby nie byé posadzonym o zbieranie krwi do celéw batwochwalczych.

Hebr. uga oprocz podstawowego znaczenia jakim jest ‘ciasto’, moze oznaczaé takze ‘wglegbienie’, ‘jama’,
‘dziura’, por. Jastrow, 1982: 1047. Wedtug innej wersji tekstu Miszny ugan lub agan - dost. ‘misa’, ‘basen’,
por. Albeck, 2008: V 122 . Inni wyjasniaja, ze chodzi tu o ogel- dost. ‘staw’, ‘zbiornik’, por. Cohen, 2022: IIT 132.
Krwi sptywajacej do zaglebienia (lub naczynia) z woda nie postrzega si¢ jako mozliwej do (uzytku
batwochwalczego) idolatrii.

Krew splywajaca po poktadzie statku do morza (po bokach, a nie w srodku naczyn) postrzega si¢ jak element
mycia poktadu.

Krew splywajaca do pustego wglebienia, dotu czy naczynia moze by¢ podejrzewana o wykorzystanie
do idolatrii.

Hebr. guma- dost. ‘dziura’, ‘wglebienie’, por. Jastrow, 1982: 223.
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zeby do niego sptywata!®’. Nie moze [jednak w zadnym wypadku] postgpi¢ tak'>® na ulicy'®,
zeby w ten sposob nie nasladowac heretykow!¢?”. (2,9)

2.3.10. Wazno$¢ lub niewaznosc zarzniecia zwierzecia
poza dziedzincem swigtynnym

Ta lekcja poucza, ze jesli kto$ zarznal zwierze w celu konsumpcji (poza dziedzincem
$wiatynnym) pod nazwa jednego ze zwierzat ofiarnych, ktore sklada si¢ przez slubowanie
albo jako ofiar¢ dobrowolna, np. powiedzial, ze zarzyna zwierz¢ jako ofiar¢ calopalng
albo ofiar¢ pojednania, to jego zarzniecie jest niewazne. W zasadzie to nie jest niewazne,
poniewaz zwierzg nie zostalo poswiccone dla Swigtyni, a jedynie zarzniete pod nazwa ofiary,
co nie nadato temu $wigtosci. Istnieje jednak obawa, ze zarzynajacy w momencie zarzynania
uswigcit to zwierzg pod nazwa ofiary. Wolno spozywac jako rzeczy §wigte zwierzgta zarznigte
na ofiarg poza dziedzincem §wigtynnym. Medrcy jednak uznali takie zarzniecie za niewazne.
W przypadku ofiar ktoérych nie sktada si¢ przez §lubowanie albo jako ofiara dobrowolna nie
ma obawy, ze kto§ moze posadzi¢ zarzynajacego zwierze, ze je uswiecit podczas zarzynania.
Dlatego tez Medrcy uznali takie zarzynanie za wazne:

,»Jesli kto§ zarznal'® pod nazwa ofiary calopalnej'®

albo pod nazwa ofiar krwawych!'®
albo pod nazwg ofiary przebtagalnej za niepewng wing'*, albo pod nazwa ofiary paschalnej'®,
albo pod nazwg ofiary dzigkczynnej'*s, to jego zarznigcie jest niewazne's’. Rabi Szimon za$

uznaje to za wazne'®. Je§li dwoch trzymato za n6z i zarzynato'®, jeden ze wzgledu na jedng

15

3

Krew nie powinna sptywac prosto do wglebienia, ale przez prowadzacy do niego rowek.

Jak postepuje z krwig w domu.

Hebr. szuk- dost. ‘targowisko’, ‘obszar’ oznacza tu dowolne miejsce publiczne.

Ktoérzy w miejscu publicznym spuszczali krew do dotka. Mowa tu o batwochwalcach, ktorych w oryginale
nazwano minim. Termin ten oznaczajacy w Misznie heretykow, odszczepiencéw wyjasniono w Rosz Hasz 2,1.
Zwierze przeznaczone do konsumpcji (chulin).

Poniewaz te ofiary sklada si¢ przez $lubowanie lub jako ofiary dobrowolne, powstala obawa, ze kto§ mogt
pomyslec, ze zarzynajacy uswigcit je w momencie zarzynania pod nazwa ofiary i ze zarzyna zwierzg ofiarne
po$wiecone Swiatyni poza dziedzincem $wigtynnym, jak to juz wyzej wyjasniono.

Hebr. zewachim. Wedtug wersji Miszny Kaufmann i Parma: szelamim- ‘ofiary pojednania’, por. Cohen, 2022: III
133. Stad tez jedni ttumacza jako ‘ofiary krwawe’, inni jako ‘ofiary pojednania’, por. Danby, 2016: 517; Kehati,
1994: 29.

Hebr. aszam taluj - dost. ‘wina zawieszona’, jesli kto$ miat watpliwo$¢ czy dopuscit si¢ grzechu zastugujacego
na kare wytepienia karet i czy ponosi za to wing, por. Kpt 5,17-18; Zew 5,5, Ker 4,1.

15
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163

164

16:
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Hebr. pesach. Ofiar¢ paschalng wolno byto wydzieli¢ w dowolnym czasie i ofiarowa¢ we wiasciwym terminie.
Powstata obawa, ze zarzynajacy uswiecil zwierze i sktada teraz ofiar¢ paschalna.

1% Hebr. toda - ofiara dzigkczynna jako szczegdlny rodzaj ofiary pojednania.

167 Jak to wyzej wyjasniono.

3

16

%

Zdaniem rabbiego Szimona nie ma tu obawy o uswigcenie i ofiarowanie, gdyz powszechnie wiadomo, ze nikt nie
zarzyna i nie sktada ofiary dobrowolnej poza dziedzincem $§wigtynnym, por. Men 12,3.
169 Por. Chul 2,8.
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z tych wszystkich [rzeczy]'™, a drugi ze wzgledu na rzecz dozwolong'”', to ich zarzynanie
jest niewazne'”. Jesli kto§ zarznat'”® jako ofiar¢ przebtagalng za grzech albo jako ofiare

174 albo jako ofiare z pierworodnych!”, albo jako dziesi¢cing!,

przebtagalng za pewna wing
albo jako zamiennik'”” ofiary, to jego zarznigcie jest wazne'!’®, Taka jest zasada: Cokolwiek'”
mozna $lubowac¢ albo ztozy¢ jako ofiar¢ dobrowolna i zostalo zarzniete'*® pod tg nazwa, jest
niewazne'8!; ale jesli czegokolwiek nie mozna $lubowa¢ albo ztozy¢ jako ofiare dobrowolng

i zostato zarznigte pod tg nazwa, to jest wazne's?”. (2,10)

2.4. Okaleczenia powodujace trefnos¢ zwierzecia

2.4.1. Osiemnascie rodzajow okaleczen powodujacych
trefnosc¢ zwierzecia

Tora méwi: ‘Migsa [zwierzat] rozszarpanych w polu nie bedziecie spozywac,
ale wyrzucicie je psom’ (Wj 22,30). Pie¢ pierwszych lekcji tego rozdziatu okresla okaleczenia
i rany z ktorych jedne powoduja uznanie okaleczonego zwierzecia lub ptaka jako trefne,
a inne tego nie sprawiaja. Wszystkie kategorie trefnosci podane w tym rozdziale uznaje si¢
jako pochodzace od Mojzesza, z prawa przekazanego mu na Synaju. Ta lekcja wymienia
osiemnascie rodzajow okaleczen powodujacych trefno$é zwierzecia:

170 Jeden z zarzynajacych miat na mysli inng ofiarg spo$rdd wyzej wymienionych.

Drugi mial na mysli wiasciwa intencjg.

Gdyz mogloby sugerowa¢, ze wolno spozywaé zwierzeta poswiecone Swigtyni, a zarznigte poza nia.

173 Zwierze w celach konsumpcji poza dziedzincem §wiatynnym.

17 Hebr, aszam wadaj okre$lane takze jako ‘wina bezwarunkowa’, np. aszam gzelot- ‘ofiara przebtagalna za

172

grabieze’, aszam meilot- ‘ofiara przebtagalna za wing z powodu zbezczeszczenia’, co wyjasniono w Zew 5,5;
por. takze Kpt 5,15; 6,6; 14,12, 19,20 nn; Lb 6,12.

15 W oryginalnym tekscie bechor (1. poj. por. Wj 13,13; 34,20; Lb 18, 15-18, Chul 4,2; 10,2-3.

176 Jako dziesigcing z bydta, por. Kpt 27,32; Chul 1,7; 10,2.

177 Hebr. temura. Temu zagadnieniu Miszna po$wigca odrgbny traktat pod tym wiasnie tytutem w tym porzadku
Kodaszim, por. takze Kpt 27,9-10, Zew 8,1.

178 Nie ma obawy o uswigcenie ofiary podczas zarzynania.

177 Mowa tu o ztozeniu ofiary.

180 Mowa tu o zwierzeciu przeznaczonym do zwykltej konsumpcji (chulin) zarznigtym poza dziedzincem

Swigtynnym.

Zarznigcie jest niewazne.

182 Takie zarznigcie jest wazne.

18
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»Te uwaza sie¢ za trefne'® sposrod bydta'®: je§li przedziurawiona jest gardziel'®
albo przerwana tchawica'®; albo przedziurawiona opona mézgowa'®’; albo serce przebite
az do komory'®; albo ztamany kregostup i przerwany jego rdzen'®; albo zniszczona watroba
tak, ze nic z niej nie zostato'”’; albo przedziurawione ptuco lub jego brak''. (Rabi Szimon
mowi: Tylko jesli przedziurawione sa oskrzela'®?); jesli przedziurawiony jest trawieniec!®;
albo przedziurawiony jest woreczek zoOlciowy!*; albo nastgpita perforacja jelit; albo
przedziurawiony jest wewnetrzny zotadek'® albo rozerwana jest wigkszo$¢ jego zewnetrznej

[powtoki]™¢. (Rabi Jehuda mowi: Tefach w przypadku duzego bydla, a wicksza jego czgsé

18:

3

Hebr. trefa oznacza migso zwierzat dozwolonych (czystych), ktore nie nadaja si¢ do spozycia wskutek okaleczenia
lub rozszarpania zwierzgcia. W Misznie wystepuje zwykle w znaczeniu: a) migso zwierzat okaleczonych
tak, ze nie moglyby przezy¢ dwunastu miesigcy albo takich, ktére doznaty jakiego$ uszczerbku lub nabyly
wad¢ powodujaca ich nienormalny wyglad; b) migso zwierzat zarznigtych w uznany sposob, ale nie do konca
profesjonalnie w odréznieniu od newela (padlina), por. Chul 1,1.

W tekscie oryginalnym babehema, co w gtéwnej mierze odnosi si¢ tu do przezuwaczy.

Hebr. weszet, por. Jastrow, 1982: 376; Nid 23b. gardziel ma czerwong skor¢ na zewnatrz i biata od wewnatrz.
Mowa tu o przedziurawieniu obu.

Hebr. gargeret. Jesli wigksza cze$¢ tchawicy jest rozerwana na szerokosci, to zwierze uznaje si¢ za trefne.

Hebr. krum moach, por. Jastrow, 1982: 1414. W organizmie zwierzat podobnie do ludzi, mozg jest chroniony
przed urazami mechanicznymi przez opony moézgowo-rdzeniowe (opona twarda, opona pajgcza i opona
migkka), migdzy ktorymi znajduje si¢ ptyn mézgowo-rdzeniowy peliacy funkcje amortyzacyjne. Przypominaja
wygladem cienkie btony zbudowane z tkanki tacznej. Komentarze do tej miszny wyr6zniaja dwie opony: goérng
(do opony twardej przyro$nigta jest zwykle opona pojgcza) oraz dolna (opona migkka zro$nigta bezposrednio z
mozgiem i rdzeniem kr¢gowym). Przedziurawienie tej opony mozgowej powoduje uznanie zwierzgceia za trefne,
przedziurawienie wyzszych blon nie sprawia tego.

Uszkodzenie ktorejkolwiek komory serca sprawia, ze zwierz¢ uznaje si¢ za trefne. Pozostawienie nienaruszone;j
komory nie powoduje tego.

Jesli jednak rdzen kregowy nie jest przerwany na calej jego gruboscei, to zwierze uznaje si¢ za zdatne (koszerne),
por. nastgpna miszng.

Gemara wyjasnia, ze pozostawienie watroby wielkosci oliwki lub wigkszej powoduje zdatnos$¢ (koszernosc)
zwierzgceia.

184

185

186

18
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£

189

190

Komentarze wyjasniaja, ze ptuco ma dwie cienkie blony, jesli zostaly obie przebite, to zwierz¢ uznaje si¢
z trefne.

192 Hebr. beit hasimponot thumaczone jest zwykle jako ‘oskrzela’, ale tez jako ‘glowne arterie plucne’.

Hebr. kewa - ‘trawieniec’, ostatni zotadek u przezuwaczy, por. Jastrow, 1982: 1307. Zotadek przezuwaczy sktada
si¢ zwykle z czterech komor. Pierwsze trzy (1) zwacz, 2) czepiec i 3) ksiegi) tworza tzw. przedzotadek. Ostatnim
zoladkiem jest 4) trawieniec, nazywany tez zotadkiem wilasciwym. Mowa tu o przedziurawieniu ostatniego
zotadka (whasciwego), jesli zarznigcie tylko w minimalny sposob uszkodzito ostatnig komore, to zwierze nalezy

uzna¢ za trefne.

193

1% Hebr. mara, por. Jastrow, 1982: 838. Mowa tu o przedziurawieniu woreczka zétciowego po stornie, ktora nie

przylega do watroby.

Hebr. keres (kares) Jastrow,1982: 672 ttumaczy jako ‘zotadek przezuwaczy’, ‘trawieniec’. Ztozenie hakeres
hapnimit) wyjasnia, ze caty trawieniec nazywany jest ‘wewngtrznym zoladkiem’, a zewngtrzny zofadek to
migsénie, ktore zajmuja wigksza cze$¢ zod4tadka. Wedtug innej opinii wewngtrzny zofadek to czgs¢ zotadka
dtugosci jednej miary tefach, ktora taczy si¢ z gardziela, por. Jastrow, tamze.

Chodzi tu zapewne o wspomniany wyzej przedzotadek (obejmujacy zwacz, czepiec i ksiggi, ktory zostat
nazwany zotadkiem zewnetrznym w odroznieniu od trawienca nazywanego tu zotadkiem wewnetrznym.

19:
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196
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w przypadku matego bydta'®’); albo jesli przedziurawione sg po zewnetrznej stronie ksiggi'*®

lub czepiec'; albo jesli [zwierze] spadto z dachu?®; albo ma potamane wickszo$¢ jego

201. 203

zeber™'; albo zostato rozszarpane przez wilka. (Rabi Jehuda mowi**: Mate bydto?®- jesli
zostato rozszarpane przez wilka; duze bydlo®™- jesli zostato rozszarpane przez lwa; mate
ptaki®®- jesli zostaly rozszarpane przez jastrzgbia; duze ptaki’®® jesli zostaly rozszarpane
przez [inne] duze ptaki*®’). Taka jest zasada: Jesli nie mogtoby zy¢**® w takim stanie, to jest

trefne?®. (3,1)
2.4.2. Okaleczenia, ktore nie powoduja trefnosci zwierzecia

Ta lekcja wymienia okaleczenia i rany, ktore nie powoduja niezdatno$ci zwierzat,

nie uznaje si¢ ich za trefne, a ich mig¢so nadaje si¢ do spozycia:

211

,»A te?'® uwaza si¢ [wcigz] za zdatne?!! wsrod bydta: jesli tchawica jest przedziurawiona albo

rozcigta®'? (Jak duzy moze by¢ ubytek??'* Rabban Szimon ben Gamliel méwi: Do wielkosci

215

italskiego isara®'*); jesli uszkodzona jest czaszka?’, ale opona moézgowa nie zostala

przedziurawiona®'¢; jesli jest rana serca, ale nie nazbyt gleboka, zeby siegnac jego komory;

197 Wedtug rabbiego Jehudy w przypadku duzego bydia (krowy, woly) rana nie moze by¢ mniejsza niz tefach
(szerokos¢ czterech palcow dtoni, por. Marcinkowski, 2013: 324), zeby uznac¢ zwierzg za trefne, a w przypadku
matego bydta (owce, kozy), ktorego tzw. ‘zotadek zewngtrzny’ jest mniejszy od jednej miary tefach, musi by¢
rozcigta wigksza jego czg$¢, zeby uznaé zwierze za trefne.

19 Hebr. hemses lub masas - trzeci zotagdek przezuwaczy (Danby, 2016: 517- ‘omasum’), nazywany ‘ksiggami’.

Jastrow, 1982: 356 nazywa pierwszym Zzotadkiem przezuwaczy.

Hebr. beit hakosot Jastrow, 1982: 623 nazywa drugim zotadkiem przezuwaczy, co potwierdza Danby, 2016: 517,

a Kehati, 1994: 35 i Cohen, 2022: III 135 nazywaja ‘reficulum’, po polsku ‘czepiec’.

200 T natychmiast zostalo zarznigte. Uwaza si¢ je za trefne, gdyz upadek z dachu mogh zdruzgotac jego cztonki.

Jesli za$ po upadku zwierzg byto jeszcze w stanie si¢ podniesé i przejsé, to uwaza si¢ je za koszerne.

Jesli z dwudziestu dwoch zeber zwierzecia ztamato si¢ dwanascie zeber, to zwierze uznaje si¢ za trefne.

Rabi Jehuda precyzuje opini¢ Pierwszego Tannaity.

203 Np. owce lub kozy.

204 Np. woty lub krowy.

205 Np. gotebie.

Np. kury lub gesi.

27 Hebr. gas- dost. ‘gruby’, ‘duzy’, niektorzy thumaczg jako ‘dziki’ (ptak).

208 Przezy¢ w takim stanie dwunastu miesi¢ey, na co wskazano juz wyzej.

209 Komentarze talmudyczne dodaja jeszcze siedem okaleczen zwierzat domowych, ktore czynig je trefne.

Ponizej wymienione okaleczenia nie powoduja niezdatno$ci zwierzat, ktorych nie uwaza si¢ za trefne.

Hebr. kszerot- dost. *koszerne’.

Rozcigta wzdtuz. Niektorzy dodaja, ze na catej dtugosci, por. Albeck, 2008: V 124.

Zeby mozna byto uzna¢ zwierze za zdatne.

Jesli rana jest mniejsza od italskiego isara, to zwierz¢ uwaza si¢ za zdatne; jesli rana ma wielko$¢ powyzszej

monety lub jest wigksza, to zwierze uznaje si¢ za trefne. Por. tabele Wazniejsze monety, wagi i miary,

Marcinkowski, 2013: 323.

Hebr. gulgolet.

Zwierze uznaje si¢ za zdatne (koszerne). Niektore komentarze dodaja, ze zwierz¢ uwaza si¢ za trefne, jesli

powstata dziura w czaszce wielko$ci monety sela przy zachowaniu w cato$ci opon mozgowych. Por. wyzej

wskazang tabelg.
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jesli ztamany jest kregostup, ale jego rdzen nie zostal przerwany; jesli jest zniszczona watroba,
ale zostato z niej [co$] wielkosci oliwki?!”; jesli przebicie [Zotadka?'® weisneto czes$é] ksigg?"?

w czepiec?; jesli jest brak sledziony albo nerek albo zuchwy, albo macicy, albo jesli zapadty

221

si¢ ptuca z powodu nieba?!. Obdarte [ze skory]** rabi Meir uznaje za zdatne, Medrcy za$

uwazaja za trefne?”. (3,2)

2.4.3. Jedne okaleczenia powoduja trefnosé, inne sie do tego
nie przyczyniaja

Ta miszna w konteks$cie uznania za trefne lub zdatne zajmuje si¢ ranami i okalecze-
niami ptakéw, wymienia te, ktore powoduja uznanie okaleczonych ptakéw za trefne i te,
ktore sie do tego nie przyczyniaja:

,»Te sg trefne posrod ptakow: jesli przedziurawiona jest gardziel albo naderwana tchawica®?;
albo jesli tasica zaatakowata’ w glowe w miejscu, ktore czyni tego?® trefnym??’; albo jesli
jest przedziurawiony zotadek?® albo jelita cienkie®?. Jesli wpadl*® w ogien i przypalily si¢
jego wnetrzno$ci®*': jesli zzielenialy, to jest trefne, a jesli [pozostaty] czerwone*?, to jest
zdatne. Jesli kto$ nim szarpat?®® albo ciskat®** nim o mur, albo jesli stratowato®’ go bydlo,

21

3

Wedtug innej wersji Miszny ‘nic z niej nie zostalo’ (Kaufmann, Parma).

Mowa tu o zotadku przezuwaczy, por. poprzednia lekcje.

Hebr. hemses lub masas, wyjasnione w poprzedniej misznie.

220 Hebr. beit kosot, wyjasnione w poprzedniej lekcji.

21 Je$li pluca zwierzecia skurczyly sie ze strachu spowodowanego przez grzmot i btyskawice (z powodu nieba),

to zwierze jest zdatne. Jesli jednak przyczynit si¢ do tego cztowiek albo dzikie zwierzg, np. lew (nie z powodu

nieba), to zwierz¢ uwaza si¢ za trefne. Kodeks Miszny Kaufmann i Parma dodaja w tym miejscu kszera- ‘jest
zdatna’.

Zwierze obdarte ze skory poprzez zadang rang lub w wyniku pracy.

Halacha podziela opini¢ Medrcow.

24 Co wyjasniono w Chul 3,1.

225 Hebr. hikta lub hikata - dost. ‘uderzyta’. Mowa tu o zaatakowaniu ptaka. Niektorzy komentatorzy odnoszonag to do
przycisnigcia zaatakowanego ptaka i facza t¢ czynnos¢ z rdzeniem hebrajskim dalet-resz-samech oznaczajacym
‘stratowac’, ale tez ‘szarpac’, ktory wystapi dalej w tej misznie, gdzie jest mowa o szarpaniu lub o stratowaniu
ptaka przez czlowieka.

226 Ptaka.

Mowa tu o przedziurawieniu opony mozgowej, por. poprzednia miszng.

Hebr. kurkewan lub korkewan Jastrow, 1982: 1344 tlumaczy jako ‘cienki zotadek ptakow’ lub ‘wole’. Podobnie

tez jest w przektadach: Danby, 2016: 518 tlumaczy ‘stomach’, Jordan Rosenblum [w] Cohen: 2022 1II 136

i Neusner 1988: 771: ‘gizzard’, a Kehati, 1994: 38: ‘craw’.

229 Por. Chul 3,1.

20 Ptak.

21 Por. Lm 1,20.

%2 Por. Hi 16,16.

Hebr. daras — dost. ‘roztratowal’, ‘rozszarpal’, ‘nadepnal’, por. wyjasnienia wyzej.

Hebr. taraf- dost. ‘rozszarpal’, ‘rozdart’.

35 W tek$cie oryginalnym wystepuje rdzen hebrajski resz-cadi-cadi oznaczajacy tez ‘roztrzaskaé’, ‘naciskac’,

‘przygniesc’.
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a?% on si¢ jeszcze trzepotal i przezyt jedng dobe*’ i [dopiero wtedy] zostal®®® zarznigty®,
to jest zdatny”. (3,3)

2.4.4. Okaleczenia, ktore nie przyczyniaja sie do uznania ptakéw
zatrefne

Ponizsza lekcja podaje przyklady okaleczen, ktore nie przyczyniaja si¢ do uznania
ptakow za trefne. Wyjatek stanowi ostatni przyktad:
»A te [uwaza si¢ za wcigz] zdatne posroéd ptakdow: jesli tchawica jest przedziurawiona
albo nacigta®?; jesli tasica zaatakowata w glowe w miejscu, ktore nie czyni tego trefnym?*!;
jesli przedziurawione jest wole. (Rabi*** mowi: Nawet jesli go brak®?); jesli wyszty jego
wnetrznosci, ale nie sg przedziurawione®*; jesli ztamane sg jego skrzydta?; jesli ztamane
s3 jego nogi**®; albo jesli oskubane sg [piora] jego skrzydet?”’. Rabi Jehuda méwi: Jesli

pozbawiony jest pior?®, to jest trefny?®. (3,4)

2.4.5. Choroby zwierzat lub ptakéw, ktére nie powoduja niezdatnosci
ich miesa do spozycia

Ponizsza lekcja wymienia choroby zwierzat lub ptakow, ktore nie powodujg
niezdatnos$ci ich migsa do spozycia (trefa):
,Jesli cierpiato na zastoj krwi, albo jesli byto niedotlenione, albo jesli byto wyzigbione*°,

albo jesli zjadto oleander®!, albo jesli zjadto kurze odchody??, albo jesli pito brudng wode,

26 Kodeks Kaufmanna i Parma ma tu ‘jesli’.

B7 W tekscie oryginalnym wystepie zwrot meet leet- dost. ‘od czasu do czasu’, ktory oznacza w tekstach Miszny
‘dobg’.

38 W tekscie oryginalnym ‘zarznat go’.

39 W tekscie oryginalnym wystepuje tu gra stow: szahata... szechatah - dosl. ‘przezyla... zarznal ja’. Rodzaj

zenski podyktowany jest odniesieniem do wyrazu trefa, . mn. trefot- dost. ‘trefne’.

Co wyjasniono w Chul 3,2.

Jesli opona mézgowa nie zostata przedziurawiona; por. poprzedniag miszng.

