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KS. GRZEGORZ SZAMOCKI

Uniwersytet Gdanski

Odpoczynek dany przez Pana
w swietle 1Krl 8,56-61

Streszczenie: Tekst 1Krl 8,56-61 prezentuje stowa kréla Salomona konczace jego
modlitwe z okazji poswiecenia swiatyni jerozolimskiej. W pierwszym zdaniu Salomon
btogostawi Boga JHWH za dar odpoczynku. W tekstach Starego Testamentu pojecie
odpoczynku nie jest jednoznaczne. Prezentowane studium prébuje da¢ odpowiedz na
pytanie o nature odpoczynku wzmiankowanego w 1Krl 8,56. Omoéwiona zostata kwestia
tresciowo-literackiej struktury i diachronii passusu 1Krl 8,56-61. Z analizy egzegetycznej,
uwzgledniajacej konkluzje w tym zakresie, mozna wyprowadzi¢ wniosek, iz w tekscie 1Krl
8,56-61 mamy swiadectwo rozwoju biblijnej koncepcji odpoczynku danego przez Boga.
Deuteronomistyczno-wygnaniowe spojrzenie na wczesniejsze ujecie odpoczynku (w. 56)
zostato zreinterpretowane w kontekscie sytuacji powygnaniowej (w. 57-61). W nowej
koncepcji fundament odpoczynku zostat przeniesiony z wiernosci Boga na zaufanie Mu
i postuszenstwo Jego prawu.

Stowa kluczowe: Odpoczynek, Stary Testament, Ksiegi Krélewskie, Salomon

Rest Given by the Lord
in the Light of 1Kings 8:56-61

Abstract: The text of 1Kings 8:56-61 presents the words of King Solomon, concluding his
prayer on the occasion of the dedication of the Jerusalem temple. In the first sentence,
Solomon blesses YHWH for the gift of rest. In the Old Testament texts, the concept of
rest is not unambiguous. The presented study attempts to answer the question about the
nature of the rest mentioned in 1Kings 8:56. The issue of the content-literary structure
and diachrony of the passage 1Kings 8:56-61 is discussed. Exegetical analysis, taking into
account the conclusions in this regard, allows us to conclude that in the text of 1Kings
8:56-61 we have a testimony to the development of the biblical concept of rest given by
God. The deuteronomistic-exilic view of the earlier concept of rest (v. 56) is reinterpreted
in the context of the post-exilic situation (v. 57-61). In the new concept, the foundation
of rest has been shifted from God’s faithfulness to trust in Him and obedience to His law.

Keywords: Rest, Old Testament, Books of Kings, Solomon
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STUDIA GDANSKIE e 50 (2022)

Wprowadzenie

W biblijnym tekscie Pierwszej Ksiegi Krolewskiej, w 8 rozdziale, znajduje si¢ opis
ceremonii poswigcenia zbudowanej przez Salomona jerozolimskiej $wiatyni. Elementem
centralnym w tym opisie s3 modlitewne stowa izraelskiego krola. Najpierw zwrocit sie
on do Boga z siedmioma prosbami (w. 31-51). Potem btogostawit lud i wystawiat Boga
JHWH jako tego, ktory ,,dal odpoczynek swojemu ludowi, Izraclowi” (w. 56), nastepnie
wypowiedzial jeszcze trzy pobozne zyczenia (w. 57-61): aby JHWH byt z [zraelem (w. 57-58),
aby stowa krola byty bliskie JHWH (w. 59-60) i aby serce Izraelitow bylo cale z Bogiem
(w. 61). Te zyczenia prezentuja si¢ jako objasniajace rozwinigcie stow Salomona o Bozym
darze odpoczynku.

O jaki jednak odpoczynek, dany przez Boga, chodzi w Salomonowych stowach
btogostawienstwa w 1Krl 8,56? Czy o odpoczynek po 20 latach cigzkiej pracy przy budowie
$wiatyni i jej wyposazaniu (1Krl 6,38; 7,1)? Czy moze o odpoczynek od wrogow taczony
zzamieszkaniem w ojczyznie, o ktorym jest mowa w niektorych - kanonicznie wezeéniejszych
- tekstach Starego Testamentu? A moze wreszcie o odpoczynek duchowy - w szerszym
tego stlowa znaczeniu? Proba odpowiedzi na te pytania jest zasadniczym celem niniejszego
studium.

1. Odpoczynek w Starym Testamencie: podstawowa
terminologiai jej odniesienia

W wypowiedzi, ktora 1Krl 8,56 przypisuje Salomonowi, polskie stowo ,,odpoczynek”
jest odpowiednikiem hebrajskiego nm1n (od m1). W Biblii Hebrajskiej ten termin wystepuje
w roznych kontekstach i oznacza odpoczynek, spoczynek, miejsce odpoczynku i spokoju
lub spokdj. Moze implikowa¢ i komunikowa¢ zaréwno brak aktywnosci przestrzennej,
jak i stan bezpieczenstwa. Jako jego synonimy wystepuja: naw - konotujacy brak aktywnosci,
wpY - brak zaklocen zewnetrznych, 09W - dobrostan, 7 - spokdj, cisza, czy ¥a1 - odpoczywac.
Tekst biblijny méwi na przyktad, ze kobieta znajduje 7min w domu swojego meza (Rt 1,9),
a arka Noego spoczeta (rin, qal 3sg f apoc) na gorach Ararat (Rdz 8,4) (Coppes 1980, 562;
Preu3 1985, 304).

Zwlaszcza starsze teksty i te, ktore uznaje si¢ za deuteronomistyczne, tacza odpoczynek
(7mn) z mieszkaniem w kraju (y7X7) wskazanym lub wybranym i obiecanym przez Boga
(np. Rdz 49,15; Pwt 12:9). Taki odpoczynek obejmowal wolnos¢ od wrogéow i poczucie
bezpieczenstwa (Pwt 12,10; 25,19). Izraelici doswiadczyli go po osiedleniu si¢ w Ziemi
Obiecanej (Joz 23,1). Tak jak kraj, tak i ten odpoczynek byl dla Izraela darem Boga.
Jego doswiadczenie bylo mozliwe wraz ze $wiadomo$cia obecno$ci Boga oraz znacechowang
ufnoscia relacja z Nim. W Kadesz Barnea, na trasie z Egiptu do Ziemi Obiecanej, juz blisko
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jej granicy, Izraelici, ustyszawszy opinie zwiadowcow, zbuntowali si¢ przeciw Mojzeszowi
i Bogu JHWH. Zwatpili w Jego obecno$¢ i skuteczne prowadzenie (Lb 14,1-9).
W konsekwencji Bog nie pozwolit im wejs¢ do obiecanego kraju (z wyjatkiem Jozuego
i Kaleba z rodzinami). Pomarli na pustyni. To zdarzenie przywotal psalmista, przytaczajac
stowa Boga: ,Przysiaglem, nie wejdag do mego odpoczynku (>nmin 9x)” (Ps 95,11).
Ten odpoczynek w Ziemi Obiecanej, nacechowany dobrostanem, okreslanym jako 017w,
oraz czysta, nienaruszong relacja z Bogiem, zostal jednak utracony wraz z wygnaniem
do Babilonii (587 r. przed Chr.). Prorok Micheasz stwierdzil, ze kraj przestat by¢ miejscem
odpoczynku (7mInn NRTRY), poniewaz zostat splugawiony niegodziwoscia i batwochwalstwem
(Mi 2,10). Wygnanie babilonskie, jako konsekwencja nieczystos$ci spowodowanej grzechami
przeciwko przymierzu, miato zatem nauczy¢ Izraelitow, ze posiadanie splugawionej ziemi
nie daje odpoczynku (McComiskey i Longman III 2008, 514; Zapff 2020, 80.90-91).
Odpoczynku mozna natomiast do§wiadczy¢ poprzez ztozenie ufnosci w Bogu. Ta mysl
znalazta swdj wyraz na przykltad w - uznawanej za powygnaniowa (po 539 r. przed Chr.)
- wypowiedzi z Ksiggi Proroka Izajasza, taczacej odpoczynek z nawroceniem do Boga
i zaufaniem Mu (Iz 30,15)." Przez wygnanie Izrael nauczy? si¢, ze odpoczynek nie musi si¢
faczy¢ z ziemiag (krajem). Posiadanie ziemi nie jest warunkiem odpoczynku. Odpoczynek
jest natomiast darem (zbawczym) Boga dla ufajacych Mu. Problemem w dziejach ludu
Bozego bylo jednak ciggle powtarzanie si¢ niedowierzania Bogu i niepostuszenstwa wobec
Niego, sytuacji braku zaufania Mu. Niejednokrotnie powtarzata si¢ historia z Kadesz Barnea.
Wedtug autora Listu do Hebrajczykow rozwigzanie przynidst Chrystus. W Nim i przez Niego
stato si¢ mozliwe dos§wiadczenie odpoczynku obiecanego przez Boga w Starym Testamencie
(Hbr 3,7-4,16) (Coppes 1980, 562; Preull 1985, 304-306; Oswalt 1997, 1129-1133).

2. 1Krl 8,54-61: struktura tresciowa i diachronia

Do passusu 1K1l 8,56-61, ze stowami Salomona o odpoczynku danym przez Boga,
wprowadza informacja narratora o fakcie blogostawienia izraelskiego zgromadzenia przez
krola - po zakonczeniu gtdéwnej modlitwy i w postawie stajacej (w. 54-55). Po tej krotkiej
nocie zacytowana jest wypowiedz Salomona (w. 56-61). Zaczyna si¢ ona od blogostawienia
JHWH za dar odpoczynku z dodaniem, iz jest to zgodne z tym, co JHWH obiecal, dostownie
- ze wszystkimi Jego stowami (1127 %3) (w. 56). Nastepnie mamy trzy wypowiedziane przez
Salomona zyczenia. W tekscie hebrajskim kazde zyczenie zaczyna si¢ od czasownika 7°7
(,by¢”) w odpowiedniej formie: w dwoch pierwszych przypadkach jest to jussiv (,,niech
bedzie” [w. 57], ,,niech bedg” [w. 59]), a w trzecim mamy 771 z waw consecutivum (,,i niech
bedzie” [w. 61]). Kazde z trzech zyczen jest wsparte 1 uzasadnione przez podanie celu jego
spetnienia. W tekscie hebrajskim jest za kazdym razem celowe 7 (+ infnitivus constructus).

! Na temat diachronicznego przyporzadkowania wypowiedzi zob. np. Kilian 1994, 174.
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Pierwszym zyczeniem Salomona jest to, aby JHWH byl ze swoim ludem - by go nie
opuszczatinie odrzucal (w. 57), dlanaktonienia do siebie sercaludu (w. 58a). Ten cel jest jeszcze
rozwinigty przez dwa podcele, mianowicie: [1] aby lud chodzit drogami JHWH (w. 58ba')
i[2] aby strzegt Jego przykazan, ustalen i rozporzadzen (w. 58ba?). Drugiem zyczeniem jest to,
aby modlitewne stowa Salomona byly bliskie JHWH (w. 59a). Przy tym Zyczeniu sg podane
dwacele. Pierwszy, aby JHWH ,,czynil sprawe” (vawn mivy; BT: ,,wymierzal sprawiedliwo$¢”™)
Salomona i ludu (w. 59b), a drugi, aby wszystkie ludy poznaty, ze JHWH jest jedynym Bogiem
(w. 60). Na koncu Salomon wypowiada zyczenie, aby serce ludu bylo ,.cate” (27v; BT:
»szczere”) z Bogiem (w. 61a), po to, aby lud chodzit wedlug ustalen JHWH i strzegt Jego
przykazan (w. 61b).

Strukture tre§ciowa analizowanych stow Salomona w 1Krl 8,56-61 mozna przedstawic
nastgpujaco:

I.  Btogostawienie JHWH za dar odpoczynku (w. 56)
II. Zyczenia (w. 57-61)
1. JHWH jest ze swoim ludem (w. 57)
Cel
» Naktoni¢ serce ludu do JHWH (w. 58a)
*  Chodzi¢ drogami JHWH (w. 58ba')
»  Strzec Jego przykazan, ustalen i rozporzadzen (w. 58ba?)
2. Stowa Salomona sg bliskie JHWH (w. 59a)
Cel
» JHWH bedzie czynit sprawe Salomona i ludu (w. 59b)
» Wszystkie ludy poznaja, ze JHWH jest jedynym Bogiem (w. 60)

3. Serce ludu jest cate z JHWH (w. 61a)

Cel
» Chodzi¢ wedtug ustalen JHWH (w. 61ba')
» Strzec Jego przykazan (w. 61bo?).

Kwestia powstania analizowanego tekstu jest przedmiotem dyskusji wsrdd egzegetow.
Na ogét akceptowana jest teza o jego stopniowym formowaniu si¢. Tekst wykazuje
bowiem §lady etapowego rozwoju, redakcji i rozpisywania (Fortschreibungen). Stowa
btogostawienstwa w w. 56 mozna przypisac¢ deuteronomiscie okresu wygnania babilonskiego.
Z kolei fragment prezentujacy trzy zyczenia stusznie uznaje si¢ za podeuteronomistyczne
(post-dtr) uzupetienie z czasOw powygnaniowych (Talstra, 1993: 247-248; Knauf, 2016:
272; Szamocki, 2020: 114-115).

3. Fundamenty i cechy odpoczynku wedtug 1Krl 8,57-61

Stowa Salomona, w ktorych blogostawi, w znaczeniu - wystawia, Boga za dar
odpoczynku (w. 56), sa jego publicznym wyznaniem wiary, ze to Béog JHWH, kierujacy
losami swojego narodu, sprawil, iz mieszka on w pokoju i bezpieczenstwie na obiecanej
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mu ziemi (1Krl 5,4; por. 2Sm 7,1.11). To Salomonowe wystawianiec JHWH jawi si¢ jednak
przede wszystkim jako wyraz wdzigcznosci za to, ze wraz ze zbudowaniem S$wiatyni
spetnity sie wszystkie obietnice zlozone Mojzeszowi. Bog dat odpoczynek swojemu ludowi
(Pwt 12,9; 25,19; cf. Joz 21,43-45; 23,1) i tym samym doprowadzit do celu swoj historyczny
projekt (Nelson 1987, 55; Fritz 1996, 96-97; Werlitz 2002, 98; De Vries 2003, 126; Avioz
2005, 23; Nobile 2010, 119).

W przypisanej Salomonowi wypowiedzi w w. 56 odpoczynek dany przez JHWH jest
rozumiany z jednej strony jako do$wiadczenie pokoju, bezpieczenstwa i urodzaju Ziemi
Obiecanej, z drugiej strony jako stan wyrazajacy si¢ w przekonaniu, iz Bog jest wierny
swoim obietnicom (Patterson i Austel 2009, 710). Wygnaniowy deuteronomista dokonat
prawdopodobnie aktualizacji starszej wypowiedzi o danym przez Boga odpoczynku
laczonym z posiadaniem ziemi, przenoszac akcent na przeswiadczenie o wiernosci Boga,
stanowigce fundament tego odpoczynku. Ta wygnaniowa relektura odpowiadataby sytuacji
historycznej, w ktorej szukano odpowiedzi na pytanie o przyczyny narodowej katastrofy.
Z wypowiedzi wersetu 56 mozna wyczytac, ze tg przyczyna na pewno nie byl Bog JHWH.
On bowiem jest wierny. Trzeba natomiast spojrze¢ na siebie, ewentualnic na swoich
przodkow.

Nastgpujace po slowach wyslawiania Boga trzy zyczenia Salomona prezentuja sig
razem jako rozwini¢te objasnienie charakteru i natury odpoczynku otrzymanego od Pana,
a zarazem jako wyraz przypisanej Salomonowi troski o to, aby ten odpoczynek nie zostat
utracony. W powygnaniowej sytuacji spotecznosci ludu Bozego, gdy trzeba byto uporaé si¢
z wieloma problemami zwigzanymi z reorganizacja zycia narodowo-religijnego, zwlaszcza
z okresleniem tozsamosci ludu Bozego w tym réwniez stosunku Judejezykow do obcych,
Salomonowe zyczenia jawig si¢ jako uzasadnione, madre i pouczajace.

Najpierw wyrazone jest pragnienie, aby Bog JHWH byl ze swoim ludem
(13my 1778 M 71), aby go nie opuszczat i nie odrzucat (w. 57). Takie zyczenie Zyda w perskiej
prowincji Jehud miato swoja racj¢. Zburzenie §wiatyni i Jerozolimy przez Babilonczykow
oraz wygnanie z ojczyzny byly interpretowane jako konsekwencja opuszczenia przez
Boga. Potwierdzaja to stowa proroka Ezechiela o chwale Panskiej, ktora opuscita §wiatynie
i Jerozolime, ziemi¢ splugawiong niewiernoscia i balwochwalstwem (Ez 10,18-12,20).
Lud Bozy utracil wtedy swoj odpoczynek. Stad aktualno$¢ pierwszego zyczenia a takze
celu jego spetnienia: Aby JHWH sktonit ku sobie serce ludu, aby lud chodzit Jego drogami
i strzegl Jego przykazan, ustalen i rozporzadzen (w. 58). Z tego zyczenia przebija juz glebsze
rozumienie ,,odpoczynku danego przez Pana”. Jego podstawa nie jest juz tylko wolnos¢ od
wrogdw i posiadanie ziemi, ale serce sktonione ku Bogu - na Niego otwarte i Jemu postuszne.

Drugim zyczeniem krola jest to, aby jego stowa byly zawsze bliskie Bogu JHWH
(M 9R 027p) (w. 59-60). Jest to nic innego jak prosba o staly dostep do JHWH
z modlitewnymi intencjami, wyplywajacymi z potrzeb kazdego dnia. Celem jest to,
aby JHWH interweniowal i zalatwiat sprawy (vown mwv? - BT: ,,wymierzat sprawiedliwo$¢™)
swojego ludu. Ztozenie swoich spraw w Boze r¢ce dawato z pewnoscig wytchnienie
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i odpoczynek. Drugi cel drugiego zyczenia idzie jednak nieco dalej: Wszystkie ludy
ziemi maja pozna¢, ze JHWH jest jedynym Bogiem (w. 60). Mamy tu do czynienia
z idea monoteistycznego (Knauf 2016, 272) uniwersalizmu, ktéra zostata juz wyrazona
wczesniej, w prosbie Salomona, aby Bdg przebywajacy w $wiatyni wystuchat réwniez
modlitwy cudzoziemca i dzigki temu takze wszystkie ludy ziemi poznaty JHWH (8,41-
43). W obydwu wypowiedziach mozna widzie¢ powygnaniowy dodatek lub owoc
powygnaniowej rewizji tekstu uniwersalizujacej wyznawcow Boga JHWH i odbiorcow
Jego blogostawienstwa (Szamocki 2020). W naszym tekscie (w. 60) chodzi jednak o to,
aby pomys$lno$¢ Izraela, a wigc i odpoczynek dany przez Pana, byt swiadectwem dla innych
narodéw i prowadzil do powszechnego uznania jedynej i uniwersalnej boskosci JHWH
(por. Joz 4,24 [>ny 93 ny7 1wn?]) (Brueggemann 2000, 115).

Ostatnie, trzecie zyczenie - aby serce ludu byto cate z Bogiem (7> av o%W), ma znow
na celu przestrzeganie przez lud Bozych przykazan i ustalen (w. 61). W zapisie tego zZyczenia
mamy slownictwo podobne do sformutowania celu i podceléw pierwszego zyczenia
(w. 57-58). W obydwu przypadkach jest mowa o sercu ludu zwigzanym z JHWH w celu
petnienia Jego woli. O ile jednak w pierwszym zyczeniu tym, kto je ma speti¢ jest JHWH
- ma naktoni¢ serce ludu do siebie, o tyle w drugim przypadku to lud jest adresatem zyczenia:
ma on swoje serce powierzy¢ catkowicie i ze spokojem (2%%) Bogu. Ta intratekstualna
relacja w passusie objasniajagcym fenomen ,,odpoczynku danego przez Pana” wskazuje,
iz jego doswiadczenie jest owocem ufnego wspoldziatania ludu ze swoim Bogiem.