Samo ‘Rabi’ pisane z wielkiej litery oznacza rabbiego Jehud¢ Hanasi.

To i tak jest zdatne wedtug rabbiego Jehudy Hanasi.

Jesli wtedy zarznigto tego ptaka, to jego migso jest zdatne do konsumpcji (koszerne).

25 Polamane kos$ci skrzydel nie stanowig przeszkody w uznaniu zdatno$ci do spozycia (koszerno$ci) migsa tego
ptaka.

246 ‘Wyjasniono Chul 4,6.

247 Niektorzy odnosza to do wszystkich pidr ptaka. We wszystkich powyzszych przypadkach migso ich ofiar jest
zdatne do spozycia.

28 Jak zwierzg obdarte ze skory, ktore rabi Meir uznaje za zdatne, a Medrcey za trefne, por. Chul 3,2.

24 Halacha nie podziela opinii rabiego Jehudy.

Hebr. mecunenet. Kodeks Kaufmanna i Parma opuszczaja ten termin.

Ktorego liscie sa zabojcze dla zwierzat.

22 Ktore sa szkodliwe dla zwierzat.
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to jest zdatne®3. Jesli [jednak] zjadto trucizng®*, albo jesli ukasit je waz, to nie jest zabro-
nione jako trefne, ale jest zabronione jako zagrazajace zyciu®>”. (3,5)

2.5. Zarzynanie ciezarnej samicy

2.5.1. Zarzniecie krowy uzdatnia do spozycia znajdujacy sie w niej ptéd

Zgodnie z wykladnig halachy ciele znalezione w tonie zarznigtej krowy mozna
spozywac bez koniecznosci zarzynania go, poniewaz zarznigcie krowy uzdatnito do spozycia
znajdujacy si¢ w niej ptod, por. Chul 4,5. Ta lekcja zajmuje si¢ zdatnos$cia do spozycia ptodu
i jego matki:

26 i ptéd wystawit przednig noga i schowat ja*’, to jest

»Jesli krowa cigzko pracowata
dozwolony do spozycia®®. Jesli wystawil gtowe, to nawet jesli ja schowal®’, uznaje si¢
go za [catkowicie] urodzonego®®. Jesli odcigto co$ z ptodu, gdy znajdowat sic jeszcze
w onie [matki]*', to jest dozwolony do konsumpcji*®2. Jesli [jednak] odcigto co$ ze §ledziony
lub z nerek [matki]*®, to jest zabronione do konsumpcji?*. Taka jest zasada: To, co jest®®

Z jej ciala, jest zabronione®, a co nie jest z jej ciata®®’, jest dozwolone?®”. (4,1)

~
O
b4

Jesli zwierzg niebezpiecznie chore zostato w odpowiedniej chwili zarznigte, por. Chul 2,6.

2% Niebezpieczna dla zycia cztowieka.

Jako migso, ktorego spozycie zagraza zyciu cztowieka.

W tekscie oryginalnym mekasza leiled - ‘majaca cigzki pordd’. Komentarze wskazujg jednak, ze chodzi tu
o krowg cigzko pracujaca, ktora byta przeznaczona do zarznigcia.

Jeszcze przed zarznigciem krowy.

28 Cale ciele jest dozwolone do spozycia, gdyz zarznigcie krowy uzdatnito je do konsumpcji, por. Chul 4,5. Kodeks
Kaufmanna i Parma opuszczaja laachila - dost. ‘do spozycia.

Zanim zarznig¢to krowe.

260 Uznaje si¢ za catkowicie urodzone, znalezione w fonie matki, a jej zarzniecie nie uzdatnia nowo narodzonego
do konsumpcji. Jesli znaleziono niezywe, to uznaje si¢ za padling (newela).

W tekscie oryginalnym ‘w jej tonie’.

Jesli kto$ wlozyt reke do tona matki i odciat czes$¢ ptodu, ktory pozostat w krowie i dopiero potem ja zarznat, to
zardwno ta pozostawiona w fonie matki czg$¢ jak i caly ptod nadaje si¢ do spozycia. Pozostawionej czgsci ptodu
w tonie matki nie uwaza si¢ jako zabroniong do konsumpcji konczyne odcigta zywemu zwierzecia (ewer min
hachay).

Krowy.

26+ Jedli odcigto co$ z krowy przed jej zarznigciem i pozostawiono to w niej, to traktuje si¢ to jak konczyne odcieta
zywemu zwierzg¢eiu (ewer min hachaj) i nie wolno tego spozywac.

Odcigte z krowy.

Jest postrzegane jak zabroniona do konsumpcji konczyna zywego zwierzgcia (ewer min hachay).

Ale pochodzi z ptodu.

28 Nie postrzega si¢ tego jako ewer min hachaj, jest zatem dozwolone do konsumpcji.

o
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2.5.2. Prawo dotyczace ptodu znalezionego w tonie matki
po jej zarznieciu

Ta miszna zajmuje si¢ prawem dotyczacym ptodu, znalezionym w tonie jego matki
po jej zarznigciu:
,,Jesli [kto§] zarznat samice i znalazt w niej o$miomiesieczne®® [mtode], zywe lub martwe,
albo martwe [mtode] dziewieciomiesigczne®™, to powinien je rozciac?’! i spuscic jego krew?’.
274 a [zarzynajacy]
ponosi odpowiedzialno$¢ z powodu [zarzniecia] go i jego matki®”. To sg stowa rabbiego

Jesli znalazt zywe [mtode] dziewigciomiesigczne®”, to wymaga zarznigcia

Meira?®. Medrcy za§ mowig: Zarzniecie jego matki oczyszcza je?”’. Rabi Szimon Szezuri
mowi: Nawet gdyby miato osiem?” lat i orato w polu, to i tak zarznigcie jego matki oczyszcza
je?”. Jesli ja** rozcigh®! i znalazt w niej zywe o$miomiesigczne®?, to wymaga zarznigcia®?,
poniewaz jego matka nie byta zarznigta”. (4,5)

2.6. Zakaz zarzynania udomowionych zwierzat i ich potomstwa
tego samego dnia

Ponizsza lekcja wyjasnia prawo Tory (Kpt 22,28) dotyczace zakazu zarzynania tego
samego dnia samicy i jej mtodego:

29 W tek$cie oryginalnym ben szmone bez dodania chodaszim- ‘miesigcy’, ale w kontekscie ptodu wiadomo,

ze nie chodzi tu o lata.
210 W tekscie oryginalnym ben tisz’a, por. wyjasnienia wyzej.
Mtode nadaje si¢ do spozycia bez zarzynania go, gdyz postrzega si¢ je jak czg$¢ organizmu matki, ktora zostata
zarznigta. Ponadto zywe o$miomiesi¢czne nie kwalifikuje si¢ do zarznigcia, gdyz jest postrzegane jak martwe,
por. poprzednig miszng.
212 Poniewaz krew jest zabroniona do spozycia, por. Pwt 12,23-25.
23 W tekscie oryginalnym ben tisz 'a, por. wyjasnienia wyzej. Jego migso nie nadaje si¢ do spozycia po zarznigciu
matki.

0
3

274 Zarzniecia wymaga mtode.

25 Jedli usmiercit matke i jej mtode tego samego dnia, to ztamat zakaz Tory, por. Kpt 22,28; Chul 5,1 nn.

26 Rabi Meir utrzymuje, ze ptdd po osiagnigciu wymaganego terminu jego rozwoju w tonie matki staje si¢
samodzielnym zwierzgciem, dlatego jego migso jest zabronione po zarznigciu jego matki.

Takze dziewigciomiesigczne. Jego migso nadaje si¢ do spozycia bez konieczno$ci zarzynania go. Zdaniem
Medreow do samodzielnoéci mtodego konieczne jest spetnienie dwoch warunkow: 1) petna cigza, 2) urodzenie.
W tym przypadku drugi warunek nie zostat spetniony, mtode nie zostato urodzone, dlatego zarznigcie jego matki
oczyszcza je. Jesli jednak mtode stoi samodzielnie i chodzi na swych nogach, to w §wietle prawa rabinicznego
wymaga zarznigcia.

28 Kodeks Kaufmanna i Parma podaja ‘pie¢ lat’.

2 Jego migso nadaje si¢ do spozycia bez zarzynania. Halacha podziela jednak opini¢ Mgdrcow.

20 Krowe.

A nie zarznat.

22 Ciele.

28 Zgodnie z przyjetym rytuatem polegajacym na przecigciu gardzieli i tchawicy.

277
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[ Prawo ‘Nie bedziesz tego samego dnia®®* zarzynac] krowy albo owcy?® wraz z jej mtodym?*¢’
obowigzuje zarowno w Kraju [Izraela] jak i poza Krajem®’, tak w czasach Swigtyni?®

% odnosi si¢ do rzeczy $wieckich®®, jak i do poswieconych?!

jak i po jej zniszczeniu?
[Swiatyni]. W jaki sposob? Jesli ktos zarznat samice?? i jej mtode, ktore nie byty poswigcone
Swigtyni® [i zrobil to] poza [dziedzificem §wigtynnym], to sa zdatne®, ale za drugie®
[spoérod nich] otrzymuje czterdziesci razow. Jesli to byty zwierzeta poswiecone®® [Swigtyni
i zarznat je] poza [dziedzincem $wiatynnym], to z powodu zarznigcia pierwszego podlega
karze?’ wytepienia karet?®® 1 obydwa zwierzeta sa niezdatne®” i za kazde z nich trzymuje
czterdziesci razow®™. Jesli to nie byly zwierzeta po$wiecone Swigtyni®' [i zarznat je]
wewnatrz [dziedzinca $wigtynnego], to sg niezdatne®? i za drugie’® otrzymuje czterdziesci
razow. Jesli to byly zwierzeta poswiecone [Swiatyni i zarznal je’*] wewnatrz [dziedzinca

Hebr. bejom echad- dost. ‘w jednym dniu’.

285 W tekscie oryginalnym szor o se- dost. ‘wotu albo owcy’. Pomimo rodzaju meskiego (szor) zwykle ten zakaz

odnosi si¢ do samicy i jej mtodego, ktore trzyma sie jej i nie odstepuje od swej matki. Zeby rozwiaé powstata

watpliwos¢ rozszerzono zakaz zabijania takze na samca (ojca mtodego zwierzgcia).

Hebr. weet beno — dost. ‘i jego potomstwo’, ‘1 jego syna’.

Poniewaz zakaz dotyczy osob a nie ziemi.

W czasach istnienia Swiatyni.

W tekscie oryginalnym szelo bifne habajit - ‘ktory nie jest w czasach Swigtyni’. W innych miejscach Miszna

moOwi wyraznie o zniszczeniu Swiqtyni, np. Taan 4,6; M Kat 3,6; Sot 9,12.15.

Hebr. chulin. Mowa tu o zwierzetach zarzynanych w celu konsumpcji.

Hebr. mukdaszim. Mowa tu o zwierzetach ofiarnych, poswigconych Swiatyni bez réznicy czy byty spozywane,

czy spalane.

W tekscie oryginalnym oto weet beno- dost. ‘go i jego mtode’, por. Kpt 22,28.

Hebr. chulin.

2% Hebr. kszerim - dosl. ‘koszerne’, ‘nadajace si¢’, ‘zdatne’. Zaréwno matka jak i jej mlode nadaja si¢ do spozycia.
Jednak ich migsa — wedtug niektorych komentarzy — nie wolno spozy¢ tego samego dnia, zeby nie ztamac¢ zakazu
z powodu korzysci tego samego dnia.

25 Za zarznigcie drugiego z nich ten, kto to uczynil, otrzymuje kare chlosty czterdziesci razow (bez jednego)

z powodu ztamania omawianego tu zakazu. Miszna zagadnieniu chlosty poswigca traktat Makot (‘uderzenia’,

‘razy’). Por. takze Marcinkowski 2020 b: 187-207.

Hebr. mukdaszim.
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Z powodu zarzniecia zwierzecia poswieconego Swigtyni poza dziedzincem $wiatynnym.

28 Karet — dost. ‘wytepienie’, ‘odcigcie’. Kara boska oznaczajaca zwykle wylaczenie ze wspdlnoty (Wj 12,15),

potem tylko zyczenie, zeby Bog zechciat pomscic grzech $miertelny przestgpcy jego wezesnag $miercig.

Z powodu zarzniecia zwierzat poswieconych Swiatyni poza dziedzifncem $wigtynnym.

Za pierwsze z powodu zarznigcia zwierzecia poswigconego Swigtyni poza dziedzincem $wigtynnym, jesli byt

przed tym ostrzezony, a za drugie z powodu ztamania omawianego tu zakazu zabicia tego samego dnia matki

ijej mlodego. Zgodnie z Mak 3,15 skazany na kar¢ chlosty zwolniony byt z kary wytepienia karet.

Hebr. chulin.

302 Zabroniona jest z nich jakakolwiek korzy$¢, poniewaz zarznigte zostaly na dziedzincu §wigtynnym.

33 Za zarzniecie drugiego zwierzgcia ten, kto to uczynil, otrzymuje karg chlosty z powodu ztamania omawianego
tu zakazu. Nie podlega tej karze z powodu zarznigcia pierwszego zwierzecia, gdyz to prawo nie dotyczy
zarzniecia na terenie $§wigtynnym tego, co nie byto poswieconego Swigtyni, por. Pwt 12,21. Wedtug Medrcow
dozwolone jest zarzniecie z dala od Swiatyni, ale nie w jej poblizu.

3% Matke 1 jej miode.

w
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$wiatynnego], to pierwsze jest zdatne’® i z jego powodu nie ma kary*®, ale z powodu
drugiego®”’ otrzymuje czterdzieSci razow i to jest niezdatne’®”. (5,1)

Zakonczenie

Z racji wymogow artykutu i obszernoSci materiatu, jaki zawiera traktat Miszny
Chulin ([Rzeczy] swieckie), wybrano tylko wazniejsze zagadnienia wiazace si¢ bezposrednio
z tematyka zarzynania, dotyczace przedstawionego tu tematu, zilustrowane odpowiadajacymi
im przyktadami z Miszny. Dla dopelienia catoici ponizej zaprezentowano bardziej
szczegotowy wykaz zagadnien tego traktatu.

Przypomnijmy, ze omowienie wskazanych na wstepie pieciu czynnikdw (szehija —
‘pozostawienie’, derasa — ‘nacis$nigcie’, chalada — ‘wetknigcie’, hagrama — ‘pochylenie
noza’ lub ‘omskniecie si¢ noza’ i ikur — ¢ wyszarpnigcie’) wptywajacych na nieprawidtowe
przeprowadzenie rytualu zarzynania i dalszych regut z tym zwigzanych stanowi istote
pierwszych dwdch rozdzialow traktatu Chulin. Rozdziat trzeci opiera si¢ na wersecie Tory:
”Migsa [zwierzat] rozszarpanych w polu nie bedziecie spozywaé, ale wyrzucicie je psom”
(Wj 22,30). Pie¢ pierwszych lekcji tego rozdziatu okresla okaleczenia i rany, z ktérych
jedne powoduja uznanie okaleczonego zwierzecia lub ptaka jako trefne, a inne tego nie
sprawiaja. Wszystkie kategorie trefno$ci podane w tym rozdziale uznaje si¢ jako pochodzace
od Mojzesza, z prawa przekazanego mu na Synaju. Rozdzial czwarty rozwaza prawo do
znalezionego w ciele samicy potomstwa i mozliwo$ci spozywania go bez koniecznosci
zarzynania ptodu. Rozdzial piaty zajmuje si¢ wyjasnianiem prawa dotyczacego zakazu
zarzynania tego samego dnia samicy i jej potomstwa (Kpt 22,28). Rozdziat szésty odnosi si¢
do nakazu Tory nazywanego kiszuj dam: ,,JJesli kto$ z Izraelitow lub obcych, mieszkajacych
posrod was upoluje dzikie zwierzg lub ptaka, ktore wolno spozywac, to niech spusci jego
krew i przykryje ja ziemig” (Kpt 17,13). Siédmy rozdziat traktatu Chulin wyjasnia prawo
dotyczace zakazu spozywania przez Zydow nerwu kulszowego (gid hanasze) zwanego
zwykle w polskich przektadach Biblii jako $ciggno stawu biodrowego. Ten zakaz wyprowadza
si¢ z opisu walki Jakuba z aniotem i ze zmiang imienia na Izrael (Rdz 32,25-33). Rozdziat
6smy opiera swe rozwazania na trzykrotnym upomnieniu Tory: ,,Nie bedziesz gotowac
kozlgcia z mlekiem jego matki (W) 23,19; 34,26; Pwt 14,21). Termin hebrajski gedi —
‘kozlg’ moze obejmowac mtode kozy, ale tu tez owcy lub krowy (Koehler, L., Baumgartner,
W., 1985: 170). Gemara wyjasnia, ze pierwsze upomnienie odnosi si¢ do gotowania, drugie
do spozywania, a trzecie do jakiejkolwiek korzysci z tego. Wyjasnia si¢ tu skutki prawne

35 Pierwsza ofiara jest wazna.

3% Hebr. ufatur- dost. ‘i jest zwolniony’. Zarzynajacy nie ztamat zakazu.
307 Za zarznigcie drugiego zwierzgcia zarzynajacy podlega karze chtosty z powodu ztamania omawianego tu zakazu.
3% Ta ofiara jest niezdatna, poniewaz nie mogla by¢ ztozona w ofierze tego samego dnia z powodu zlamania

omawianego tu zakazu.
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mieszania mi¢sa z mlekiem lub migsa z serem, a takze stawiania tych produktéw na stole.

Rozréznia si¢ tu dwa stoty: jeden, przy ktoérym si¢ je i drugi, na ktérym stawia si¢ potrawy

i produkty spozywcze. Rozdziat dziewiaty kontynuuje zapoczatkowane pod koniec czwartego

rozdzialu wyjasnianie zasad dotyczacych nieczystosci pozywienia oraz nieczystosci padliny.

Rozdziat dziesiaty wyjasnia nakaz Tory: ,,To stanowi¢ bedzie prawo kaptanéw od ludu,

od sktadajacych ofiary krwawe czy to z wolu, czy z owcy, dam kaptanowi topatke, obie

szczeki 1 zotadek” (Pwt 18,3). Dlatego kazdy, kto sktadat ofiary ze zwierzat, mial obowiazek
da¢ kaptanowi wyzej wymienione cze$ci ofiary. Ten rozdzial wyja$nia zagadnienie nalezno$ci
kaptanskich nazwanych tu matanot — dost. ‘podarunki’. Rozdziat jedenasty zajmuje si¢
prawem pierwocin ze strzyzy (reszit hagez). Majmonides (Hilchot Bikurim 10,5) wyjasnit
to prawo moéwiac, ze Bog w darach ofiarnych (ferumot) zapewnit kaptanom chleb i wino,
a migso przez ich udzial w zwierzgtach i w ofiarach krwawych sktadanych przez Izraelitow,
ubranie za$ zapewniata im welna ze strzyzy (reszit hagez). Tora nie okresla jej ilosci,
to zagadnienie precyzuje ten rozdzial. Ostatni rozdzial traktatu Chulin wyjasnia prawo
sziluach haem lub sziluach haken, czyli odpedzenia samicy z gniazda, ktore opiera sig
na stowach Tory: ,Jesli napotkasz przed sobg na drodze, na drzewie lub na ziemi ptasie
gniazdo z piskletami Iub jajkami wysiadywanymi przez matke, to nie wezmiesz matki razem

z piskletami, ale z pewno$cia odpedzisz matke, a mtode wezmiesz sobie, zeby ci si¢ dobrze

dziato i aby$ dtugo zyt” (Pwt 22,6-7).

Zarzynanie (szechita) zwierzat reguluja w judaizmie okre$lone przepisy prawne,
ktorych niezachowanie powoduje, ze migso nie nadaje si¢ do spozycia. Wspodtczesne
zasady dotyczace uboju rytualnego zostaly oparte na prawie, ktory zawiera traktat Chulin.
Aby zarznigcie bylo wazne, muszg by¢ spelnione nastepujace warunki:

1) Zarznigcie powinien wykonac szochet (rzezak), specjalnie przeszkolony w wykonywaniu
uboju rytualnego zgodnie z halachg (prawem zydowskim). Powinien by¢ poboznym
Zydem, ktory zna i stosuje przepisy dotyczace szechity.

2) Uzycie odpowiedniego noza, nazywanego chalaf, ktory musi by¢ idealnie ostry, gtadki
ipozbawiony wyszczerbien i nierowno$ci, aby zapewni¢ szybkie i bezbolesne usmiercenie
zwierzecia.

3) Jeden, szybki ruch nozem. Szechita polega na jednym precyzyjnym cigciu, ktdre przecina
tchawice, przetyk oraz gtéwne arterie krwionosne w szyi. Dzigki temu nastgpuje szybkie
wykrwawienie zwierzgcia, co minimalizuje cierpienie.

4) Zwierz¢ musi by¢ zdrowe przed ubojem. Jesli zwierzg¢ wykazuje jakiekolwiek oznaki
choroby lub ma wady fizyczne (np. uszkodzenia organdéw), migsa nie mozna uznaé
za koszerne.

5) Sprawdzenie narzadéw wewnetrznych po zarznigciu. Po uboju szochet sprawdza narzady
wewnetrzne, zwlaszcza pluca, aby upewnié si¢, ze zwierz¢ bylo wolne od chordb.
Jesli cokolwiek bylo uszkodzone, migso uznaje si¢ za trefne (¢refa), czyli nie nadajace si¢
do spozycia (niekoszerne).

6) Ciecie plynne, bez zatrzymywania noza (szehija) i bez nacisku (derasa) na szyje
zwierzecia.
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Zasady ujete w rytuale szechity maja na celu ograniczenie cierpienia zwierzat.
Nie trzeba tu chyba dodawaé, ze wolno spozywaé tylko zwierzeta uznane za koszerne
(przezuwacze parzystokopytne). Gdyby zarznigto zwierze niekoszerne z zachowaniem zasad
szechity, to 1 tak migso nie nadawaloby si¢ do spozycia, poniewaz wcigz byloby niekoszerne.

Literatura

Albeck, Ch. 2008. Szisza Sidre Miszna (hebr. Szes¢ Porzadkow Miszny). Jeruszalaim
(Jerozolima): The Bialik Institute Jerusalem and Dvir Publishing House.

Cohen Sh., Goldenberg R., Lapin H. (red.) 2022. The Oxford Annotated Mishnah. A New
Translation of the Mishnah. With Introductions and Notes, Oxford: Oxford University
Press.

Danby, H. 2016. The Mishnah. Translated from the Hebrew with Introduction and Explanatory
notes, Peabody, Massachusetts: Hendrickson Publishers Marketing, LLC.

Jastrow, M. 1982. A Dictionary of the Targumim, the Talmud Babli and Yerushalmi, and the
Midrashic Literature, New York: The Judaica Press.

Kehati, P. 1994, vol. 1, 1995 vol. 2. The Mishnah. A New Translation With a Commentary,
Seder Kodashim, Jerusalem: Maor Wallach Press.

Kehati, P. 2003. maxan nvawn, Jeruszalaim: Dfus Chemed.

Koehler, L., Baumgartner, W. 1985. Lexicon in Veteris Testamenti Libros, Leiden: E. J. Brill.

Marcinkowski, R. 2022. Miszna: Nezikin (Szkody), Wstep, przektad z jezyka hebrajskiego
i opracowanie, Warszawa—Bellerive-sur-Allier 2022, Wydawnictwo DiG — Edition La
Rama.

Marcinkowski, R. 2020 a. The soul in Hebrew idioms and biblical sayings, w: The Soul in
the Axiosphere from an Intercultural Perspective, Volume One, Cambridge Scholars
Publishing, Newcastle upon Tyne 2020, s. 126-163.

Marcinkowski, R. 2020 b. Tannaickie rozwazania wokol tematu biczowania i falszywych
swiadkow, ‘Studia Gdanskie’, tom XLVII 2020, s. 187-207

Marcinkowski, R. 2016. Miszna: Naszim (Kobiety), Wstep, przektad z jezyka hebrajskiego
i opracowanie, Warszawa—Bellerive-sur-Allier: Wydawnictwo DiG — Edition La Rama.

Marcinkowski, R. (red.) 2014. Miszna: Moed (Swieto), Warszawa: Wydawnictwo DiG.

Marcinkowski, R. (red.) 2013, Miszna: Zeraim (Nasiona), Warszawa: Wydawnictwo DiG.

Marcinkowski, R. 2004. Paradygmaty religijnosci w judaizmie rabinicznym. Miszna
i inne teksty talmudyczne o szabacie, Swigcie, polswiecie i powszedniosci, Krakow:
Wydawnictwo Antykwa

Program komputerowy:
Hebrew Master Collection (Accordance 13).



MARIA DEL SOL ROMANO

Ibero-American University Puebla, Mexico

Simone Weil: Thinking the Balance
between Love and Justice

Abstract: This article aims to explore some of the reflections of the French philosopher Simone
Weil on justice, particularly in its relation to love. The author distinguishes two kinds of justice:
natural and supernatural. On the one hand, through natural justice, two wills that maintain
abalance of strength are made to coincide and come to an understanding. But when the strength
between two parties is unequal, the will of the strong must be imposed upon the weak. It is,
on the other hand, through supernatural justice that, in an unequal relationship of strength,
the one who is inhabited by this virtue -which is identified with love and is a divine gift- does
not impose his will upon the weak but behaves as if there were equality between them.