Konkluzje

Tekstz 1Krl 8,56-61, prezentujacy si¢ jako zapis stow krola Salomona wypowiedzianych
na zakonczenie uroczysto$ci poswiccenia §wigtyni jerozolimskiej, dostarcza $§wiadectwa
rozwoju biblijnej koncepcji odpoczynku danego przez Boga. Spostrzezenia i wyniki badan
dotyczace plaszczyzny tresciowo-literackiej oraz historycznego procesu formowania si¢ tego
passusu, pozwalajg wnioskowac, ze deuteronomistyczne i wygnaniowe ujgcie odpoczynku
prezentowane w Salomonowych stowach btogostawienia Boga (w. 56) zostaly uzupetnione
interpretacyjnym dodatkiem powygnaniowym.

Starsza, przedwygnaniowa koncepcja odpoczynku, jako doswiadczenia pokoju,
bezpieczenstwa i urodzaju Ziemi Obiecanej, w okresie wygnania babilonskiego zostata
zmodyfikowana poprzez przeniesienie akcentu na przekonanie o wiernosci Boga wobec
ztozonych przez Niego obietnic. W czasie powygnaniowej narodowo-religijnej odnowy
zaczeto natomiast podkresla¢ mocniej warunkowanie owego odpoczynku relacja z Bogiem
nacechowang ufnoscia i postuszenstwem.

W powygnaniowej interpretacji odpoczynku jego podstawg jest najpierw §wiadomos$é
towarzyszacej obecnos$ci Boga, ktora sklania do postuszenstwa Bozemu prawu. Za nig
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idzie ufnos¢, ze Bog JHWH wystuchuje prosby swojego ludu i interweniuje dla jego dobra,
gdy jest potrzeba, a dzigki temu takze inne ludy ziemi moga pozna¢ JHWH.

Doswiadczenie odpoczynku, o ktorym moéwi tekst 1Krl 8,56-61, ma miejsce wtedy,
gdy cale serce cztowieka jest z Bogiem.
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obszernie kontekst niemoralnego postepowania ludzkosci, potraktowany bardzo syntetycznie
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Wprowadzenie

W kaptanskim opisie stworzenia §wiata (Rdz 1,1-2,4) autor natchniony siedmiokrotnie
podkresla, ze wszystko, co stworzyt Bog, bylo dobre (f6b) (Elliger i Rudolph 1997).
Jednak kolejne rozdziaty Rdz opisujg nie tylko, jak wypehnia si¢ Boze blogostawienstwo,
a potomstwo Adama i Ewy zaludnia ziemig, ale rowniez rozprzestrzenianie si¢ na $wiecie
grzechu. Skala zta systematycznie narastata. Najpierw nastagpilo przekroczenie Bozego
nakazu przez pierwszych ludzi (Rdz 3,1-24), nastgpnie zabicie Abla przez Kaina (Rdz 4,1-
16) i wzigcie sobie za zony corek ludzkich przez boskich synéw (Rdz 6,1-4).

Zto, ktorego dopuscili si¢ ludzie i synowie Boga, jest tak duze, ze Bog postanowit
zniszczy¢ wszystko (Sacchi 1981, 442-443). Zasadniczo Rdz 6,5-8 uwaza si¢ za prolog
do opisu potopu, jednak G.J. Wenhman twierdzi, ze jest to perykopa nie tylko wprowadzajaca
w dalszy ciag historii, ale jednoczesnie podsumowujaca grzechy opisane w Rdz 6,1-4
(Wenham 1998, 143). Zto wynikajace z wzigcia przez syndw Boga kobiet za zony i dalsze
konsekwencje ich relacji opisuje rowniez tekst pozakanoniczny znajdujacy si¢ 1 Hen - Ksigga
Czuwajacych (1 Hen 6-36; Black 1970, 19-44). Tekst catego apokryfu, ktory zachowat si¢
w jezyku etiopskim, a fragmenty po grecku i aramejsku, opisuje grzech upadtych aniotéw
z wigkszymi szczegodtami niz Biblia (Charles i Oesterley 1917, 17-18). Jednocze$nie
tekst datowany przez J. Milika na II wiek przed Chr. zupelnie pomija slowa Boga,
ktéry postanowil, ze Jego duch nie moze pozostawaé w cztowieku na zawsze (Rdz 6,3;
Collins 1998, 47). Wspodtczesne badania pokazuja, ze opis ten mogt powsta¢ wczesniej niz
zaktadat J. Milik — nawet w IV w. przed Chr. (Jedrzejewski 1997, 96).

Tekst Ksiggi Czuwajacych parafrazuje, uzupelnia i reinterpretuje Rdz 6,1-4.
Jak uwaza G. Nickelsburg, dzieje si¢ tak dlatego, ze Pismo Swiete jedynie informuje
o fakcie grzechu i zta, ale go nie komentuje oraz nie opisuje w petni skutkow, ktore wynikty
z tych wydarzen. Drugim powodem jest cheé ,,0sadzenia” wydarzen opisanych w Rdz 6,1-4
w konkretnym czasie i przestrzeni (Nickelsburg 2001, 17). Dzi¢ki temu Ksigga Czuwajacych
staje si¢ tekstem, ktory pozwala nam lepiej zrozumie¢ jeden z najtrudniejszych fragmentow
ST. Jednoczesnie nalezy zauwazy¢, ze zainteresowanie grzechami wynikajacymi z relacji
aniotéw z ludzmi w 1 Hen jest tak duze, ze jej autor nie skupia si¢ na grzechu Adama i Ewy
oraz Kaina.

Odkrycia w Qumran, gdzie znaleziono pi¢¢ rekopiséw Ksiegi Czuwajacych — 4Q201;
4Q202; 4Q204; 4Q205; 4Q206 oraz badania J. Milika potwierdzily, ze tre§¢ tekstu
aramejskiego pokrywa si¢ ze znanymi wczesniej etiopskimi i greckimi. Warto nadmienic,
ze podania znalezione w bibliotece wspolnoty znad Morza Martwego zostaly wydane przez
H. Drawnela (2019). Nieustanie kwestig otwarta pozostaje zalezno$¢ migdzy tymi podaniami
(Muchowski 2000, 296). Niniejsza praca ma na celu pokazanie podobienstw i réznic, jakie
wystepuja migdzy tekstem Biblii a Ksigga Czuwajgcych. Omawiajac Ksigge Czuwajacych
bede postugiwat si¢ greckim tekstem (za Black 1970). Jego powstanie datuje si¢ na VI-IX w.
po Chr., odkryty zostat w 1887 roku w Akhmim (Egipt) - P. Cair. 10759.
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1. Okolicznosci upadku aniotéw

1 Hen obszernie podejmuje temat upadtych anioldow, jednak aluzje do tego motywu
pojawiaja si¢ roéwniez w innych zydowskich pismach (Isaac 1983, 9). Ksigga Jubileuszow
opisuje ukaranie upadlych anioldéw i wytracenie ich potomstwa (Jub 5,3-11). Dokument
Damascenski pokazuje histori¢ ,,czuwajacych” jako przestroge dla ludzi, ktérzy chca
wypeti¢ wole Boza (CD 2,14-3,13; 4Q266). Tekst 4Q181 przytacza histori¢ upadtych
aniolow, ktorzy przekazali niegodziwos¢ wszystkim ludziom.

Wersety | Hen6,11Rdz6,1 sabardzo podobne. Bibliamdéwi o zaludnianiuziemi. Cztowiek
w ten sposob wypetnia nakaz dany przez Boga (Rdz 1,28). Werset ten podkresla jednocze$nie
Scislg relacje miedzy cztowiekiem (‘adam) a ziemia (‘adamah) (Wenham 1998,138-139).
Jego zalezno$¢ od ziemi ma duze znaczenie. Zarowno Rdz jak i 1 Hen podkreslaja rozdziat
miedzy ludzmi mieszkajacymi na ziemi, a synami Boga — reprezentantami nieba. Tekst 1 Hen
nie ukazuje tej relacji cztowieka do ziemi, zarazem bardzo mocno skupia si¢ na podkreslaniu
picknego wygladu kobiet, ktore na niej mieszkaty. Hebrajskie stowo opisujace pickny wyglad
(t6b) kobiet zostato oddane az przez dwa greckie stowa. Kalos pokrywa pole semantyczne
znaczenia hebrajskiego f0b, poniewaz oznacza zaréwno ,,pigkny” jak i ,,dobry”. Natomiast
stowo horaios oznacza ,,dojrzato$¢” oraz ,,wlasciwy czas lub moment na co$” (Rdz 2,9 LXX;
1 Hen 24,5). W odniesieniu do 0séb oznacza ,,dojrzalo$¢” w sensie fizycznym; ,,gotowosc
do podjecia matzenstwa oraz wspoélzycia”; oraz ,,pigkno” (Mt 23,27; Dz 3,2.10). Werset
ten koncentruje si¢ na kobietach zamieszkujacych ziemi¢ i stanowi antyteze poprzedniego
rozdziatu, gdzie autor skupit si¢ na meskich potomkach Adama (Rdz 5,1-32). W tekstach
z Qumran (4Q202 1 ii 1) zachowat si¢ jedynie pierwszy wyraz tego zdania (whww’) i jego
znaczenie pokrywa si¢ zaré6wno z Biblia, jak i z analizowanym tekstem greckim. Powtérzenie
miato na celu podkreslenie cech kobiet i ukazanie powodu zainteresowania si¢ nimi przez
aniotow.

Tekst Biblii méwi, ze synowie Boga zobaczyli pickno ,,corek ludzkich”. Istotnym
problemem, ktory si¢ tu pojawia, jest pytanie o to, kogo autor nazywa i okresla tytulem
bné-ha’elohim. Zasadniczo uzywajac tego terminu Ksigga Rodzaju ma na mysli synow
jakiego$ cztowieka (Rdz 7,13; 9,18; 10,20; 10,22). G. Wenhman wymienia trzy najczgstsze
interpretacje tych stow — (1) boskie istoty (aniotowie, demony, duchy); (2) wielcy ludzie
(krolowie, wtadcy); (3) ludzie pobozni (Wenham 1998, 139-141). Utozsamienie ,,synéw
Boga” z aniotami wystepuje w najstarszych tekstach i opowiada si¢ z nim m. in. Filon
z Aleksandrii (Gig. 6), autor Ksiggi Jubileuszow (Jub 5,1), Jozef Flawiusz (Ant 1,31);
Tertulian (De virg. 7; Tertullian 1885, 31-32). Poglad, wedlug ktorego mowa tu o wyjatkowych
lub bardzo waznych osobach — krélach i witadcach, wynikal z prze§wiadczenia, iz aniolowie
nie mogli wspolzy¢ z kobietami. Za taka interpretacja opowiadat si¢ m. in. P.S. Alexander
i D.J.A. Clines (Alexander 1972, 60-71; Clines 1979, 33-46). Trzecia grupa egzegetow
uwaza, ze mowa tutaj o ludziach poboznych — potomkach Seta, w przeciwienstwie
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do bezboznych potomkow Kaina. Przedstawicielem tej grupy egzegetow jest L. Eslinger
(1979, 65-73). Najwlasciwszym rozumieniem tego tekstu jest uznanie w b*né-hda’elohim
aniolow. Jako argument mozna poda¢ odniesienie takiego samego zwrotu w Ps 29,1 1 Hi 1,6
do istot niebianskich. Wydaje si¢ rowniez bardzo mato prawdopodobne, by w ten sposdb
autor Ksiegi Rodzaju chcial opisa¢ mezczyzn. Natomiast utozsamienie ,,synow bozych”
z krolami lub wladcami jest wynikiem zydowskiej egzegezy z II w po Chr., poniewaz rabini
nie mogli zgodzi¢ si¢ na pojawienie si¢ takich tresci w Torze. Z czasem teoria ta zyskata
wielu zwolennikéw wsrdd egzegetow chrzescijanskich. Gdybysmy w synach Boga uznali
krolow, wladcow lub poboznych ludzi, rodzi si¢ istotne pytanie o powdd, dla ktérego Bog
miatby widzie¢ wciaz szerzaca si¢ niegodziwos¢ czlowieka. Wspodlzycie migdzy ludzmi
nie bylo bowiem sprzeciwieniem si¢ woli Boga, ale wypelnieniem Jego nakazu (Rdz 1,28).
Wedlug G. Wenhmana jest to najstarsza tradycja interpretacji tego tekstu. Rowniez obecnie
opowiada si¢ za nig najwicksza cze$¢ egzegetow (Wenham 1998, 139-141). 1 Hen nazywa
ich aniotami (angeloi) - synami nieba (hyioi uranu). Wida¢ tu zmian¢ wzgledem Rdz —
usuni¢to odniesienie grzeszacych istot do Boga. Stwierdzenie ,,synowie nieba” pojawia si¢
w Ksigedze Czuwajacych trzykrotnie (1 Hen 6,1; 13,8; 14,3), natomiast ,,synowie Boga”
nie wystepuje (Denis 1987, 755).

Najistotniejszg réznica pomiedzy greckim tekstem 1 Hen 6,2 (kai ethesanto autas oi
angeloi hyioi uranu kai epethymésan autas), a hebrajskim w Rdz 6,2 jest dodanie informacji
o pozadaniu kobiet przez synéw nieba. 1 Hen 6,2 oddaje to stowem epithymeo — termin ten
oznacza ,,silne pragnienie zrobienia czegos” (Mt 13,17) lub ,,pozadanie kogo$ w kontekscie
seksualnym” (Wj 20,17 LXX) (Arndt i in. 2000, 371-372). W odniesieniu do catego zdania
i dalszej narracji nalezy zaznaczy¢, ze autor tekstu uzyt aorystu ingresywnego. Podkresla
on rozpoczgcie jakiej§ czynnosci. Tekst ukazuje negatywng postawe aniotow — jako istoty
duchowe nie powinni dos§wiadcza¢ pozadliwosci, a tym bardziej si¢ jej poddawaé. Rdz nie
opisuje emocji, ktore towarzyszytyby aniotom. Skupia si¢ na przedstawieniu skutkow ich
postepowania, pokazujac, ze brali za zony wszystkie kobiety, ktore zobaczyli i sobie wybrali.
Chociaz Rdz 6,2 opuszcza zagadnienie emocji, to opis w istocie jest analogiczny do 1 Hen.
Widza kobiety jako pigkne i je biora. Obydwa teksty catkowicie pomijajg ukazanie roli kobiet
w tej sytuacji. Narracja koncentruje si¢ wyraznie na popelnionym zhu. Jest to szczeg6lnie
istotne w odniesieniu do Rdz, gdzie nie ma mowy o karze wobec upadtych aniotow.

Wedtug przekazu 1 Hen 6 dwustu anioldw zwrécito si¢ przeciwko swojej naturze.
Tej informacji nie podaje tekst Pisma Swigtego. Autor Ksiegi Czuwajacych méwi o czasie
i miejscu tych wydarzen. Egzegeci uwazaja, ze wystgpuje tu gra stbw — na bazie jezyka
hebrajskiego. Z etymologii — zawartej w hebrajskich tekstach 1 Hen (1Q 201 iii 4; Martinez
i Tigchelaar 1997, 400)— oddanej w zapisie spotgtoskowym: wyrdw bymy yrd wyciagnieto
wnioski, iz autor umieszcza wydarzenia w czasach zycia ojca Henocha — Jereda (yrd)'.
Jednoczesnie nalezy zauwazy¢, ze widoczna na gruncie jezyka hebrajskiego ,.gra stow”

! Jego imi¢ w tekstach biblijnych i pozabiblijnych byto réznie podawane: Jaret, Jered, Jared, Irad.
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nie przesadza o tym, ze dzieto zostalo napisane w tym jezyku (Nickelsburg 2001, 177-
178). J. Milik na potwierdzenie, iz wydarzenia te mialy miejsce za zycia Jereda, przytacza
fragment z Ksiggi Jubileuszow (4,15) (Milik 1976, 152). Mowi ona, ze aniotowie Pana zwani
Czuwajacymi zstapili na ziemi¢ i dokonali pouczenia ludzkosci, a nast¢pnie przeprowadzili
sad nad $wiatem i wymierzyli sprawiedliwo$¢ na ziemi. Przyjmujac taka interpretacje tego
fragmentu, mozemy sytuowac nieprawosci popetnione przez aniotdéw na czasy szostego
pokolenia po Adamie. Jered wedtug ST zyt osiemset lat po urodzeniu Henocha (Rdz 5,1).
Autorowi tekstu 1 Hen zalezy bowiem na tym, by ukaza¢ Henocha jako bezposredniego
swiadka wszystkich wydarzen, dzigki czemu opis staje si¢ wiarygodniejszy. Tekst zachowuje
wewnetrzng spojnos¢ takich zalozen, poniewaz rozdziaty od dziesigtego do dwunastego
opisujg ukrycie si¢ Henocha przed kara, ktérej doswiadczaja aniotowie, ludzie i ziemia.
Tym samym tekst potwierdza, ze wydarzenia te maja miejsce za jego zycia.

Aniotowie zstgpili na szczyt Hermonu. Goéra ta w Biblii jest czgsto wymieniana jako
péinocny kraniec terytorium podbitego przez Izrael. Sydonczycy nazywali t¢ gore Sirion
— nazwa pojawia si¢ rowniez w egipskich tekstach datowanych na XIX w. przed Chr.,
cho¢ nie ma pewnosci co do tozsamosci tych dwoch miejsc (Lyon 1988, 963). Géra Hermon
jest najwyzszym szczytem Antylibanu, co rowniez moglo mie¢ wptyw na wybranie jej do
narracji (Easton i Hermon 1893, Logos 9). Druga ,,gra stow” zawiera nawigzanie nazwy gory
do ztozonej przez aniolow przysiggi. Nazwa gory Hermon (hrmn) (4Q201 1 iii 4) pochodzi
od rdzenia hrm (4Q201 1 iii 3), ktory oznacza ,,zwigzanie si¢ przeklenstwem”, ,,zawigzanie
przysiegi” (Sokoloff 2002, 483).

Po okresleniu miejsca i czasu autor Ksiegi Czuwajacych ponownie akcentuje fakt
ztozenia przysiegi i zwigzania si¢ przeklenstwem. Chce w ten sposob pokazaé, ze decyzja
aniotéw jest nieodwolalna. Bedzie to miato daleko idace konsekwencje, poniewaz kara
rowniez bedzie nicodwracalna: dosiggnie ich sad, nigdy nie zaznaja pokoju, nie bedg mogli
wstapi¢ do nieba i zobaczg $mier¢ swoich synéw (1 Hen 14,5-7). Autor dokladnie podat
imiona wszystkich zbuntowanych aniotéw. Listy aniotéw, ktorzy sprzeciwili si¢ Bogu,
pojawiaja si¢ rowniez w innych miejscach 1 Hen. Powtarzaja one oskarzenia kierowane
wobec aniolow, zarzucajac im relacje z kobietami (1 Hen 8,1-4; 69,1-13).

2. Skutki grzechow aniotéw i kobiet

Trzeci werset szostego rozdziatu Ksiggi Henocha (kai eipen Semiadzas pros autus os én
archon auton fobumai mé u thelesete poiésai to pragma tuto kai esomai egé monos ofeiletés
amartias megales) nie pojawia si¢ w Ksigdze Rodzaju. Jest on wypowiedzig Semeiaza.
Twierdzi on, ze innym aniotom zabraknie che¢ci i odwagi do wspodtzycia z kobietami i ma
poczucie osobistej odpowiedzialnosci za ten grzech i jego konsekwencje. Semeiaz jest
nazwany przywodca wszystkich aniotéw. Przewodzil im odczuwajacym pozadliwosé
wzgledem kobiet. Ksiega Czuwajacych ukazuje go nie tylko jako przywddce, ale rowniez
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inicjatora wzigcia kobiet za zony. Szuka on grupy, ktéra zrealizowataby poddang mysl.
Powodem takiego postgpowania mogto by¢ poczucie, ze Bog nie ukarze tak wielu aniotow,
gdy sprzeciwig si¢ jego nakazom. Tekst duzo mowi o §wiadomosci planujacych bunt aniotow
— informacje te Ksigga Rodzaju catkowicie pomija. Imi¢ Semeiaz (4Q201 3 ii 5-6) oznacza
»moje imi¢ widziato”. Jak uwaza G. Nickelsburg, moze ono by¢ ironicznym odniesieniem
do faktu, iz Bog zobaczyt wczesniej popetnione przez niego zto (Nickelsburg 2001, 179).
Jezeli tak jest, to w imieniu upadtego aniola mozna dopatrywac si¢ odniesienia do tekstu
Ksiegi Rodzaju. W Rdz 6,3 autor natchniony nie mowi, ze Bog zobaczyt zto popetnione
przez aniotow. W ten sposob unika stwierdzenia, ze Bog o czyms$ nie wiedziat lub dowiedziat
si¢ o wszystkim post factum.