Keywords: Compassion, love, natural justice, Simone WEeil, supernatural justice

Simone Weil: Rozwazania o rownowadze
miedzy mitoscig a sprawiedliwoscia

Streszczenie: Celem artykutu jest ukazanie wybranych idei francuskiej filozofki Simone Weil
na temat sprawiedliwosci, szczegélnie w odniesieniu do mitosci. Autorka wyréznia dwa rodzaje
sprawiedliwosci: naturalng i nadprzyrodzong. Dzieki sprawiedliwosci naturalnej, dwie cho¢
réznigce sie wole, zachowujac rownowage sit, spotykaja sie i dochodzg do porozumienia,
lecz jesli sita miedzy dwiema stronami jest nieréwna, wola silnego musi zosta¢ narzucona
stabemu. Poprzez nadprzyrodzong sprawiedliwos$¢, nawet przy nieréwnym stosunku sit, ten,
kto jest zamieszkany przez cnote —utozsamiang z mitoscia i bedaca boskim darem- nie narzuca
swojej woli stabszemu, ale postepuje tak, jak gdyby byta miedzy nimi réwnos¢.

Stowa kluczowe: Wspédtczucie, mitos¢, sprawiedliwo$é naturalna, Simone Weil, sprawiedli-
wosc¢ nadprzyrodzona

Introduction
Simone Weil (1909-1943) was not indifferent to the suffering of others. She not

only reflected on the causes of affliction, but was always on the side of the afflicted, with
the intention of sharing in their suffering. According to her friend and biographer Simone
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Pétrement, Weil did not seek affliction because of a taste for it, but “because of a desire for
justice. Since affliction exists in the world, she found it difficult to go without her share of it;
and above all she believed that one must share in it so as to understand how one can really
remedy it. Furthermore, she thought later on that only through affliction can one come to
know the truth of existence, the complete and absolute truth” (Pétrement 1976, 516).

In this regard, it is important to point out that Weil always showed a profound
commitment to others, mainly to those who suffered an affliction caused by social injustice.
In her youth, her commitment was characteristically social and political, but as her spiritual
journey intensified —essentially after her experience of Christ in 1938—,' her vocation to be
on the side of the excluded, as well as her sense of compassion and justice, became deeper
and stronger.

The author, who draws her inspiration especially from the Gospel, thinks of the identity
that must exist between justice and love in the face of the pain and suffering caused by
injustice. It is an identity that cannot come from the simple forces of human nature, but from
divine grace. While in God justice is in absolute balance with love, on the human level there
is no such balance when one is in an unequal relationship of strength, specifically, when one
is faced with affliction. Selfishness, indifference and a certain “instinct of self-preservation”
prevent a natural compassion for those who suffer. Hence, as the author stresses, “it is only
the possession of the entire soul by supernatural love that revives the activity of compassion”
(Weil 2015, 318). Such compassion, besides consisting in an attention to the afflicted, “it is
the only love on this earth which is true and righteous” (Weil 1971, 173).

This article has been divided into three parts. In the first part, the theme of justice will
be presented from its natural dimension, which consists in the balance between two wills
that have equal relations of strength. In the second part, it will be shown that only by means
of a supernatural justice, which is identified with love and comes as a gift from God, it is
possible to balance the inequality that exists between two sides. And, in the third part, it will
be observed that God is the foundation of the balance between love and justice.

1. Natural justice as proportional equality between
two parties

Weil distinguishes a “natural” justice from a “supernatural” justice. Justice from
a natural sphere consists in an even balance between two parties that have equal relations
of strength. In this kind of justice, it is necessary that two wills, which maintain a balance
of strength, come to an understanding, since “justice alone has the power to make two wills
coincide” (Weil 1973, 142). But, if one side is strong and the other weak, that is, if in both

' See, for example, the author’s “Spiritual Autobiography” (Weil 1973, 61-83).
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sides the forces are unequal, it is not necessary to consult justice: the will of the strong must
be imposed upon the weak and the latter is bound to obey the former. As the author remarks,
“there is no need to unite their wills. There is only one will, that of the strong. The weak
obeys. Everything happens just as it does when a man is handling matter. There are not two
wills to be made to coincide. The man wills and the matter submits. The weak are like things”
(Weil 1973, 142).

Weil recalls a passage from the History of the Peloponnesian War, written by

the Athenian historian Thucydides, which provides a clear example of natural justice.
This passage describes the moment when the Athenians, who were at war with Sparta,
asked the inhabitants of the island of Melos to become allies with them. As the Melians
maintained a neutral position, they refused to collaborate with them and appealed in vain to
the justice of the Athenians. The latter, in reprisal, “put to death all the men of military age
whom they took, and sold the women and children as slaves. Melos itself they took over for
themselves, sending out later a colony of 500 men” (Thucydides 1971, 366). The French
philosopher quotes a fragment evoking the words that the Athenians addressed to the Melians
and emphasizes that the Athenians began “by saying that they will not try to prove that their
ultimatum is just” and then, they said:
“‘Let us treat rather of what is possible... You know it as well as we do; the human spirit
is so constituted that what is just is only examined if there is equal necessity on both sides.
But if one is strong and the other weak, that which is possible is imposed by the first and
accepted by the second’. The men of Melos said that in the case of a battle they would have
the gods with them on account of the justice of their cause. The Athenians replied that they
saw no reason to suppose so. ‘As touching the gods we have the belief, and as touching men
the certainty, that always, by a necessity of nature, each one commands wherever he has
the power. We did not establish this law, we are not the first to apply it; we found it already
established, we abide by it as something likely to endure forever; and that is why we apply
it. We know quite well that you also, like all the others, once you reached the same degree
of power, would act in the same way’” (Weil 1973, 141).

The Athenians represent the natural notion of justice, in which there is no equality
with love. For them, there is no reason to consult justice, since there is no balance of strength
between them and the Melians. The Athenians consider that they have the right to impose
their will as far as it is possible to do so, and assume that the Melians, because they are
weaker, are obliged to obey. But, if circumstances were different for the Melians, and they
suddenly became more powerful than the Athenians, they would behave in the same way as
the latter, that is, they would believe that they have the right to impose their will upon the
weak, since, as indicated in the previous fragment, “each one commands wherever he has the
power” (Weil 1973, 141).

When there is an inequality of strength between two sides, the most reasonable thing
is that the will of the strong prevails over the weak. From a natural vision of justice, it seems
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pointless attempting to make two wills coincide when there is an unequal balance of strength.
However, following Weil, “such lucidity of mind in the conception of injustice is the light
that comes immediately below that of charity. It is the clarity that sometimes remains where
charity once existed but has become extinguished. Below comes the darkness in which the
strong sincerely believe that their cause is more just than that of the weak™ (1973, 141-142).

“We have invented the distinction between justice and charity” (Weil 1973, 139),
claims the author. And by this distinction, “beyond a certain degree of inequality in the
relations of men of unequal strength, the weaker passes into the state of matter and loses
his personality” (Weil 1973, 142-143). While in theory justice has a universal character and
all people are equal before the law, in practice, the weak or, more precisely, the afflicted,
are subjected to silence and lack any social recognition, as if they were non-existent beings.
As Eric O. Springsted notes, “even if we treat an afflicted person according to principles
of legal justice, there is a profound sense in which there is no equality. (...), the strong act and
the afflicted react without any volition of their own (...); they are merely passive recipients of
the decisions of others” (1986, 86).

The loss of personality and of all forms of recognition causes extreme social
degradation, which “is felt particularly by beggars, prisoners, prostitutes, all kinds of human
beings continually exposed to the mistrust and contempt of society. (...) People are naturally
inclined to make the wretched suffer by words or acts” (Veté 1994, 78).

This occurs because “thought revolts from contemplating affliction, to the same
degree that living flesh recoils from death” (Weil 2005, 85). Those who suffer affliction are an
object of aversion. As Weil states, “it is the tendency of human nature not to pay any attention
to those in misfortune” (1971, 63). “Difficult as it is really to listen to someone in affliction,
it is just as difficult for him to know that compassion is listening to him” (1973, 150).
This means that those who do not experience affliction manifest an attitude of indifference
and rejection towards the afflicted. The afflicted, on the other hand, do not have the
faculty to give their attention to others and become accomplices of their own affliction.
“This complicity puts a stop to any effort they might make to improve their situation; and
sometimes it eliminates in them even the desire to be delivered from affliction, or else incites
them, in spite of themselves, to flee from the means of their deliverance” (Veté 1994, 78).

On this ground, in an unequal balance of strength between those who do not suffer
affliction and those who do, there is no room for natural justice. After all, there is no
natural equality between the strong and the weak. “Our human nature balances power only
and will tend to preserve in unequal amounts the power one has (whether an individual
or a government)” (Bell 1998, 63). And even if “the sympathy of the weak for the strong
is natural, for the weak in putting himself into the place of the other acquires an imaginary
strength. The sympathy of the strong for the weak, being in the opposite direction, is against
nature” (Weil 1973, 148).
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2. Supernatural justice as a balance of unequal strengths

In a context of disproportion in the relationship with the afflicted, a natural justice or,

more precisely, a human justice, cannot be envisaged. Under this perspective, according to
Weil, only a “supernatural justice” can be conceived. It is a form of justice that is identified
with love. In her essay “The Pythagorean Doctrine” the author writes that Plato? “in the
Symposium, indicates this identity between perfect justice and love” and adds that:
“The Gospels use interchangeably the words justice and love with the same signification
when it is a question of the relations between men; the word justice is used there several times
in reference to alms. Those whom the Christ thanks for having given Him to eat when He was
hungry, are called the just” (Weil 1976, 175-176).

In the same sense, in her “Forms of the Implicit Love of God”, the French philosopher

when speaking about the love of one’s neighbor emphasizes that:
“Christ made this clear enough with regard to the love of our neighbor. He said that he would
one day thank his benefactors (...). It must then be admitted that it is the benefactor himself,
as a bearer of Christ, who causes Christ to enter the famished sufferer with the bread he gives
him. The other can consent to receive this presence or not” (Weil 1973, 139).

Then, she insists that “Christ does not call his benefactors loving or charitable. He calls
them just. The Gospel makes no distinction between the love of our neighbor and justice”
(Weil 1973, 139). The “just” or the “benefactors” of Christ, to whom the author refers, are
those who are inhabited by the supernatural virtue of justice. According to Richard H. Bell,
for Weil this is a “new virtue” since it is not, in the Aristotelian sense, acquired by practice,
but “it is given by God in the form of divine love (...), it is related to human practices (...)
even though not acquired by them. To have this new virtue (...) one must consent to this love
given by God; and this level of consent comes from the most sacred part of our being” (Bell
1998, 57).

Those who are inhabited by the supernatural virtue of justice, the one identified
with love, can give their attention and turn a compassionate gaze towards those who suffer
exclusion, uprooting and social degradation. In the unequal balance of strength, those who
are just do not consider the weak as inferiors or as anonymous beings deprived of human
personality, but as equals, as if there were an even balance between them. As Weil observes:
“The supernatural virtue of justice consists of behaving exactly as though there were
equality when one is the stronger in an unequal relationship. Exactly, in every respect,
including the slightest details of accent and attitude, for a detail may be enough to place
the weaker party in the condition of matter, which on this occasion naturally belongs to

2 See in this regard the essay “God in Plato” (Weil 1976, 74-88) where the author shows the relationship between

Plato and Christianity. For example, she stresses that the fundamental idea of the images used by the Greek
philosopher is that “love is the disposition of the soul to which grace is given, which alone is able to receive
grace, love and none other than love” (Weil 1976, 88).
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him, just as the slightest shock causes water that has remained liquid below freezing point
to solidify” (1973, 143).

The parable of the Good Samaritan (Lk 10: 25-37), to which Weil recurs on several
occasions, illustrates what supernatural justice is. This passage from the Gospel of Saint
Luke tells the story of a man who was attacked by robbers who, after stripping him of his
possessions and beating him, left him half dead on the road. A priest and then a Levite,
when they saw this man, passed by on the other side to avoid him. Unlike these two men,
a Samaritan, seeing this injured man, took pity on him, bandaged his wounds and brought
him to an inn where he paid for his care. In the view of the French philosopher, those who,
like the Samaritan, give their attention to the afflicted are truly just, since they are able to have
compassion for the sufferer and look at what Weil calls “a little piece of flesh, naked, inert,
and bleeding beside a ditch; he is nameless; no one knows anything about him” (1973, 146).

The Samaritan represents true justice, the one that is identified with love, by recognizing
the other as a neighbor and behaving as though there were equality, even when there is an
unequal relationship of strength between two parties. In Weil’s terms, the Samaritan directs to
the injured man a “creative attention that, in her words: “means really giving our attention
to what does not exist. Humanity does not exist in the anonymous flesh lying inert by the
roadside. The Samaritan who stops and looks gives his attention all the same to this absent
humanity, and the actions which follow prove that it is a question of real attention” (1973,
149).

“The name of this intense, pure, disinterested, gratuitous, generous attention is love”
(Weil 2005, 92). This faculty of attention allows the soul to empty “itself of all its own
contents in order to receive into itself the being it is looking at, just as he is, in all his truth”
(Weil 1973, 115). It is an act of justice, of compassion and, according to Christ’s teachings,
of “supernatural love of our neighbor” which, for Weil, consists of an “exchange
of compassion and gratitude which happens in a flash between two beings, one possessing
and the other deprived of human personality” (1973, 146).

Justice, which is identified with a supernatural love, dissipates the imbalance that
naturally exists between two parties that have unequal strength. “The giver gives as to an
equal, and the recipient responds with gratitude, not with servitude” (Springsted 1986, 86).
It is an act of true love for one’s neighbor which, in the author’s terminology, is one of the
“forms of the implicit love of God”, a love that is related to some of the mysteries present
in the heart of human nature, that is, to “those flashes of justice, of compassion, of gratitude
which rise up sometimes in human relationships in the midst of harshness and metallic
coldness”. And which, moreover, “give direct access to the central door which is the Christ.
Because of their presence there is no possibility of a profane or natural life being innocent for
man here below” (Weil 1976, 196).

See the article “Simone Weil: la atencion y la accion como reconocimiento de la existencia” (Romano 2021,
471-489).
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3. Thinking the just balance through love

Those who exercise the supernatural virtue of justice can bring to the afflicted

“in their inert, anonymous condition a personal love” (Weil 1973, 150). However, in line with
the French philosopher, “in true love it is not we who love the afflicted in God; it is God in us
who loves them” (Weil 1973, 151). That is, only God has:
“the power really to think into being that which does not exist. Only God, present in us,
can really think the human quality into the victims of affliction, can really look at them
with a look differing from that we give to things, can listen to their voice as we listen to
spoken words. Then they become aware that they have a voice, otherwise they would not
have occasion to notice it” (Weil 1973, 150).

The just person acts without leaving his own trace, he renounces the fruits of his action
and consents to be impelled by God’s love towards his neighbor. In Weil’s expression, there
is in him a “non-active action”, since “love is on the side of non-action, of powerlessness”.
This form of passive action consists for the author of “loving simply that a thing should be,
of not wanting to tamper with it” (Weil 1956b, 541) and in “acting not on behalf of a certain
object, but as a result of a certain necessity” (Weil 1956a, 124).

The just person does not stand between the love of God and the afflicted, but consents
to be a means by which God looks at and listens to the afflicted. In other words, he becomes,
even without knowing it, a means of contact between the love of God and the afflicted.
As Weil points out, “we should be a means of contact between our neighbour and God,
as the pen is between me and the paper” (1956b, 360).

God’s love harmonizes and balances the scales, primarily in the face of an imbalance
of forces that would render natural justice and compassion impossible. God is implicitly
present in every exchange of compassion and gratitude, since both, in Weil’s view, “come
down from God, and when they are exchanged in a glance, God is present at the point
where the eyes of those who give and those who receive meet” (1973, 151). And “wherever
the afflicted are loved for themselves alone, it is God who is present” (Weil 1973, 150).
This means that “God is present, Christ is present, wherever there is enacted between one
man and another an act of supernatural virtue” (Weil 2015, 145).

And although only God can give his attention to the afflicted, those who participate
in His love are also capable of attention, compassion and a justice that is identified with
love. These are supernatural virtues that arise in the human soul and are proof that one is in
a loving relationship with God. That is to say, “when a man’s way of behaving towards things
and men, or simply his way of regarding them, reveals supernatural virtues, one knows that
his soul is no longer virgin, it has slept with God; perhaps even without knowing it” (Weil
2015, 145-146). This confirms, as mentioned above, that these virtues could not be acquired
solely by means of human practice or attained by natural means alone, but that they are
a grace, a gift of divine love. A love that is intense, excessive and absolutely unconditioned.
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“Love is supernatural when it is unconditioned. An unconditioned love is a madness”
(Weil 2015, 127). The supernatural faculty of love that is present in the just person is verified
by the unconditional love that he directs towards others. The spirit of justice that guides him
is a “madness of love” that turns attention and “compassion into a far more powerful motive
for any kind of action” (Weil 1998, 129).

Justice in its supernatural dimension is in this world a sign of divine mercy and love.
The perfect balance between love and justice is in God, His infinite love can abolish any
division and distance, as well as it can balance, harmonize and conciliate what to human eyes
seems opposite and irreconcilable. As Weil declares, “the contraries are myself and the other,
contraries so distant that they have their unity only in God” (1976, 175).

Conclusion

On the basis of what has been stated throughout this article, it may be affirmed that,
for Weil, justice cannot consist exclusively in making two wills of equal strength coincide,
since it would be necessary to put aside this virtue when there is an imbalance of power
and strength between two parties. The strong will always try to impose his will upon the
weak, as far as it is possible for him to do so. Charity would therefore be excluded from this
narrow vision of justice. Responding to this, Weil argues in her essay “Are We Struggling
for Justice?” that “one must be blind to oppose justice to charity; to believe that they have
a different scope, that one is wider than the other, that there is a charity beyond justice
or a justice falling short of charity” (1998, 125).

In a scenario of unequal balance of strength, those who suffer extreme social
degradation, besides having lost the sense of their own dignity, are the object of contempt
and indifference. Only the just person, who is inspired by divine love, has the capacity
to renounce his own selfishness and all feelings of superiority in order to direct a loving,
attentive and compassionate gaze towards the afflicted. He recognizes the existence and
dignity of those who suffer, he looks at them as they are, as neighbors, as equals. Where there
is an unequal balance of strength and inequality, justice can only be of a supernatural order.

It is important not to believe, however, that the supernatural dimension of justice
is something abstract or totally detached from daily life. For the author, it is concretized
through the obligations one has towards one’s neighbor, essentially, towards those who suffer
affliction. For this reason, for Weil, the notion of obligations must come before that of rights,*
in the sense that in rights one’s own interests could become a priority, while in obligations
there is an attitude of solidarity with others, in particular, justice is related to love, compassion
and attention. In “Human Personality” the author writes that “to place the notion of rights

4 An important example in which the notion of obligations comes before that of rights can be found in the author’s
second “grand ceuvre”: The Need for Roots: prelude towards a declaration of duties towards mankind (Weil 1971).
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at the centre of social conflicts is to inhibit any possible impulse of charity on both sides”
(Weil 2005, 83). She also points out that “to possess a right implies the possibility of making
good or bad use of it; therefore rights are alien to good. On the other hand, it is always and
everywhere good to fulfil an obligation” (Weil 2005, 86).

Justice seen from Weil’s point of view focuses on the obligations one has towards
one’s neighbor. In an unequal environment, for her it is fundamental to recognize the
existence of the afflicted, to determine their real needs, to direct to them a generous,
unreserved, disinterested love, a love that “is a disposition of the supernatural part of the soul”
(Weil 1956a, 241). It is then, that the imbalance of power and strength is no longer an obstacle
to a harmony between two unequal parties, an exchange of compassion and gratitude, a mutual
consent. According to the French philosopher, this is the way in which “supernatural justice,
supernatural friendship or love, are found to be implicit in all human relationships where,
without there being an equality of force or of need, there is a search for mutual consent.
The desire for mutual consent is charity” (Weil 1976, 177).
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Poetic Justice

Abstract: The well-know and highly American philosopher Martha C. Nussbaum explores
the role of literature, especially the novel, in shaping moral imagination and ethical judgment.
The main thesis of theis article is that reading literature contributes to the development of
empathy and the ability to see different perspectives, which is essential for fair decision-
making in public and political life. Nussbaum argues that the literary imagination is essential to
the formation of “just judges” in a democratic society. Novels, in her opinion, allow readers to
identify with the characters and their circumstances, thus developing the ability to understand
the needs, sufferings and lives of other people. Such empathy empowers morally informed
decision-making, which is sensitive to human vulnerability and diversity.

Keywords: Martha C. Nussbaum, literary imagination, ethical judgment, emotions

Sprawiedliwosc¢ poetycka

Streszczenie: Znana i szanowana amerykanska filozofka Martha C. Nussbaum bada role
literatury, zwtaszcza powiesci, w ksztattowaniu wyobrazni moralnej i osadu etycznego. Gtéwna
teza owego artykutu jest, ze czytanie literatury przyczynia sie do rozwoju empatii i zdolnosci
do postrzegania réznych perspektyw. One s3 niezbedne do sprawiedliwego podejmowania
decyzji w zyciu publicznym i politycznym. Nussbaum nadal twierdzi, ze wyobraznia literacka
jest niezbedna do ksztattowania ,sprawiedliwych sedziow” w spoteczeristwie demokratycznym.
Powiesci,jejzdaniem, pozwalaja czytelnikomidentyfikowac sie zpostaciamiiich okolicznos$ciami,
rozwijajac w ten sposéb zdolno$¢ do rozumienia potrzeb, cierpien i zycia innych ludzi.
Taka empatia umozliwia podejmowanie decyzji opartych na moralnosci, ktére sa podatne
na ludzka wrazliwosé i réznorodnosc.

Stowa kluczowe: Martha C. Nussbaum, wyobraznia literacka, osad etyczny, emocje

Introduction

It is often suggested that great novels offer valuable insights into the world.
In a straightforward sense, they can indeed convey factual details about events like the
world wars, the Austro-Hungarian monarchy, Winston Churchill etc. However, beyond
these historical or factual lessons, novels are frequently regarded as sources of deeper
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understanding regarding human nature and morality. Many authors have emphasized that
the most significant learning derived from reading great novels is emotional. This occurs
both through observing the emotional growth of characters and through our own emotional
reactions to them. Martha C. Nussbaum contends that much of the psychological depth and
moral significance in a novel is grasped through our emotional engagement with its narrative.

For millennia, people have believed in a profound and distinctive link between
emotions and the arts. In his Republic, Plato famously criticized poetry for its morally
harmful effects, arguing that it appeals more to emotions than to reason, which he considered
the “highest” faculty of the soul. Aristotle later embraced the connection between emotions
and the arts but interpreted it in a more favorable light. Since then, the idea of a unique
relationship between the arts and emotions has been a recurring theme among many thinkers.

When we read thoughtfully and with attention, we become emotionally involved with
the characters, experiencing a continuous flow of changing emotions as the story unfolds.
Our emotions shift as we follow the evolving emotional journeys of the main characters.
Different readers may have varying emotional responses, and even the same reader may have
distinct experiences upon rereading the novel. Like the main characters, the reader undergoes
a constant flow of shifting emotional reactions. At times, his/her emotional responses may
align with those of the characters, while at other moments they may differ. If learning from
a novel involves an emotional response, it is inevitable that different readers, with varying
levels of knowledge, interests, and values, will interpret the same work in different ways.
They will fill in the gaps within the text based on their own perspectives and inclinations.
If the reader truly gains valuable insights into human behavior from the novel, it will not just
be the simple realization that moral principles, without a sensitive understanding of others’
emotions, are inadequate for guiding good conduct, or that emotional experience holds as
much significance as abstract moral principles in determining the right path in life. Instead,
the series of emotional events within the novel will gradually shift his/her perceptions
and refocus his/her attention. Our role as moral agents is to live as virtuous characters
in a meaningful story do - invested in outcomes and creatively addressing new challenges
as they arise.

Martha C. Nussbaum argues that every style inherently communicates a message,
including abstract theoretical styles. Such styles, like any other, convey assumptions about
what is significant and what is not, as well as about which faculties of the reader are essential
for understanding. Consequently, certain plausible perspectives on key aspects of human
life may not fit within the confines of an abstract theoretical framework without creating an
implicit contradiction. Her additional claim is that, for a notable range of such perspectives,
only a specific kind of literary narrative can express them completely and appropriately,
without contradiction (Nussbaum, 1992, 7). She claims that some novels are irreplaceably
works of moral philosophy and articulates and defines the claim that a novel can be a paradigm
of moral action (Nussbaum, 1992, 1995, 2001, 2019.).
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1. Art, Emotion, and Moral Philosophy: Nussbaum'’s
Integration of Literary Imagination in Ethical Thought

Storytelling and literary imagination are not in conflict with rational argument -
rather, they can serve as vital components within a rational argument (Nussbaum, 1995,
xiii). Certain works of literature delve into significant questions about humanity and the
nature of human life, presenting a particular perspective on existence. This perspective
is conveyed through the way the story is told: the choice of genre, formal structures, sentence
construction, vocabulary, and the overall approach to engaging the reader’s understanding
of life. All these elements reflect a sense of what is meaningful and valuable, what deserves
attention, and what does not. They also embody a vision of what learning and communication
entail, as well as life’s relationships and interconnectedness. A text never merely presents
life: it always portrays life as something, shaped through its representation.