Tekst 1 Hen podaje, ze przywddca zbuntowanych aniotdow obawia si¢ (fobumai)
by¢ dhuznikiem wielkiego grzechu. Termin ofeiletés oznacza ,,0sobg, ktora ma diug lub
zobowigzanie” (Arndt i in. 2000, 742-743). Takie stowa wypowiedziane przez Semeiaza
potwierdzaja, iz miat on §wiadomos¢ popetnionego czynu. Wielkos$¢ grzechu, ktorego si¢
dopuscili, jest widoczna dopiero w perspektywie catego dzieta. W momencie, kiedy 1 Hen
zapowiada, co si¢ stanie, w Rdz 6,3 widzimy juz skutki i konsekwencje ich postgpowania.
Tre$¢ Rdz 6,3 stawia przed nami wiele trudnosci. Pierwsza trudnoscia jest brak jednoznacznej
oceny moralnej grzechu synow Boga i corek ludzkich w Rdz 6,3, tak jak to mialo miejsce
w przypadku Adama i Ewy (Rdz 3,14-19) czy Kaina (Rdz 4,10-15) oraz jak bedzie to
miato miejsce w przypadku grzesznych ludzi, ktérzy doswiadcza kary potopu (Rdz 6,5-7).
W Rdz 6,3 Bog chce ograniczy¢ dlugosé ludzkiego zycia i stwierdza, ze Jego duch nie
moze pozosta¢ w cztowieku na zawsze. Tekst dokonuje tutaj rozrdznienia tego, co duchowe
i cielesne. Jednocze$nie Biblia pokazuje, ze cialo nie moze zy¢ bez ducha. Druga trudnos¢,
ktéra si¢ pojawia w egzegezie tego zdania, to ustalenie, dlaczego skutkami grzechu
w postaci ograniczenia dlugosci zycia zostat objety tylko cztowiek. Ksigga Rodzaju stwierdza,
ze inicjatywa grzechu byla po stronie synéw Bozych. Bog podkresla, ze duch nie zostanie
w cztowieku na zawsze, poniewaz jest on cielesny. W kontekscie szerszym ,,ciato” nalezy
rozumie¢ nie tylko jako materialng cz¢$¢ czlowieka, ale rowniez wpisang w jego egzystencje
stabo$¢ (Mathews 1996, 333-334). Rdz w przeciwienstwie do 1 Hen 12,1-14,7 pomija temat
wymierzenia kary wobec zbuntowanych aniotow.

Wspotzycie z kobietami i wynikajace z niego zto jest ocenione negatywnie i prowadzi
do narodzin gigantéw (Rdz 6,4). Dopuszczali si¢ oni zabijania ludzi i zwierzat (T. Lev. 7,4-
5). Ich brutalno$¢ byta tak wielka, ze pili krew istot zamieszkujacych ziemie. Dla Zydow
krew byta symbolem zycia (Rdz 9,4; Kpt 17,11). Spozywanie jej oznaczalo w istocie
wykroczenie przeciwko pochodzacej od Boga ,,zasadzie zycia” (Lyon i Blood 1988, 366-
367). Ciato ludzkie, ktére w Biblii jest ukazane jako stabe, poniewaz z woli Stworcy
dhugos¢ lat przebywania ducha Bozego zostala ograniczona do stu dwudziestu lat (Rdz 6,3),
w Ksiedze Czuwajacych jest opisane jako nietrwate i bezradne w konfrontacji z przemoca
gigantow (1 Hen 7,5).
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Kolejne wersety Ksiggi Henocha catkowicie odbiegajg od tresci Rdz. Zawarty jest
w nich trzykrotny opis zlozenia wobec siebie przysiggi i zwigzania si¢ przeklenstwem
(1 Hen 6,4-6). Tym samym 1 Hen ukazuje, iz wszyscy aniolowie, ktorzy wzigli sobie
kobiety za zony, uczynili to w petni §wiadomi konsekwencji, jednomyslnie i pod przysigga.
Wzajemne zobowigzanie uniemozliwialo im wycofanie si¢ z danego stowa. Ich determinacja
zostata podwdjnie podkres$lana, poniewaz zamierzali ,,dokonaé tego dzieta” (poiésomen
to pragma) oraz je ,,dopetni¢” (teleomen). Kazdy z anioldow nie tylko zdawat sobie sprawe
z konsekwencji swojego postepowania, ale rowniez si¢ ich bat. Tekst pokazuje, ze dokonanie
zta w grupie dawalo im pozorne poczucie bezpieczenstwa. W szostym rozdziale 1 Hen Bog
w ogole nie jest wymieniony, jednak to wtasnie Jego boja si¢ planujacy nieprawo$¢ aniotowie.

3. Odpowiedzialnosc¢ aniotéw

1 Hen 6,7-8 opisuje rozprzestrzenianie si¢ grzechu. Dwudziestu aniotéw zostato
nazwanych przywddcami (arkchon). Tym samym tekst stwierdza, ze inni aniotowie dotaczyli
donich, a wymieniona z imienia dwudziestka stanowita zarzewie buntu. W tekscie aramejskim
1 Hen widaé, ze imiona szesnastu z dwudziestu aniolow zawieraja w sobie stowo Bog (’el),
co ukazuje ich pierwotnie bliskg relacje (Milik 1978, s. 152-154). 1 Hen nazywa synow Boga
czuwajacymi, w ten sposob pokazuje ich pierwotng godnos¢, ktéra byta poréwnywalna z ta
posiadang przez archaniotow. Byli oni ,,straznikami wieczno$ci” przebywajacymi w niebie,
a ich gléownym zadaniem, od ktérego pochodzi nazwa, bylo nieustanne uwielbienie Boga
(Wright 2005, 98-99). Ich grzechy skutkuja nie tylko kara, ktora zostanie im wymierzona,
ale rOwniez utratg tozsamosci i mozliwosci przebywania w niebie.

Rozdziat si6dmy 1 Hen opisuje realizacje plandw powzigtych w poprzednim rozdziale.
Apokryf w tym miejscu jest wigc rozszerzeniem bardzo zwigzlej informacji o tych
wydarzeniach zawartej w Rdz 6,2.4. 1 Hen mowi, iz aniolowie wzigli sobie kobiety za Zony.
Relacja anioléw z kobietami zostala oddana w tekscie greckim czasownikiem (miaino).
Oznacza ono ,,zbezczeszczenie kogo$ lub czego$” slowem lub w wyniku niemoralnego
postepowania. Czgsto ma znaczenie nie tylko moralnego zta, ale réwniez odniesienie
do wykroczenia wzgledem postanowien Bozych (J 18,28; Tt 1,15; Jud 1,8; Ant 1044)
(Arndtiin. 2000, 650). 1 Hen 7,1 taczy tres¢ zawarta w Rdz 6,2b i Rdz 6,4bc. Czasownikowi
miaino odpowiada hebrajski termin ,bra¢” (ldgah). Greckiemu terminowi mowigcemu
o ,,wchodzeniu”, ,,przychodzeniu” (eiserchomai) odpowiada hebrajski czasownik o rdzeniu
bw’. Termin ten w Biblii zasadniczo oznacza ,,wej$¢” lub ,,przyjs¢” (Rdz 24,31; Joz 6,1).
Niekiedy oznacza przybycie w celu wspodtzycia (Rdz 6,4; Rdz 30,16).

Tekst 1 Hen dokonuje istotnego doprecyzowania dotyczacego poczatku grzesznej relacji
miedzy kobietami i aniotami. Obydwa teksty mowia o ,,poczatku” procesu zaludniania ziemi
— Rdz 6,1 oraz 1 Hen 6,1, jednak tekst Biblii pozostaje niejednoznaczny co do momentu
w historii §wiata, kiedy to rozpoczat si¢ grzech aniotéw. 1 Hen okresla ten moment mowiac,
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ze mialo to miejsce, gdy ziemia byla juz zaludniona przez kobiety i po przysi¢dze aniotow.
Zagadnienie tej relacji aniolow i ludzi pojawia si¢ rowniez w innych apokryfach ST.
Testament Rubena mowi, ze to kobiety uwiodly anioléw. Aniotowie zaczeli je pozadaé,
a nastgpnie przyjeli posta¢ mezczyzn, by z nimi wspotzy¢ (5,6-7) (Rubinkiewicz 1999,
47-48). Ksiega Przypowiesci Henocha podaje, iz synowie wybranych i §wietych zstapia
z wysokiego nieba, a wtedy ich potomstwo polaczy si¢ z ludzmi (1 Hen 39,1).

Aniotowie wedtug 1 Hen dopuszczaja si¢ zta, o ktérym Biblia nie wspomina —uczg ludzi
magii 1 czarow. Przekazanie tej wiedzy jest opisane jako czyn drugorzedny w stosunku do
nieczystosciiwspotzyciazkobietami. Majednak swoje znaczenie, poniewaz ludzie zdobywaja
wiedze niedostepng dla nich do tej pory. Z punktu widzenia catej narracji wydarzenia te
sa bardzo istotne, poniewaz ludzie dopuscili si¢ nie tylko grzechu, ale rowniez otrzymali
wiedze pozwalajaca im przedtuzy¢ swoje zycie. Do tej pory wiedza ta byla zarezerwowana
jedynie dla aniotow (Black 1985, 125). W konsekwencji cztowiek, ktory odwrdcit si¢ od
Boga, jednoczesnie otrzymat mozliwo§¢ wiecznego zycia dzigki magicznym praktykom,
a tym samym zapewnit sobie niezalezno$¢ od Stworcy. Tekst Aniotéw Czuwajacych (12,1-
14,7) skupia si¢ na ukaraniu zbuntowanych anioldw i pomija postanowienie dotyczace
ograniczenia zycia cztowieka zawarte w Rdz 6,3.

Wedlug przekazu Rdz w sytuacji grzechu Bog zabrat glos, mowiac, ze Jego duch nie
moze pozostawaé w cztowieku na wieki (Rdz 6,3). Jak zauwaza w swoim komentarzu
G. Wenhman prawie kazde slowo w tej wypowiedzi Boga bylo w historii egzegezy
przedmiotem kontrowersji. Duch oznacza zyciodajnag silg, bez ktorej cztowiek umiera.
W sytuacji grzechu, ktorego dopuscili si¢ ludzie, Bég postanowit ograniczy¢ dtugosé ich
zycia do stu dwudziestu lat. Czasownik ,,pozostawac” (rdzen: dwn) jest hapax legomenon i nie
mamy mozliwosci zobaczenia jego znaczenia w innych kontekstach biblijnych. W. Cassuto,
prowadzac badania etymologiczne nad znaczeniem tego terminu, doszedt do wniosku,
iz oznacza ono: ,,pozostawac”, ,,przebywac” (Cassuto 1973, 17-28). 1 Hen nic nie mowi
o postanowieniu Boga dotyczacego ograniczenia dtugosci zycia czlowieka. By¢ moze wynika
to z formy ksiggi. W 1 Hen Bog objawia wszystko przez swoich posrednikow — aniotow.
Rdz 6,3 ukazuje istotowg rdéznice, ktora jest miedzy aniotami a ludZmi. Stanowi ona
o tym, ze wzajemne wspoélzycie jest postepowaniem niemoralnym. 1 Hen skupia si¢
na umieje¢tnosciach przekazanych przez anioty ludziom, pomija za$ problem ro6znicy migdzy
stworzeniami duchowymi a cielesnymi. Aniotowie nauczyli ludzi magii, czaréw, zaklegé
i urokdéw oraz wycinania korzeni 1 zio6t.

4. Skutki narodzin gigantéw

Konsekwencja wspotzycia aniotdw i kobiet jest urodzenie przez nie gigantéw. Grecki
tekst Ksiggi Czuwajacych opisuje ich stowem gigas (1 Hen 7,2), a Ksiega Rodzaju nepilim
(Rdz 6,4). Rozumienie tego hebrajskiego terminu nie jest jednoznaczne. Moze on wyrazaé¢
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ich upadla natur¢ — wtedy stowo pochodzitoby od czasownika upadac (npl). Inng mozliwoscia
jest podkreslanie ich wysokiego wzrostu, wniosek taki mozna wyciagna¢ przez analogi¢ do
Lb — Anakici pochodza od olbrzyméw, przy ktorych cztowiek wydaje si¢ maty jak szarancza
(Lb 13,33). Istnieja rowniez proby zinterpretowania tego stowa w sensie pozytywnym
— byli wybitnymi i poteznymi ludzmi (od rdzenia pl”) (Lange i in. 2008, 282). Ostatnia
z interpretacji jest nie do przyjecia w kontek$cie 1 Hen, poniewaz giganci sa ukazani jako
grzesznicy i zabdjcy. 1 Hen podaje wiele szczeg6tow na temat gigantow. Giganci mieli trzy
tysigce tokci wzrostu (1 Hen 7,2). Taka wysoko$¢ miata pokazywac ich wielko$¢, tatwosé
panowania nad §wiatem oraz przewage fizyczng. Ich sita pozwalala na zdominowanie ludzi
(1 Hen 7,4-6). Wedlug Biblii najwyzsze postaci to Og, krol Baszanu, ktory mierzy dziewigé
okci wysokosci (Pwt 3,11) oraz Goliat majacy szes$¢ tokci wysokosci (1 Sm 17,4). Egzegeci
réznie interpretuja opisanych w Biblii gigantéw. Ukazujac ich jako postaci: pochodzace
od Boga (Rad 1972, 115) lub pétboskie (Gese 1973, 80-85); przeciwne krolowi lub prawu
(Machinist 2000, 53-83)%*; wyjatkowych przeciwnikéw (Mobley 2005, 53-87)° lub zwierzgta
(Stephens 1989, 50-138). Na podstawie Joz 17,15 uwazano ich za wielkie drzewa (Doak
2011, 24-26). W literaturze apokryficznej ST giganci pojawiaja si¢ 24 razy — najczesciej,
bo 14 razy w 1 Hen (Denis 1987, 19). Zaréwno Ksiega Czuwajacych (10,9-15) jak i i teksty
z Qumran (4Q531 5) zapowiadajg ich ukaranie, poniewaz nie beda w stanie przeciwstawic
si¢ aniotom wiernym Bogu i postanym przez Niego do wymierzenia sprawiedliwosci wobec
popelnionego przez nich grzechu i zta. Sg ukazani jako bezsilni (4Q531 17) i zaslugujacy
na kare (4Q203 7A i 8). Teksty z Qumran, sktadajace si¢ na Ksiege Gigantow, podaja nawet
ich imiona. Imiona te beda okreslaty podejmowane przez nich zadania i role spoteczne.
Ksigga Czuwajacych skupia si¢ na grzechu, ktérego dopuscili si¢ aniolowie z kobietami,
za$ Ksigga Gigantow koncentruje si¢ na opisaniu jego skutkow i konsekwencji wynikajacych
z ich poczgcia. L. Stuckenbruck zwraca uwage na nasilanie si¢ zainteresowania zagadnieniem
relacji aniotéw i ludzi w kolejnych wiekach po spisaniu tekstu Biblii. Bardzo lakonicznej
wzmiance o tych wydarzeniach w Rdz zostato poswigconych dziesi¢¢ rozdziatow w Ksiedze
Henocha (1 Hen 6-16), a nastgpnie cata Ksigga Gigantdw szczegotowo opisuje skutki tych
wydarzen (Stuckenbruck 1997, 27-28).

Chociaz teksty Ksiegi Gigantow z Qumran s3 szczatkowe, to w oparciu o 4Q531 1
mozemy stwierdzi¢, ze ich postgpowanie niszczyto panujacy do tej pory na ziemi porzadek.
Zto, ktorego dopuscili si¢ giganci, moglo doprowadzi¢ do catkowitego zniszczenia §wiata.
Wedhug tego fragmentu przemoc dotyczyta wszystkich istot — stworzen morskich, ptakow,
roslinnos$ci, zwierzat ladowych i ludzi. Z zachowanego tekstu mozna wyciagnaé wniosek,
ze zniszczenie dotknie réwniez ciat niebieskich (Stuckenbruck 1997, 144-145). Tresci te

2 Takich interpretacji dokonywano powotujac si¢ na opis walki Dawida z Goliatem (1 Sm 17).
Zwyciestwo Dawida zagwarantowato mu wiadzg, a ludowi stabilizacjg, ktora wyrazata si¢ w prawie.
Wyjatkowy charakter mogt mie¢ wymiar pozytywny — wtedy oznaczat odwaznego wojownika lub negatywny —
w takim przypadku okreslat cztowieka dzikiego i nieokietznanego.
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pokrywaja si¢ z 1 Hen 7,2-5, gdzie jest mowa o pozeraniu ludzi przez gigantow oraz ich
zwrdceniu si¢ przeciwko zwierzetom. Ksiega Jubileuszy wspomina o ich niesprawiedliwosci,
zepsuciu moralnym oraz zjadaniu przez nich wszelkich istot zyjacych na ziemi.
Ich postgpowanie spowodowato, ze ludzie i zwierz¢ta zaczely nasladowac ich czyny
(Jub 5,2).

Drugi tekst z Qumran, ktéry jest paralelny do Rdz i Ksiggi Czuwajacych,
to 4Q531 5. Chociaz jest bardzo fragmentaryczny, to pokazuje grzechy wynikajace
ze wspotzycia aniotow z kobietami oraz niezaspokojona zadze gigantow do zabijania
i jedzenia wszelkich istot Zzyjacych na ziemi. Naukowcy mieli rozbiezne opinie co do
tego, gdzie 6w fragment nalezy umiesci¢ w kontekscie catego dzieta Ksiegi Gigantow.
Dzi$ najwiarygodniejsza jest teza postawiona przez J. Milika (1978, 308-309). Uwazat
on, ze jego zwiezly i sumaryczny charakter wskazuje, iz jest to poczatek ksiegi i opis
wydarzen po zrodzeniu gigantow. Tym samym tekst szczegdétowo omawiataby skalg zta
rozprzestrzeniajacego si¢ na ziemi. Nalezy zauwazy¢, ze jest to zlo, nad ktorym czlowiek nie
byt w stanie juz zapanowac, poniewaz zwalczenie go przerastato mozliwosci ludzi. Giganci
i wyrzadzone przez nich zto zdominowali calg ziemi¢. Jedyng mozliwoscia ocalenia ludzi
i $wiata byta interwencja Stworcy.

Ksigga Czuwajacych zwraca uwage na jeszcze jeden aspekt zta, ktorego dopuszczali
si¢ giganci — pili krew istot zywych (1 Hen 7,5). W Biblii krew jest rOwnoznaczna z zyciem
(Rdz 9,4; Kpt 17,11). W ST wystepujacy trzysta szesdziesiat razy rzeczownik dam,
az w dwustu trzech przypadkach oznacza $mier¢ w wyniku utraty krwi. Doprowadzenie do
jej utraty przez cztowieka skutkowato pozbawieniem go zycia i zaciggnigciem winy na tego,
kto si¢ tego dopuscit (Wj 22,1; Lb 35,27; 2 Sm 21,1). W kontek$cie Aniotéw Czuwajacych
(7,5) nalezy zauwazy¢, ze w BH az sto sze$édziesiat pi¢¢ razy wystgpuje zapowiedz kary
$mierci za ,,przelanie krwi”. Tym samym ST bardzo mocno pokazuje, ze kazdy grzech
przeciwko zyciu zostanie ukarany $miercig (Pwt 21,8; 2 Sm 4,11) (Morris 1952, 216-227).
Literatura apokryficzna jeszcze mocniej ukazuje znaczenie i wage krwi. Staje si¢ ona znakiem
i obrazem zapowiadajacym katastrof¢ (1 Hen 7,5-6; 1 Hen 99,6; 4 Ezd 1,32). Sytuacja na
$wiecie po urodzeniu si¢ gigantow jest wyjatkowa, poniewaz ,,przelewanie krwi” wedlug
opisu staje si¢ powszechng praktyka. Zto zwigzane z pozbawieniem kogo$ zycia nie jest
juz wyjatkowym i jednostkowym przypadkiem, lecz czym$ powszechnym. Zagadnienia
bezradnosci czlowieka wobec zta (1 Hen 7,3) tekst biblijny szczegétowo nie opisuje, jednak
stowo gibdr ktorym zostali okresleni, pozostawia pole do interpretacji. Moze ono mie¢
konotacje pozytywne i oznaczac ,,0sobe¢ dzielng” i ,,odwazng” lub ,,bohatera”, ale rowniez
,,kogos brutalnego”, ,,zwyciezajacego” lub ,,zaprawionego w bitwie” (2 Sm 10,7; 2 Sm 16,6;
2 Sm 20,7). Rdz 6,4 przekazuje jedynie informacj¢ o pojawieniu si¢ gibor (Rdz 6,4), jednak
1 Hen 7,2-6 jednoznacznie opisuje ich brutalno$¢, zadz¢ zabijania oraz bezradno$¢ ludzi
wobec ich sily i przemocy.
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Zabijanie ludzi i zwierzat oraz przelewanie krwi sprawilo, ze $wiat stal si¢ miejscem
nieprawosci i $mierci. Podzial na zycie i $§mier¢ jest bardzo wyrazny zaréwno w literaturze
starozytnego Izraela, jak rowniez innych panstw Bliskiego Wschodu. Starozytni ludzie
mieszkajacy na tamtych terenach dokonywali réznych rytuatéw, by oddali¢ dziatanie bostw
lub demonéw sprowadzajacych na cztowieka $mieré. Zycie niepodlegajace $mierci uwazano
za$ za najcenniejsze dobro — widzimy to na przykladzie historii Henocha i Gilgamesza
(Puech 2000, 183-186). Nieprawo$¢ gigantow byta tak duza, ze skargg wniosta ziemia
(1 Hen 7,6). W Rdz 6,1-4 motyw skargi ziemi si¢ nie pojawia, jednak G. Nickelsburg uwaza,
ze jest tu zawarta aluzja do Rdz 4,10-11, gdzie niewinng ofiarg zla i przemocy padt Abel.
W kontekscie jego $mierci uzyte sg cztery terminy pokrywajace si¢ z 1 Hen 7 — krew, ziemia,
glos i oskarzenie (Nickelsburg 2001, 186-187). Zaréwno Pismo Swicte jak i literatura
pseudoepigraficzna pokazuja, ze niewinna $mier¢ zawsze domaga si¢ sprawiedliwosci.

1 Hen 7 konczy si¢ wniesieniem oskarzenia wobec nieprawych przez ziemi¢. Termin
entygchand oznacza ,,zblizy¢ si¢”, ,,zwroci¢ si¢ do kogo$§” (Ant 16, 170), ,,modlenie si¢”,
»wypraszanie czegos” (Rz 8,34). W 1 Hen 7,6 oznacza odwotanie si¢ ziemi do Boga z prosba
o powstrzymanie i ukaranie grzesznych gigantow. W konteksécie 1 Hen 6-36 wydaje si¢, ze
autor korzysta z wieloznacznosci tego stowa, poniewaz ludzie z jednej strony prosza Boga
o wstawiennictwo, co ukaze jeszcze raz 1 Hen 8,4, gdy wotania ludzi zostaly wystuchane.
Jednoczes$nie begdac bezradnymi oczekuja, ze Bog dokona sprawiedliwego sadu nad
gigantami i doprowadzi do ich ukarania. Dzigki czemu ludzkos$¢ odzyska utracony przez ich
postepowanie porzadek i spokdj. Kolejne rozdzialy Ksiggi Czuwajacych pokazuja, ze stworca
wystuchuje modlitw. Ludzie, nie zdajgc sobie sprawy, Sciagneli niszczycielskie sity potopu
réwniez na siebie, poniewaz wedlug zapowiedzi $mier¢ ma ponie§¢ wszelkie stworzenie na
ziemi (z wylaczeniem Noego i jego rodziny oraz zabranych zwierzat; 1 Hen 10,2).

Podsumowanie i wnioski

Analizujac 1 poréwnujac obydwa opisy relacji migdzy aniotami a kobietami wida¢,
ze tekst Ksiegi Czuwajacych jest reinterpretacja treSci zawartych w Rdz. Autor 1 Hen
chcial szczegdtowo pokazaé, na czym polegata ta relacja oraz uswiadomi¢ czytelnikom,
jak daleko idace byly jej skutki. Dzigki temu dowiadujemy si¢ wielu informacji, o ktorych
Biblia nie wspomina. Najwazniejsze z nich to poniesienie odpowiedzialnosci przez aniotow
za popelnione zto oraz skala nieprawosci, ktdrej si¢ dopuscili. Tekst Ksiegi Czuwajacych
szczegotowo opisuje zto popetnione przez gigantow: przemoc i zabijanie ludzi oraz zwierzat.
Autor ukazuje podziat na aniotéw niewiernych Bogu i swojej naturze oraz wypetniajacych
Jego nakazy. Poréwnanie i zestawienie obydwu tekstow pokazuje, ze tradycja opisana
w 1 Hen jest duzo obszerniejsza niz sumaryczny i zwigzly tekst Biblii, dzigki czemu tekst
apokryfu pozwala nam lepiej zrozumie¢ tres¢ Rdz.



MATEUSZ WYRZYKOWSKI - Reinterpretacja perykopy o synach Bozych i cérkach ludzkich (Rdz 6,1-4)

Z zaprezentowanych tre$ci wynika, ze autor natchniony nie zdecydowat si¢ wiaczy¢
obszernej tradycji ukazujacej bliskie relacje kobiet i synéw Boga. Celowe niedopowiedzenie
kim byli b°né-ha’€lohim dawato mozliwos¢ wieloznacznego interpretowania tego terminu.
Doprecyzowanie przyczyn, przebiegu oraz daleko idacych konsekwencji postgpowania
pierwszych kobiet jest mozliwe jedynie poprzez ukazanie i interpretowanie Rdz 6,1-4
w kontekscie 1 Hen. Wedlug tego podania istotna, a wrecz kluczowa, rolg w rozprzestrzenianiu
si¢ zta w pierwotnym $wiecie mialy zte duchy.
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Konflikt Miriam i Aarona z Mojzeszem
w Targumie Neofiti i w Targumie Pseudo-
Jonatana

Streszczenie: Tradycja zydowska moze poszczyci¢ sie wieloma utworami inspirowanymi
wydarzeniami i postaciami biblijnymi. Czesto uzupetniaty one luki w narracji, dostarczajac
objasnien trudniejszych fragmentéw lub po prostu dodajac szczegdty z zycia opisywanych
bohateréw. Takie zmiany mozna spotkacjuz wtargumach. Te aramejskie przektady towarzyszyty
tekstowi hebrajskiemu przez kilka wiekéw, najpierw w formie ustnej, co powodowato ich
nieustanng zmiane, az w koncu zostaty spisane. Ich cechg charakterystyczng jest to, ze obok
przektadu tekstu mozna znalez¢ materiat dodatkowy w postaci rozszerzen, ale takze parafrazy
i aktualizacje, ktore miaty pomdc w lepszym zrozumieniu Biblii hebrajskiej. W tym kontekscie
warto zwréci¢ uwage na aramejskg wersje wydarzen, ukazujacg konflikt miedzy Miriam
i Aaronem a Mojzeszem. W artykule tym zostanie podjeta analiza poréwnawcza aramejskich
przektadéwLb 12,1-15w Targumie Neofitii Targumie Pseudo-Jonatanaw odniesieniu do postaci
Mojzesza, Miriam i Aarona. Szczegdlna uwaga zostanie zwrdcona na charakter uzupetnien
i rozszerzen wystepujacych w obu targumach.

Stowa kluczowe: Miriam, Aaron, Mojzesz, Targum Neofiti, Targum Pseudo-Jonatana, Ksiega
Liczb

The Conflict of Miriam and Aaron
with Moses in Targum Neofiti and Targum
Pseudo-Jonathan

Abstract: Jewish literature includes many writings which focus on the events and figures
described in the Bible. These documents aim at presenting episodes and heroes in a way that
generally fills gaps in the biblical narratives, offering explanations for more difficult fragments
and providing details of the lives of various characters. Expansions and additions also occur in
the Aramaic renderings of the Hebrew Bible called “Targums”. These translations accompanied
Hebrew texts for several centuries. However, they were transmitted orally and underwent
continuous changes and modifications, until their contents were finally written down. Next to
a translation, Targums incorporated a paraphrase, complementary material and updating, all of
which played a significant role in assisting participants at a liturgy in synagogues or individual
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believersin their private studies to ponder and comprehend scriptural accounts. In this context,
the Aramaic version of the conflict of Miriam and Aaron with Moses is worth mentioning. In this
article, the author carries out a comparative analysis of the Aramaic translations of the story
found in Numbers 12:1-15 as rendered by Targum Neofiti and Targum of Pseudo-Jonathan, with
particular emphasis on their presentation of Moses, Miriam and Aaron. Special attention will be
paid to the character of the additions and expansions offered by these Targums.

Keywords: Miriam, Aaron, Moses, Targum Neofiti, Targum Pseudo-Jonathan, Book of Numbers

Wprowadzenie

Ze wzgledu na centralng rolg Tory w Zyciu spolecznosci zydowskiej powstala wigksza
liczba aramejskich przekladéw tej czesci Biblii hebrajskiej. Kompletny aramejski przektad
Pigcioksiegu przekazuje Targum Onkelosa (TgO), uznany jako oficjalny przektad Tory,
a takze Kodeks Neofiti 1 (TgN) oraz Targum Pseudo-Jonatana (TgPsJ), ktére w poréwnaniu
z TgO zawieraja o wiele wigcej materialu dodatkowego (Flesher, Chilton 2011, 69-166).
Uczeni przyjmujg wprawdzie, ze TgN i TgPsJ wywodza si¢ z wczesnej tradycji palestynskiej,
to jednak podkreslaja, ze mimo podobienstw prezentuja one tez odmienny materiat
dodatkowy (Kusmirek 2011, 99-103; Wrobel 2017, 135-148). Przyczyny tego nalezy szuka¢
w pochodzeniu przektadoéw, w Srodowisku i czasie, w ktorym powstaty. Koncowa redakcja
TgPsJ jest datowana nawet na VIII wiek. Zarowno TgN, jak i TgPsJ prezentuja $wiadectwo
dziatalnoéci egzegetycznej szkot zydowskich. Slady takiej dziatalnosci maja miejsce takze
w przektadzie biblijnej narracji Lb 12,1-16.

Opisana w Ksiedze Liczb wedrowka po pustyni dzieli si¢ na dwa etapy: pierwszy
obejmuje droge z Synaju do Kadesz Barnea (10,11-12,16), adrugi zKadesz Barnea naréwniny
Moabu (20,1-22,1). Bezposredni kontekst konfliktu migdzy Miriam i Aaronem a Mojzeszem
stanowi narracja dotyczaca wydarzen w drodze do Chaserot (rozdz. 11). Bunt Izraelitow
wywoluje gniew PANA. Nastepuje rowniez zmiana w sposobie sprawowania wladzy, ktora
Mojzesz dzieli z radg siedemdziesi¢ciu starszych. W formie i tresci historia Miriam i Aarona,
ktérzy oskarzaja Mojzesza, ma wiele punktow wspolnych z poprzedzajacymi ja epizodami.
Chociaz protest ten wydaje si¢ mniej powazny niz powszechne niezadowolenie opisane
w poprzednim rozdziale, to w rzeczywistosci byt on bardzo istotny. Aaron, brat Mojzesza,
sprawowat urzad najwyzszego kaptana, co oznacza, ze byl przywddca religijnym. Z kolei
Miriam, jego siostra, nazwana prorokinig (Wj 15,20-21), stoi na czele kobiet i przewodzi
celebracji zwyciestwa nad Egipcjanami zatopionymi w Morzu Czerwonym. A zatem konflikt
opisany w Lb 12,1-15 nie stanowi przejawu matostkowej zazdrosci rodzinnej, lecz jest buntem
kaptana i prorokini, dwoch archetypow religii biblijnego Izraela, kwestionujacych pozycje
Mojzesza jako jedynego posrednika miedzy Bogiem a Izraelem. Jednak takie przedstawienie
wydarzen w Chaserot moglo budzi¢ zaniepokojenie stuchaczy Tory, dlatego tez tlumacze
aramejskich wersji podj¢li starania, aby rozwigza¢ watpliwosci rodzace si¢ w zwiazku
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z postawa glownych postaci opowiadania. W tym celu wprowadzili materiat dodatkowy,
ktéry zawierat takze tradycje ustng na temat Mojzesza, Aarona i Miriam.

Analiza historii konfliktu Miriam, Aarona i Mojzesza w TgN i1 TgPsJ pozwoli przyjrze¢
si¢, w jaki sposob tlumacze starali si¢ upora¢ z wyzwaniem stawianym shuchaczom Tory.
Pozwoli takze wskaza¢ podobienstwa i réznice obecne w materiale dodatkowym oraz
wskazaé charakterystyczne strategie i techniki stosowane w aramejskich przektadach.

Prezentowane ponizej tlumaczenie polskie to wlasny przektad hebrajskiego tekstu
biblijnego i jego aramejskiej wersji w Targumie Neofiti i Targumie Pseudo-Jonatana na
podstawie tekstow udostgpnionych w ramach opracowania Comprehensive Aramaic Lexicon
Project.

1. Wydarzeniaw ChaserotwLb 12,1-16

Opowiadanie o wydarzeniach w Chaserot (Lb 12,1-16) dzieli si¢ na dwie gtdwne sekcje.
Pierwsza stanowig ww. 1-8, ktore ukazujg podwazenie pozycji i wladzy Mojzesza. Z kolei
ww. 9-15 zawieraja odpowiedz PANA na to wyzwanie (Ashley, 1993, 222-223). W tekscie
biblijnym, skoncentrowanym na osobie Mojzesza, istotne sa dwa tematy, ktore wptywaja na
rozwoj opowiadania (por. Lb 11):

1) Kuszycka zona Mojzesza — punkt wyjscia do opowiadania. Narzekania na cudzoziemska
zon¢ Mojzesza majg zrodto w osobie Miriam, ktorej towarzyszy Aaron (porzadek imion

w w. 1), co prowadzi do ukarania Miriam (ww. 10-15);

2) Wyjatkowa pozycja Mojzesza — skargi na status Mojzesza jako interpretatora boskich

stow sa wnoszone przez Aarona z udzialem Miriam (kolejno$¢ imion w ww. 3-4),

co prowadzi do ostrych wypowiedzi w kierunku obojga przez PANA (w. 8).

W. 9 stanowi przejscie migdzy dwoma tematami, a w. 16 stanowi notke podrdzna,
ktora okresla miejsce pobytu Izraelitow na pustyni Paran. W tek$cie wyrdznia si¢ fragment
poetycki, ukazujacy réznice w sposobie komunikacji miedzy PANEM a Mojzeszem
oraz mi¢gdzy PANEM a wszystkimi innymi prorokami. Fragment ten ukazuje wiele problemow
tekstowych z zakresu krytyki tekstualnej. Cechujg go rowniez liczne potwierdzajace albo
informacyjne komentarze narratora, ktére majg na celu dodanie dynamiki i barwy opisom
(Ashley, 1993, 223).

2. Narzekania Miriam i Aarona na matzenstwo Mojzesza
(12,1-3)

Historia konfliktu rozpoczyna si¢ od stwierdzenia, ze Miriam i1 Aaron zaczgli
méwic¢ przeciwko Mojzeszowi (w. 1). Natura skargi Miriam i Aarona nie wynika jasno
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z wczesniejszego tekstu biblijnego. Z narracji wynika, ze pretekstem do szemrania byt
zwigzek Mojzesza z Kuszytka. Wszystko, co bylo wiadomo o jego pozyciu matzenskim
do tej pory, to jego zwiazek z Sefora, Madianitka (Wj 2). Konflikt rozwija si¢ jednak
w innym kierunku, mianowicie chodzi o autorytet Mojzesza i jego wyjatkowa pozycje
(w. 2). Potwierdza to opis pokornej postawy Mojzesza w relacji z PANEM (w. 3). Narzekania
Miriam i Aarona stanowig kontrast do postawy Mojzesza.

TH TgN TgPsJ
' I mowita Miriam I méwita Miriam i Aaron I méwili Miriam i Aaron
i Aaron przeciw przeciw Mojzeszowi z powodu | przeciw Mojzeszowi stowa,
Mojzeszowi zony Kuszytki, ktora wziat ktore byly niegodne, o

z powodu zony Kuszytki, | [sobie]. Czy ta zong Kuszytka | sprawie zony Kuszytki,
ktora wzial, bo (za) zong | byta Sefora, Zona Mojzesza? ktorg Kuszyci wydali

Kuszytke wziat. Z wyjatkiem tego, ze jako na zon¢ Mojzeszowi
Kuszytka miato ciato inne podczas jego ucieczki
od wszelkich innych istot, to przed faraonem, on jednak

Sefora, zona Mojzesza, miata | odszedt od niej, poniewaz
zgrabna figure i pickny wyglad, | na Zon¢ wydali go za

a w dobrych uczynkach byta krolowa Kusz, lecz on
inna od wszystkich kobiet trzymat si¢ od niej z dala.
tamtego pokolenia.

2T méwili: ,,Czy tylko [ mowili: ,,Czy tylko z I mowili: ,,Czy tylko z
z Mojzeszem mowit Mojzeszem mowit PAN? Mojzeszem mowit PAN,
PAN? Czy nie mowit Czy nie méwit rowniez z poniewaz wstrzymat si¢ od
rowniez z nami?”. A PAN [ nami?”. A zostato to ustyszane | wspodtzycia matzenskiego?
(to) ustyszat. przed PANEM. Czy nie mowit takze
z nami?”. A zostato to
ustyszane przed PANEM.
3 A Mojzesz byt A Mojzesz byt cztowiekiem A Mojzesz byt cztowiekiem
cztowiekiem bardzo bardzo pokornym, bardziej niz | bardzo pokornym w
pokornym, bardziej wszyscy synowie ludzcy na usposobieniu, bardziej
niz wszyscy ludzie na powierzchni ziemi. niz wszyscy ludzie na
powierzchni ziemi. powierzchni ziemi, nie

zwazat jednak na ich stowa.

W tekscie hebrajskim (TH) w. 1 zaczyna si¢ od czasownika ,,i méwilta” — watédabber
(3 os. Ip. r. Z.), natomiast w w. 2 uzyto ten czasownik w formie ,,i méwili” (3 os. Im.).
Zaréwno takie uzycie czasownika, jak rowniez kolejno§¢ wymienionych imion sugeruje,
ze inicjatorka narzekania byta Miriam. O ile w TgN zachowuje form¢ czasownika z TH,
to w TgPsJ wprowadzono zmiang, ktora juz na poczatku wskazuje, ze chodzito o oboje
rodzenstwa.