Style inherently conveys meaning and embodies a particular sense of significance.
Literary form is inseparable from philosophical content: it is itself a dimension of that content
and plays a vital role in the pursuit and articulation of truth. Martha Nussbaum’s first claim
is that, in any carefully crafted and richly imagined text, there exists an organic relationship
between form and content. Certain ideas, emotions, and perspectives naturally find their
expression through specific literary structures, stylistic choices, and linguistic patterns. Just
as a plant takes its form from the interaction of seed and soil, so too does a novel grow from
the author’s conception, expressing their sense of what is meaningful. Form and content are
intrinsically linked: finding the right words and structure involves discovering a precise and,
in a sense, honorable harmony between thought and expression. When a work is skillfully
written, a paraphrase in a significantly different form or style generally fails to capture the
same meaning. The second claim is that some truths about human existence can only be
fully and accurately conveyed through the language and forms characteristic of narrative art
(Nussbaum, 1992, 4-5.).

Nussbaum approaches the topic of emotions from her background in classical studies',
aligning more closely with Aristotle than with Plato. While Plato, despite his evident love
for poetry and the literary style of his philosophical dialogues, famously argued that the arts
cannot truly serve as a source of knowledge and instead appeal to the lower, emotional part
of the soul, Aristotle took a more favorable stance. Writing in a methodical and scientific
style, Aristotle acknowledged that the arts evoke emotions but argued that this emotional
engagement can be a means of learning. Through the arousal of our emotions, he believed,
literature provides valuable insights and understanding.

We look at form as an expression of a view of life. The literary imagination
is a component of public rationality but not its entirety. Nussbaum believes that replacing
rule-based moral reasoning with empathetic imagining would be highly problematic, and she

' She received her doctorate in classical philology in 1975 on Aristotle’s De Motu Animalium.
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does not advocate for such a substitution. On the contrary, Nussbaum supports the literary
imagination because she sees it as a vital element of an ethical perspective that urges us to
care about the well-being of others whose lives differ significantly from our own. Such an
ethical stance necessarily incorporates rules and formal decision-making processes. At the
same time, an ethics grounded in impartial respect for human dignity cannot effectively reach
or inspire real individuals unless they are equipped to imaginatively enter the lives of distant
others and to feel emotions connected to that engagement. These emotions, experienced by
readers or spectators, have been recognized by numerous ethical theorists as crucial to sound
moral judgment, even within frameworks that emphasize impartiality (perhaps most notably
by Adam Smith). While these emotions have limitations and pose certain risks, and while
their role in ethical reasoning must be carefully delimited, they also offer a compelling, albeit
partial, vision of social justice and serve as strong motivators for just behavior (Nussbaum,
1995, xvi).

The notion that art exists solely for its own sake and that literature should be
appreciated with a detached aesthetic attitude, devoid of practical concerns, was foreign to
the Greek world, at least until the Hellenistic period. Art was regarded as inherently practical,
with aesthetic interest seen as a form of practical engagement - an investment in the good
life and in the shared understanding of a community. Responding to art in a particular way
was viewed as a step toward achieving this deeper understanding (Nussbaum, 1985, 3-28.).
From Socrates and Plato to the Hellenistic schools, there was a strong consensus that the
purpose of philosophical inquiry and ethical discourse was to cultivate the pupil’s soul,
guiding him/them toward living a good life. If, like Socrates, one believes that a good person
cannot be harmed and that virtue is the only thing of true importance, then one would not
see stories of reversal as having profound ethical meaning. Such a person would not wish
to write as if they did, nor would they portray as worthy heroes those who believe they do.
If we consider perception as a crafted work of art, we must also acknowledge that artists
are not free to create whatever they wish. Their responsibility is to faithfully and accurately
depict reality. In this endeavor, they are greatly supported by general principles as well as
by the habits and attachments they have internalized. Situations are all highly concrete,
and they do not present themselves with duty labels on them. Without the abilities of perception,
duty is blind and therefore powerless. Obtuseness is a moral failing: its opposite can be
cultivated (Nussbaum, 1992, 156). In the war against moral obtuseness, the artist is our
fellow fighter, frequently our guide (Nussbaum, 1992, 164).

1.1. Narrative Ethics: How Martha Nussbaum Connects Literature
to Moral Philosophy

Martha Nussbaum admits in her work Loves Knowledge: Essays on Philosophy
and Literature (1992, 11) that her best friends as a child were novels. There we also read (23):
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“The essays here represent simply a beginning of one small part of this larger inquiry,
a beginning rooted in my love for certain novels and in my closely related concern with
certain problems: with the role of love and other emotions in the good human life, with the
relationship between emotion and ethical knowledge, with deliberation about particulars.”

Certain works of art evoke only wonder and delight, without engaging our deeper,
eudaimonistic emotions. This is clearly the case for some visual art, music, and even certain
literary works that captivate primarily through formal sophistication without addressing
fundamental human concerns such as time, death, love, and other eudaimonistic themes.
In contrast, entire literary genres rely heavily on profound eudaimonistic connections with
their audience for their effectiveness. These include tragedy, romance, melodrama, the realist
novel?, and certain forms of comedy.

A novel, just because it is not our life, places us in a moral position that is favorable
for perception and it shows us what it would be like to take up that position in life (Nussbaum
1992, 162). This genre is a morally provocative form, conveying through its structure, style,
and interaction with readers a normative view of life. It directs readers to focus on certain
aspects and disregard others, encouraging them to engage in particular ways and adopt specific
mental and emotional stances (Nussbaum, 1995, 2). It is a cultural construct that helps shape
its readers as social beings. It uses the language of community, forging connections between
readers, characters, and the author, thereby creating bonds of shared experience. The reader
vicariously engages with a variety of lives, some privileged and others less so. In realist
social novels, which are the focus here, these lives are intentionally depicted across different
social classes, and the degree to which these diverse conditions permit human flourishing
becomes an integral part of the reader’s experience.

Nussbaum argues that the novelist’s detailed and concrete descriptions offer more
morally relevant insights into a situation. Firstly, the novel, in presenting a moral “record”
and “projection,” portrays its specific characters and events as examples of possible
occurrences in a human life. Secondly, the reader’s moral engagement involves not only
a sympathetic participation in the lives of these concrete characters but also an effort to
see the novel as a model for something that could happen in their own life. Thirdly, two
individuals in the same situation, with identical contextual features and historical specifics,
should, in many cases, act in similar ways. Fourthly, we must acknowledge that the novelist’s

“When we read a novel such as Hard Times, reading not as literary theorists asking about theories of interpretation,
but as human beings who are moved and delighted, we are judicious spectators free from personal bias and favor.
At the same time, we are clearly not skeptics. We do not all react in exactly the same way to the characters
and their situation. But the structure of the novel - its ways of presenting the world to us and its enticements to
identify ourselves with certain characters rather than others - set us up, if we respond to them, in a posture of the
heart and mind that is not one of skeptical indifference, that does not feel that anything at all that happens to these
people is as good as every other thing” (Nussbaum, 1995, 83).
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language is, as Nietzsche somewhat dismissively calls it, “herd’ language”. This means that
even the most “alert winged creatures” are part of a public and shared discourse, common
to all who engage with the language (Nussbaum, 1992, 166).

The author of a philosophical treatise, when the work is carefully constructed, conveys
through their formal choices just as much as a novelist does, a perspective on the nature of
life and what is of value. Nussbaum regards literary texts as creations whose representational
and expressive elements stem from human intentions and ideas.

Incorporating novels into moral philosophy means connecting them with our most
profound practical explorations - for ourselves and for others - the same explorations that
originally gave rise to influential philosophical conceptions of ethics. It involves examining
these conceptions in relation to one another and to our lived experience. More accurately,
it is an acknowledgment that novels are already part of this search: an effort to highlight and
articulate the connections they inherently possess for readers who cherish them and engage
with them as a means of understanding life (Nussbaum, 1992, 24).

A novel inherently conveys specific evaluative commitments. These include
an acknowledgment of the ethical importance of unforeseen events, the epistemological
significance of emotions, and the diversity and incommensurability of what is truly important.
Literary works are not impartial tools for examining every possible perspective; rather,
embedded within the very fabric of a novel is a distinct understanding of what holds value.

In short, by agreeing to see events in the novel’s world as the novel presents them,
we as readers are already ethically breaking with some characters while agreeing and
empathizing with some others.

Nussbaum’s engagement with novels reflects her interest in the connection between
a specific conception of life and the narrative structures these novels embody. She contends
that a particular ethical perspective, which she identifies as the Aristotelian conception,
necessitates the forms and structures found in these novels for its thorough and comprehensive
exploration. If moral philosophy is understood as a pursuit of truth in all its manifestations
- demanding a profound and empathetic examination of major ethical alternatives and their
comparison with our lived experiences - then moral philosophy must incorporate such
literary texts and the practice of attentive, reflective novel-reading to achieve its full potential
(Nussbaum, 1992, 26-27.).

“A novel, like a bereavement, shows us the truth of our situation - though only
briefly, in a way that is quickly eclipsed by the “oblivion” and the “gaiety” of daily routine”
(Nussbaum, 2002, 254).

The novel, as a type of narrative, mediates the truth about the circumstances of the
human situation. As a genre, the novel is dedicated, first of all, to the individual, observing

3 Nietzsche distinguishes between individual morality and the morality of the herd. Furthermore, between

the morality of timidness and the morality as a self-discipline of a daring and powerful will. Today’s morality
is the morality of the herd (Fink, 2003, 113).
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him as a qualitative and separate individual. The novel, as a type of work, is focused on
the interdependence of people, and by depicting a network of intertwined relationships,
Nussbaum insists on respecting the separate life of each individual and understanding
the individual as a separate experiencing center (Nussbaum, 2005, 101).

1.2. The Literary Judge and the Common-Law Tradition: A Humanistic
Approach to Judicial Neutrality

Martha C. Nussbaum emphasizes that effective judging requires technical legal
reasoning, a deep understanding of the law, and adherence to precedent, which set the limits
within which judicial imagination must operate. She contends that, when appropriately
constrained, the type of imagination that was previously described, can significantly
complement other aspects of judicial reasoning. Nussbaum argues that the combination
of the literary (Aristotelian) approach with institutional constraints creates a nuanced ideal
ofjudicial neutrality, which presents a compelling alternative to other prominent interpretations
of this norm.

The literary dimensions of judging can be most effectively integrated into an
understanding of judicial reasoning rooted in the common-law tradition, which already
emphasizes the particular in an Aristotelian manner.

In her work Poetic Justice: The Literary Imagination and Public Life (1995, 82)
Nussbaum talks about the literary judge and his three rivals. Nussbaum “contrast the literary
judge* with three rivals: a judge who cultivates skeptical detachment, a judge who conceives
of judicial reasoning on the model of formal reasoning in the sciences, and a judge who
cultivates a lofty distance from particulars for reasons of judicial neutrality. I shall argue that
the literary judge has good reasons for eschewing skeptical detachment and for preferring
to quasi-scientific models an evaluative humanistic form of practical reasoning; these reasons
are deeply rooted in the common-law tradition”.

The literary dimensions of judicial reasoning are most naturally integrated within
the framework of the common-law tradition, which inherently reflects an Aristotelian focus
on the particular and the specific.

We can choose to resist the novel’s invitation to engage with it on the terms it proposes
(though it raises the question of why we would continue reading in such a case). However,
if we immerse ourselves in the story, responding to its prompts and becoming emotionally
invested in its characters, we inevitably make judgments - about the industrial revolution,
utilitarianism, divorce laws, and the education of children, etc. This process reflects

4 It must be borne in mind that Nussbaum considers the specifically literary aspects of her “literary judge”

to be just one aspect of the thinking of a real-life judge. The real-life judge must also have other abilities
and knowledge and is constrained in many ways by his/her institutional role and by the demands of statute and
precedent, which already establish what he/she may and may not consider salient.
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a confidence that some arguments are more compelling than others and that certain ways
of treating human beings are inherently superior, justified through reasoned evaluation.
In doing so, the novel shapes us into a particular kind of judge, says Nussbaum.

“As judges we may dispute with one another about what is right and proper; but
insofar as the character(s) matter to us, and we are active on their behalf, we do not feel
that the dispute is about nothing at all that we are merely playing around. ...our experience
as readers leads us to think that such standards would be unnecessary for our search, for as
concerned readers we search for a human good that we are trying to bring about in and for
the human community, and it is not evident why norms external to the experience of human
striving should be required for such a project. Our search is guided, as well, by the judgments
and responses of our fellow readers, who themselves are seeking such a comprehensive fit.
What we are after is not just a view of moral education that makes sense of our own personal
experience, but one that we can defend to others and support along with others with whom
we wish to live in community. This, too, anchors our reading and makes it fundamentally
different from the free play of interpretive faculties” (Nussbaum, 1995, 83-84.).

2. From Tragedy to Empathy: Nussbaum'’s Theory
of Emotions in Literary Works

Martha Nussbaum argues that certain moral truths are best expressed in the form
of a story. A good story makes people curious, tense and interested in what is going to happen.
The action can make you laugh or make you sad and cry. Narration can stimulate a person
to feel fear and anger, horror and disgust, love and compassion, in fact the entire repertoire
of emotions that are present in human culture. Emotions, therefore, work by alerting
us to important aspects of the story, namely the plot, characters, environment, perspective
(Robinson, 2005, 107).

Nussbaum claims that emotions have a narrative structure. That is why art is extremely
important to her. Art, namely, helps a person to understand himself/herself, to understand
his/her own and other people’s emotions. Narrative works of art thus directly affect the
emotional life of others, readers, listeners, art lovers. Moreover, Nussbaum explains that
reflection [meditation] on poetic images has always been for her one way of approaching the
human meaning of a philosophical position. The most important learning that people achieve
by reading great novels is emotional: they learn by observing the emotional development
of characters and through affective experience, reactions to everything that happens.
In general, literary works are important for the normative part of the conception of Martha
Nussbaum’s theory of emotions. They show us possible patterns of action, “what could
happen” in human life. When we understand the patterns highlighted in the work, we also
understand our own possibilities (Nussbaum, 2001, 264).
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As for the requirements of the form of literary and musical works of art, they should
be rich in expressed emotional content. Nussbaum takes an ancient tragedy as an example.
In it, namely, people who are presented are good, but who suffer, suffer through no fault
of their own. This is exactly part of the content of the emotion of pity or compassion.
The painful experiences that people encounter in these works can offer certain knowledge
about individuals and groups of people, but also about the world that surrounds us. When a
person realizes that he/she is limited and fragile, a finite being, this realization causes him/her
pain. On the other hand, knowledge itself is a valuable thing that gives a certain perspective,
directs the gaze to what is valuable. Ancient tragedy has another important contribution.
It indicates, namely, how terrible evils and great suffering can befall certain persons,
characters on the scene, but they do not completely destroy them. In fact, they mediate the
conclusion that a person can survive anything when he/she is put in a situation where he/she
may not have a choice, that he/she simply cannot give up, and that he himself/she herself
is not aware of what he/she can and must bear.

If the audience or the viewer accepts the work being performed, the reactive emotions
will be sympathetic: they will therefore feel sympathetic anger because of the circumstances
of an event, they will sympathize and be empathetic because of the grief or fear of the
characters. In all of this, the perspective of the viewer (listener, reader) has similar possibilities
- he/she can also find himself/herself in similar, unfavorable circumstances: evil can happen
to him/her without any responsibility or guilt.

Therefore, in her works, Nussbaum brings certain levels and types of emotions
that are incorporated into the literary structure of the work of art itself (Nussbaum, 2019,
294):

1. Emotions towards characters: (a) sharing the emotion through identification and (b)
reacting to the character’s emotions.

2. Emotions towards the “implicit author”, the worldview embodied in the text as a whole:
(a) sharing that worldview and its emotions through empathy and (b) reacting to it, either
sympathetically or critically.

3. Emotions according to one’s own capabilities. These emotions are multifaceted,
and function on multiple levels of specificity and generality.

4. Emotions of elation and delight because, as humans, we have learned something important
about life and about ourselves.

> Two figures can be distinguished in a literary work: the implicit author and the real author. An implicit author is a

voice, attitude or worldview that pervades the work. The real author is a person with his own daily life, successes,
failures and other things that have no role in the work.
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Conclusion

In a world where many individuals’ daily lives are shaped by various forms of exclusion
and oppression, is there any value in telling stories? Our understanding is shaped through
the emotional experiences elicited by a novel or a drama. What we gain is not theoretical
knowledge, but practical insight: engaging with literature enhances our ability to perceive
and interpret human motivations, vulnerabilities, and accomplishments. Martha Nussbaum,
in her work on literature, has examined the ethical dimensions of this idea.

Learning about life through fiction can thus be understood as the formation
of beliefs. When we are emotionally immersed in a novel, we often remain uncertain until
the conclusion about what we truly think of the characters and their actions. It is typically
only after finishing the novel that we can reflect on its events, consider their significance,
and formulate a coherent interpretation or belief about the story. During the reading process,
we are exposed to a succession of impressions and perspectives on the characters - often
conflicting and shifting. Only when the narrative is complete do we synthesize these views
into a more stable understanding.

Nussbaum believes that thinking about narrative literature does have the potential to
make a contribution to the law in particular, to public reasoning generally (Nussbaum, 1995,
XV).

The meaning of a great novel is inseparable from the reader’s experience of engaging
with it. A well-crafted novel prompts us to engage in cognitive reflection on the entire
emotional process, encompassing affective evaluations, physiological reactions, behavioral
impulses, perspectives, and areas of focus. The most important truths about human psychology
cannot be communicated or grasped by intellectual activity alone: powerful emotions have
an irreducibly important cognitive role to play (Nussbaum, 1992, 7). Through novels, we do
indeed learn about life, and this learning is inherently emotional.

In this article, I aimed to highlight the individual differences in interpretation that
arise from varied emotional responses to a text. Different areas of focus, as well as distinct
attitudes, interests, desires, and goals, will inevitably lead to interpretations that, at the
very least, differ in what aspects they emphasize. If our goals, desires, and interests are too
disconnected from those of the characters, we may find it difficult to emotionally engage with
the story, thus preventing us from learning emotionally from it. However, if the reader does
emotionally connect with a novel like Hard Times®, what they take away from it is partly
shaped by their own emotional experiences with the text, including, crucially, their emotional
response to the implied author.

®  Hard Times: For These Times (commonly known as Hard Times) is the tenth novel by English author Charles
Dickens, first published in 1854. The book surveys English society and satirises the social and economic
conditions of the era.
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A reader’s engagement with a text is shaped by the author’s guidance, but the author
cannot predict or control every response a reader might have. When readers are emotionally
immersed in a novel, their reactions will continuously evolve and differ from one person
to another. These variations depend not only on their familiarity with the author and the
historical context but also on their individual interests, desires, and values. While the author
seeks to direct us through the narrative, his/her influence is limited. Readers must also
approach the novel with emotional openness, ready to embrace the experiences it offers.

Authors aiming to guide their readers present characters and events from specific
perspectives, intending to evoke emotional reactions in predictable ways. However, cultural
differences can pose challenges to understanding, and readers must adopt certain attitudes
to engage emotionally with a story in the first place.

In conclusion, a novel is a moral achievement in itself, and a life well lived is a work
of literary art.
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Dziatalnos¢ wydawnicza i spoteczna

bt. ks. Ignacego Ktopotowskiego
(1866-1931) i Sw. o. Maksymiliana Marii
Kolbego (1894-1941), twércow
przedwojennych, katolickich osrodkow
medialnych

Streszczenie: W zwiazku z szybkim rozwojem prasy w XIX w., w mys| zalecen Kosciota,
ktéry wzywat do odrzucania deprawujacych i ponizajacych religie tresci, zrodzita sie idea
tworzenia tzw. ,dobrej prasy”. W historii polskich wydawnictw katolickich wyrdzniajg sie
dwie postacie - bt. ks. Ignacy Ktopotowski oraz sw. o. Maksymilian Maria Kolbe. Obu taczy
takze podobna mysl spoteczna. Ktopotowski swojg kaptarnska droge rozpoczat od postugi
na rzecz najbardziej potrzebujacych, jednak juz od pierwszych lat kaptanstwa wydawat reli-
gijne broszury i modlitewniki, ktérych zadaniem byto wychowywa¢ réwniez do patriotyzmu
oraz odpowiedzialnosci spotecznej i kultury. Wielkim dzietem, ktére zapewnito kontynuacje
jego pracy jest zgromadzenie zakonne Siéstr Matki Bozej Loretanskiej. Kolbe zatozyt
iwydawat ,Rycerza Niepokalane;j” oraz wiele innych czasopism o tematyce religijneji spotecznej.
Byt niestrudzonym misjonarzem i budowniczym klasztoru w Niepokalanowie. Wytrwata
praca dziennikarska i wydawnicza obu kaptanéw byta oparta na fundamencie nauki Kosciota.
Ich wiernos¢ zasadom i heroiczne cechy osobowosci doprowadzity do chwaty ottarzy.

Stowa kluczowe: bt. ks. Ignacy Ktopotowski, 0. Maksymilian Maria Kolbe, wydawnictwo, mysl|
spoteczna, prasa religijna

The Publishing and Social Activities of Blessed
Fr. Ignatius Klopotowski (1866-1931)

and St. Maximilian Maria Kolbe (1894-1941),
Creators of Pre-War Catholic Media Centers

Abstract: In connection with the rapid development of the press in the 19th century,
in accordance with the recommendations of the Church, which called for the rejection
of content that depraved or that degraded religion, the idea of creating the so-called “good
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press” was born. Two figures stand out in the history of Polish Catholic publishing: - Blessed
Father Ignacy Ktopotowski and Saint Father Maksymilian Maria Kolbe. Both also share similar
social thought. Ktopotowski began his priestly path by serving the most needy, but from the
very first years of his priesthood he published religious brochures and prayer books, the task
of which was also to educate in patriotism and social responsibility and culture. The great
work that ensured the continuation of his endavour is the religious congregation of the Sisters
of Our Lady of Loreto. Kolbe founded and published “Rycerz Niepokalanej” and many other
magazinesonreligiousandsocialtopics.Hewasatireless missionary and builder of the monastery
in Niepokalanéw. The determined journalistic and publishing work of both priests was based on
the foundation of the Church’s teaching. Their fidelity to principles and heroic personality traits
led to the glory of the altars.

Keywords: Blessed Father Ignacy Ktopotowski, St. Father Maksymilian Maria Kolbe, publishing
house, social thought, religious press

Woprowadzenie

Dynamiczny rozwoj prasy na przestrzeni dziejow, poczawszy od XV wieku, sktonit
Kosciot do okreslenia wyraznego stanowiska wobec tresci w niej przekazywanych. Pius IX
w encyklice “Respicientes ea” z 1870 roku ogtosit, ze nalezy odrzucac te, ktore ,,deprawuja
umysty, dobre obyczaje, podburzaja ludzi i ponizaja religi¢” (Chrapek 1989, 231-232).
Zrodzita si¢ wowczas propozycja tworzenia tzw. ,,dobrej prasy” (Mroz 2008, 170). W 1861
roku Stolica Apostolska zatozyta wlasng gazete ,,L’Osservatore Romano” (Prondzinski 2024,
91). Na terenie bedacej wowczas pod zaborami Polski, pierwsze czasopismo katolickie
,Przyjaciel Chrzescijanskiej Prawdy” powstato juz w 1833 roku w Przemyslu. Skierowane
do ksiezy, miato shuzy¢ pomoca w ich pracy duszpasterskiej. Podobnych periodykow
teologicznych powstato w tym czasie wiele na tereniec zaborow. W Warszawie w latach
czterdziestych XIX wieku powotano do zycia pierwsze pismo przeznaczone dla §wieckich —
»Pielgrzym”, , miesiecznik o wyzszych, filozoficznych aspiracjach” (Lechicki 1983, 19-20).
Pismami o charakterze diecezjalnym przeznaczonymi do masowego odbioru byly ,,Katolik
Diecezji Chetminskiej” (1849), ,,Przyjaciel Ludu” (Chelmno, 1861), zatozony w 1869 roku
w Pelplinie tygodnik ,,Pielgrzym” (Prondzinski 2024, 197-209). W historii polskiej prasy
i wydawnictw katolickich dwie postacie wyrdzniaja si¢ w szczegdlny sposoéb. Mowa o bt.
ks. Ignacym Klopotowskim oraz §w. o. Maksymilianie Marii Kolbe. Ich postawa moze by¢
inspiracja dla obecnych dziejow polskiego Kosciota.
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1. Dziatalnos¢ spoteczna i wydawnicza
bt. ks. Ignacego Ktopotowskiego

Jednym z najwazniejszych zagadnien w naukach o wychowaniu jest kwestia
budowania autorytetu. Stanowi on kluczowy czynnik w internalizacji, czyli w przyjmowaniu
zewnetrznych pogladow oraz przekonan i uznaniu ich za wlasne. Bez watpienia ks. Kio-
potowski poprzez zdolnosci pedagogiczne oraz socjologiczne zaspakajat drzemiaca
w ludziach potrzebg kontaktu z wzorcem postgpowania. Kaptan dostrzegatl potrzebe
ewangelizacji poprzez stowo drukowane.

Ignacy urodzit si¢ 20 lipca 1866 roku w Korzenidéwce nad Bugiem w rodzinie
szlacheckiej. W 1883 roku wstapit do seminarium duchownego. ,,Po czteroletnich studiach
seminaryjnych w Lublinie Klopotowski, na wtasny koszt, zostal skierowany przez wtadze
diecezjalng na dalsze studia teologiczne do Rzymskokatolickiej Akademii Duchownej
w Petersburgu, ktora ukonczyt w 1891 roku uzyskujac stopien magistra i licencjata teologii.
Swigcenia kaptanskie przyjat z rak biskupa [Franciszka] Jaczewskiego w Lublinie 4 lipca
1891 roku”. Swoja kaptanska droge rozpoczat od postugi na rzecz najbardziej potrzebujacych
warstw spolecznych w Lublinie, a potem Warszawie. Uwazal, ze nawet serce czlowieka
ogarnigte ztlymi sklonno$ciami wyda cnoty, jesli dostanie si¢ pod kierunek madrego
i szlachetnego wychowania. Dlatego zakladal sierocince i ochronki, w ktoérych chcial,
by dzieci uczyly si¢ jezyka polskiego. Nadto nalezat w latach 1895-1897 do zarzadu
Lubelskiego Towarzystwa Dobroczynnosci. Przy kosciele $w. Stanistawa zatozyl przytutki
nocne dla m¢zczyzn i kobiet, biblioteke, biuro posrednictwa pracy, piekarnie, tanig kuchnie¢
oraz warsztaty rzemieS§lnicze. Wspieral dziatalnoscia charytatywna ludzi starszych,
organizujgc domy opieki oraz zaktady opiekuncze (Styk 1983a, 249.251-252).

Obok niestrudzonej pracy dobroczynnej, juz od pierwszych lat kaptanstwa, wydawat
religijne broszury i modlitewniki, realizujac w ten sposdb misj¢ tworzenia dobrej prasy
oraz odpowiadajac na potrzebe utrzymania dziet charytatywnych. Pierwsza wydang przez
niego w 1896 roku pozycja byla ksigzeczka pt. Nawiedzenie Najswigtszego Sakramentu
(Adamski 2016, 1). Wsrdd licznych wydanych po niej publikacji mozna wymienic:
,,O chlebie $w. Antoniego” (1903), ,,Zywot i meczenstwo Swigtych Braci Polakoéw” (1906),
,»Jak odmawiac rézaniec” (1907), ,,Czem jest odpust Porcjunkuli” (1910) oraz wiele innych'.
Publikacje miaty za zadanie wychowywa¢ réwniez do patriotyzmu oraz odpowiedzialnosci
spotecznej i kultury. Jozef Styk szacuje, ze Ktopotowski jest autorem 128 wydanych pozycji,
co do kolejnych dwudziestu przypuszcza sig, ze sa jego dzietem (Styk 1983b, 69). Na tamach
prasy w 1914 roku ks. Ignacy informowal, Ze sam rozpowszechnit ponad 8 milionéw broszur
religijno-spotecznych. Laczny naktad ksigzek jest trudny do oszacowania. Styk podaje
w przyblizeniu liczbe ok. 10-12 miliondéw (Styk 1987, 72).

! Czg§¢ zachowanych publikacji ksiedza Klopotowskiego zostala zdygitalizowana i udostgpniona na
platformie Biblioteki Narodowej Polona: https://polona.pl/sets?searchCategory=objectSets&page=0&size=24
&sort=RELEVANCE&searchLike=K%C5%82opotowski%?20ignacy (dostep: 20.10.2024).
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Ksigdz Klopotowski wydawat i redagowat rowniez czasopisma. Pierwszym z nich
byt wychodzacy w latach 1905-1914 oraz 1916-1939 tygodnik ,,Posiew”, przeznaczony dla
rolnikéw i robotnikow. Zadaniem tygodnika, zgodnie z deklaracjg zawarta w pierwszym
numerze, byla praca religijno-o$wiatowa skierowana na ,uczciwe wypekianie swoich
powinno$ci wzgladem Wiary naszej — wzgledem Ojczyzny — i rodziny naszej” (Dolinski
1905, 24). Dziatal na rzecz podnoszenia kwalifikacji zawodowych, tworzenia szko6t ludowych
i propagowania czytelnictwa. Drugim pismem zatozonym w 1905 roku przez Ktopotowskiego
byt dziennik ,,Polak-Katolik” wydawany z przerwami do 1926 roku. Tytul gazety nawiagzywat
do oczywistego skojarzenia polskosci z katolicyzmem w opozycji do kojarzonego
z rosyjskoscig prawostawia. Mialo to szczegdlne znaczenie dla Polakoéw znajdujacych si¢
pod rosyjskim zaborem. Pismo adresowane byto do nizszych warstw spotecznych. Zawieralo
wiadomosci, informacje, ogtoszenia, pisane zgodnie z przestaniem ks. Piotra Skargi:

,»Z Bogiem i z Narodem™?

. Przez krotki czas Ktopotowski wydawal w Lublinie miesi¢cznik
o charakterze moralno-religijnym, przeznaczony dla stuzby domowej — ,,Dobra Stuzaca”.
W Warszawie powotat do zycia kolejne czasopisma. W 1909 roku powstal miesiecznik
,»Kotko Rozancowe”, ktorego zadaniem byta nauka dobrego odmawiania rézanca i zachgta
do codziennej modlitwy, indywidualnie oraz w Bractwach i Kétkach Zywego Rozanca, przez
osoby réznego stanu i wyksztalcenia. Miesiecznik posiadat pie¢ statych dziatéw: intencja
miesi¢czna, $wigci, nauki $w. Franciszka, zycie Pana Jezusa oraz listy do redakcji (Ryszka
2019). Od 1911 roku wydawany byt tygodnik dla dzieci w wieku od 8 do 13 lat pt. ,,Aniot
Str6z”, ktérego celem stato si¢ przyblizenie dzieciom Boga i $wigtych pod przewodnictwem
Aniotow Strozow. Miesi¢cznik zostat zwieszony w okresie migdzywojennym. Zgromadzenie
Sioéstr Loretanek wznowilo jego wydawanie w maju 2000 roku. Kolejne pisma to: tygodnik
dla dzieci i mlodziezy ,,Wieczory Rodzinne” (1913-1914), dwutygodnik ,,Ministrant”
(1923), miesigcznik dla duchowienstwa ,,Glos Kaptanski” (1927) (Adamski 2011, 11).
W 1922 roku Klopotowski wznowil dziatalno$¢ tygodnika ,,Przeglad Katolicki” i objat
funkcj¢ jego redaktora naczelnego, ktora petit przez cztery lata. ,,We wszystkich swoich
czasopismach ks. Ktopotowski szerzyt zasadg samowystarczalnosci gospodarczej Polakow”
(Styk 1983a, 257). W publicystyce kaptan wiele uwagi poswigcal papieskim dokumentom
spotecznym oraz wypowiedziom biskupéw. Warto nadmieni¢, ze sceptycznie odnosit si¢
do modernizmu szerzacego si¢ w kregach duchownych. Jego wydawnictwa uchodzily za
ultrakatolickie. Pozostawil po sobie wiele pozycji o tematyce religijno-moralizatorskiej oraz
narodowo-patriotycznej (Styk 1993, 136). Twierdzil, ze postawe bladzacego moze zmieni¢
fagodne skarcenie zlego postepowania (Klopotowski 1925, 9). Zashugi kaptana dotycza
dziatalnosci duszpasterskiej, charytatywnej oraz publicystycznej obejmujacej prase katolicka.
Ta dziatalno$¢ byta dla niego ,,przedluzeniem ambony, oddziatywania na szerokie kregi

2 O powszechnej dostgpnosci pisma stanowita jego niska cena. W karcie tytutowej zawarto informacje: ,,najtansze

pismo codzienne”. Polak—Katolik. 1911, r. 6, nr 270. https://crispa.uw.edu.pl/object/files/13402/display/JPEG
(dostep: 09.05.2024).
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spoteczne w duchu katolickim i patriotycznym” (Styk 1983a, 262). Wszystkie zainicjowane
przez niego dzieta spoteczne stanowig dowod na to, ze byt osoba przedsigbiorcza. Potrafit
dobrze zaplanowaé, realnie oceni¢ sytuacje¢, byt wytrwaly oraz wlasciwie wspotpracowat
z innymi (Platek 2016, 26). Wedtug Jozefa Styka dzieto Ktopotowskiego wyrozniato sig jako
katolicki os§rodek wydawniczy, gdyz az do lat trzydziestych, czyli inicjatyw $w. Maksymiliana
Marii Kolbego, nie byto tak preznego oraz szeroko dziatajacego medium.

2. Zgromadzenie Sidstr Matki Bozej Loretanskiej

Dziatalnos¢ wydawniczg przysztego blogostawionego uzupehiata praca kolporterska
i zakladanie ksiegarni katolickich. Wielkim dzietem, ktére zapewnito kontynuacje jego
pracy, jest zalozone w 1920 roku zgromadzenie zakonne Sidstr Matki Bozej Loretanskiej,
ktérych charyzmatem uczynit apostolstwo przez stowo drukowane (Konstytucja ZSMBL, 6).
Ksiadz Ignacy byl wowczas proboszczem parafii pw. Matki Bozej Loretanskiej w kosSciele
$w. Floriana w Warszawie na Pradze. Zakon zostal zaaprobowany przez papieza Pawta
VI w 1971 roku. W mysl zatozyciela siostry realizujg przestanie moéwiace o tym, ze dobra
ksigzka jest chleb dla duszy. Na wzor Maryi staty si¢ sluzebnicami Stowa Bozego. Kaptan
formowat je do glebokiego zjednoczenia w doskonatej mitosci z Bogiem. Dzialo si¢ tak
dlatego, gdyz sam przejawial szczegdlne umitowanie eucharystii oraz przezywal ogromng
pobozno$¢ Maryjna. Skoncentrowanie na eucharystii przenosito go wewnetrznie w nowa
jakos¢ zycia. Zawierzenie wobec Maryi wyrazato si¢ poprzez praktykowanie oraz podawanie
wiernym r6znych form kultu Matki Boga. Ksiadz Andrzej Adamski zauwaza, ze ,,niska cena
wydawnictw oraz dobrze zorganizowana sie¢ kolportazu sprawialy, ze jego ksigzki, broszury
i czasopisma docieraly do szerokich kr¢gow spoteczenstwa. Prosty, zakorzeniony w realiach
zycia codziennego, a przy tym zywy jezyk utatwiat percepcje przekazywanych tresci, te zas
byly jednoznacznie ukierunkowane na wierno$¢ zasadom wiary katolickiej” (Adamski 2016,
1).

Ktopotowski docenial wielkg role stowa drukowanego. Stworzyt swoiste przedsie-
biorstwo medialne, ktorego celem byto przyblizanie ludziom warto$ci wiary w mysl stow
bt. Jakuba Alberionego: ,,Gdyby $wiety Pawel zyt, obecnie bylby dziennikarzem” (Krawiec
2014, 22-23). Te mys$l kontynuuja siostry loretanki. Siostra Stefania Korbuszewska, dyrektor
wydawnictwa mowi: ,,Powinny$my wej$¢ w nowe przestrzenie medialne. Natomiast ksigzka
i druk, mimo wszystkich nowoczesnosci sg ponadczasowe i na pewno musimy pilnowaé
dziedzictwa pozostawionego nam przez zatozyciela. Mimo, ze kto$ powie, ze ksigzka jest
archaiczna, to staramy si¢ ubogacac ja troszczac si¢ o wlasciwg tematyke, to co dzisiaj
czlowieka interesuje, a przede wszystkim w tych zainteresowaniach dawac¢ odpowiedzi
na sprawy duchowe” (Korbuszewska 2022). Ktopotowski potrafit integrowac ,,spoteczenstwo
wokol najwazniejszych, uniwersalnych wartosci. Przez swoja dziatalno$¢ podniost poziom
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moralny i kulturalny narodu. Z wielka determinacja stuzyt rozkrzewianiu religii, budzeniu
$wiadomosci moralnej (...)” (Platek 2016, 29-30). Ksiadz Ignacy Klopotowski zmarl
7 wrzesnia 1931 roku w Warszawie.

3. Dziatalnosc¢ spoteczna i wydawnicza sw. Maksymiliana
Marii Kolbego

Maksymilian Maria Kolbe takze popierat koncepcje ,,dobrej prasy”. W jego
wypowiedziach czytamy: ,,owoce dobrego dziennika sg wprost niezniszczalne” (Kolbe 1991-
1922, 885). Jednak zdaniem Jozefa Styka, osrodek przez niego zatozony ,,przerdst rozmachem
i zasiggiem oddziatywania inicjatywy prasowe i publicystyczne ks. Ktopotowskiego” (Styk
1983a, 262). Franciszkanin stat si¢ tworcg ,,medialnego imperium”. Posiadat nieprzecigtny
umyst, byt nie tylko gigantem ducha i intelektu, ale genialnym organizatorem i wizjonerem.
Zatozony przez niego klasztor w Teresinie pod Warszawa stat si¢ za jego sprawa najwiekszym
klasztorem katolickim na $wiecie. Ten nowoczesny kompleks posiadal nie tylko wlasne
wydawnictwo, ale i rozglosni¢ radiowa, wlasng elektrownig¢, a w planach rowniez budowe
lotniska oraz wytworni filmowe;j. (Kowalik i Stowinski 2021, 70.73.74)

Rajmund Kolbe urodzit si¢ 8 stycznia 1894 roku w Zdunskiej Woli. 4 wrzesnia
1910 roku, majac 17 lat wstapit do Zakonu Braci Mniejszych Konwentualnych. Rozpoczat
nowicjat we Lwowie. Pierwsze $luby ztozyt w 1911 roku (Gogola 2009/2010, 21).
Przetozeni skierowali go w 1912 roku do Rzymu, gdzie rozpoczat studia filozoficzne na
Pontifica Universitas Gregoriana, a nast¢pnie teologiczne na Pontifica Fakultas Theologicus
S. Bonaventurae. Po uzyskaniu dwoch doktoratow, 22 lipca 1919 roku powrdcit do kraju
(Rossa 2013, 182).

Jeszcze bedac w Rzymie, w 1917 roku, zatozyt stowarzyszenie Maryjne pod nazwa
Militia Immaculatae znang w Polsce jako Rycerstwo Niepokalanej. Organizacja zostata
oficjalnie zatwierdzona 2 stycznia 1922 roku (Kijak-Sawska 2014, 103). ,,W centrum
swego programu apostolskiego [Kolbe] widzial propagowanie Milicji Maryi Niepokalanej,
a do realizowania tego dzieta wlaczyt srodki masowego przekazu (szczegdlnie prasg)”
(Rossa 2013, 183). Organem Rycerstwa byt powotany w 1922 roku, za zgoda éwczesnego
prowincjata, miesi¢gcznik ,,Rycerz Niepokalanej”. Kolbe sfinansowat periodyk z pienigdzy
zdobytych na ten cel oraz z ofiar. ,,Nie posiadajac zadnych funduszy ani zorganizowane;j
redakcji, lecz jedynie wiare¢ w Opatrzno$¢ Boza, pokonat wszystkie przeciwnosci” (Gogola
2009/2010, 23-24). Wydany w Krakowie, w naktadzie pigciu tysigcy egzemplarzy, periodyk
rozestany zostat wszystkim chetnym za niewielkg optata. Celem czasopisma byto: ,,Poglebic
i umocni¢ wiare, wskaza¢ prawdziwa asceze i zapozna¢ wiernych z mistyka chrzescijanska,
ale takze w my$l zasad «Milicji Niepokalanej», stara¢ si¢ o nawrocenie akatolikow.
Ton pisma bedzie zawsze przyjazny dla wszystkich bez wzgledu na rdéznice wiary
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i narodowosci” (Kolbe 1922, 1). W tym samym roku wydawnictwo przeniesione zostalo do
Grodna. Druk odbywat si¢ za pomoca napedzanej r¢gcznie maszyny. Brakowalo funduszy,
mimo to w 1924 roku naktad zwigkszono do 12 tys. egzemplarzy, by w 1926 roku osiggnac
naktad 40 tys. (Gogola 2009/2010, 21). W 1925 roku franciszkanin tak pisat o procesie
powstawania pisma: ,,Gdy juz pierwsze dni nowego miesigca zaczng umykac, redakcja bierze
znowu na stot usktadany materiat. Krytykuje, obmysla, przemysla, wyrabia sobie poglad
na stan walki migdzy dobrem a ztem na $wiecie i przez rozprawki, rozmowki czy opowiadania
stara si¢ przyczyni¢ do zwycigstwa prawdy, dobra, pickna i szczeécia. Przewodnia mysl
to cel Milicji Niepokalanej: podbi¢ dla Niej jak najwigcej dusz, bo gdzie Ona zakroluje, tam
wnet umysty jasnieja, serca oczyszczajg si¢ z grzechu, a szczescie prawdziwe, czyste, $wiete,
ptynace z [Najswietszego] Serca Jezusowego, zago$ci. Tak powstaje nikty rekopis”. (Kolbe
1925, 997)

W 1927 roku ksigzg Jan Drucki-Lubecki ofiarowal na rzecz klasztoru i przysziej
drukarni grunty w Teresinie niedaleko Warszawy. Bardzo szybko powstato osiedle zakonne
pod nazwa Niepokalanéw. Oprocz wydawnictwa miescito si¢ tutaj Mate Seminarium Misyjne.
W 1930 roku naktad ,,Rycerza” wynosit juz 200 tys. egzemplarzy (Gogola 2009/2010, 26).
W 1930 roku Kolbe wyruszyl na misje do Japonii, ktérych owocem byta migdzy innymi
japonska wersja ,,Rycerza Niepokalanej” wydawana od tego roku w Nagasaki. W 1931
roku Kolbe pisat ,,Naktad «Rycerza» japonskiego (,,Mugenzai no Seibo no Kishi”’) wzrastat
stopniowo do 12, 15, 18, 20, 25 tys., a obecnie drukuje si¢ juz 30 tys. egzemplarzy. Pokazna
czes¢ czytelnikow to poganie, ktdrzy tez przysylaja ofiary na ,,Kishi”. Przesylaja tez poganie
zapytania w sprawach religijnych, a nawet listy z o$wiadczeniem, Ze chca si¢ nawrdcié
1 prosza o wskazanie, gdzie si¢ maja w tej sprawie zwroci¢”. (Kolbe 1931)

Wraz ze wzrostem naktadow ,,Rycerza” wydawnictwo podjeto publikacje nowych
tytutdw. W 1935 roku powstat ,,Maty Dziennik™, czasopismo spoteczno-religijne poruszajace
réwniez tematy polityczne i kulturalne. Wychodzit do 1939 roku i osiagat naktad 137 tys.
w dni powszednie 1 225 tys. w niedziele (Lecki 2010, 112-122). Drukowano takze czasopisma
dla dzieci: ,,Rycerzyk Niepokalane;j”, ,,Maty Rycerzyk Niepokalanej” i ,,Biuletyn Misyjny”.
Celem wydawnictw skierowanych do najmlodszych bylo zachgcenie ich do poznawania
prawdy o Bogu, Biblii, §wigtych, a takze przyblizanie wydarzen w oparciu o kalendarz
liturgiczny. Do wybuchu II wojny $wiatowej wydawnictwo w Niepokalanowie drukowato
siedem pism: cztery miesi¢czniki, kwartalnik, rocznik i gazete codzienna. Jeszcze po wybu-
chu wojny probowano utrzymac¢ drukarnig, niestety udato si¢ wydaé tylko jeden numer
,»,Rycerza” na przelomie lat 1940-1941.

19 wrzesnia 1939 roku aresztowano zakonnikow franciszkanskich w Niepokalanowie.
Po zwolnieniu, o. Kolbe zostal ponownie aresztowany w lutym 1941 roku, po czym

3 Czasopismo zawierato rubryke lokalna, np. Maty Dziennik Poznafiski lub Kronike poznanska, Z zycia Poznania,

Z Wielkopolski. Maty Dziennik, 1938, r. 4, nr 329. https://polona.pl/preview/b0bcd06d-4401-4765-9ae9-
e00a4fade6ff (22.09.2024).
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w maju wywieziono go do obozu koncentracyjnego w Auschwitz. Tam zakonnik ofiarowat
swoje zycie za nieznanego mu dotad czlowieka. ,,Po dwdch tygodniach mak gtodowych,
ale i umacniania duchowego wspoéltskazanych 14 sierpnia 1941 roku zostal dobity zastrzykiem
fenolu” (Rossa 2013, 184).

Podsumowanie

Wytrwata praca dziennikarska i wydawnicza bt ks. Ignacego Klopotowskiego
i $w. 0. Maksymiliana Marii Kolbego byta oparta na fundamencie nauki Kosciota. Odwaga
i szacunek dla prawdy obu tworcow mediéw lat przedwojennych, jawia si¢ jako wzor dla
wspolczesnego dziennikarstwa, dziatalno$ci wydawniczej, prasowej, drukarskiej oraz
ksiggarskiej. Celem apostolstwa stowem drukowanym byto m.in. obj¢cie oddziatywaniem
ewangelicznym jak najwickszej liczby ludzi. Swiadomo$é potrzeby wykorzystania
owczesnych srodkéw spotecznego przekazu, staly si¢ droga do osiggniecia tzw. ,,sukcesu”
w postaci stworzenia ,medialnych imperidéw”. Niemniej, wierno$¢ zasadom i heroiczne
cechy osobowosci, doprowadzily ich az do chwaly oltarzy. PrzemyS$lenia zawarte
w pozostawionych przez nich pismach sg drogowskazem dla pokolen. Obu wyroézniata bogata
osobowos$¢, obaj odczuwali wielkg odpowiedzialnos¢ za losy Kosciola oraz ojczyny. Troska
o zbawienie ludzi, szczegélnie wyrazana poprzez mito§¢ do najubozszych, przeniknigta
byla wdziecznoscia wobec Boga. Zaré6wno Klopotowski jak i Kolbe ufali Bozej opatrznos$ci
oraz pragneli wypetnienia woli Bozej.
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Wprowadzenie

Pielgrzymi podrézujacy do Ziemi Swictej od poznej starozytnoéci zostawiali
pisemne relacje bedace opisem odwiedzonych miejsc oraz odbytych obrzgdow religijnych
(Iwaszkiewicz, 1996). Przez wieki wraz ze wzrostem liczby pielgrzymdw rosta rowniez ilo§¢
publikowanych relacji z podrézy. Wigkszo$¢ z nich pisana byla przez me¢zezyzn. Jednak
juz od samego zarania pielgrzymek chrzescijanskich kobiety rowniez zapisywaly swoje
wspomnienia. Poczawszy od Egerii, podrozujacej w IV w., poprzez $sredniowieczng Margery
Kempe az do dziewietnastowiecznej Harriet Martineau, podrézniczki réwniez decydowaly
si¢ na pozostawienie pisemnych relacji.

Do potowy XIX w. podrdze na Bliski Wschod byty bardzo kosztowne i niebezpieczne.
Zmiany polityczne oraz postep technologiczny zmienit jednak realia pielgrzymowania. Statki
parowe zostaly udoskonalone w drugiej potowie XIX wieku i zegluga pasazerska do Palestyny
stata si¢ regularna. Austria otworzyta gtéwna morska kompani¢ przewozowa Ostereichischer
Lloyd w Triescie (1836), Francja Compagnie des Services Maritimes des Messageries
Nationales (1851)'. Rosja zatozyta w 1857 r. kompani¢ Rosyjskie Przedsigbiorstwo Handlu
Wodnego (Pycckoe 0011ecTBO MapoxoacTBa U Toprosin ), ktorego celem byt rowniez przewoz
pielgrzyméw droga morska z Odessy do Jafty. Poprawa warunkéw podrézowania znalazta
réwniez odzwierciedlenie we wzro$cie liczebnym kobiet pielgrzymujacych do Ziemi Swietej.

Niektore z nich pozostawity pisemne relacje. Jest ich jednak niewiele wsrod zalewu
opisow pielgrzymek i podrézy napisanych i wydanych przez me¢zczyzn w XIX w. Rodzi si¢
pytanie czy kobiety spisywaty swoje wrazenia inaczej niz m¢zczyzni. Warto przyjrzec sig
blizej, sprobowac¢ dokonaé porownania spojrzenia kobiecego z meskim oraz odpowiedzieé¢
na pytanie w jakim stopniu réznice w opisie sg funkcja pici a na ile jest to kwestia klasy
spotecznej, stanu majatkowego czy religii.

Na potrzeby artykutu zestawiono cztery osoby: dwie kobiety i dwoch mezczyzn
udajacych si¢ do Ziemi Swictej w drugiej potowie XIX w. Autorzy analizowanych relacji
pielgrzymich to Louise M. Roop Griswold, Adam Sierakowski i jego tesciowa Katarzyna
Potocka, oraz ksiagdz Hiram Fairbanks. Roznita ich narodowo$¢ i wyznanie. Polacy
oraz Amerykanin byli katolikami a Amerykanka protestantka.

Kwestia podzialu na pielgrzyméw i turystow podrézujacych do Ziemi Swictej
jest skomplikowana. Wigkszo§¢ podroznikow przybywajacych do Palestyny, niezaleznie
od wyznania, poszukiwata wrazen religijnych. Katolicy przybywali tam, aby modli¢ si¢
oraz bra¢ udzial w liturgii. Protestantow do Ziemi Swietej przyciggala rowniez wiara,
poszukiwali tam potwierdzenia tego, co wyczytali w Biblii oraz lepszego zrozumienia Pisma
Swigtego (Maggiolini, 2013).