W targumach zwie¢zta informacja biblijna z w 1. na temat zony Mojzesza, Kuszytki,
zostaje poszerzona o material dodatkowy, ktory zawiera midrasz. W TgN sa dodane
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uzupetnienia dotyczace samej zony Mojzesza. W przektadzie tym Kuszytka zostaje
utozsamiona z Seforg, ktora pochodzita z ziemi Madian (Wj 2,15.21). Jednak kraj Kusz
jest zazwyczaj identyfikowany z Etiopia, cho¢ inna tradycja lokalizuje Kusz na terytorium
Madian (Ha 3,7). W tradycji zydowskiej istnieje jeszcze inna mozliwos$¢ interpretacji terminu
»Kuszytka” (hakkusit), ktory mozna odczyta¢ jako przymiotnik ,,pigkna” (Milgrom 1990,
93). Taki przektad prezentuje TgO, ktory dwukrotnie uzywa wyrazenia ,.kobieta/zona pigkna”
(itta’ sapirta’), podobnie jak komentarz Sifre Numeri (nr 99). W TgN i w TgPsJ nazwa
»Kuszytka” (kwsyt’) pozostaje, jednak dalsza interpretacja idzie w odmiennym kierunku.
W TgN dodano material hagadyczny, ktory podkresla pozytywny obraz zony Mojzesza,
ma ona bowiem nie tylko pickny wyglad i figure, ale rowniez postgpuje wlasciwie, czynigc
dobre uczynki. Natomiast w TgPsJ sprawa dotyczy malzenstwa Mojzesza, ktére zawarl pod
wplywem Kuszytéw podczas ucieczki przed faraonem. Glowny akcent ktadzie si¢ jednak na
postawe Mojzesza wobec malzenstwa z cudzoziemka, poniewaz nie wypehnit on obowigzkow
malzenskich, mimo ze byla to krélowa Kusz. Rozszerzenia TgPsJ zawarte w przektadzie
w. 1, jak rbwniez nastepnych, maja bardziej charakter halachiczny. W tym kontek$cie warto
przypomnie¢, ze gdyby podtrzymac identyfikacje z Sefora, to malzenstwo z nig zostato
skonsumowane o wiele wczesniej (Wj 2,21). Zatem bylby to zarzut nieco spdézniony, ktory
mozna wythumaczy¢ faktem, ze jej maz zostawit ja, kiedy udat si¢ do Egiptu, aby wyzwolié¢
swoj lud, a ona dofaczyta do niego dopiero na Synaju po to, aby Izraelici zobaczyli ja po
raz pierwszy (Wj 18,5-6). Ewentualnie moze chodzi¢ o drugie malzenstwo Mojzesza,
ktore zawart, kiedy Sefora byla oddalona. Niezaleznie od tego, czy zona Mojzesza byla
Kuszytka, tj. Etiopka, czy Madianitka, zarzut dotyczy? jej etnicznego pochodzenia (por. Kpt
24,10). W TgPsJ i w tekstach rabinicznych nie kwestionuje si¢ jej kuszyckiego pochodzenia,
ale wrecz przeciwnie, pojawia si¢ jej obrona poprzez stwierdzenie, ze Mojzesz odmowit
odbycia stosunku seksualnego po zejéciu z Synaju (Sifre Numeri, 99).

W. 2 ukazuje prawdziwy powdd skargi Miriam i Aarona. To czego naprawdg pragneli,

t1)

to udziat w przywodztwie Mojzesza. Hebrajskie stwierdzenie ,,PAN uslyszal” wskazuje
na ich bezposrednig komunikacj¢ z Bogiem, a stawiane pytania ukazujg pragnienie bycia
na réwni z Mojzeszem. W obu targumach zostala zastosowana charakterystyczna technika,
kiedy jest mowa o dziataniu JHWH, ktora polega na uzyciu strony biernej i przyimka ,,przed”
w odniesieniu do JHWH. Targumisci unikali stawiania Boga bezposrednio jako podmiotu,
kiedy jest mowa o tym, ze PAN ,,styszal”, ,mowil” itp. Ponadto w TgPsJ pojawia si¢ jeszcze
jedna wzmianka o tym, ze Mojzesz powstrzymatl si¢ od obowiazkow matzenskich (aram.
termin rq oznacza wstrzemi¢zliwos$¢ seksualng, zob. Kpt 15,19; por. Sifre Numeri, 99).

W w. 3 Mojzesz zostaje nazwany ,,czlowiekiem pokornym” ('is ‘@naw). Jest to jedyny
przypadek w Biblii, gdzie ten czasownik odnosi si¢ do jednostki. W innych miejscach
wystepuje w Im., np. pokorni, ktorzy sa postuszni sprawiedliwym prawom Bozym (So 2,3)
lub ci, ktorzy pokornie szukajg PANA (Ps 22,27). Jednak o ile TgN w w. 3. nie wprowadza
nowego elementu, to w TgPs] dodano, ze cho¢ Mojzesz byl najpokorniejszy w swoim

usposobieniu, to jednak nie zwazal na wypowiedzi innych.
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3. Bég moéwi do Mojzesza, Aarona i Miriam (12,4-8)

W kolejnych wersetach nastepuje nagte wlaczenie si¢ PANA do rozmowy rodzenstwa.
Taka reakcja wywotuje przerazenie (Allen 1990, 800). Cata trojka zostaje wezwana
do Namiotu Spotkania, gdzie Bég przemawia do nich. Obraz Boga jest wyraznie
antropomorficzny. Podczas gdy niebezpieczenstwo boskiej obecnosci jest nadal dos¢ jasne
w Lb 11-12, to spotkanie z PANEM ma charakter bardziej bezpos$redni, szczegdlnie w dialogu
w poréwnaniu z Lb 1-10. W poetyckim przepowiadaniu PAN potwierdza pozycje Mojzesza
jako swojego wyjatkowego powiernika. Poetycka forma i styl ww. 6-8 wzmacniajg efekt
wypowiedzi () (Cole 2000, 202-203). Wprawdzie waznos$¢ proroctwa zostaje potwierdzona,
a objawienie przychodzi w wizjach i w snach, to jednak Mojzesz jako wierny stuga PANA
otrzymuje bezposrednie i jasne potwierdzenie swojej pozycji. Granice odpowiedzialno$ci
1 autorytetu sa zrozumiale dla wszystkich. Tradycja Mojzeszowa jest bardziej autorytatywna

niz prorocza inspiracja.

TH

TgN

TgPsJ

*T powiedziat PAN nagle
do Mojzesza i Aarona,

i Miriam: ,,Wyjdzcie
wszyscy troje, [idzcie]
do Namiotu Spotkania”.
A oni troje wyszli.

I powiedziat PAN nagle
do Mojzesza i Aarona
<...>.

A oni troje wyszli.

I powiedziat nagle PAN do
Mojzesza i Aarona, i Miriam:
,,Wyjdzcie wy troje, [idZcie]
do Namiotu Spotkania”.

A oni troje wyszli.

31 zstapit PAN w stupie
obtoku i staneta przy
wejscia do Namiotu

i zawotal na Aarona i
Miriam, a oni wyszli
oboje.

I objawita si¢ chwata
obecnosci PANA w stupie
obtoku i staneta przy
wejscia do Namiotu,

i zawotat do Aarona

i Miriam, a oni wyszli.

I objawita si¢ chwala PANA

w shupie obtoku chwaty

i staneta przy wejsciu do
Namiotu, 1 zawotat do
Mojzesza i Miriam, a oni oboje
wyszli.

T powiedziat:
»Stuchajcie stow moich:
Jesli bedzie prorok
miedzy wami, Ja, PAN
objawi¢ mu si¢

w widzeniu, we $nie bede
moéwit do niego.

I powiedziat: ,,Stuchajcie
moich stow, ktoére mowig:
Jesli bedzie prorok migdzy
wami, Ja, Pan, objawig si¢
mu w widzeniach

i w snach bede mowit do
niego.

I powiedziat: ,,Stuchajcie,
proszg, moich stow, ktore
mowie: Czy byt jaki$ prorok,
ktoéry by powstatl od czasow
starozytnych, z ktérym bym
rozmawiatl, jak rozmawiam

z Mojzeszem? Poniewaz stowo
PANA objawia si¢ im

w widzeniu, we $nie mowi¢

do nich.
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" Lecz nie jest tak (ze) Nie jest on jak Nie tak jak w przypadku
stuga moim, Mojzeszem | ktérykolwiek z prorokéw | Mojzesza, stugi mojego.
W catym domu moim on | — stuga Moj, Mojzesz, na | W calym domu Izraela, ludu
jest wierny. catym $wiecie moim, ktory | mego, on jest najbardziej

stworzylem, on jest wierny. | wierny.

8 Twarza w twarz, mowi¢ | Mowa za mowa, Mowa za mowa, mowitem z

z nim, nie w wizji i nie w | [méwilem] z nim w wizji, | nim, aby zaniechal wspotzycia
zagadkach. On tez posta¢ | a nie w pozorach, a on matzenskiego. W wizji, a nie
PANA oglada. Dlaczego | patrzyt na podobizn¢ w tajemnicy, objawitem si¢ w
nie baliscie si¢ mowic sprzed PANA. Dlaczego krzewie. I widzial podobizng,
przeciwko memu studze, | wigc nie baliScie si¢ mowié | ktora byta po obecnosci moje;j.
przeciwko, studze memu, | przeciw studze mojemu, Dlaczego wigc nie baliscie
przeciw Mojzeszowi?”. przeciw Mojzeszowi?”. si¢ wypowiedzie¢ tych stow

przeciw studze mojemu
Mojzeszowi?”.

Fragment ten rozpoczyna nakaz wydany przez PANA trojgu bohaterom opowiadania
(w. 4), by wyszli, co moze wskazywac, ze Namiot Spotkania, zgodnie z tg tradycja, znajdowat
si¢ poza obozem (por. 11,24-27; 12,4-5), a nie w centrum obozu (zob. 2,17 i 3,38). W TgN
brakuje czeSci tego wersetu, natomiast w TgPsJ zostaje przekazane stowo w stowo za TH.

Kolejne wersety opisuja teofanic JHWH. Wystuchanie odbylo si¢ w kontek$cie
widzialnego dowodu obecnosci PANA, poniewaz shup obloku zstapit i stal przy wejsciu
do Namiotu Spotkania. Ze stupa obtoku PAN wezwal Miriam i1 Aarona, by si¢ im objawic.
Cho¢ zwykle rozmawiat tylko z Mojzeszem (w. 8), tym razem skierowal swoje stowa do
przeciwnikéw autorytetu Mojzesza. W TH w w. 5 jest mowa o tym, ze PAN , zstapit”/
nzszedt” (rdzen y-r-d), odpowiednikiem tego slowa jest aramejski czasownik ,,objawit
si¢”/,,zostat objawiony” (’itgali od rdzenia g-I-y) uzyty w formie zwrotno-biernej (Itpeel).
Termin ten jest odpowiednikiem wielu hebrajskich czasownikéw stosowanych przy opisie
bezposredniej aktywnosci PANA (Chester 1986, 230-262). W w. 5 tlumacze zastosowali
réwniez charakterystyczne okreslenia, ktore czegsto pojawiaja si¢ w tradycji targumiczne;j
przed imieniem JHWH (w targumach JJJ). W TgN jest to termin chwala (’yqr) i obecnosc¢
(Sekinah), ktora si¢ ukazata w obtoku, a w TgPsJ jest mowa o chwale (yeqara’y JHWH
(Wrdbel 2017, 195-204).

W w. 6 zachodzg niewielkie zmiany w tlumaczeniu TH, w TgN wynikaja one z syntaksy
zdania (np. dodanie zaimkow osobowych), zwraca tez uwage uzycie terminu ,,0bjawi¢
si¢”, omowionego wczesniej. Nieco wicksze zmiany zachodza w przekladzie TgPsJ.
W poczatkowym nakazie stuchania stow PANA dodano przede wszystkim informacje,
ze od starozytnych czasow nie bylto takiego proroka jak Mojzesz. Ponadto przed imieniem
wiasnym Boga pojawia si¢ dodatkowy termin ,,stowo” (memra’) PANA, ktore czgsto, obok
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chwaty (jgr) i obecno$ci (Sekinah), jest taczone z JHWH. Na temat znaczenia terminu
memra’ istnieja rézne poglady. Niektdrzy z uczonych uznajg ten termin za narzg¢dzie
egzegetyczne, inni podkreslaja to, ze jego stosowanie ma wydzwigk antyantropomorficzny,
inni widzg w nim substytut Boga, a jeszcze inni uznajg za stworczg koncepcje teologiczng
(Ku$mirek 2011, 428-432).

W w. 7w wypowiedzi PANA kontynuowany jest motyw wyjatkowosci Mojzesza, ktora
zasadza si¢ na jego wiernosci. Wersje aramejskie jeszcze bardziej ktadg nacisk na postawe
Mojzesza. TgN podkresla, ze nie ma takiego shugi jak Mojzesz, nie tylko w domu Boga,
jak to przekazuje Biblia, lecz rowniez nie mozna go poréwnac z zadnym z innych prorokow
na catym $wiecie, ktory zostat stworzony przez PANA. TgPsJ przekazuje uzupehienie
objasniajace, ze chodzi o przypadek Mojzesza i o dom Izraela, lud PANA.

W w. 8 targumiSci zamieniaja biblijny idiom ,twarza w twarz”, uzyty na okreslenie
spotkania Boga z Mojzeszem, na wyrazenie mniej bezposrednie i antropomorficzne,
tj. ,,mowa za mowa”. W tym kontek$cie thumacz TgPsJ podaje tre§¢ tych mow, ktora
dotyczyta ponownie zaniechania wspolzycia seksualnego przez Mojzesza z jego zona.
Kolejne zmiany dotycza stwierdzenia, ze Mojzesz widzial posta¢ (hebr. mar’eh) PANA,
ktére moze nawigzywaé do Wj 33,23, gdzie jest mowa o postaci Boga przechodzacego
przed Mojzeszem. Nawet tam Mojzesz widzi tylko Boze plecy, co jeszcze raz przypomina
o niebezpieczenstwie wynikajacym z Bozej obecnosci. Chociaz Mojzesz doswiadcza
zazytosci z Bogiem, to jednak w tej relacji istnieje dystans. Majac to na uwadze targumisci
oddaja ten termin za pomoca stowa ,,podobiefnstwo/podobizna” (dmw). W TgPsJ wskazano
dodatkowo, ze bylo to objawienie w krzewie gorejacym, co wigcej, chodzi o podobizne
tego, co Mojzesz ogladat po obecnosci Boga, (por. Wj 33,23). Takie sformutowania jeszcze
bardziej ktada nacisk na wskazanie, ze Mojzesz jako cztowiek nie mogt w pelni ogladac
postaci Boga. Poetycka wyrocznia konczy si¢ pytaniem, dlaczego Miriam i Aaron mogli
moéwic przeciwko Mojzeszowi, ktdre w targumach jest przettumaczone stowo w stowo.

4. Sad PANA nad Miriam (12,9-13)

Natychmiastowg reakcja PANA na oskarzenia Miriam byt gniew. Zarzuty przeciwko
Mojzeszowi zostaty odrzucone z mocnym potwierdzeniem jego charakteru przez S¢dziego
catej ludzkosci. Obtok Bozej obecno$ci odsunat si¢ znad i z wnetrza Namiotu Spotkania,
a wyrok zapadl. To, ze choroba n¢kata Miriam, a nie Aarona, wzmacnia specyficzne dla ptci
implikacje poczatkowego czasownika w w. 1, ze Miriam byla gtéwnym inicjatorem sporu.
Wersety te przedstawiajg nie tylko sad nad Miriam, ale takze prosb¢ w sprawie choroby
Miriam.
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TH TgN TgPsJ
? 1 zapalit si¢ gniew I wzmégt si¢ gniew PANA I podniosta si¢ chwata
PANA przeciw nim przeciw nim gniewem obecnosci PANA i odeszta.
1 odszedt. 1 odszedt.
1 A obtok odstapit si¢ A obtok odszedt znad A obtok chwaly obecnosci
znad namiotu, a oto namiotu, a oto Miriam byla [ PANA podniost si¢ znad
Miriam byla tredowata | tredowata jak $nieg. namiotu, a oto Miriam byta

jak $nieg. I zwrocit si¢
Aaron do Miriam, a oto
byta tredowata.

I spojrzat Aaron na Miriam,
a oto byta tredowata.

dotknigta tradem. I spojrzat
Aaron na Miriam, a oto byta
dotknigta tradem.

' powiedziat Aaron do
Mojzesza:

,,Prosze, panie moj, nie
naktadaj na nas grzechu,
poniewaz staliSmy si¢
ghupi petilismy

i ktorym zgrzeszylismy.

I powiedziat Aaron do
Mojzesza:

,,P10sz¢, panie moj, nie
naktadaj na nas grzechu,
poniewaz zbtadzili§my

i ktérym zgrzeszyliSmy.

I powiedziat Aaron do
Mojzesza:

,,P10SZ¢ panie moj.

Nie naktadaj na nas grzechu,
poniewaz staliSmy si¢ ghupi
i zgrzeszylismy.

12 Nie, proszg, niech

nie bedzie jak martwy
[ptod], ktory wychodzi
z tona swej matki na pot
zgnity”.

Niech nie bedzie Miriam
nieczysta w namiocie,

jak umarli. I oto jest jak
potomek, ktory powstaje

w tonie swej matki dziewigé
miesiecy, w wodzie i w
ogniu i nie doznato krzywdy,
a kiedy nadszed! na nie
wyznaczony czas, aby wyjs$¢
na $§wiat, polowa jego ciata
zostata zjedzona. Kiedy
wige byliSmy zniewoleni

w Egipcie, a potem
wyprowadzeni na pustynie,
nasza siostra widziata nas

w niewoli, a kiedy nadszedt
czas wyjscia i objgcia w
posiadanie ziemig, dlaczego
ma by¢ od nas odsuni¢ta?
Madl si¢ za martwe ciato,
ktdre jest na niej, by mogta
zy¢. Dlaczego mieliby$my
(utracié) jej zastugi?”.

Proszg cig, niech Miriam,
nasza siostra, nie bedzie
nieczysta w namiocie, jak
zmarly. Gdyz jest jak dziecko,
ktore skonczyto w tonie swej
matki dziewig¢ miesigcy,

a kiedy nadejdzie czas, aby
wyj$¢ na $wiat, to potowa
jego ciala zostaje zjedzona.
Gdy matka siedzi na krzesle
porodowym, jej dziecko
umiera, a akuszerka wyjmuje
je [takie] w kawalkach.

Tak tez gdy bylismy w

ziemi egipskiej, Miriam,
nasza siostra widziala nas na
wygnaniu, w naszej wedréwce
i w ucisku naszym. A teraz
kiedy nadszedt czas wyjscia

i objecia w posiadanie ziemi
Izraela, oto zostaje od nas
odsunieta! Prosze, moj panie,
modl si¢ teraz za nig, abySmy
nie stracili jej zashugi sposrod
zgromadzenia”.
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3 A Mojzesz wotat do
PANA, méwiac: ,,Boze,
prosze, uzdrow ja”.

A Mojzesz modlit si¢ przed
Panem i méwiac: ,,Prosze
przez wzglad na milosierdzie
przed Toba, PANIE, Boze,
faskawy 1 mitosierny Boze,
uzdrow jg”.

A Mojzesz modlit si¢ i prosit
o milosierdzie sprzed PANA,
mowiac: ,,Modle si¢ przez
mitosierdzie, Boze, mitosierny
nasz! Proszg, Boze, ktory
panujesz nad oddechem

kazdego ciata, uzdréw, prosze,

2

Ja.

W aramejskich wersjach w. 9. hebrajskiego tekstu zwrot ,,i zapalit si¢ gniew PANA”
zostaje zastapiony standardowym zwrotem: “wzmogt si¢ gniew PANA” w TgN. Inaczej
zostaje to odczytane w TgPsJ, gdzie jest mowa o tym, ze chwata obecnos$ci PANA , podniosta
si¢”, a potem odeszta. Wyrazenie to jest takze dodane w w. 10 w TgPsJ, kiedy jest mowa
o odejsciu ,,obtoku chwaty obecnosci PANA” zamiast odejécia tylko obtoku. Natomiast
wzmianka dotyczaca choroby Miriam, ktéra w TH jest lakoniczna - dost.: ,,oto tredowata”
(TH, TgN), w TgPsJ zast¢puje fraza: ,,a oto byta dotknigta tradem”.

W kontekscie w. 11, w ktorym Aaron probuje usprawiedliwi¢ postawe swoja i Miriam,
warto zauwazyC, ze prawa zwigzane z ré6znymi chorobami skéry wymagaly, aby chorzy
mieszkali na obrzezach obozu lub miasta, po to by nie kala¢ czystosci innych. Rzeczywiscie,
centrum wspolnoty bylo tam, gdzie mieszkal JHWH, a jego czysto$¢ $wictosci miata by¢
zachowana. Stad tez reakcja Aarona mogta wynika¢ z przerazenia fizycznym oszpeceniem
Miriam, oraz tym, ze b¢dzie musiata by¢ oddzielona od Mojzesza i od niego samego, a takze
jego obawami, ze pdzniej moze zosta¢ dotknigty ta ohydng choroba i cierpie¢ taka sama hanbe
ze strony spoteczno$ci. W swej wypowiedzi zwraca si¢ do Mojzesza jak do pana i pokornie
wyznaje, ze zgrzeszyli oboje. By¢ moze probujac ztagodzic potencjalny sad przeciwko sobie,
scharakteryzowat swoje wykroczenie w TH jako przejaw witasnej ghupoty (Cole 2000, 207).
W targumach zmiana dotyczy w tym wersecie jedynie TgN, gdzie uzyto sformutowania,
ze Aaron 1 Miriam ,,zbladzili i zgrzeszyli”. W tym przypadku to TgPsJ odpowiada TH,
gdzie wystepuje fraza ,,staliSmy si¢ ghupi i zgrzeszyliSmy”.