! Compagnie des Services Maritimes des Messageries Nationales miata siedzibe w Paryzu a statki w kierunku
Lewantu wylywatay z portu w Marsylii.
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Wszyscy analizowani autorzy byli zamozni - Polacy nalezeli do arystokracji
a Amerykanie do klasy $redniej. Pozostawione przez nich relacje r6znig si¢ typologicznie.
Mamy re¢kopis prywatnego dziennika, listy z podrozy, zredagowany pamigtnik i spisang
pozniej relacje’. Rekopi$mienny dziennik nie moze jednak by¢ uwazany za calkowicie
prywatny. Powszechng praktyka byto zach¢canie dziewczat do prowadzenia pamigtnikow,
ktére byly przegladane przez matki oraz nauczycielki. Chodzilo o ksztattowanie zachowania,
moralno$ci, oraz pobozno$ci. Dziennik pisany w czasie podrozy mogt by¢ czytany na glos
shuzac jako przypomnienie podrozy calej rodzinie.

Powyzsze zrodta mozna analizowa¢ w poréwnawczej perspektywie kulturowej:
mezcezyzna kontra kobieta, katolik kontra protestant i Polak kontra Amerykanin. Na potrzeby
artykutu zajmiemy si¢ jednak tylko perspektywa genderowa badajac na ile pteé jest elementem
warunkujacym réznice w pisaniu o pielgrzymce przez kobiety i mg¢zczyzn. Do konca
XIX w. uwazano, ze gdy mezczyzna zajmowat si¢ pisaniem o podrézach odzwierciedlato
to jego zycie zawodowe. Kobiece opisy podrozy traktowano jako nalezace do sfery prywatne;j.
Temat pisarstwa podrozniczego kobiet jest szeroko omawiany w literaturze przedmiotu®.
Jednak relacje pielgrzymow nie znalazly wickszego zainteresowania wsrod badaczek
i badaczy, poza zbiorowa praca ,,Women and Pilgrimage” (Quinn i Smith, 2022).

1. Autorzy

Louise M. Roop Griswold (1841-1923) do Ziemi Swietej pielgrzymowata w 1867 .
Byta to wyprawa duzej grupy Amerykandw, zorganizowana przez Henry Beechera, znanego
pastora kongregacjonalistow, w celu odwiedzenia Palestyny (New York Times, June 9, 1867).
Podréz obejmowata rowniez duzg cze¢$¢ Europy: Anglig, Francj¢, Szwajcarie, potudniows
Rosje oraz Whochy. Louise Griswold podrézowata z mezem Stephenem?. Srodkiem transportu
byt wyczarterowany w Nowym Jorku parowiec ,,Quaker City””. Louise prowadzila w czasie
podrdézy pamietnik, gdzie zapisywala ,,sceny i incydenty” nie my$lac o publikacji. Jednak
ze wzgledu na ,,usilne prosby wielu przyjaciol”, wydata go cztery lata po podrézy (Griswold
1871, vi). Prawa autorskie do ksigzki posiadat jednak jej maz Stephen Griswold®. Louise byta
najmtodsza wérod analizowanych pielgrzymow - miata 28 lat.

2 Z wyjatkiem dziennika Potockiej wszystkie te zrodia zostaty opublikowane: Fairbanks, 1888; Griswold, 1871;
Sierakowski, 1913. Dziennik Katarzyny Potockiej w pracy cytowany jest jako: Pamigtki z podrézy do Ziemi
Swictej.

3 Wsrdd wielu wymieni¢ nalezy: Foster 1990; Mills,1991; Melman, 1991; Pratt, 1992; Lawrence, 1994; Blunt,

1994; Morgan, 1996; Anderson, 2006.

Stephen Griswold byt jubilerem, dzialaczem ko$ciota Plymuth Church w Brooklynie oraz cztonkiem New York

State Senate w latach 1886-1887. The New York Times, June 3, 1916.

W tej samej grupie podrozowat Mark Twain, ktory opisat to w ksigzce ,,The Innocents Abroad, or The New

Pilgrim’s Progress” wydanej w 1869 r. Stephen Griswold nie wypadt w tym opisie sympatycznie.

¢ Ustanowienie praw autorskich wigzato si¢ z przestaniem do Biblioteki Kongresu rejestracji zawierajacej
podstawowe informacje oraz dwodch kopii utworu objetego prawami autorskimi.
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Hrabia Adam Sierakowski z Waplewa (1846-1912) dofaczyt w kwietniu 1883 r.
do swojej podrozujacej rodziny w Bukareszcie wcale nie bedac pewnym, ze pielgrzymke
do Ziemi Swietej odbedzie za wzgledu na rozliczne obowiazki. Pojechat jednak razem z nimi,
chociaz czas w Jerozolimie spedzat osobno. Przebywat tam zaledwie tydzien. Regularnie
pisywat do zony Marii oraz innych znajomych dhugie listy pelne szczegotéw dotyczacych
wydarzen i obiektow, ktore odwiedzat. Dziedzictwo epistolograficzno-podroznicze Adama
Sierakowskiego zostato wydane dopiero po jego Smierci w 1913 r. W Przedmowie Kazimierz
Morawski napisat, ze listy s dowodem, iz hrabia Adam ,,podr6zowal rozumnie i pozytecznie”
(Sierakowski 1913, 7).

Dla hrabiny Katarzyny z Branickich Potockiej (1825-1907) wyprawa do Ziemi
Swigtej nie byla pierwsza. W 1853 1. podrézowata ona na Bliski Wschod z mezem Adamem
Potockim. Wiosng 1883 r. wybrala si¢ ponownie na pielgrzymke w wigkszym towarzystwie
rodziny. Poza zigciem Adamem Sierakowskim byly tam rowniez jej dzieci Andrzej Potocki
i Anna Potocka oraz brat Konstanty Branicki z zong Jadwiga. Towarzyszyla im rowniez
shuzba. Katarzyna Potocka miata w czasie podrozy 58 lat i traktowano ja jako osobe starsza.
Byta jednak energiczna i z zainteresowaniem krotko opisywala w nieopublikowanym
pamigtniku kolejne etapy pielgrzymki. Co ciekawe, w czasie pierwszej pielgrzymki w 1853
r. notatki zapisywala po francusku a w 1883 r., w czasie interesujacej nas podrdzy, po polsku.
»~Mama w podrozy jest najmilsza z 0sob, bo chce wszystko co ciekawe zobaczy¢, zmeczenia
nie czuje, zawsze wesola” pisat Adam Sierakowski o swojej te§ciowe;j (Sierakowski 1913, 8).

Ksigdz Hiram Fairbanks (1845-1915) duchowny rzymskokatolicki z archidiecezji
Milwaukee pielgrzymowat do Ziemi Swietej latem 1884 r. Swoja relacje spisat po powrocie
i wydal w 1888 r. (Mackenzie 1907, 259). We wstepie autor zgodnie z pewng konwencja
stwierdzit, iz ksigzka jest zwyklym opisem podrézy, napisanym przez osobe , ktora nigdy
wczesniej nie byta poza Ameryka”. Zaznaczyl, ze staral si¢ na wszystko patrzy¢ obiektywnie
i uczciwie. Ujmujaca byla uwaga, ze chociaz nie wie gdzie lepiej mieszka¢ w Europie
czy w USA to na pewno lepiej jest podrozowac po Europie. (Fairbanks 1888, 4). Jego ksiazka
okazala si¢ dosy¢ popularna i wydawano ja pigciokrotnie.

2. Jaffa

Pierwszym miastem Ziemi Swictej odwiedzanym przez pielgrzyméw bylo miasto
portowe Jaffa. Statki kotwiczyly tam co najmniej kilometr od wybrzeza ze wzgledu
na rafy (Arbel i Rosen, 2021, 3). Pielgrzymow przewozono na brzeg na arabskich todziach
wiostowych. Wigzato si¢ to jednak z pewnym dyskomfortem lub nawet niebezpieczenstwem.
Wiostowanie wérod fal rozbijajacych si¢ o rafy nawet przy sprzyjajacej pogodzie oznaczato
czesto zmoczenie w rozpryskujacej si¢ wodzie morskiej.
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Widok z morza Jaffy polozonej na niewielkim wzgoérzu bardzo czesto wywotywat
religijne wzruszenie. ,,Stonce powoli chyli si¢ ku zachodowi, a wspomnienia z czasow szkoly
sobotniej unosza si¢ wokot mnie gdy patrz¢ na brzegi Palestyny” pisata Louise Griswold.
Z radoscig patrzyta na Ziemie Swieta oczekujac, ze zobaczy miejsca gdzie dziatat Chrystus
i jego uczniowie oraz starotestamentalni prorocy i patriarchowie. Po tych wzruszeniach
Louise udata si¢ pod poktad pakowa¢ odpowiednig odziez. Jak wiele podrozniczek epoki
wiktorianskiej podkreslata wiasciwy dobor ubran w podrézy (Griswold 1871, 217).

Griswoldowie dotarli do miasta nieco zmoczeni, ale bezpieczni. Sama Jaffa nie zrobita
na nich wrazenia mimo swojej starozytnej i biblijnej historii. Amerykanscy pielgrzymi
obejrzeli dom Szymona Garbarza, ale Luise w swoim opisie wigcej uwagi poswiccila strojom
kobiet miejscowych, ktéry opisata dosy¢ szczegodtowo: ,.ciemna peleryna jest zarzucona
na ich glowy spadajac na ich stopy. Kawalek czarnego materialu zwisa spod ich oczu
zwezajac sie do punktu ponizej podbrodka lub czasami opadajacy do kolan. Tworzy to rodzaj
maski i jest ozdobione ztotymi monetami. Niektore kobiety, ktore ich nie nosza maja tatuaze
na twarzach i ztote pierscienie przechodzace przez gorna lub dolng warge. Maja khol wokot
oczu i barwig paznokcie henng” (Griswold 1871, 220).

Do Jerozolimy Griswoldowie jechali w wigkszej grupie 11 os6b. Podrdz organizowat
wynajety dragoman - przewodnik, posrednik i thumacz jednocze$nie. Dla podréznych
przygotowane zostaty cztery namioty, czternastu shuzacych oraz 26 koni. Luisa zawarta
w swojej relacji prawie unikatowa kompletng umowe zawierang z dragomanem w obecnosci
amerykanskiego konsula. Droga z Jaffy biegta wzdhuz gajéw pomaranczowych. Luise opisata
ja starannie ,,Droga jest wysadzona jest zywoplotami z kaktuséw, pelnymi czerwonych
owocoéw, a tu i o6wdzie mijamy sykomorg. Ciemne liScie granatu pigknie kontrastuja
z jego gleboko karmazynowymi owocami. Gaje pomaranczowe s3 pelne pysznych owocow
a powietrze jest wypelnione wonig ich kwiatow” (Griswold 1871, 229).

Dwa noclegi w namiotach byly bardzo wygodne. Nie wydaje si¢, aby wizyta
miejscowych Arabow domagajacych si¢ optaty ze przechodzenie przez ich tereny ja
wystraszyta. Aczkolwiek wystrzaty w nocy nie dawaty spa¢. Pogoda byta meczaca z powodu
upatu. Jednak Luise Griswold, jak przystato damie, miata bialy parasol, kapelusz oraz welon.
To wszystko chronito jej delikatna, jak mozna przypuszczaé skore przed promieniami stonica
(Griswold 1871, 233).

Polscy pielgrzymi roéwniez ladowali w Jaffie. Sierakowski przyptynal parowcem
kilka dni wcze$niej niz reszta rodziny. Po drodze, gdy statek zatrzymat si¢ w Akce, zrobit
wycieczke na gore Karmel. Ladowanie w Jaffie bylo bardzo tagodne co, jak zapisal, bylo
rzadkos$cig (Sierakowski 1913, 88).

W Jaffie zatrzymat si¢ w hotelu ,,Howard”, ktory wzbudzit w nim negatywne
uczucia. Pisal, ze jest ,,paskudny” i ,,wolnomularski” (Sierakowski 1913, 94). Rzeczywiscie
wtasciciel hotelu, libanski Maronita Iskander Awad, ktéry zanglicyzowal swoje imi¢ jako
Alexander Howard, nalezat do masonerii (Gibson iin. 2013, 58; Zddis). By¢ moze negatywna
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ocena hotelu nie byta zwigzana tylko z afiliacjami jego wtasciciela. Kilka lat pozniej hotel
zostal opisany w przewodniku Baedekera jako ,,drugorzedny”, co skonczylo si¢ procesem
(Blackwells, 9). Hotelarz wygrat proces i Baedeker w kolejnych wydaniach usunat wpis.

Alexander Howard wynajmowat konie i powozy podrézujacym do Jerozolimy.
Sierakowski wynajal dwa konie - jeden pod wierzch a drugi na bagaz. Nie wspomnial nic
o przewodniku mimo, ze podrézujacych wciaz straszono napadami Beduindw.

Jak pozostali pielgrzymi Sierakowski zwrocil uwage na rosngce wokot Jaffy sady
i ogrody. W swoim opisie wykazywat si¢ wiedzg raczej niz zachwycal widokami. Kaktus
to ,,Cactus opuntia zotto wlasnie kwitnie”, chroniacy sady przez ,,zarlocznos$cia wielbtadow”.
Ziemia jest piaszczysta, ale ,,pod tym piaskiem jest i woda i gleba urodzajna”. Morele
to ,,ulubione przez Arabow, ,,misz-misz” (Sierakowski 1913, 95).

Sierakowski zatrzymat si¢ na noc w Ramleh (dzisiaj Ramle) w klasztorze
franciszkanskim. Poswigcil zakonnikom kilka stron w liscie do Zony, opisujac ich histori¢
w Ziemi Swietej oraz 6wczesne problemy i polityczno-religijne uwarunkowania. Sierakowski
zjadl w klasztorze ,,doskonatlg i obfita kolacyg, z dobrem winem”. Hrabia Adam zwracat
uwage na wszystkie historyczne budynki i elementy architektoniczne. W pokoju swoim
zauwazyl, ze ,,zamiast $wiec byta lampa olejowa formy staro-rzymskiej”. Jednak warunki
sanitarne nie byly najlepsze bo w nocy pogryzty go pchty (Sierakowski 1913, 98). Bardzo
wczesnie rano wyruszyt w drogg, a ,,liche i drogie” $niadanie zjadt w filii hotelu Howard
w Latrunie. Pod Jerozolima oczekiwat na Sierakowskiego kawas z hospicjum austriackiego’.

Katarzyna Potocka zapisala tylko ze ladowanie w Jaffie bylo dosy¢ trudne.
Nie zwiedzata natomiast miasta. Grupa polskich arystokratow wraz ze stuzba przeszta przez
hatasliwe ,,bazary” do hotelu ,,Howard”, aby zamoéwi¢ transport do Jerozolimy. Zjedli tam
réwniez $niadanie. Podobnie jak w przypadku Sierakowskiego nie smakowalo im. Potocka
okreslita je jako ,,drogie i zte”. Wynajete pojazdy konne réwniez nie wzbudzily jej zachwytu
»Zte, trzgsace 1 brzgczace okropnie”. Grupa nocowala w Latrunie - prawdopodobnie w filii
hotelu ,,Howard”. Hrabina Potocka spacerowata wieczorem wsrod pdl a potem odpoczywata
siedzac na dworze. Tutaj dopiero zdata sobie sprawe, ze jest w Ziemi Swietej. Wzruszyta sie
mysla, iz ,,jutro si¢ dojedzie do Jerozolimy” (Pamiatki z podrézy do Ziemi Swigtej, 667).

Hiram Fairbanks stojac na poktadzie statku czekat na pojawienie si¢ w oddali Ziemi
Swietej, ,,kolebki rasy ludzkiej i chrzescijanstwa”. Podkreslat swoje wzruszenie, iz wkrotce
ujrzy ziemi¢ na ktorej beda ,,$wiete §lady naszego Pana” (Fairbanks 1888, 110). Przeprawa
ze statku do miasta byta w miar¢ spokojna. Fairbanks opisal szczegotowo wioslarzy z Jafty
jako najgloéniejszych ludzi na $wiecie. Mimo pozoréw agresywnosci jego zdaniem byli
to bardzo ,,dobroduszni” ludzie (Fairbanks 1888, 112).

Po zaniesieniu bagazy do klasztoru franciszkanskiego, w ktorym odpoczeli, Fairbanks
zwiedzal miasto. Dom Szymona Garbarza nie zrobil na nim szczegdlnego wrazenia,

7 Kawas - rekrutowany sposrod miejscowej ludnosci straznik w XIX w chroniacy dyplomatéw i religijnych
przywodcow chrzescijanskich.
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ale dach gdzie modlit si¢ §w. Piotr miat jeden z pickniejszych widokow Jaffy. W swojej
relacji Fairbanks odwolywat si¢ do historii miasta - przywotujac biblijne postacie. Wieczorem
Amerykanin wraz z towarzyszami podrézy ruszyl do Jerozolimy. Transport zapewnita
im religijna kolonia niemiecka Wspolnoty Swiatyni, ktora wynajmowata wozy kilkakrotnie
taniej niz biuro Tomasza Cooka®.

Gdy dotarli do gospody ,,w pigknej dolinie Terebinth” Fairbanks raczej zajmowat
si¢ rozwazaniami na na temat bitwy pomigdzy Dawidem i Goliatem niz zachwycaniem
si¢ przyroda (Fairbanks 1888, 120). Wzgoérza w drodze do Jerozolimy byly jalowe a cata
kraina opustoszata. Jedyne co mozna byto zauwazy¢ to duza ilo$¢ jaszczurek oraz kilka
wiosek, okreslonych przez niego jako ,,ngdzne”. Podobnie jak wielu innych pielgrzymow
zauwazal, ze przeciez byla to biblijna ,ziemia obiecana ptyngca mlekiem i miodem”.
Jej upadek przypisywal zamianom naturalnym i nadprzyrodzonym nie precyzujac,
ktore byly wazniejsze. Mimo tego Fairbanks byl w stanie wyobrazi¢ sobie starozytnych
Izraelitow wedrujacych do Jerozolimy, aby odda¢ Bogu cze$¢ w §wiatyni (Fairbanks 1888,
121).

3. Jerozolima

U bram Jerozolimy Luise Griswold stwierdzita, ze widok Swictego Miasta wywotywat
silny wpltyw na wszystkich podréznych. Wymieniata reakcje cesarza Franciszka Jozefa
odwiedzajacego Jerozolim¢ w 1869 r., ktory catowal ziemig oraz krzyzowcow spiewajacych
piesni na widok miasta. Jej reakcja rowniez byta emocjonalna: ,,czutam, Zze mogtabym zostaé
tam godzinami patrzac na miasto” (Griswold 1871, 236). Podziwiajac Jerozolime trudno
jej byto uwierzy¢, ze podbijane i niszczone bylo wielokrotnie a jego ludno$¢ mordowana
lub wygnana. Zme¢czeni pielgrzymi udali si¢ do hotelu ,,Damascus” znajdujgcego si¢
w poblizu Bramy Damascenskiej. Prowadzit go obywatel pruski Gustav Thiel (Gibson i in.
2013, 47). Pozostali tam przez kilka dni.

Zwiedzanie rozpoczgli rano. Luise zwrdcita uwage na waskie uliczki oraz r6znorodng
etnicznie ludno$¢. Wymieniata Zydéw, Arabow, Turkéw, Ormian, Koptow, Syryjczykow
i Grekow (Griswold 1871, 242). Zadziwiajaca byta ta lista ze wzgledu na oczywista trudnosé
osoby ze $wiata Zachodu w rozpoznawaniu poszczegolnych grup etnicznych i religjnych
Bliskiego Wschodu. Nalezy wiec przypuszczaé, ze informacje pochodzity od dragomana.

Pierwszym miejscem, ktore odwiedzita byta Bazylika Grobu Panskiego. Interesujace
jest podejscie Griswold to tej $wiagtyni. Mimo, ze byla protestantka ujeto ja, ze wszyscy
chrzescijanie a wiec ,,Grecy, Ormianie, Lacinnicy, Syryjczycy i Koptowie”, niezaleznie
od wrogosci wobec siebie, modlg si¢ przy ,,Grobie Chrystusa” (Griswold 1871, 244).

8 Na temat kolonii niemieckiej patrz: Bensinger 1971, 28-38.
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Amerykanka zdawala sobie sprawe z tego, ze wielu protestantdow kwestionowalo
autentyczno$¢ tradycyjnych miejsc §wigtych — w tym réwniez i grobu Jezusa. Na poczatku
lat siedemdziesiatych XIX w. takim alternatywnym miejscem stat si¢ Grob w Ogrodzie
(Kochav 1995, 278-301). Wydaje si¢, ze Griswold nie odczuwala problemu z modlitwa
i kontemplacja w bazylice i sktonna byla zaakceptowac starg tradycje. ,,Wiedziatem, ze stoje
w poblizu miejsca gdzie mdj Zbawiciel umart i zostal pochowany. P6t godziny spedzone
tutaj wynagrodzito mi z nawigzka trudy mojej pielgrzymki” napisata (Griswold 1871, 248).

Nagromadzenie §wietych miejsc rdznych religii wplyneto na postrzeganie przez Luise
Griswold aktywnosci zawodowej ludnosci Jerozolimy. Wydawalo si¢ jej, ze glownym ich
zajeciem byta modlitwa i religijne ceremonie w ,,kosciele, grobie, meczecie czy klasztorze”.
Wymieniata réznorodne grupy chrzescijanskie i ich budynki (Griswold 1871, 249).

Widziata réwniez Sciane Placzu i modlacych sie tam Zydéw. Okreslita to jako
,jedna z najbardziej wzruszajacych scen”. Od wiasciciela hotelu dowiedziata si¢, ze wielu
Zydoéw przybywa do Jerozolimy, aby tam umrzeé. Mimo pewnego wspotczucia dla ludzi,
ktoérych historia byta cigglym ,,smutkiem i cierpieniem” zapisata jednak antysemicka plotke,
iz majg oni skarby ukryte w jaskiniach pod Jerozolima, ktére pozwalajg im na utrzymanie si¢
(Griswold 1871, 254).

Luise Griswold zwiedzata rowniez Plac Swiatynny. Wiedziata, Ze jest to drugie miejsce
islamu po Mekcce. Muzulmanskie obiekty tam stojace, jak Kopula na Skale czyli Meczet
Omara interesowaly ja glownie przez swoje polozenie - géra Moria oraz miejsce swigtyni
Salomona’. Zwrdcila jednak uwagg, iz wngtrze meczetu byto bardzo ,.eleganckie” (Griswold
1871, 256). Zwiedzanie miato rowniez elementy komiczne. Luise opisywata sytuacje,
gdy grupa amerykanska lekko drwiac z muzulmanskich tradycji, bawita si¢ przechodzac
miedzy dwoma filarami w celu ,,pozbycia si¢ grzechow” (Griswold 1871, 260).

Podroz Luise Griswold zawierata element rzadko spotykany w relacjach pielgrzymich
- wizyte w haremie. Zona wlasciciela hotelu zabrata ja w odwiedziny do zamoznej rodziny
tureckiej. Opisala jak ja przyje¢to. Zainteresowanie bylo obustronne. Amerykanke przywitaty
pigknie ubrane damy. Na sobie mialy ,,powiewajace szaty, jedwabne pasy, petne spodnie
i fantazyjne turbany”. Panie z haremu réwniez starannie obejrzaly suknie amerykanskiego
goScia. Podano sorbet - jak go okreslita ,rodzaj lemoniady” oraz kawe w matych
porcelanowych filizankach. W swoim opisie przywotata cytat z poematu Byrona Don
Juan: ,,Na koniec dano odwar z czystej mokki, Arabskiej w kubkach z chinskiej porcelany.
Od waru czarnej jak smota patoki Ostaniat dionie spodek z filigrany”'® (Griswold 1871,
264.) Poczgstowano ja rowniez recznie rolowanymi papierosami, ktore wzigta na pamiatke.
Wizyta byla przyjemna i Amerykanka chwalita ,,charakterystyczng dla Wschodu go$cinnos¢
i uprzejmos¢” (Griswold 1871, 268).

®  Kopula na Skale byta i jest nazywana Meczetem Omara przez turystow europejskich.

10" Don Juan w tlumaczeniu Por¢bskiego https://wolnelektury.pl/katalog/lektura/byron-don-juan.html
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Warto zwroci¢ uwage, ze Griswold, ktora lekko drwigco odnosita si¢ do islamu,
instytucje¢ haremu traktowala niezwykle powaznie. Pisala, iz ,,nie ma nic ze znaczenia
przypisywanego mu przez obcokrajowcow, wylacznie na podstawie faktu poligamii, ktora
jest potepiana w krajach chrze$cijanskich”. Podkreslata, ze ,,moralnos¢ i religia Wschodu”
sankcjonowata poligami¢ i dlatego nalezy do tego podchodzi¢ bez uprzedzen ” (Griswold
1871, 154). Nie oznaczato to, ze Luise Griswold traktowala poligami¢ i monogami¢
jednakowo. Wyraznie stwierdzita, ze ta pierwsza oparta jest na fatszywej religii. Bedac dama
z epoki wiktorianskiej, kladacej nacisk na szacownos$¢, pozbawila w swoim opisie harem
podtekstu seksualnego.