W trosce o chorg siostre Aaron btagal Mojzesza, aby nie obarczal Miriam wina za ich
grzech, przez ktéry mogtaby by¢ jeszcze bardziej dotknigta przewlektym tragdem. Prosit,
aby Bog nie dotykat Miriam tak, by wygladata jak martwy ptod (w. 12). Ttumacze TgN
1 TgPsJ przekazuja zasadniczo ten sam obraz co TH, lecz rozwijaja tez parafraze. Zapisany jest
w niej obraz ptodu, bezpiecznego w tonie matki przez dziewi¢é miesi¢cy i umierajgcego tuz
przed porodem. Jest to rozumiane w odniesieniu do Izraela i Miriam; z kolei okres poczecia
i cigzy jest rozumiany jako niewola egipska i wedréwka po pustyni, pordd jako posiadanie
ziemi. Miriam cierpiata wraz ze swoim ludem w tym pierwszym. Dlaczego zatem miataby
umrze¢ tuz przed urodzeniem, aby wej$¢ w posiadanie ziemi? (McNamara 1995, 78). W TH
jest to prosba, ktéra ma lakoniczng forme. Natomiast w targumach jest mowa o modlitwie,
o ktora faktycznie chodzi takze w tekscie biblijnym. Jednak w targumach zastosowano
technike translatorska, w ktorej czasowniki ,,prosi¢”, ,,btagac” ,,wotac”, itp. sa skierowane
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do Boga i ttumaczone za pomocg rdzenia ,,modli¢ si¢” (c-I-y). W w. 12 jest mowa takze
o tym, ze Miriam jest wazna dla zgromadzenia ,,przez zashuge” (bzkwf). Rzeczownik
»zashuga” (zkwt) wystepuje w lp., lecz jest poprawiany na Im., tj. ,,zastugi”. Chodzi bowiem
o rézne dobrodziejstwa udzielone Izraclowi przez zastugi Miriam, ktére sg odnotowane
w innych miejscach (TgN w. 16; takze Lb 21,1), a ktore rozwija tradycja midraszowa
(Crawford 2003, 33-35).

Mojzesz zgadza si¢ i wota do Boga o uzdrowienie Miriam (w. 13). Targumisci ponownie
zastepuja czasownik ,,wota¢” aramejskim ,,modli¢ si¢” (w TgPsJ, dodano jeszcze ,,i prosit”),
akcentujac w ten sposob znaczenie modlitwy. W tek$cie hebrajskim modlitwa jest wyrazona
monosylabami z gtéwnym naciskiem na termin uzdrawiania (répa’). Mojzesz kieruje swa
modlitwe do Boga - w tym miejscu za pomocg ogélnego semickiego terminu ’el, ktory
targumisci wyrazaja aramejskimi formami ‘e/hh — TgN i1 ‘elga’— TgPsJ. Rozbudowuja takze
tre$¢ modlitwy, dodajac atrybuty Boga, tj. mitosierdzie i taskawosé (TgN), a w TgPsJ takze
wzmianka o panowaniu Boga nad zyciem kazdego. W obu targumach uzyto takze przyimek
»przed” imieniem PAN, a w TgN nawet dwukrotnie, poniewaz w tresci prosby dodano
jeszcze ,,przed Tobg, PANIE”. W ten sposdb aramejski tekst traci nie tylko zwigzty charakter
wypowiedzi, ale takze jej btagalny wydzwigk.

5. Bégdaje odpowiedz Mojzeszowi, Aaronowi i Miriam
(12,14-15)

Ww. 14-15 to odpowiedz PANA udzielona Mojzeszowi. Widoczna jest w niej taska
i mitosierdzie, poniewaz Miriam pozostaje przy zyciu podczas tej cigzkiej proby. Kara Miriam
zostaje znacznie zmniejszona z dozywotniego tradu do siedmiodniowego wykluczenia
z obozu. Rowniez tutaj czyni si¢ dodatkowe ustepstwo, poniewaz zwykly przypadek tradu
trwa co najmniej czternascie dni (Kpt 13,5). Mozna przypuszcza¢, ze Miriam zostala
uzdrowiona od razu; jesli tak, to siedmiodniowa kwarantanna (Kpt 13,5) nie byta wymagana,
a jedynie siedmiodniowy rytual oczyszczenia (Kpt 14,1-20). Rzeczywiscie, odpowiedz Boga
wskazujaca, ze wykluczenie Miriam jest spowodowane wstydem, a nie jej choroba, oznacza,
ze modlitwa Mojzesza o catkowite uzdrowienie zostata wystuchana: Miriam jest catkowicie
uzdrowiona. Tutaj jednak problemem wydaje si¢ nie tyle diagnoza czy rytual, co znak
hanby. Rodzic plujacy dziecku w twarz (w. 14) jest oznaka wstydu (zob. Pwt 25,9; Hi 30,10;
1z 50,6). Miriam musi ponie$¢ konsekwencje swojego buntu: publiczne upokorzenie i izolacje¢
od obozu wspoélnoty na siedem dni. PAN przywotuje pozornie analogiczne orzecznictwo,
w ktorym mozna odnalez¢ wlasciwy wyrok. Podczas gdy Miriam przechodzita wymagany
okres separacji i rytualnego oczyszczenia, oboz Izraelitow pozostat w Chaserot. Ta narracja
podaza za wzorcem zapoczatkowanym w rozdziale jedenastym. Ludzie narzekaja; Bozy
gniew plonie; Mojzesz wstawia si¢; Kara tagodnieje. Kwestia niepostuszenstwa wsrod ludzi
jest nadal w centrum uwagi. Tutaj zaangazowani sg przywodcy obozu.
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TH

TgN

TgPsJ

4 A PAN powiedziat do
Mojzesza: ,,Gdyby jej
ojciec plunat w twarz,
czyz nie musiataby

si¢ przez siedem dni
wstydzi¢? Tak ma

by¢ przez siedem dni
poza obozem, a potem
zostanie przyjeta

Z powrotem”.

A PAN powiedziat do
Mojzesza: ,,Gdyby jej ojciec
rzeczywiscie ja ostro zganit
oficjalnie, bytaby przed nim
zawstydzona przez siedem
dni. Niech bedzie wypegdzona
siedem dni poza obozem,

a po tym czasie zostanie
uzdrowiona”.

A PAN powiedziat do
Mojzesza: ,,Gdyby jej ojciec
rzeczywiscie jg ostro zganit
[prosto] w twarz,

czy nie bylaby zawstydzona

i wypedzona [przez] siedem
dni? A teraz gdy zganig ja,
oficjalnie bedzie okryta
niestawg przez czternascie dni.
Wystarczy tylko, jak bedzie
wypedzona poza obdz na
siedem dni. Ja jednak zwlekam
przez wzglad na twa zashuge,
obtok chwaly mojej, namiot,
arke i catego Izraela, poki nie
zostanie uzdrowiona. Potem
za$ zostanie przywrocona”

15 1 zostata wytaczona
Miriam z obozu [na]
siedem dni, a lud nie
wyruszyl, az do czasu,
gdy Miriam zostata

I zostala wytgczona Miriam
poza obdz [na] siedem dni,
a lud nie wyruszyt, az do
czasu, gdy Miriam zostala
uzdrowiona

I zostata wytaczona Miriam
poza obdz [na] siedem dni,
a lud nie wyruszyl, az do
czasu, gdy Miriam zostata
uzdrowiona

przyjeta z powrotem.

Dla aramejskich tlumaczy problemem jest przywotanie przypadku, kiedy to ojciec
opluwa twarz dziecka (w. 14). Zamieniaja je oni na sformulowanie: ,,i ostro zganit oficjalnie
(dost. na sadzie)” (TgN). Nieco inaczej podchodzi do tego thumacz TgPsJ, ktory rowniez
méwi o ,,ostrym zganieniu”, jednak pozostawia tez slowo ,twarz” z tekstu hebrajskiego.
Tekst hebrajski mowi o pobycie przez siedem dni poza obozem, a potem o dotaczeniu do
innych. Wersja TgN pozostaje przy liczbie siedmiu dni. Natomiast w TgPsJ Bog w swej
wypowiedzi dodatkowo mowi o tym, Ze jesli zgani ja oficjalnie, to bedzie okryta niestawa
przez czternascie dni. Dodaje jednak, ze wystarczy tylko siedem dni pobytu poza obozem.
Nastepnie targumista rozwija watek zwiloki z wyruszeniem w dalszg droge, az Miriam
zostanie uzdrowiona. PAN os$wiadcza, ze zwleka ze wzgledu na ,,zastuge twoja” (sufiks 2
os. l.p.), czyli Mojzesza, a nastgpnie wymienia: oblok chwaly, i namiot, i arke, i caty Izrael.
W tekScie hebrajskim jest mowa o tym, ze Miriam ,,zostanie przyjeta/dotaczona z powrotem”
(te’asép). Odpowiednikiem w TgN jest czasownik ,,zostanie uleczona” (¢t’sy), a w TgPsJ]
ponownie pojawia si¢ mys$l o przywroceniu Miriam (ttkns). W. 15 jest przettumaczony
w targumach ,,stowo w stowo”. Tym razem hebrajskiemu czasownikowi ,,zostala przyjeta
z powrotem” (fe ‘asép) w obu targumach odpowiada aramejski rdzen ,,uleczy¢ ( *-s-y w formie
Itpaal).
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6. Pouczenie dla medrcow i usprawiedliwienie Miriam

Po uptywie siedmiodniowego okresu ludzie zwineli obdz i opuscili Chaserot, a w koncu
udali si¢ na pustyni¢ Paran. Werset ten konczy pierwsza czes$¢ ksiggi poswieconej wedrowce

Izraelitow po pustyni (Ashley 1993, 228).

irozbil ob6z na
pustyni Paran

tredowata, to jest to wielka
nauka dla medrcow i dla tych,
ktorzy przestrzegaja Prawa,

ze za male przykazanie,

jakie cztowiek wypetnia,
otrzyma wielka nagrode.
Poniewaz Miriam stata na
brzegu rzeki, by dowiedzie¢
si¢, co si¢ w koncu stanie z
Mojzeszem, Izrael stat si¢
sze$¢dziesiecioma miriadami,
to jest osiemdziesiat legionow.
A obtoki chwaty i zrodto nie
ruszyly si¢ ani nie poszty ze
swych miejsc, poki prorokini
Miriam nie zostata uzdrowiona
ze swego tradu.

Po tym lud wyruszyt

z Chaserot i rozbit oboz

na pustyni Paran.

TH TgN TgPsJ
16 A potem lud Cho¢ Miriam prorokini Poniewaz jednak Miriam
wyruszyt z Chaserot | poniosta kare, tak ze stata si¢ | prorokini poniosta kare przez

dotknigcie tradem na tym
Swiecie, to jest wielka nauka

o0 niej w przysztym $wiecie,
ktore spotyka sprawiedliwych

i przestrzegajacych przykazan
Prawa. A poniewaz prorokini
Miriam stata przez krétki czas,
by dowiedzie¢ si¢, co bedzie na
koncu z Mojzeszem, to przez
wzglad na te zastuge stal si¢
caly Izrael, sze§édziesigcioma
miriadami, to jest osiemdziesigt
legionow. A obtoki chwaty,
namiot i zrédlo nie ruszyty si¢
ani nie poszty, poki prorokini
Miriam nie zostata uzdrowiona.
Po tym lud wyruszyt z Chaserot
i rozbil obdz na pustyni Paran

Tekst hebrajski zawiera tylko krotka geograficzng wzmianke na temat odejscia Izraela
z Chaserot i rozbicia obozu w Paran na pustyni. Natomiast w targumach zakonczenie tych
wydarzen sktania thumaczy do refleksji i pouczenia stuchaczy, co przedstawia midrasz na
temat zaslug Miriam. Najpierw refleksja nad lekcjami, ktére nalezy wyciagnac¢ z tradu
Miriam. Ogodlna zasada, dotyczaca teologii rabinicznej, jest wyrazona we wzmiance
o wielkiej nagrodzie danej za przestrzeganie nawet malego przykazania Prawa. Zasada ta
zostata zilustrowana zyciem Miriam. Jej pierwsza zastuga to stanie nad Nilem, by zobaczy¢,
co wydarzy si¢ z Mojzeszem (Wj 2,4). Efektem tej zastugi byto to, ze Izrael rozrdst si¢
w szescdziesiat miriadow, tj. 600 000. Jest to zaokraglona liczba, poniewaz w Lb 1,45-46
po podliczeniu wychodzi 603 550, lub osiemdziesiat legionow po 7500 ludzi kazdy. W tym
wypadku jest to nieco wyzsza niz ogdlna liczba w legionie (3000 do 6000 ludzi). Drugim
skutkiem zastugi Miriam bylo to, ze obtoki i zrédto nie poruszaty si¢. Przypuszczalnie
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chodzi o oblok, ktory prowadzit Mojzesza, i obtok, ktory prowadzit lud. Studnia, ktéra
dawata Izraelitom wode¢ na pustyni, byla szczegdlnie zwigzana z Miriam we wczesnej
tradycji zydowskiej i jest znana jako studnia Miriam. Warto zaznaczy¢, ze Miriam w TgPsJ
za kazdym razem jest nazwana prorokinig (w TgN — raz). Niewielkie réznice miedzy TgN
i TgPsJ zachodza w okre$leniu ludzi, dla ktérych powinna plynaé nauka z tych wydarzen.
TgN moéwi o medrcach, a TgPsJ o sprawiedliwych. Dodatki dotyczace nagrody, jaka ma
spotka¢ Miriam oraz tych, ktorzy przestrzegaja Prawa i przykazania w przysztym swiecie,
nadaja temu midraszowi wydzwigk eschatologiczny.

Zakonczenie

Wprawdzie w opowiadaniu o Lb 12,1-16 jest mowa o konflikcie Miriam i Aarona
z Mojzeszem, to jednak Miriam odgrywa istotna rolg, jest inicjatorka konfliktu i ona tez
ponosi kar¢ w postaci jakiej$ choroby skory. Warto zwrdci¢ uwagg, ze cho¢ Miriam spotyka
kara, pozostaje ona w dalszym ciggu przywddczynig ludu (12,6). To ona jest prorokinig
wizji i snoéw, a jej choroba i kwarantanna s przyczyna op6znienia dalszej wedrowki (w. 15).
W Biblii znajduje si¢ jeszcze nawigzanie do jej choroby (Pwt 24,9) i wzmianka o jej Smierci
(Lb 20,1). Po tym ostatnim epizodzie podana jest informacja, ze studnie powysychaty tak,
ze lud nie miat co pi¢. Cho¢ migdzy obydwoma wydarzeniami Biblia nie wskazuje jakiego$
bezposredniego zwigzku, to inaczej interpretuje to pdzniejsza tradycja. Miriam wystepuje
tez w wykazach genealogicznych (Lb 26,59; 1 Krn 5,29), ktére identyfikuja ja jako corke
Amrama i Jokebed oraz jako siostr¢ Mojzesza i Aarona. Takze Micheasz, prorok zyjacy
w VIII w., przedstawia ich troje - Mojzesza, Aarona i Miriam, jako przywodcow wyjscia
z Egiptu (Mi 6,4). W tradycji zydowskiej mozemy dostrzec znaczacy rozwoj interpretacji
zwigzany z postacig Miriam (Tervanotko 2016).

Tradycja midraszowa jest takze obecna w analizowanych aramejskich wersjach Lb
12,1-16. W targumach wida¢ tendencj¢, zeby dostarczy¢ przektad tekstu hebrajskiego,
a jednocze$nie uzupetni¢ luki narracyjne obecne w opowiadaniach biblijnych. Uzupelnienia
i rozszerzenia te odzwierciedlaty aktualng teologi¢ lub dopasowywaly przestanie tekstu
biblijnego do bardziej aktualnych i biezacych problemow egzegetycznych. Materiat
dodatkowy zawiera zaréwno elementy hagadyczne, jak i halachiczne. Aramejskie
przektady wykazuja pewne podobienstwo w stosowaniu okreslonej terminologii i technik
translatorskich. Wida¢ to szczegdlnie w obu targumach w strategii moéwienia o JHWH,
jak rowniez w przypadku midraszu, ktory zostat dodany w 12,16. Elementy p6zniejszych
koncepcji teologicznych wiaczone do przektadu dotyczg kary i nagrody, a takze zastug
Miriam. R6znice w materiale dodatkowym sg wyraznie widoczne w interpretacji matzenstwa
Mojzesza. Warto tez zaznaczy¢, ze TgPsJ ostrzega odbiorcow, jesli chodzi o postawe Miriam.
Zostata on ukarana, poniewaz oskarzyla Mojzesza o co$, czego nie popehil. Pouczenie
skierowane do sprawiedliwych i przestrzegajacych Prawa ktadzie akcent na to, ze nie wolno
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oskarza¢ innych fatszywie. Jesli kto§ probuje podejrzewaé lub oskarzyé niewinng osobg,
mozesz zosta¢ ukarany fizycznym cierpieniem.
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Abstract: A national law allowing abortion often has a strong influence on the decision of many
women and men to abort their unborn child when they wonder what would be best for them
and for the child they have conceived. When they make the decision, they are often not told
how deeply the abortion will affect them physically, emotionally and spiritually, and how it will
also affect the lives of those they love. The topic of induced abortion is taboo and politicized
nowadays. In this article, the author attempts to answer the question of what is really important
in this controversial situation of abortion. In seeking an answer, he firstillustrates the complexity
of the consequences of artificial abortion. Then he introduces the Rachel’s Vineyard Retreat,
a spiritual program that welcomes any woman or man who has lost a child through abortion or
who has been directly involved in the decision and is in need of healing because of it. There they
find emotional and spiritual healing, reconciliation and peace.
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Emocjonalne i duchowe uzdrowienie
po aborcji na rekolekcjach w Winnicy Racheli

Streszczenie: Krajowe prawo dopuszczajace aborcje ma czesto silny wptyw na decyzje
wielu kobiet i mezczyzn o aborcji ich nienarodzonego dziecka, kiedy zastanawiajg sie,
co bytoby najlepsze dla nich i dla dziecka, ktére poczeli. Kiedy podejmujg decyzje, czesto nie
sg poinformowani, jak gteboko aborcja wptynie na nich fizycznie, emocjonalnie i duchowo,
a takze jak wptynie na zycie tych, ktérych kochaja. Temat dokonywania aborcji jest obecnie
wysoce upolitycznionym tematem tabu. W tym artykule autor chce odpowiedzie¢ na pytanie,
co jest naprawde wazne w tej kontrowersyjnej sytuacji, jakg jest aborcja. Szukajac odpowiedzi,
najpierw ilustruje ztozonos¢ konsekwencji sztucznej aborcji. Nastepnie przedstawia rekolekcje
Winnicy Racheli, duchowy program, ktéry przyjmuje kazda kobiete lub mezczyzne, ktérzy
stracili dziecko w wyniku aborcji lub byli bezposrednio zaangazowani w te decyzje i potrzebuja
uzdrowienia z jej powodu. Tam znajdujg emocjonalne i duchowe uzdrowienie, pojednanie i pokd;.

Stowa kluczowe: aborcja, rekolekcje Winnicy Racheli, konsekwencje aborcji, uzdrowienie
emocjonalne i duchowe, pojednanie, chrzescijanstwo.
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Introduction

A national law allowing abortion often has a strong influence on the decision of many
women and men to have an abortion when they are wondering what would be best for them
and the child they conceived, because in their uncertainty and anxiety it provides them
with a safe solution. It is often defined as a woman’s “right” to make decisions about her
own body. It allows them to free themselves from the burden of an unwanted pregnancy.
It provides them with relief, does nothing to address the potentially severe consequences
for their reproductive, physical and mental health (Burke 2006b).

Before anyone decides to undergo any medical procedure, they must by law be informed
of'the risks and any possible consequences, and must sign to say that they have been informed.
Also, every medication must have a detailed and clear description of all possible side effects
and consequences. It is important to ask why men and women who decide to have an abortion
are not clearly informed early. Such information is vital and life-saving (ibid.).

The topic of induced abortion is taboo and politicized nowadays. It is rife with
controversies. Marches for and against abortion are common. But rarely is there any
public discussion or writing about the psychological and spiritual agony of women, men,
marriages and families following abortion. There is even less discussion about the possibility
of emotional and spiritual healing afterwards.

In this article, we want to answer the question of what is important in this situation
of controversy for and against abortion. In seeking an answer, we will first illustrate
the complexity of the consequences of artificial abortion. Following this, we will introduce
the Rachel’s Vineyard Retreat Weekend, which welcomes all women and men who have lost
a child to abortion or who have been directly involved in this decision and need healing as
a result. There they find acceptance, love and professional help to process painful emotions
and memories and to find emotional and spiritual healing, reconciliation and peace.

1. The complexity of the consequences of induced abortion

Although much of the research confirming the negative effects of artificial abortion had
been done before 1989, in that same year a group of experts from the American Psychological
Association unanimously concluded that legal abortion “does not create psychological hazards
for most women undergoing the procedure” (United States Congress House 2004). They also
wrote that there were no clear signs of an epidemic of women seeking psychological help
after abortion. Even the Diagnostic and Statistical Manual of Mental Disorders DSM-5 by
the same organisation is silent on any effects of abortion on women’s mental health (Black
and Grant 2014.), but those who help women after abortion know the truth. As Theresa Burke
points out: “There is an epidemic that has gone disgracefully ignored, misdiagnosed and
untreated” (Burke 2006b).
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Many researchers want to prove that abortion does not negatively affect mental health.
David Fergusson, a researcher at Christchurch School of Medicine in New Zealand, wanted
to do the same. But when he and other researchers followed 500 women until the age of 25,
he was surprised to find that women who had an abortion had about a 30% higher rate of
mental disorders than those who gave birth to an unwanted child (Fergusson et. al. 2008,
444). At the end of the study, they wrote: “This evidence clearly poses a challenge to the
use of psychiatric reasons to justify abortion for women having unwanted pregnancies in
jurisdictions that require evidence that pregnancy poses harm to the woman’s health before
termination of pregnancy can be authorized” (449).

Theresa Burke, who has been intensively involved for many years in how best to help
women after abortion and to raise public awareness about its harmful effects on women,
clearly shows the negative effects in her discussions and interviews. She cites many studies
that confirm this, including statistics from America that show the following:

“55% of those who had abortions report nightmares and preoccupation with abortion;
73% describe flashbacks;

58% of women report suicidal thoughts which they relate directly to their abortions;
68% reveal that they feel badly about themselves;

79% report guilt, with an inability to forgive themselves;

63% have fears regarding future pregnancies and parenting;

49% have problems being near babies;

67% describe themselves as ‘emotionally numb’” (Burke 2006b).

Similar statistics are also found in a study by the Elliot Institute for Social Science

Research, which sampled hundreds of women who had abortions:

“90% suffer damage in their self-esteem

50% begin or increase alcohol and drugs60% report suicidal ideation

28% actually attempt suicide20% suffer full blown post traumatic stress disorder
50% report some symptoms of PTSD

52% felt pressured by others to have the abortion” (Burke 1994).

There are certainly many opposing views on how abortion affects mental health.
In 2018, David C. Reardon did a comprehensive literature review on the common ground
and disagreements between the two opposing views. He concluded, “both sides agree that (a)
abortion is consistently associated with elevated rates of mental illness compared to women
without a history of abortion; (b) the abortion experience directly contributes to mental health
problems for at least some women; (c) there are risk factors, such as pre-existing mental
illness, that identify women at greatest risk of mental health problems after an abortion”
(Reardon 2018, 1).

“Not all women experience emotional problems following induced abortion”, Burke
(1994) also acknowledges. But from her personal experience of working with women who
have had abortions, she knows that most of them keep their pain to themselves because they
are forbidden to grieve. In Forbidden Grief: the Unspoken Pain of Abortion, Burke invites
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all readers into the intimate heart of the experience of women and men, where the various
discussions about abortion rarely penetrate (Burke and Reardon 2022, 29-60). Abortion
is everywhere full of controversies and marches for and against it, but almost nothing is
written about the psychological and spiritual agonies of women after abortion. Society and
its politics are silent about it, the media ignore it, many mental health professionals refuse
to acknowledge it, and movements to legalize abortion often despise it. But the trauma of it
is a serious and devastating illness for many wives and husbands. Indeed, as Burke points
out, abortion “touches on three central issues of a woman’s self-concept: her sexuality,
morality and maternal identity. It also involves the loss of a child, or at least the loss of an
opportunity to have a child. In either case, this loss must be confronted, processed and grieved.
In a miscarriage, the mother has also suffered the loss of a child. The difference is in the
level of guilt and shame that post-aborted women experience because of the deliberate and
conscious decision to terminate life; versus a miscarriage, which occurs due to natural causes.
With abortion her loss is a secret. There is no social support or consolation from friends
or family. It’s important to note that there is also an increase in miscarriages following
abortion. When women lose a wanted child after having an abortion they frequently report
complex grief and depression because they believe the miscarriage is ‘God’s punishment’
(Burke 2006a).

One of the big problems is that when women are attacked by their own natural reactions
to the loss of a child soon after an abortion, or years later, they do not understand what
is wrong with them. Many admit to themselves that they have become depressed, anxious
or addicted and start treatment, but few admit that the root of their illnesses lies in the abortion.
Few help them to recognise this and set them on the path to integrated healing and recovery.
Unresolved memories of the abortion and the emotions that arose at the time, which they
denied and suppressed deep into their subconscious to survive, remain a source of pressure
that can erupt in unexpected ways. This often happens after a period of ten to fifteen years
of denial and repression of the thoughts and feelings caused by the traumatic experience
of abortion (Burke 2006a; 2006b).

It is important that women and men know the risks they face when they choose abortion,
or the traumatic consequences it can have, but more importantly, as Burke (2006b) points out,
to know “that there is hope and healing. They need to know that they are not alone”.

This is also emphasised by St. John Paul II in his encyclical Evangelium Vitae,
in which he addresses women who have had abortions with love and compassion. Although
he condemns it as an “unspeakable crime” (John Paul II 1995, 58), he makes it clear that
they need not give in to despair and lose hope, since God, the Father of mercies, is always
ready to give them his forgiveness and his peace in the Sacrament of Reconciliation (n. 99).
For this reason, they should not live in denial, but rather try to understand what happened,
face it honestly and, with humble and trusting repentance, place themselves in the hands of
the merciful Father through Jesus Christ and accept the spiritual help of the Catholic Church.
This is her “good news” to all women and men who have lost a child through abortion
(Angelo 1997).
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Pope Francis also makes it clear that abortion is “more than a problem, it’s homicide,
whoever has an abortion, kills. No mincing words. Take any book on embryology for medical
students. The third week after conception, all the organs are already there, even the DNA ...
it is a human life, this human life must be respected, this principle is so clear!” (Francis
2021). At the same time, he invites the whole Church to be compassionate and close to all
those who suffer from abortion (ibid.).

In order to ensure that no one suffering from the sin of abortion is deprived of God’s
mercy, Pope Francis has decreed that, even after the Jubilee Year of Mercy (2015-2016),
all priests may grant absolution for the sin of abortion (Francis 2016, n. 121).

This closeness is also offered in a special way by the Catholic Church through the
weekend retreats of Rachel’s Vineyard. It has now expanded to more than 1000 spiritual
exercises a year, held in 70 countries and 375 locations. Many new locations are still being
established (Rachel’s Vineyard Ministries 2022a). Of course, there are hundreds of other
forms of support emerging around the world (Burke 2006b).

2. Rachel’s Vineyard Weekend Retreat

2.1. History

Theresa Kaminski Burke founded the Abortion Healing Centre in 1986. She then founded
one of the first therapeutic support groups for women who have had abortions. Later,
with her husband Kevin Burke, she founded Rachel’s Vineyard and published the book
A Psychological and Spiritual Journey for Post Abortion Healing in 1994. A year later, she
adapted the programme for a weekend retreat, which began to spread quickly as many people
experienced it as an effective healing process. In 2003, Rachel’s Vineyard became a ministry
of Priests for Life (Rachel’s Vineyard Ministries 2022a).

2.2. Basic information about the Weekend Retreat

The retreat begins on Friday evening and concludes on late Sunday afternoon. It is
usually led by a team of six people trained to facilitate the process of emotional and spiritual

! Cf. »Given this need, lest any obstacle arise between the request for reconciliation and God’s forgiveness,
I henceforth grant to all priests, in virtue of their ministry, the faculty to absolve those who have committed the sin
of procured abortion. The provision I had made in this regard, limited to the duration of the Extraordinary Holy
Year, is hereby extended, notwithstanding anything to the contrary. I wish to restate as firmly as I can that abortion
is a grave sin, since it puts an end to an innocent life. In the same way, however, I can and must state that there is
no sin that God’s mercy cannot reach and wipe away when it finds a repentant heart seeking to be reconciled with
the Father. May every priest, therefore, be a guide, support and comfort to penitents on this journey of special
reconciliation” (n. 12).
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healing for all participants. The team consists of a professional counsellor, women who
have had an abortion, men who have been involved in abortions, loving and non-judgmental
volunteers and “a representative of God — a minister or priest” (Rachel’s Vineyard Ministries
2022b). They lead the retreat, and attend to the needs of the participants, who number about
12 to 15 (or fewer), so that each person can be attended to individually in a respectful and safe
environment in which everyone has time to share together and put the retreat into practice
(ibid.).

The group of participants is important because healing for victims of abortion trauma
can be achieved by establishing safety, reconstructing the traumatic story, and restoring
the connection between victims and the community. The community is therefore cathartic,
as others who have “been there” or experienced it themselves can validate the symptoms and
provide a supportive and healing element in the healing dynamic.

The weekend welcomes not only mothers who have had an abortion, but also men who
have been involved in various ways. They too need to embark on a journey of healing the
wounds that abortion has left in them. Many men who have participated have found deep
emotional and spiritual healing (Rachel’s Vineyard Ministries 2022c).

If the participant also has a family member with her/him to support her/him in the group
(e.g., the husband or father of the aborted child, parents, siblings, etc.), the healing is often
even deeper and more complete.

The weekend retreat team guarantees complete confidentiality and anonymity.
Participants are also asked to sign a declaration that they will not discuss what they hear
and see during the programme with anyone or anywhere. They can only talk about what
happened to them and what they themselves experienced. The name of the participant in the
weekend is not shared with any other individual or group under any circumstances. Locations
are sought for the weekend that guarantee anonymity and discretion (Rachel’s Vineyard
Ministries 2022b).

2.3. Dynamics and content of the Weekend Retreat

The dynamics and content of a weekend retreat are marked by the Christian faith, but it
is open to believers, non-believers and those with different beliefs. In fact, the process always
“works” if the participant is open to Love, Goodness and Mercy. The weekend consists of
Bible passages and meditations or Ignatian contemplations and various exercises to create
a new bodily memory. An abortion wounds a person on all levels: physical, mental and
spiritual, and healing is needed that involves all these levels (Bretzke and Rodman 1999).

Ignatian contemplation allows the biblical passage to become “alive”, as it enables the
participants to immerse themselves in the biblical passage, to have a personal encounter
with Jesus Christ and, through him, with the Father and his merciful love and forgiveness
(Platovnjak 2018, 1035-1045). In this way, they can personally experience the “forgiveness
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and peace” of which St. John Paul II speaks in Evangelium Vitae (John Paul 11 1995, 99).
Usually, Gospel passages that speak of Jesus’ encounter with individuals seeking healing
are chose (e.g., blind Bartimaeus, the adulteress, the woman of the blood, etc.). Rituals
are also performed in accordance with particular passages, which also allow for a new
experiential bodily memory to take place. In the ritual of raising Lazarus from the dead,
the participants are “bound” with gauze and bandages on the parts of their bodies that
represent the wounds they suffered as a result of the abortion. They are then wrapped in
white sheets by the facilitators and prayers of lament over the spiritual death of their sisters.
Finally, they symbolically lift them up in the name and power of Christ so that they may rise
to new life. For many, this is one of the most powerful rituals of the weekend, as it represents
the death they experienced then in abortion and the resurrection they are now experiencing
in the healing process (Bretzke and Rodman 1999).

Each exercise is an invitation to explore the participant’s feelings and emotions. Nothing
is imposed. The process is appropriate to different religious traditions and cultural heritages.
Each person is invited to share the experience of the exercise with the group, or to process
it in the silence of their own hearts. The weekend is not intended to convert to or proselytise
Christianity, but is simply an invitation to dialogue with one’s Creator in a personal and
intimate process (Burke 2006b).

The Sacraments of Reconciliation and Eucharist are key elements of the weekend on
the road to healing and, for most participants, a moment of special opportunity to encounter
God’s mercy and forgiveness (Bretzke and Rodman 1999). For many, the Sacrament of
Reconciliation on Saturday evening is the most important time to be sacramentally reconciled
to God. Some people confess abortion to themselves and others a hundred times, but never
feel forgiven and never accept it as a free gift. But the sacrament of forgiveness, which is
woven into the whole dynamic of the weekend, enables them to share in this gift and to begin
to live it in all their relationships.

2.4. Memorial service

One of the closing rites of the weekend retreat is the memorial Mass. This is an
opportunity for the participants to give their lost child the honour and dignity that they had
not been able to give to the child before, as they have probably never been given permission
to grieve the child’s death. They have never been able to hold the tiny body of their child
in their arms or to bury it. But every mother should be able to grieve the loss of her child.
The same applies to every father.

It is a special rite that allows the participants to have a deeper awareness and acceptance
of the eternal life of their child in heaven. In this rite, they may bring a doll symbolically
representing the lost child and lay it to rest in a cradle, representing the surrender into the
arms of the Creator and the Father and into the embrace of the eternal love of the Triune
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God in whom he is now. It is a rite of forgiveness of self and of the forgiveness they receive
from their child. During the service, each person may read a poem, scripture, sing or do
something else to express remembrance of and connection with his or her unborn child who
is in heavenly glory (Rachel’s Vineyard Ministries 2022d).

Every mother and father usually wants to know three things about their child: where he
is, who he is with, and whether he is all right. The joyful conscience is that the aborted child
is not lost forever, but is with the triune God as a living member of the communion of saints
and as the personal intercessor of the parents (Bretzke and Rodman 1999). In this conviction,
St. John Paul II assures all women who have had an abortion, “You will come to understand
that nothing is definitely lost, and you will be able to ask forgiveness from your child, who
is now living in the Lord” (John Paul II 1995, 99). This service makes it possible for each
participant to know this experientially. They are now assured of true communication with
their unborn child and will be able to be united with him in heaven for all eternity (ibid.).

This rite often enables the participants to continue their lives with a new dignity and
life that has been given to them through the experience of free forgiveness and love within
the dynamics of a weekend.

Conclusion

Research on the impact of induced abortion clearly shows that it has a negative impact
on the mental health of at least some women (Luciano de Oliveira 2021). But very little is
said about it in public. More should certainly be done to speak and write about this issue,
so that every woman who makes the decision, as well as the men involved in the decision,
can be informed about the frequent traumatic consequences of an abortion. The question is
how much it would help to reduce the number of women having abortions. In any case, it is
even more important that every woman who has had an abortion, and the fathers who have
lost a child through one, should be reassured about the possibility of integral healing that the
Rachel’s Vineyard Retreat Weekend or some other emotional and spiritual support for post-
abortion distress can offer.

The article gives a brief introduction to the weekend retreat for integral healing after
abortion. It concludes with a brief testimony from a participant about the value of the
integrated help it provides.

“I came to Rachel’s Vineyard quite without expectations. I was ready to accept whatever
was going to happen. I experienced, what I still can hardly believe, the immense grace of
being accepted by the whole team and the other participants, sharing the experience with
others, listening to the experiences of others in an extremely confidential and non-judgmental
circle. After many years of atheism, I felt that it was God who was working in this circle and
who had forgiven me and allowed me to forgive myself” (Odmevi na duhovne vaje Rahelin
vinograd 2021).



STUDIA GDANSKIE e 50 (2022)

Bibliography

Angelo, E.J. 1997. A Special Word to Women Who Have Had an Abortion. https://www.rachelsvineyard.
org/PDF/Articles/A%20Special%20Word%20t0%20-%20E%20Joanne%20Angelo.pdf_(access:
16/09/2022).

Black, D.W., Grant, J.E. 2014. Diagnostic and Statistical Manual of Mental Disorders. DSM-5, 5th ed.
Washington, DC: American Psychiatric Association.

Bretzke, J., Rodman, M. 1999. After the Choice. Therapy can lead to understanding after abortion,
but healing requires spiritual renewal. https://www.rachelsvineyard.org/PDF/Articles/After%20
the%20Choice%20-%20America.pdf (access: 18/09/2022).

Burke, T. 1994. Abortion and Post Traumatic Stress Disorder: The Evidence Keeps Piling Up. https://
www.rachelsvineyard.org/PDF/Articles/Abortion%20and%20Post%20Traumatic%20Stress%20
Disorder%20-%20Theresa%20.pdf (access: 12/09/2022).

Burke, T. 2006a. Abortion And Depression. Part I. An Interview with Theresa Burke of Rachel’s
Vineyard  Ministries.  https://www.rachelsvineyard.org/PDF/Articles/Abortion%20and%20
Depression%201%20-%20Zenit.pdf (access: 12/09/2022).

Burke, T. 2006b. Abortion And Depression. Part II. An Interview with Theresa Burke of Rachel’s
Vineyard  Ministries.  https://www.rachelsvineyard.org/PDF/Articles/ Abortion%20and%20
Depression%2011%20-%20Zenit.pdf (access: 09/09/2022).

Burke, T., Reardon, D.C. 2002. Forbidden Grief: the Unspoken Pain of Abortion. Springfield, Illinois:
Acorn Books.

Fergusson, D. M., Horwood, L. J., Boden, J. M. 2008. Abortion and mental health disorders: evidence
from a 30-year longitudinal study. The British Journal of Psychiatry, 193 (6), 444-451.

Francis. 2916. Apostolic Letter Misericordia et misera. https://www.vatican.va/content/francesco/
en/apost_letters/documents/papa-francesco-lettera-ap 20161120 misericordia-et-misera.html
(access: 16/09/2022).

Francis. 2021. Abortion is murder, the Church must be close and compassionate, not political. https://
www.vaticannews.va/en/pope/news/2021-09/pope-abortion-is-murder-the-church-must-be-
compassionate.html (access: 19/09/2022).

John Paul II. 1995, Encyclical Evangelium Vitae. https://www.vatican.va/content/john-paul-ii/en/
encyclicals/documents/hf jp-ii_enc 25031995 evangelium-vitae.html (access: 22/09/2022).
Luciano De Oliveira, H.T. 2021. ;Ciencia versus moral? Revision historico-cientifica sobre el sindrome

del zika congénito y la reivindicacion del aborto. Scientia et Fides, 9 (1), 309-327.

Odmevi na duhovne vaje Rahelin vinograd 2021 [Reflections on the Rachel’s Vineyard Retreats 2021].
In: Arhiv Rahelinega vinograda v Ljubljani.

Platovnjak, 1. 2018. The importance of imagination in Ignatian spirituality. Bogoslovska smotra, 88 (4),
1035-1055.

Rachel’s Vineyard Ministries. 2022a. What is Rachel’s Vineyard?. https://www.rachelsvineyard.org/
aboutus/index.aspx (access: 13/09/2022)

Rachel’s Vineyard Ministries. 2022b. Rachel’s Vineyard — Frequently Asked Questions. https://www.
rachelsvineyard.org/weekend/fags.aspx (access: 23/09/2022).

Rachel’s Vineyard Ministries. 2022¢. Welcome Men. https://www.rachelsvineyard.org/men/index.aspx
(access: 25/09/2022).

Rachel’s Vineyard Ministries. 2022d. Memorial Service. https://www.rachelsvineyard.org/weekend/
memorial.aspx (access: 17/09/2022).



KS. IVAN PLATOVNJAK SJ - Emotional and Spiritual Healing After Abortion in the Rachel’s Vineyard Retreat

Reardon, D.C. 2018. The abortion and mental health controversy: A comprehensive literature review
of common ground agreements, disagreements, actionable recommendations, and research
opportunities. SAGE open medicine, 6, 1-38.

United States Congress House. 2004. Improving Women's Health: Understanding Depression
Afier Pregnancy: Hearing Before the Subcommittee on Health of the Committee on Energy
and Commerce, House of Representatives, One Hundred Eighth Congress, Second Session.
September 29, 2004. https://www.govinfo.gov/content/pkg/CHRG-108hhrg96101/html/CHRG-
108hhrg96101.htm (access: 13/09/2022).