Wsrod odwiedzanych miejsc wymienita rowniez Getsemani. Ogrod oliwny nalezat
do lacinnikoéw, ale nie przeszkodzito to jej w wizycie. Od franciszkanina otrzymata troche
kwiatow, ktore zamierzata zasuszy¢ jako niezwykle cenng pamiatkg. W okolicy znajdowato
si¢ kilka innych miejsc zwigzanych z Nowym Testamentem, ktorych lokalizacja czgsto byta
kwestionowana, szczeg6lnie przez protestantow. Jednak Luise Griswold, mimo pewnego
krytycyzmu uwazata, ze wiele z tych miejsc mogto pozosta¢ ,,takimi, jakimi byly osiemnascie
wieckow temu” (Griswold 1871, 278). Z drugiej strony doktadna lokalizacja byta dla niej
drugorzgdna. Pisata ,,wystarczy, ze wiem, ze chodze¢ po ziemi patrzac na identyczne wzgorza
idoliny, na ktore patrzyli Chrystus i Jego uczniowie”. Same krajobrazy biblijne wywotywaty
u niej bardzo silne religijne wrazenia (Griswold 1871, 279).

W przeciwienstwie do Luise Griswold Adam Sierakowski byl nieco rozczarowany
wjazdem do Jerozolimy. Starego miasta nie byto wida¢ z drogi. Zastonigte byto przez rosyjski
kompleks klasztorny oraz ,nowe europejskie domy”. Zdaniem Sierakowskiego nadmiar
szyldow z cyrylica i samowarami sprawial wrazenie, ze jest si¢ w Rosji. Zdegustowany
pielgrzym wyrazit to w liScie dosy¢ obcesowo ,,chcialoby si¢ kleknaé, ucalowac t¢ swieta
ziemig, a tu tylko Zydy i Rosyanie wokoto!!” (Sierakowski 1913, 100). Jednak gdy
podjechat do Bramy Jafskiej widok starych muréw zmienit jego nastawienie. Mial wrazenie,
ze Jerozolima niewiele si¢ zmienila od starozytnosci. ,,Tu juz pada si¢ na kolana i glgbokie
wzruszenie nas ogarnia” - zapisat polski arystokrata (Sierakowski 1913, 101).

Sierakowski zatrzymal si¢ w stosunkowo nowym hospicjum austriackim
znajdujacym si¢ w dzielnicy muzulmanskiej Starego Miasta. Traktowano go tam jako wybit-
nego goscia. W hospicjum byt sam, reszta rodziny zatrzymata si¢ w Casa Nova. Bylo to
hospicjum franciszkanskie w dzielnicy chrzescijanskiej potozone o odlegtosci 15 min. drogi
od austriackiego. Hrabia Adam Sierakowski tak byt zadowolony z pobytu w hospicjum
austriackim obiecal przysta¢ rektorowi o. Costa-Majorowi skrzynke ,,goldwasseru™!!
(Sierakowski 1913, 141). Nie wiemy czy obietnice wypehit.

Po przybyciu Sierakowski wraz z rektorem hospicjum poszedt na spacer aby troche
pozwiedzaé miasto. Najpierw udali si¢ do Sciany Placzu gdzie wielkie kamienie, jego

! Franz Joseph Costa-Major byt rektorem hospicjum austriackiego w latach 1879-1892. Zob. Wohnout 2000, 61.
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zdaniem, mialy pochodzi¢ z czaséw Salomona'?. Poniewaz byt to pigtek modlili si¢ tam
Zydzi. Hrabia Adam nie zywil szczegdlnej sympatii do Zydéw co wida¢ w opisie. Polscy
Zydzi wygladali ,,najohydniej” a hiszpanscy ,,niezle” (Sierakowski 1913, 103). Zwiedzajac
miasto zeszli rowniez do doliny Getsemani. Sierakowski krotko opisywat widoki dodajac
szeroko histori¢ miejsc. Jego listy sg bardzo erudycyjne nawet jezeli mylit si¢ w datowaniu
réznych obiektow.

Nastgpnego dnia zwiedzat Jerozolim¢ z wynajetym dragomanem - co zaznaczy? -
katolikiem Lorenzo Raffaele. Opisywal poszczegdlne sanktuaria zaréwno nalezace do
katolikow, jak i innych wyznan chrzescijanskich. Wiele z nich zrobito na nim wrazenie,
ale zapisal Ze to Grota Konania, zwana rowniez Grotg Pojmania Jezusa, wzruszata ,,do glebi
serca” (Sierakowski 1913, 111). Sierakowski nie kwestionowat lokalizacji zadnych miejsc
$wigtych, chociaz miat zastrzezenia co do odbicia stopy Chrystusa w meczecie na Gorze
Oliwnej (Sierakowski 1913, 114).

W Bazylice Grobu pojawit si¢ dopiero na noc. Swigtynia ta w nocy zrobita na nim
ogromne wrazenie. Szczegdlne uczucia wywolata wizyta w Grobie Panskim. ,,Czutem si¢
ostupialy, przygnieciony ogromem wrazenia; ostupienie i zdr¢twienie serca tylko powoli
ustepowato uczuciu glebokiej smetnosci” wspominal Sierakowski. Miatl gtebokie wrazenie,
ze jest w centralnym punkcie $wiata (Sierakowski 1913, 117-118).

Sierakowski wyspowiadatl si¢ w bazylice oraz w czasie porannej mszy przyjat
komuni¢. Byt to, jak sam stwierdzil, najwazniejszy moment jego pielgrzymki, doznanie
,.hajwznioslejszego zachwytu, (...) nieznane, niepojete, zaryglowane dotad komorki
otwieraja si¢ w sercu naszem, i innymi ludzmi wychodzimy z miejsc $swigtych, jesli tylko
iskierke szlachetniejszego uczucia w sobie mamy!” (Sierakowski 1913, 121). Dat tez upust
swoim emocjom ptaczac przez kwadrans. L.zy to byta bardzo czgsta reakcja pielgrzymow na
Groéb Panski. Mimo, ze mgski ptacz odbierano w XIX w. jako wyraz stabos$ci to w przypadku
uczu¢ religijnych byt akceptowany (Zwierzynski 1998).

Adam Sierakowski podobnie jak wigkszos¢ pielgrzymow w Il pol XIX w wybral
si¢ na Plac Swigtynny. Ochrone zapewniat mu kawas hospicjum oraz zandarm turecki.
Polskiego pielgrzyma interesowaly zardwno miejsce i ewentualne pozostatoéci po swiatyni
Salomona, jak i muzulmanska architektura - ,,dwa meczety, przepychem swym wszelkie inne
za¢miewajace i tworzace najwicksza cickawos¢ Islamowego Wschodu” (Sierakowski 1913,
124). Sierakowski w swoich opisach odwolywal si¢ do wydarzen ze Starego Testamentu,
ale najwigcej uwagi poswigcit opisom architektonicznym dwoch budynkéow - Kopule
Na Skale i meczetowi Al Aksa. Ten pierwszy zachwycit go bardzo - ,,caty meczet wydaje si¢
niby szkatutka o§miokatna, najcudniejszej roboty” (Sierakowski 1913, 125).

Sierakowski kilkakrotnie wracat do Bazyliki Grobu. Za kazdym razem bylo to
zwigzane z glebokimi przezyciami religijnymi. Wzigl udziat w procesji w czasie ktorej

12 Sierakowski si¢ w tym przypadku mylit. Kamienie te pochodza z okresu rozbudowy Swiatyni Jerozolimskiej
przez Heroda Wielkiego.
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spotkat innych czlonkow swojej rodziny. Zaczepila go Katarzyna Potocka, jak napisat
»starsza pani w ogromnym bialym kapeluszu formy odwiecznej, ktorego glebi ledwo twarz
mozna bylo dojrze¢” (Sierakowski 1913, 129). Czy termin ,,forma odwieczna” oznaczal,
ze kapelusz byt niemodny czy raczej ponadczasowy trudno stwierdzi¢. Adam Sierakowski
bardzo rzadko opisywat stroje. Jego komentarze i opisy dotyczyly przede wszystkim historii,
sztuki oraz polityki.

W czasie nieszporow w wigili¢ Bozego Ciata Sierakowski brat udzial w uroczystym
nabozenstwie, ktore celebrowat patriarcha tacinski Giovanni Vincenzo Bracco. Niezaleznie
od gtebi swoich uczué religijnych hrabia wspomnial, iz pickna mitra, ozdobiona cennymi
kamieniami zostata pozyczona od ojcow franciszkanow. Gdy nastapit tradycyjny moment
pocatowania reki celebransa, wszyscy ustawili si¢ w kolejce. Sierakowski mial to uczynic
po duchowienstwie meskim, ale jak napisat ,,przedemna si¢ wcisnety jakies baby tercyarki”
(Sierakowski 1913, 140). Sadzi¢ nalezy, ze kobiety te nalezace do Franciszkanskiego Zakonu
Swieckich nie pochodzily z tej samej sfery co hrabia Adam i migdzy innymi stad ten wrogi
komentarz. Naruszenie porzadku oburzylo rowniez o. Coste Majora, ktory ,,glosno wytajal
mistrza ceremonii patryarchy” (Sierakowski 1913, 140).

Trudno powiedzie¢ w jakim stopniu Adam Sierakowski byt mizoginista. Do swojej
teSciowej odnosil si¢ z szacunkiem i sympatig. Podobnie Ann¢ Potocka, jej corke traktowat
rowniez z serdeczno$cig, ale tez lekko protekcjonalnie co prawdopodobnie wynikato
z réznicy wieku. Anna w czasie podrézy miata 19 lat i jak pisat Sierakowski byta ,,milutka
w drodze i, jak dotad, bardzo dobrze znosi zme¢czenie, i ma t¢ dobra strong, Ze si¢ niczego nie
boi, (...) a potem wieczorem notatki wéciekle smaruje otdéwkiem” (Sierakowski 1913, 41).

Sierakowski mogt wykorzysta¢ swoje historyczne zainteresowania. Wraz z o. Jakun-
dynem Bielakiem przejrzal ksiggi imienne gosci franciszkanskich szukajac Aleksandra
Sotltana, ktory w 1468 r. byl w Jerozolimie'. Istniejace dokumenty zachowaty si¢ jednak
tylko od potowy XVI do XVII w. Sierakowski spisat wigc z nazwiska wszystkich Polakéw
tam wystepujacych czyli 31 osob.

Katarzyna Potocka dat¢ przybycia do Jerozolimy, 20 maja 1883 r., zaznaczyla
w pamigtniku wykrzyknikiem. To jedyne miejsce tak oznaczone. Po dotarciu do hospicjum
franciszkanskiego Casa Nova prawie natychmiast hrabina wraz z corka ,,poleciaty”
do Bazyliki Grobu (Pamiatki z podrézy do Ziemi Swietej, 667). Nie mozna nie przecenié
znaczenia Bazyliki dla Potockiej — udata si¢ tam dwa razy pierwszego dnia oraz jeszcze
kilkakrotnie w pdzniejszym czasie.

Cata rodzina wraz ze shuzba odbyla droge krzyzowa na Via Dolorosa. Potocka
odwiedzal r6zne miejsca, ale najczesciej tylko wymieniala je znazwy. ,, Trudno nie wspomnie¢
o miejscach, w ktorych serce zyje wrazeniami i modlitwa” napisata (Pamiatki z podrozy
do Ziemi Swietej, 668). Bardzo silnym przezyciem byta dla polskiej hrabiny byta noc

13O dzialalno$ci o. Jakundyna zob. Anzelm Szteinke, ,,0. Jakundyn Bielak O.F.M (1834-1900) i jego dziatalno$¢
w Ziemi Swietej ”, Nasza Przeszlos¢ 38 (1972): 179-214.
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spedzona w Bazylice wraz z dzieémi i stuzbg. Potocka zapisala ,, MieliSmy to szczgécie
nocowac w Bazylice Grobu Panskiego (...) modliliémy si¢ dlugo w noc” (Pamiatki z podrozy
do Ziemi Swietej, 673). O czwartej rano wystuchali mszy i przyjeli komunie $w.

Jednak nie samg duchowoscia zyta grupa polskich pielgrzymoéw. Hrabina Potocka
zapisala, ze odwiedzali bazar gdzie kupila ,,pierscionki i krzyzyk (...) Konstanty kupit dla
zony pickna ztotg bransoletke i srebrng klamre”. Réwniez w Betlejem dokonywali zakupow
- tym razem byty to koronki (Pamiatki z podrézy do Ziemi Swietej, 671).

Poza miejscami zwigzanymi z religia chrzescijanska Potocka widziata Sciang Placzu.
Wspomniata to jednak jednym zdaniem, tak samo jak wizyte u patriarchy tacinskiego. Istotng
czescig pobytu stanowito pisanie listdw. 23 maja napisata ich az pigtnascie.

Pamietnik Katarzyny Potockiej byt bardzo prywatny. Zawarta tam rowniez uwage
o higienicznym aspekcie wizyty ,,wieczorem wzigtem kapiel, poczciwi ojcowie i wanne majg
dla podréznych” (Pamiatki z podrozy do Ziemi Swietej, 673). Zasadniczo nikt z pielgrzymoéw,
szczeg6lnie mezezyzn, o higienie nie pisal. W jej przypadku wiek na owe czasy podeszty,
58 lat, pozwalal jej wspomnie¢ o tym nawet jezeli pamietnik bylby przegladany przez innego
cztonka rodziny.

Hiram Fairbanks byl zaskoczony widokiem Jerozolimy. Podréz przez dzikie
tereny Palestyny nie przygotowata go na ujrzenie nowoczesnego miasta jakim okazaty si¢
dziewietnastowieczne przedmiescia Jerozolimy'. Jednak ich widok nie wywotat w zadnym
stopniu rozczarowania, poniewaz jak zauwazyl, byty to ,,pickne budynki” (Fairbanks 1888,
122).

Fairbanks dokonat szczegdtowego opisu starego miasta, jego architektury, potozenia
geograficznego, odwolujac si¢ do historii oraz Starego i Nowego Testamentu. Samo miasto
mu si¢ podobato - ,Jerozolima jest znacznie wigkszym i pigkniejszym miastem, niz si¢
spodziewatem” (Fairbanks 1888, 124).

Jak wigkszo$¢ katolickich pielgrzyméw Hiram Fairbanks nocowal w hospicjum
franciszkanskim Casa Nova i nie mogl si¢ nachwali¢ gosciny. Odpowiadaty mu pokoje,
positki i poczucie, ze jest si¢ mile widzianym gosciem.

Pierwszym miejscem, ktére nawiedzit byta Bazylika Grobu Swigtego. Jak sam zapisat
Kalwaria i Grob Panski stanowily najwazniejsze sanktuaria ,.ktore sa pierwsza i jedyna
mysla chrzescijanskiego pielgrzyma” (Fairbanks 1888, 127). Nie opisywat tych miejsc
bardzo dokladnie, ale zwracal uwage na najistotniejsze elementy. Jednoczes$nie podkreslata
prawdziwos¢ lokalizacji. Przy tej okazji krytykowal protestantow za brak akceptacji
dla miejsc czczonych przez wieki przez katolikow i prawostawnych. Pisat o tym tak:
»prawie wszystkie §wiete miejsca, sg traktowane z takg samg czcia przez wszystkich ktorzy
nazwe chrzescijan, z wyjatkiem niefortunnych zwolennikéw zachodniej herezji z XVI
wieku” (Fairbanks 1888, 129).

14 Na temat rozwoju Jerozolimy w XIX w. Zob. Ben-Arieh 1986.
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Hiram Fairbanks wracat wielokrotnie do Bazyliki Groby Swietego. Jako duchowny
katolicki odprawial tam kilkakrotnie msz¢. Opisywal réwniez praktyczne elementy
organizacji liturgii jak ptacenie chrzescijanskim arabskim chtopcom za shuzenie do mszy.
Zainteresowaly go naczynia liturgiczne - amputki - zauwazyl, ze sg takie same jak w Rzymie,
oraz duzo lepsze niz amerykanskie. Fairbanks z zachwytem konstatowal, ze wszystko tam
w kosciotach byto ,,rzymskie w najdrobniejszych szczegotach” (Fairbanks 1888, 136).

Bardziej niz budynki w Jerozolimie zachwycata go obecno$¢ réoznorodnego thumu.
Jak sam stereotypowo stwierdzil, dla m¢zczyzny dokladne opisanie réznych strojow bylo
niemozliwe. Szczegolnie, ze na ulicach spotykato si¢ ,.katolickich, greckich, ormianskich,
koptyjskich, syryjskich i abisynskich mnichow (..) Turkow, Grekow, Europejczykow,
Nubijezykéw 1 tubylcow roéznych ras” (Fairbanks 1888, 141). Najprawdopodobniej
w identyfikacji miejscowych wspomagali go wynajmowani przewodnicy.

Mimo stwierdzenia o wlasnej nickompetencji dotyczacej strojow Fairbanks probowat
jednak je opisa¢ i dokona¢ pewnej generalizacji: ,,Wielu (...) nosi dlugie szaty i turbany
na gtowach, niektore czarne, inne biate lub zielone, niebieskie lub zo6tte. Wielu nosi czerwony
fez z czarnymi fredzlami, (..) Niektorzy nosza prosta biata, niebieskg lub inng kolorowsa
tunike”. W przypadku Zydéw zwrécil uwage na czapke, ktora czasem jest futrzana oraz na
pejsy, ktore opisal jako ,,dwa diugie kosmyki, czasami zwinigte, zwisajace przed uszami”
(Fairbanks 1888, 142).

Hiram Fairbanks obserwowat Zydow pod Sciang Placzu. Ich opis sugerowat pewng
doze wspotczucia. Fairbanks zauwazal gorliwo$¢ modlitewng i ,,zatobny ton” modlitw
(Fairbanks 1888, 144). Nie wspominal nic o ,niewiernych zydach”, o ktorych pisat
Sierakowski (Sierakowski 1913, 113).

Bardzo ciekawy aczkolwiek niekoniecznie prawdziwy jest u niego wywod dotyczacy
ludno$ci arabskiej w Ziemi Swietej. Fairbanks zwrocit uwage, ze wszyscy katolicy
sa Arabami a pochodza, jego zdaniem, od starozytnych Kaananejczykow, ktorzy mieszkali
w Palestynie przed podbojem tej ziemi przez plemiona izraelskie. Nie wszystkich bowiem
wypedzono, ale z pozostatych uczyniono niewolnikoéw. Czynito to wedlug niego chrzescijan
najstarsza, rdzenna ludnoscia, Ziemi Swictej (Fairbanks 1888, 136).

Fairbanks odwiedzial ogrod Getsemani. Franciszkanin wreczyt mu na pamiatke kilka
kawatkéw drzew i suszone nasiona kwiatow do aby zasadzi¢ je w ,,odleglej amerykanskiej
ziemi” (Fairbanks 1888, 149).

Wzgbérze Swigtynne bylo rowniez miejscem, ktére Fairbanks zwiedzat. Styszal
o nim, ze jest tam ,,drugi najpigkniejszy na Swiecie” meczet, ale poszedt tylko ze wzgledu
na byla §wiatynie i wydarzenia staro i nowotestamentalne (Fairbanks 1888, 158). W swoim
opisie wiecej najwiecej uwagi poswiecit historii tego miejsca. Nie cheiat opisywac otoczenia
poniewaz bylo muzutmanskie. Fairbanks ubolewat, Ze miejsce §wigte jest ,,zbezczeszczone
przez okupacj¢ niewiernych muzulmanow” (Fairbanks 1888, 158). Powigzania wzgorza
z wydarzeniami biblijnymi powodowaty, ze nie chciat widzie¢ ,terazniejszosci”. Probowat
raczej wyobrazac sobie $wigtag Rodzing na dziedzincu swiatynnym (Fairbanks 1888, 162).
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Olbrzymia ilo§¢ miejsc §wigtych w Palestynie powodowala pewien zamgt. Fairbanks
zamierzal porownaé ich wazno§¢ w jaki§ sposob. Porzucil jednak ta my$l. Odwiedzat
wszystkie wigc sensownie stwierdzit ,jakie miejsce moze by¢ bardziej $wigte niz to,
ktore mielismy odwiedzié¢?” (Fairbanks 1888, 164).

4.Pozegnanie

Poza Betlejem i Betanig Griswold nie wyruszata poza Jerozolime¢. Z powodu ztego
samopoczucia wywotanego upatem nie pojechata nad Morze Martwe i rzekg Jordan. Zostata
w miescie a wycieczke odbyt tylko jej maz.

Ostateczny wyjazd z Jerozolimy byt emocjonalny. Griswold zapisala, ze ,,gdy pierwsze
promienie poranka zaswitaty nad Goéra Oliwna wsiedliSmy na nasze konie i spojrzelismy
pozegnalnie na Miasto Wielkiego Kroéla”. Zacytowata tu rowniez Jozefa Flawiusza piszacego
o Jezusie ( Testimonium Flavianum). W Jaffie Griswold powrdcila na ten sam statek ,,Quaker
City”, gdzie wreszcie mogla odpocza¢ w swojej kabinie (Griswold 1871, 311).

Jej komentarze po opuszczeniu Ziemi Swictej wskazywaty na znaczenie pielgrzymki
dla religijno$ci Amerykanki. Zwiedzanie Palestyny miato dla niej potwierdza¢ prawdziwos¢
relacji biblijnych. Krajobraz, ludzie i ich zwyczaje wydawaly si¢ jej niezmienne od tysiacleci.
,Gdybym nie byla wierzacag w §wigte Stowo, jestem pewna, ze opuscitabym Jerozolime
z mocnym przekonaniem o prawdziwosci historii Chrystusa i religii chrzescijanskiej”
zadeklarowata Luise (Griswold 1871, 312).

Jednak poza podkre§laniem wartosci religijnych podrozy krytycznie opisywata
sytuacj¢ w Palestynie. Gotym okiem widoczna byta bieda ludno$ci oraz nieurodzajna i skalista
ziemia. Mieszkaficom Ziemi Swietej brakowato ,,zalet bardziej rozwinigtego spoteczenstwa
i wyzszego standardu zycia, ktore istnieja pod bardziej cywilizowanymi rzadami”
(Griswold 1871, 311). Uwagi te byly nieco uproszczone, ale oparte byly na obserwacjach
oraz rozmowach z wilascicielem hotelu i jego zona. Nie wykraczaty poza to czego oczeki-
wano od kobiety.

Podobnie jak Griswold Adam Sierakowski nie podrozowat duzo po Ziemi Swietej.
Poza Jerozolima, wizyta w Betlejem oraz w Betanii nic wigcej nie zobaczyl. Brak czasu
oraz funduszy powstrzymaly go przed wycieczka wraz z Andrzejem Potockim nad Morze
Martwe i Jordan.

Przed wyjazdem byt jeszcze w Bazylice Grobu a potem powozem, nocujagc w Ramleh
u franciszkanéw, dojechat do Jaffy. Tam wsiadl na parowiec nalezacy do austriackiej linii
Lloyda i odptynat do Triestu.

Katarzyna Potocka poza wizytg w Betlejem nie opuszczala Jerozolimy. Nie ogladata
miasta tak intensywnie jak jej rodzina. 27 maja zapisala: ,,Andrzej zwiedzal Meczet Omara -
Anna na osiotku z wujem (...) ja zostalam uporzadkowac rézne rzeczy” (Pamiatki z podrozy
do Ziemi Swietej, 672). Prawdopodobnie chciata zebra¢ sity na spedzenie nocy w Bazylice.
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Potocka rowniez zapisata w dzienniku wizyte siostr Jozefitek - jedna z nich byla
Polka. Potocka zapisata, ze jej cztery siostry sa w zakonie a dwaj bracia zgineli w 1863 r.
Opisata tez krotko dziatalno$¢ siostr (szkoly i ochronka) komentujac ,,duzo dobrego robia”
(Pamigtki z podrézy do Ziemi Swigtej, 675). Zwrdcita tez uwage, ze pomocy nie wigzano
z nawracaniem. Konwersje ludno$ci miejscowej na katolicyzm zdarzaty si¢ bardzo rzadko.
Potocka szczeg6lnie interesowata dzialalnosé filantropijna. Bylo to catkowicie zrozumiate
u przewodniczacej Towarzystwa Dobroczynnosci w Krakowie.

Potocka wraz z dzieémi zlozyla pozegnalng wizyte kustoszowi Ziemi Swictej
oraz patriarsze tacinskiemu. Odwiedzili réwniez Bazylikg, ale na krétko poniewaz Potocka
bolata glowa. Przed wyjazdem z Jerozolimy o 6 rano razem z corka pospieszyly jeszcze raz
do Bazyliki. ,,Smutno nam bylo raz ostatni calowa¢ ten kamien §wiety” zapisata (Pamiatki
zpodrézy do Ziemi Swigtej 676). Nocleg mial miejsce w Ramleh u franciszkanow. Konstanty
Branicki otrzymat pokoj, w ktorym wczesniej nocowat generat Napoleon Bonaparte.

W Jaffie czekaty listy od rodziny oraz statek ,,Danae” ktérym potyneli do Port
Saidu. Potocka ewidentnie nie przepadata za podrézami morskimi poniewaz niezaleznie
od kosztow pochwalata pomyst wynajecia matego parowca, aby tego samego dnia dostac si¢
do Ismailii. Dla niej oznaczato to, Ze mozna nareszcie ,,spokojnie w pokoju nocowac (...)
a nie biedowa¢ druga noc na statku (...) i ze dogodnie mozna si¢ ubra¢”. Dodatkowym
plusem bylto obejrzenie ,,stawnego Kanatu Sueskiego” (Potocka, 681).

Fairbanks odwiedzit wicle miejsc w Ziemi Swietej: Jordan oraz Morze Martwe,
Galile¢ z Nazaretem, Karmel i Hajf¢. Wszystkie one wzbudzaly silne religijne uczucia
i zachwyt. Nie kwestionowal zadnej lokalizacji miejsc §wigtych. Ostatnie spojrzenie
na Ziemie Swieta ze statku byto powigzane z pewnym smutkiem. ,,Jakze dziwna wydawata
mi si¢ ta stara kraina! Mogtem tylko patrze¢ i marzy¢ az noc zapadta nad morzem i ladem
i nie widzieliSmy nic poza $wiattami Jafty” zapisat. Jednak nostalgiczne uczucia wigzaty si¢
z pewng radoscig powrotu ,,do domu” (Fairbanks 1888, 238-239).

Zakonczenie

Analizowane powyzej relacje podroznicze, sa dosy¢ obszerne i zawieraja duzg ilo§¢
informacji historycznych i geograficznych. Niezaleznie od kraju pochodzenia wszyscy
autorzy korzystali z podobnych zrédet informacji jakimi byty przede wszystkim drukowane
przewodniki oraz dragomani.

Z ustug dragomana lub miejscowego przewodnika korzystali Luise Griswold, Adam
Sierakowski oraz Hiram Fairbanks a by¢ moze rowniez i Katarzyna Potocka. Znajdujemy
jednak niewielkie réznice w zdobywaniu wiedzy na temat regionu.

Luise Griswold pozyskiwata informacje na temat warunkow panujacych w Ziemi
Swigtej od whasciciela hotelu w Jerozolimie orazjego zony. Nie wspominata nic o drukowanym
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przewodniku. Piszac o misjonarzach spotkanych w Bejrucie zapisata, ze byt tam William
Thompson, autor ksigzki Land and the Book™ (Griswold 1888, 205; Thompson 1858).
By¢ moze ja czytata stad wymienita jego nazwisko. Cytowata rowniez Jozefa Flawiusza
co wskazywatoby na sumienne przygotowanie si¢ do podrozy (Griswold 1888, 218).

Katarzyna Potocka byta juz wczeéniej w Ziemi Swictej. W archiwum Branickich
zachowaly si¢ rowniez jej wypisy z przewodnikow (Pamiatki z podréozy do Ziemi
Swietej, 803). Przygotowane byly przed pierwsza podréza gdyz sa napisane po francusku.
Nie wiadomo czy korzystala z tych notatek w czasie interesujacej nas wyprawy pielgrzymie;j.

Adam Sierakowski byl najlepiej wyksztalconym sposrod analizowanych pielgrzymow.
Miat doktorat z prawa a interesowata go historia i architektura. Mial ze soba najlepszy
katolicki przewodnik owego czasu: ,,Guide - indicateur des sanctuaries et leux historiques
de la Terre-Sainte”, napisany przez flandryjskiego franciszkanina Eduarda Colemana znanego
jako Liévin de Hamme®.

Hiram Fairbanks takze korzystal z drukowanych przewodnikéw. Oceniajac
populacje Jaffy odwolywat si¢ do Baedekera, przewodnika Bradshawa oraz encyklopedii's.
Zbieral rowniez informacje w czasie podrozy - udzielali mu ich franciszkanie w Ziemi
Swiete;.

Réznice miedzypliciowe w opisach pielgrzymek s3 bardzo niewielkie. Klasycznym
przyktadem jest Luise Griswold, ktora unikata komentarzy politycznych a szczegdlng uwage
poswigcita opisom strojow oraz elementéw zycia rodzinnego. Polityka w XIX w. nie byta
traktowana jako dziedzina wiedzy dla kobiet. Teoretycznie ujg¢ta to badaczka damskiego
pisarstwa podrdézniczego Sara Mills twierdzac, ze kobiety ,,koncentrujg si¢ na opisach ludzi
jako jednostek, a nie na stwierdzeniach dotyczacych rasy jako cato$ci” (Mills 1991, 3).
Podrozniczka mogta rowniez przyzna¢ si¢ do slabosci czy tez obaw, co zrobita Griswold
na pewnym ctapie podrozy piszac, ze byla wprost oszotomiona ,hatasem i zamieszaniem”
(Griswold 1871, 145). Rowniez Katarzyna Potocka w pamigtniku zapisywata momenty
zmeczenia 1 stabos$ci. Mezczyzni pielgrzymi nie wspominali o jakiejkolwiek niemocy.
Szczegolnie u Sierakowskiego, ale tez u Fairbanksa liczne sa uwagi dotyczace polityki,
ktérych w relacjach kobiecych znajdziemy niewiele.

Zabawnym, ale i stereotypowym wprost przykladem réznic w postrzeganiu
i opisywaniu rzeczywistosci sg uwagi Potockiej i Sierakowskiego na temat pol widzianych
z okien pociagu jadacego z Wiednia. Potocka zapisata w dzienniku: ,kraj ptaski, zdaje
sie zyzny (..) zotte kwiatki kwitng i fiotki” (Pamigtki z podrézy do Ziemi Swietej, 617).
Sierakowski natomiast widziat ,,kraj Zyzny, ale ptaski (...) bujne oziminy (Sierakowski 1913,
11).

15 Egzemplarz przewodnika, ktory nalezal do Adama Sierakowskiego, z jego odrgcznym podpisem, znajduje si¢ w
zbiorach bibliotecznych w Gdansku — PAN Biblioteka Gdanska, sygnatura I 38168.

16 Najprawdopodobniej chodzi o ponizsze publikacje: Palestine and Syria, Leipzig: Karl Baedeker, 1876;
Bradshaw’s Hand-Book to the Turkish Empire. Vol. 2: Syria & Palestine. London: W.J. Adams. c¢. 1873;
The American Cyclopaedia: a popular dictionary of general knowledge, New York, 1873.
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Opisy podrozy, szczegdlnie te opublikowane miaty wiele cech wspolnych niezaleznie
od plci, wyznania i narodowosci ich autorow. Zaréwno kobiety jak i mezczyzni wyrazali
glebokie wzruszenie przy odwiedzaniu miejsc $wietych. Sierakowski wprost plakat przy
Grobie Panskim. Megskie 1zy w religijnym kontekscie, jak juz wspomniano, byly jednak
catkowicie akceptowalne w XIX w.

Odwotania historyczne byty podobne u prawie wszystkich wszystkich analizowanych
autorow. Przypominano wydarzenia ze starozytnosci, krzyzowcow oraz posta¢ Napoleona
Bonaparte. Nie ma watpliwosci, ze wszyscy autorzy prezentowali stanowisko etnocentryczne.
Jednak wykazywali pewne proby zrozumienia innosci kulturowe;.

W relacjach pielgrzymdéw najwazniejszym elementem bylo odwiedzenie $§wigtych
miejsc. Zardwno kobiety jak i mezczyzni wykazywali podobng uczuciowo$¢. Duzo tatwiej
jest wyszukiwa¢ podobienstwa niz roznice w tekstach pisanych przez mezczyzny i kobiety.

Najwigksze roznice w analizowanych przypadkach sa widoczne nie na poziomie
plci, lecz klasy i wyksztalcenia. Widac to przy pordwnaniu erudycyjnych zapiséw dotyczace
historii, ktore wyszly spod pidra polskiego arystokraty z komentarzami amerykanskich
podréznikéw. Niemal zupelny brak réznic daje si¢ zauwazy¢ w opisach duchowych przezy¢.
Gleboka religijnos¢ wszystkich autorow w duzym stopniu unifikuje analizowane teksty,
zdejmuje z nich ple¢, klasg spoteczng a zatem uniwersalizuje przezycia.

Na zakonczenie zacytowa¢ mozna Kristi Sigel piszaca o kobiecym pisarstwie
podrozniczym ,,chociaz pte¢ nieuchronnie wptywa na gatunek, jest prawie niemozliwym
skonstruowanie zestawu podobienstw, ktore przecinalyby linie rasowe i klasowe” (Sigel
2004, 2). Podobna konstatacj¢ mozna zastosowac do relacji pielgrzymkowych do Ziemi
Swigtej w II pot XIX w.
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José Maria Salvador-Gonzalez,

Thalamus Dei. The Bed in Images

of the Annunciation Its Iconography and
Doctrinal Explanation, Editorial Sindéresis /
Editorial Dykinson, Madrid 2024, s. 188.

Teologiczne analizy motywow wystepujacych w sztuce to opracowania ukazujace
przede wszystkim to jak prawdy wiary wyrazaty si¢ i zyskiwaly dodatkowy wymiar kulturowy
na przetomie wiekow. W pewnym sensie, to byta rowniez forma uprawiania teologii, cho¢ nie
zapisywanej w postaci wyrazow, lecz pisanej alfabetem nawigzan czy motywow malarskich.
Analiza tego rodzaju ‘egzegezy wizualnej’, jak ja okreslaja niektérzy historycy, pozwala na
odkrywanie toczonych w danej epoce dyskusji teologicznych i filozoficznych, wzrastajacej
swiadomosci znaczenia prawd wiary oraz interesujacego dialogu z kulturg. W uprawianiu
tej egzegezy biblijnej nie chodzito przeciez o proste zilustrowanie sceny z Pisma Swictego,
ale wzbogacony przekaz teologiczny, ktory stanowit w wielu przypadkach istotng katecheze
dostosowang do sytuacji kulturowej odbiorcéw. Te wlasnie aspekty funkcjonowania
refleksji teologicznej w kontek$cie kulturowym podejmuje w swej najnowszej ksiazce José
Maria Salvador-Gonzalez, profesor historii i filozofii $redniowiecznej na Uniwersytecie
Complutense w Madrycie, znany z publikacji dotyczacych przekrojowych aspektow kultury
$redniowiecznej, a jednoczes$nie redaktor czasopisma De Medioevo. Autor za punkt wyjscia
wybiera motyw zwiastowania Najswietszej Maryi Panny, ale odczytany z perspektywy
symboliki oblubienczej, ktora wyraza si¢ w sposob pojeciowy i wizualny implikacje prawdy
o0 unii hipostatyczne;j.

Woezesnosredniowieczne przedstawienia sceny zwiastowania generalnie zawieraja
postaé Maryi i archaniota Gabriela, a dopiero od XIII wieku zaczynaja si¢ wzbogaé
o elementy dekoracyjne, gléwnie o szczegély odnajdywane w narracji biblijnej lub
dopowiadane z perspektywy kulturowej. Owe dodawane do obrazow detale kryja w sobie
przekaz teologiczny, jaki jest widoczny w przypadku np. ksiggi modlitw w reku Maryi,
albo uktadu architektonicznego domu, gdzie nastgpuje spotkanie z Archaniotem, a ktory
znaczaco si¢ wydtuza w kolejnych epokach, a w tle tych prezentacji pojawiaja si¢ kolejne
symboliczne elementy. Dom Maryi, wylaniajacy si¢ z tych wizerunkoéw zwlaszcza od XIV
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wieku, jest prezentowany na wicle sposobdw, na przyklad jako palac, pergola, a nawet
$wiatynia, a takze z towarzyszacym mu zewnetrznym widokiem, czesto obejmujacym
ogrod. Znaczaco poszerza si¢ jednak liczba detali w prezentacji tej sceny wraz z rozwojem
humanizmu i przemianami w filozofii pdznosredniowiecznej, zwlaszcza co do podejscia
do przyjemnosci i codziennej wygody, a to przektada si¢ na obecnos¢ w tych reprezentacjach
takich realistycznych szczegotdw jak meble, sprzety gospodarstwa domowego, przedmioty
codziennego uzytku czy odziez. Ale jednocze$nie, jak zauwaza Salvador-Gonzalez, rozwija
si¢ bogata symbolika doktrynalna wyrazana w postaci todygi lilii niesionej przez archaniota
lub umieszczonej w wazonie, promienia $wiatta zstepujacy w stron¢ Dziewicy, golgbicy
Ducha Swigtego, modlitewnika w rekach Maryi, zamknietych drzwi, a takze przedstawienia
patacu. Wsrdd tych elementéw znajduje si¢ takze loze oblubiencze, thalamus Dei, ktoremu
Autor poswieca szczegdlng uwage w ksiazce.

Wszystkie wspomniane elementy znane sg z opracowan z zakresu historii sztuki,
cho¢ trzeba przyznaé, ze bez tej glebi teologicznej i filozoficznej, z jaka mamy do czynienia
w pracy Salvador-Gonzaleza. Wynika to z faktu, ze celem jego opracowania jest dostarczenie
materiatuteologicznego do takich wlasnie analiz. Dlatego zasadnicza cz¢$¢ ksigzki po§wigcona
jest teologii thalamus, ktére to okre§lenie moze oznaczaé zaréwno komnate malzenska
jak i mebel w postaci t6zka matzenskiego. Autor stara si¢ zrekonstruowac¢ historyczne tlo
dyskus;ji na ten temat i skupié¢ nie tylko na gtdwnym nurcie rozwazan, co zauwazy¢ zrodta
btednych interpretacji, ktore pojawialy si¢ na przestrzeni wiekow. Zasadnicza jednak
0$ narracji prowadzi od wczesnochrzescijanskiej teologii po Sredniowiecznych myslicieli
z XV wieku, ale nie ogranicza si¢ jedynie do tekstow teologii akademickiej, lecz si¢ga
po hymny liturgiczne i poezj¢ religijna, ktdre pozwalaja na stworzenie wlasciwego kontekstu
dla analiz. Pod tym wzgledem niniejsza praca zastuguje na podkreslenie, gdyz nie jest to
zmudne analizowanie termindw w wyliczance autorow, ale dynamiczne wigzanie ze sobg
obrazu, tekstu, poezji, liturgii i zycia duchowego. Wida¢ to doskonale w strukturze ksigzki:
pierwsze dwa rozdziaty to analizy nawiazan do thalamus Dei najpierw u Ojcow greckich
i teologow wschodnich (do IX w.), a potem tacinskich (do XV w.), aby w kolejnym odnie$¢
si¢ do hymnow liturgicznych i komentarzy egzegetycznych $redniowiecza. Zwienczeniem
jest czwarty rozdzial, w ktorym Salvador-Gonzalez analizuje dwadzie$cia pig¢ przedstawien
zwiastowania, w ktorych znajduje si¢ nawigzanie do thalamus.

Konkluzja, do jakiej dochodzi Autor po przeanalizowaniu dziet teologéw i motywow
artystycznych przedstawien to przekonanie, ze tradycja zgadza si¢ co do zasadniczego
przekazu thalamus jako nawigzujacego do unii hipostatycznej, jej najglebszej motywacji
(mitosci), a takze sposobu, w ktory Slowo staje si¢ ciatem dzigki zgodzie Najswigtszej
Maryi Panny. Niemniej dostrzega dwa zasadnicze warianty interpretacyjne thalamus,
ktore $wiadcza o odmiennej wrazliwo$ci teologicznej, cho¢ zgadzaja si¢ co do istoty.
W pierwszym wariancie, thalamus to odniesienie do tona Maryi, ktére dokonuje si¢
Wocielenie Syna Bozego. To z pewnosca czysto mariologiczna interpretacja. Natomiast
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w drugim wariancie podkresla si¢ i utozsamia thalamus Dei z naturg ludzksa, ktéra w unii
hipostatycznej przyjmuje nature boska w jednosci osobowej Logosu. Innymi stowy, oznacza
to, ze dokonuje si¢ zaslubienie obu natur, ludzkiej i boskiej, w tonie Maryi. Nie oznacza to
zakwestionowania pierwszego wariantu, bo Syn Bozy bierze ludzka naturg z Maryi, ale to
znaczace rozwinigcie, ktdre potem bedzie w ciekawy sposdb podejmowane np. w teologii
oblubieficzej w XX wieku, cho¢by u Hansa Ursa von Balthasara.

Salvador-Gonzalez jest w stanie wytropi¢ co§ wigcej w tym nurcie interpretacji
thalamus, gdyz wskazuje, ze autoréw obu wariantow taczy przekonanie co do trzech
podstawowych prawd wiary: nadprzyrodzonego charakteru poczgcia Chrystusa w fonie
Maryi, nierozwigzywalnos$ci unii hipostatycznej oraz postrzegania Maryi jako Theotokos,
anie jedynie matki czlowieczenstwa Chrystusa. Wszystko to pokazuje, ze mamy do czynienia
z publikacja, ktéra pozwala teologom zrozumie¢ artystyczne rozwini¢cie podejmowanych
przez nich watkéw doktrynalnych, ale z drugie strony ukazuje, ze sztuka to co$ wigcej niz
ilustracja prawd wiary: to egzegeza wizualna, poglebiajaca odczytanie Stowa Bozego dzigki
owocnej interakcji z kulturg. Ksiazka José Maria Salvador-Gonzalez jest tego najlepszym
dowodem.
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Publikacja Santiago de Compostela: Caminos del saber, del andar y del creer
(pl. Santiago de Compostela: Drogi poznania, kroczenia i wiary) powstata jako owoc
XII Migdzynarodowego Kongresu Studiéw Jakubowych (hiszp. XII Congreso Internacional
de Estudios Jacobeos), ktory miat miejsce w dniach od 23 do 26 marca 2022 r. w stolicy
hiszpanskiej Galicji. Spotkania te odbywajg si¢ juz od trzydziestu lat, bowiem pierwsze
rozpoczeto si¢ w listopadzie 1993 r. Znamienne jest, ze gromadza one licznych naukowcow
zajmujacych si¢ fenomenem camino de Santiago, jego popularyzatoréw, sympatykow
oraz pielgrzymow z catego $wiata.

Kongres z 2022 r. zgromadzil ponad czterdziestu badaczy pochodzacych z kilku
krajow europejskich, ale takze i z tych oddalonych o tysiace kilometrow od Hiszpani, to jest
z Japonii i Stanow Zjednoczonych. Prelegenci przybyli z prestizowych mi¢dzynarodowych
uniwersytetow, instytucji i o$rodkdw badawczych, takich jak Uniwersytet w Perugii
(Wtochy), Uniwersytet Katolicki w Angers (Francja), Uniwersytet w Pittsburghu (USA),
czy Uniwersytet Chou (Japonia). Polske reprezentowal ks. prof. dr hab. Piotr Roszak
z Uniwersytetu Mikotaja Kopernika w Toruniu, ktoérego referat znajdziemy w omawianej
publikacji. Obradami kierowali Paolo Caucci von Saucken oraz Manuel Castifieiras.
Ci znawcy tematyki jednocze$nie odpowiadaja za wydanie tekstu pokonferencyjnego.
Zawiera on tre$ci referatow przedstawionych w trakcie czterech dni trwania spotkania.
W sposob interdyscyplinarny omawiaja one tematy zwigzane ze szlakiem $w. Jakuba.
Poruszono m.in. zagadnienia historyczne i architektoniczne zwigzane z katedra w Santiago
de Compostela, omawiano portugalska kopi¢ Kodeksu Kalikstynskiego, poréwnywano
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przekazy o pielgrzymowaniu od $redniowiecza do wspolczesnosci, a nawet poruszono
kwestie duszpasterskie i teologiczne zwigzane z ideg wedrowania do grobu Apostota.

Przedstawiana publikacja tresci z XII Migdzynarodowego Kongresu Studiow
Jakubowych zostala podzielona na dziesi¢¢ cze$ci. Pierwsza z nich zawiera wystapienia
przewodniczacych konferencji, ktore maja charakter wprowadzajacy, wyznaczajac kierunek
podjetych rozwazan i dajac mu odpowiednie tto historyczne. Paolo Caucci von Saucken
W swoim przemowieniu inauguracyjnym zaznaczyl: ,celem jest ustanowienie stafus
quaestionis poruszanych zagadnien, aby okresli¢ solidne podstawy, na ktérych mozna
budowaé naukowg i praktyczng przyszios¢ pielgrzymek™ (s. 32). Pozostate dziewigl
czesci porzadkuje tematycznie dwadzie$cia szeS¢ opublikowanych referatéw. Wyrdzniono
miedzy innymi teksty zajmujace si¢ katedra w Composteli, nazwang statym domem
$w. Jakuba Apostota. Opisuja ja one z perspektywy jej waloru historycznego i artystycznego,
co uwypukla poddanie jej ostatnio licznym renowacjom (Ricardo Aroca, Kathryn Brush,
Xerardo Estévez, Henrik Karge, Adrian Martin, Daniel Lorenzo, Carles Sanchez Marquez,
Ramon Yzquierdo Peir6). Nastgpnie przedstawiono wyniki badan nad Codex Calixtinus
(lub Codex Compostellus, Ksigga $wictego Jakuba), kamieniem wegielnym tradycji
jakubowej (Maria José Azevedo Santos, Laura Ramello, Adeline Rucquoi, Alison Stones).
Zajeto sie rowniez historycznymi zapiskami literatury podrdzniczej, ktore by¢ moze stanowia
najbardziej bezposredniag dokumentacj¢ ruchu pielgrzymkowego do grobu $w. Jakuba,
poniewaz sg one relacja zywego wspomnienia camino zdobytego oczami, do§wiadczeniami
i emocjami patnika. W tym kontekscie ukazano, jak zmienit si¢ przekaz relacji ze szlaku
za pomoca medidow spotecznosciowych (Christophe Alcantara, Klaus Herbers, Peter
Riickert, Lisa Walleit). Dalej w jednym z kolejnych blokow referatow zgromadzeni badacze
podkreslili takze fakt, ze ruchu zwigzanego ze §ciezkami wiodacymi do Composteli
nie mozna rozpatrywac¢ wylgcznie w wymiarze samego miasta jakubowego, samej Galicji
czy nawet tylko Hiszpanii, ale obecnie stal si¢ on zjawiskiem globalnym. Zauwazono,
ze rosngca liczba pielgrzymoéw spoza Europy znaczaco wpltywa na wagg i popularnosé
Santiago de Compostela (Rosanna Bianco, Anna Sulai Capponi, Franco Cardini, Paolo
Giulietti, Satoko Nakajima, Giorgio Otranto). Dla poszerzenia perspektywy badawczej
istotne jest takze to, ze wsérdd publikowanych tekstow nie pomini¢to tych ukazujacych
specyficzne i istotne aspekty kulturalne, teologiczne oraz duszpasterskie zwigzane z camino
de Santiago, bowiem dla duzej cze$ci os6b podazanie szlakiem jakubowym ma réwniez
charakter patniczy i ubogacajacy ducha (Paolo Asolan, Mario Crecente Maseda, Piotr Roszak,
Manuel Vilar Alvarez). Zbiér artykuléw konczy si¢ tekstami poruszajacymi zagadnienie
komitetow, bractw, osrodkéw badawczych 1 wystaw zwigzanych z pielgrzymowaniem
do grobu $w. Jakuba. Jasno pokazujg, ze maja one istotng role w organizacji i promocji
fenomenu compostelanskiego i idei z nim zwigzanych (Francisco Javier de Almozara
Valenzuela, Paolo Caucci von Saucken, Francisco Singul).

' Hiszp.: ,,se quiere hacer un status quaestionis del problema, para definir bases sélidas sobre las que se pueda

construir el futuro cientifico y practico de las peregrinaciones”.
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Santiago de Compostela: Caminos del saber, del andar y del creer to publikacja
pokonferencyjna, ktoéra jest skierowana do badaczy i sympatykéw tematyki zwigzanej
z pielgrzymowaniem szlakiem §w. Jakuba. Ze wzgledu na swoja zawarto$¢ i forme
wydania spetnia swoja funkcj¢ popularyzacyjna co to tresci przedstawionych na Kongresie.
Dzigki temu, ze mozna ja pozyskac nie tylko w formie drukowanej, ale takze elektronicznej,
zapewne dotrze ona do wigkszej liczby czytelnikow i zostanie zapamigtana na diuze;j.
Nalezy doda¢, ze kazdy z opublikowanych tu tekstow spetnia wymogi artykutu naukowego
pod wzgledem zastosowanej formy, jezyka, metodologii i przedstawienia uzytych zrédel.
Tres¢ niektorych z nich dodatkowo wzbogacaja liczne grafiki, wykresy lub materialy
fotograficzne zwigzane z poruszanym zagadnieniem. Jest to na pewno warto§¢ dodana
calej publikacji. Niektorym osobom si¢gajacym po ten zbidr artykutdéw moze brakowac
indeksu rzeczowego. Alfabetyczny spis poruszanych probleméw pomaga w poszukiwaniach
wybranych zagadnien. Trzeba takze zauwazy¢, ze dla polskiego czytelnika zapoznanie si¢
z omawianymi tresciami na pewno utrudni ich publikacja wytacznie w jezyku hiszpanskim.

Faktem jest, ze pielgrzymowanie szlakiem $w. Jakuba jest tematem coraz
bardziej popularnym i znanym. Hiszpanskie stowo camino staje si¢ coraz mniej obce
dla ludzi mieszkajacych w Europie i poza nia, a w jezyku polskim juz trwale zaczeto
by¢ synonimem pieszej pielgrzymi do grobu Apostota. Z tego powodu publikacja tresci
XII Migdzynarodowego Kongresu Studiow Jakubowych wpisuje si¢ w ten trend, a jej lektura
daje szans¢ na rozwini¢cie i poglebienie wiedzy na temat fenomenu camino de Santiago.
Bowiem tresci referatow tu zawartych nie tylko sa przydatne do zbadania przeszlosci szlaku
$w. Jakuba, ale rowniez ukazujg konieczno$¢ jego ochrony i promocji. Co wazne, publikacja
nie koncentruje si¢ tylko na sferze materialnej camino, ale takze i moze przede wszystkim
prezentuje wyjatkowe jego wartosci, takie jak duchowo$é¢, goscinno$¢ czy solidarnosc.
To one zadecydowaly o tym, ze Santiago de Compostela stato si¢ ostatecznym celem
pierwszego Europejskiego Szlaku Kulturowego.