ARTYKULY

nauki humanistyczne



PRZEMYStAW WISZNIEWIECKI

Uniwersytet Gdanski

Odpoczynek duchowy jako funkcja
zgromadzen wspdolnotowych w Qumran

Streszczenie: Autor artykutu, wykorzystujagc w procesie interpretacji wybranych tekstow
gumranskich osiagniecia wspotczesnej psychologii, podejmuje problematyke regulacji emocji
w Zrzeszeniu, dajagc tym samym gteboki wglad w duchowos$é omawianej wspdlnoty, jak rowniez
w mechanizmy psychospoteczne funkcjonujgce w niej i zapewniajace jej spojnosé, trwanie
i tozsamosé. Przedstawia w pierwszej kolejnosci geneze negatywnych napie¢ wyptywajacych
z duchowosci Zrzeszenia, jak réwniez ich charakterystyke oraz konsekwencje (habituacja,
zmeczenie psychiczne i ich pochodne), jakie grozity zaréwno poszczegdlnym qumranczykom,
jak i catej ich wspdlnocie. Bazujac zas na przekonaniu o zgromadzeniach Zrzeszenia jako
rozwigzaniu majacym na celu zapobiegniecie tymze konsekwencjom, charakteryzuje ich cechy
szczegdlne, ktére ostatecznie interpretuje pod katem ich funkcji zapewniania odpoczynku
duchowego cztonkom wspéinoty.

Stowa kluczowe: wspdlnota qumranska, odpoczynek, duchowosé, emocje.

Spiritual Rest as a Function of Communal
Meetings in Qumran

Abstract: The article discusses the issue of emotional adjustment in the Community, using the
achievements of contemporary psychology in the process of interpreting selected Qumran
texts to provide a deep insight into the psyche and spirituality of the Qumran community and
into the psychosocial mechanisms that functioned within it, ensuring its cohesion, persistence
and identity. Firstly, the study depicts the origins of the negative tensions that emerged from
the spirituality of the Community, describing them and their consequences (habituation, mental
exhaustion and their derivatives) to the Qumranites and their whole community. Taking as an
assumption the conviction that the Community’s congregations were the solution intended
to prevent those consequences, the article describes their distinctive features and interprets
them, paying special attention to their function of providing spiritual rest to the members of the
Qumran community.

Keywords: Qumran community, rest, spirituality, emotions.
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Wprowadzenie

Kontrolowanie i regulowanie poziomu emocji, zarowno tych pozytywnych, jak i nega-
tywnych, stanowi jeden z elementow kluczowych dla zapewnienia dobrostanu jednostki.
Fakt ten obowigzuje niezaleznie od plci, wieku czy stopnia rozwoju danej osoby, jak rowniez
od czasow historycznych, w ktérych ona funkcjonuje, odnoszac si¢ zatem jednako i do
czlowieka XXI wieku, i do cztowieka zyjacego dwa tysiace lat temu, np. czlonka wspdlnoty
qumranskiej. I cho¢ badanie sposobow regulacji emocji w przesztosci (szczegdlnie tak
odlegtej jak w przypadku Zrzeszenia) stanowi niewatpliwie zadanie ryzykowne, a wyciagane
w jego trakcie wnioski obarczone sg znaczng niepewnoscia, to nie powinno to wstrzymywac
trudu naukowego, majacego na celu lepsze zrozumienie minionej rzeczywistosci.

Analizujac dotychczasowe osiagnigcia badawcze dotyczace zarysowanej tematyki,
nalezy zwroci¢ uwage na studium Jutty Jokiranty Ritual System in the Qumran Movement.
Frequency, Boredom, and Balance (Jokiranta 2013). Autorka podjeta w nim refleksje nad
sposobami chronienia przez wspdlnote qumranska swoich czlonkéw przed zmeczeniem
i obojetnoscia w stosunku do przekazéw duchowo-emocjonalnych zakodowanych w jej
rytuatach i utrzymywania przez nich optymalnego poziomu zaangazowania i doznan
religijnych. I cho¢ kierunek omawianych badan jest niewatpliwie stuszny, to trzeba go uznaé
za fragmentaryczny, jako ze obejmuje zasadniczo wylacznie regulacje pozytywnych bodzcow
ptynacych z duchowosci Zrzeszenia: poczucia $wigtosci, czystosci, bliskosci z Bogiem itd.

Prezentowane studium stanowi owoc wskazanego wyzej przekonania i oparte jest
na dwoch tezach:

1) duchowos¢ wspolnoty qumranskiej byta zrodtem nie tylko pozytywnych, ale i negatywnych
bodzcow emocjonalnych, ktore wymagaty systemowej regulacji ze strony Zrzeszenia;

2) Zrzeszenie dokonywato regulacji poziomu i recepcji negatywnych doznan emocjonalnych
plynacych z jego duchowosci poprzez spotkania wspolnotowe, bedace przestrzenig
duchowego odpoczynku dla jego cztonkow.

Celem niniejszych badan, ukierunkowanych powyzszymi tezami, jest zatem
przedstawienie genezy, charakteru i konsekwencji negatywnych doznan duchowych
doswiadczanych przez czlonkéw Zrzeszenia oraz analityczne ukazanie odpoczynkowego
wymiaru zgromadzen wspolnotowych w Qumran, stanowigcego remedium na wspomniane
negatywne doznania duchowe. Efekty pracy, opartej na interpretacji przede wszystkim Regufy
Zrzeszenia i Reguly Calego Zgromadzenia, zostang podzielone na trzy czesci. W pierwszej
z nich omowimy zrédta napie¢ duchowych, ktorych doswiadczali cztonkowie wspolnoty
qumranskiej. Opiszemy ich specyfike oraz skutki dla Zrzeszenia i jego cztonkow. W czesci
drugiej przedstawimy najwazniejsze elementy zebran wspdlnoty, by w czesci trzeciej poddac
je interpretacji pod katem ich znaczenia w regulacji negatywnych doznan emocjonalnych
qumranczykow.
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1. Geneza, charakterystyka i konsekwencje napie¢
duchowych w Qumran

Chcac przeanalizowa¢ zjawisko funkcjonowania w qumranskiej rzeczywistosci
negatywnych napie¢ duchowych, nalezy w pierwszej kolejnosci zwroci¢ uwage na ich
genetyczng zalezno$¢ od charakterystycznego dla Zrzeszenia przekonania o dualizmie
$wiata ludzkiego, ktorego reprezentatywnym §wiadectwem jest tzw. nauka o dwu duchach
(aniotach), zawarta w Regule Zrzeszenia (1QS III 13-IV 26; wszelkie odniesienia do tekstow
qumranskich i cytaty z nich podajemy za: Tronina 2017).

Wspomniana wyzej nauka przedstawia jasny obraz rzeczywistosci czlowieka stworzonej
przez Boga jako immanentnie dualnej, podzielonej migdzy ducha §wiattosci i ducha ciemnosci
(1QS I 17-19). Kazdy z tych duchoéw miat w mysl Reguly klarowne dgzenia. Pierwszy,
obdarzony przez Boga miloscig i wsparciem (1QS III 24-1V 1), pragnat ,,0éwiecaé serce
czlowieka, prostowaé przed nim wszystkie drogi prawdziwej sprawiedliwosci, napetnia¢
jego serce bojaznig wobec wyrokow Boga” (1QS IV 2-3), stowem: prowadzi¢ ludzi drogg
postuszenstwa i wiernosci Stworcy w celu osiggniecia przez nich eschatologicznego
oczyszczenia z wptywow aniota ciemnosci i udzialn w wiecznym, niebianskim Przymierzu
(1QS 1V 22-23). Drugi zas, ,,duch krzywdy” (1QS IV 9), znienawidzony przez Boga (1QS
IV 1), sprowadzal ludzi na drogg ciemnosci i nieprawosci (1QS III 20-23), dazac do zerwania
wigzi migdzy Stworcg a Jego stworzeniami, ktérego skutkiem bylo ,,wieczne potgpienie
w gniewnej zapalczywosci Boga pomsty, (...) wieczne przerazenie i nieustanny wstyd,
(potaczony) z hanba zniszczenia w ogniu ciemnosci” (1QS IV 12-13).

Tak rozumiany dualizm $wiata duchowego mial dwa wymiary: interpersonalny
i intrapersonalny. Wymiar interpersonalny, stanowiacy realizacj¢ idei dualizmu
W rzeczywistosci spotecznej, przenosit podzial duchow na calg ludzko$¢, separujac od siebie
dwie jej podgrupy: ,,pokolenia prawdy” i ,,pokolenia krzywdy” (1QS III 19; 1QS IV 15);
wiernych Bogu i oddajacych si¢ w niewolg ztemu duchowi; przeznaczonych do zbawienia
i przeznaczonych do potepienia. Na podstawie tego podzialu Zrzeszenie okreslalo samo
siebie, uznajac si¢ za spoteczno$é pozostajaca pod opieka ducha §wiatlosci, spotecznos¢
ludzi, ,.ktorzy zdecydowali si¢ odwrécic¢ od wszelkiego zta” (1QS V 1), spotecznos¢ ktadaca
»podwaliny prawdy dla Izraela, dla Zrzeszenia wiecznego przymierza” (1QS V 5), poza ktéra
nie bylo szansy na pozytywne realizowanie i spelnienie relacji cztowieka z Bogiem.

Wymiar intrapersonalny, stanowiacy realizacj¢ dualizmu w rzeczywisto$ci jednostkowe;j,
umieszczat za$§ oba duchy ,,w ludzkim sercu” (1QS IV 23) i czynil tym samym przezywanie
dobra i zta do$wiadczeniem $cisle osobistym (1QS IV 26). Przewaga jednego aniota nad
drugim, okre$lona wolg i wyborem danego cztowieka, przektadata si¢ z jednej strony na
sposob postepowania danej jednostki ,tu i teraz” — pelen ,,pokory, cierpliwosci i wielkiego
milosierdzia, wiecznej dobroci, inteligencji, zrozumienia i potgznej madrosci” (1QS IV 3)
lub charakteryzowany przez ,,chciwo$¢ i opieszato§¢ w stuzbie sprawiedliwosci, bezbozno$é
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iktamstwo, pych[¢]i wyniostos¢ serca, oszustwo i fatsz, okrucienstwo, wielk[a] przewrotnos¢,
zapalczywosc¢ i wielk[a] gtupot[e]” (1QS IV 9-10) — z drugiej za$ na (nie)zdolno$¢ dolaczenia
tejze jednostki do Zrzeszenia i trwania w nim, a zatem na jej przeznaczenie w wiecznosci.

Dwa wymiary qumranskiej idei dualizmu miaty bezposrednie przetozenie na dwa
rodzaje napig¢ duchowych w zyciu kazdego czlonka ,,$wigtego zgromadzenia” (1QS V 20).
Wynikaly one z pojmowania obu dualistycznych rzeczywisto§ci — intrapersonalnej
i interpersonalnej — jako stref statego, aktywnego i niemozliwego do uniknigcia konfliktu
miedzy sitami ciemnosci i $wiatto$ci.

Swiadectwem tegoz faktu w odniesieniu do wymiaru interpersonalnego jest fragment
Reguly Zrzeszenia: ,,Bog ustanowit je [ducha $wiatlosci i ducha ciemnosci] w rownej mierze
az do ostatecznego czasu i wprowadzil wieczng wrogo$¢ pomiedzy ich formacje. Akty
krzywdy sa wstretne dla prawdy, a wszelkie drogi prawdy sa wstretne dla krzywdy” (1QS
IV 16-17). Dwie czgsci ludzkosci — jedna kierowana przez aniota prawdy, druga przez aniota
krzywdy — pozostawaty zatem ze soba w niezgodzie i konkurowatly ze soba, co wplywalo
na sposob postrzegania rzeczywistosci przez czlonkéw Zrzeszenia. Wspdlnota qumranska,
zyjac we wskazywanym juz przekonaniu o wlasnej §wigtosci i prawowiernosci (1QS I124-25)
oraz w przeswiadczeniu o grzeszno$ci zewnetrznego §wiata, postrzegala go jako zagrozenie
i obawiata si¢ kontaktow z nim, pragnac si¢ od niego odseparowac. Stad tez wyptywaty
wszelkie przepisy Reguly wymagajace od qumranczykow chociazby nieutrzymywania
relacji majatkowych z obcymi, czy tez zdradzania im jakichkolwiek faktow dotyczacych
funkcjonowania Zrzeszenia (1QS V 13-20).

Konflikt na polu spotecznym byt tylko jedna strong napi¢¢ duchowych w Zyciu wspolnoty
qumranskiej. Drugg byt za$ konflikt intrapersonalny, dotykajacy kazdej jednostki, w ktore;j,
jak to zostato juz powiedziane, mieszkal zarowno duch $wiattosci, jak i duch ciemnosci.
Mowi o tym jasno Regula Zrzeszenia: ,,Az dotad walcza ze sobg duchy prawdy i krzywdy
w ludzkim sercu” (1QS IV 23). Zycie cztowieka byto zatem w mysli qumranskiej nieustanng
wewnetrzng walka miedzy sitami dobra a sitami zla, sporem duchowym, w ktéorym dana
osoba musiala wcigz wybiera¢ i opowiada¢ si¢ po jednej lub drugiej stronie, postepowac
,»w madros$ci albo w glupocie” (1QS IV 24).

Przytoczona wyzej zasada dotyczyla kazdego czlowieka, takze czltonka Zrzeszenia
— jakkolwiek bylo ono bowiem wspolnota wybranych, ktorzy zapragneli ,,si¢ nawrocié
do Prawa Mojzeszowego” (1QS V 8), to jednoczes$nie nie dawato pewnosci wlasciwego
postgpowania. Jako jedyne w catym $wiecie uzdalniato do czynienia dobra i umozliwiato
zycie zgodne z Bozymi zamystami, lecz nie gwarantowato ani jednego, ani drugiego — bylo
szansg, potencja, ktora nalezato dopetni¢ $wiadomymi aktami wyboru dobra, ale ktéra nadal
mozna byto odrzuci¢ poprzez swiadome akty wyboru zta. Przekonanie to byto bardzo zywe
w Zrzeszeniu, co zaowocowato licznymi przepisami karnymi (1QS VI 24-VII 27; VIII 16-
IX 2), przygotowanymi na wypadek przekroczenia przez cztlonka wspdlnoty Prawa Tory lub
prawa samego Zrzeszenia.



PRZEMYSEAW WISZNIEWIECKI - Odpoczynek duchowy jako funkcja zgromadzen wspoélnotowych w Qumran

Skonstatowaé¢ zatem nalezy, iz zycie qumranczykow bylo S$cisle zwigzane
z napigciami duchowymi. Wyptywatly one z jednej strony z przekonania cztonkéw wspolnoty
o funkcjonowaniu w nieprzyjaznym otoczeniu opanowanym przez ducha ciemnosci, ktory
dazyt do zniszczenia Zrzeszenia, a z drugiej z ich przeswiadczenia o braniu aktywnego
udzialu w toczacej si¢ w ich duszach walce, w ktorej ten sam duch ciemnosci probowat
zniszczy¢ poszczegdlne jednostki, oddzielajac je od Boga i kierujac je na droge potepienia
wiecznego.

Charakterystyczne dla wspdlnoty qumranskiej napigcia duchowe — poczucie zagrozenia
zewnetrznego i konfliktu wewnetrznego wymagajacego ciaglej czujnosci i wysitku woli
— zaliczy¢ nalezy do stresorow, czyli bodzcoéw stresogennych (Obminski 2018, 59-60).
Ich negatywnemu wptywowi sprzyjata, jak si¢ zdaje, ogélna kondycja psychospoteczna
cztonkoéw Zrzeszenia — badania wykazaty bowiem, iz ,,bardziej podatne na stres sa osoby
niecierpliwe, wrogo nastawione do otoczenia, agresywne, zyjace w pospiechu, nadmiernie
rywalizujace, dazace do celu za wszelka ceng. Natomiast u oséb o przeciwnych cechach
(cierpliwy, pokojowo nastawiony do zycia, zyjacy bez pospiechu, sklonny do wspoélpracy,
zmierzajacy do celu bez walki) rzadziej dochodzi do nasilenia reakcji stresowych” (Mastalerz-
Migas, Pokora-Katwak i Steciwko 2012, 7-8). Sposrod tych dwdch opiséw pierwszy zdaje
si¢ nieco lepiej charakteryzowaé wspolnote qumranska. Fakt ten, wskazujac na pewnag
predyspozycje¢ cztonkow Zrzeszenia do doswiadczania stresu w wyniku napie¢ duchowych,
nie implikuje oczywiscie wystepowania takiego samego jego poziomu u kazdego nalezacego
do wspolnoty, jako ze doswiadczanie stresu zwigzane jest z subiektywna percepcja jednostki
(Kaczmarska, Curyto-Sikora 2016, 318) i stanowi tym samym kwesti¢ bardzo indywidualna.

W zalezno$ci od sposobu postrzegania rzeczywistosci przez dang osob¢ — jako bardziej
lub mniej zagrazajacej jej, a zatem stresujacej — jej reakcje na napiecia duchowe mogly by¢
rozne. Jesli jednostka percypowata konflikty o podtozu duchowym jako mato niebezpieczne,
prawdopodobne byto wystapienie u niej zjawiska habituacji — zmniejszenia odpowiedzi
emocjonalnej na powtarzalny bodziec (Thompson 2015, 480). Jesli za$§ tenze bodziec
byl postrzegany jako zbyt silny, habituacja mogta nie nastapi¢ (Thompson 2015, 481),
za$ zamiast niej dochodzi¢ mogto do wystapienia u danej jednostki zmeczenia psychicznego
w wyniku przecigzenia poczuciem zagrozenia i stresem (Kubacka 2016, 168).

Obie opisane reakcje emocjonalne zwigzane z napi¢ciami duchowymi musiaty
przynosi¢ negatywne konsekwencje dla Zrzeszenia. Zdanie to jest oczywiste w przypadku
wystgpowania zmeczenia psychicznego. Laczy si¢ ono bowiem ,,z senno$cia, niechecia, utratg
zainteresowania, obnizeniem koncentracji, spadkiem energii, ucigzliwoscia pojawiajaca
si¢ na samg mys$l o podjeciu konkretnego dziatania” (Kubacka 2016, 171), prowadzac do
zaprzestania podejmowania aktywnosci, postrzeganej jako przekraczajacej mozliwosci
danej jednostki (Urbanska 2010, 25), co oznaczatoby apati¢, brak zaangazowania cztonkow
wspolnoty w jej dziatania i jej stopniowy rozklad. Nie mniej grozne bylo jednak dla
Zrzeszenia takze zjawisko habituacji, ktorego skutki tak scharakteryzowat Jan Daalmans:
,,The more familiar we become with stimuli, the more we start to like them, the more
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previous hostile or anxious emotions will be compensated and fade away” (Daalmans 2013,
55). Ostabienie reakcji emocjonalnej na napigcia duchowe w Zrzeszeniu i zlagodzenie
postrzegania zagrozenia zewngtrznego 1 wewngtrznego oznaczatoby powolne odwracanie
si¢ od podstaw tozsamosci wspolnoty qumranskiej, opartej na przekonaniu o grzesznosci
zewnetrznego $wiata, od ktorego nalezato si¢ oddzieli¢, a nie z nim koegzystowac, oraz na
koniecznosci statej czujnosci wobec atakéw ducha krzywdy, majacej na celu bezwarunkowe
i bezkompromisowe utrzymanie wi¢zi wiernego z Bogiem.

W S$wietle tych wnioskdw jasne jest zatem, iz zywotng potrzeba Zrzeszenia bylo
znalezienie sposobu na zapobiegnigcie z jednej strony habituacji napie¢ duchowych przez
jego cztonkdw, a z drugiej ich psychicznemu wyczerpaniu. Nalezato stworzy¢ qumranczykom
tymczasowy azyl, schronienie przed wewnetrznym i1 zewngtrznym zagrozeniem, ktore
pozwolitoby utrzymaé poziom stresu duchowego na odpowiednim poziomie poprzez
zapewnienie cztonkom Zrzeszenia mozliwos$ci mentalnego i duchowego odpoczynku, ktory
z jednej strony przerywalby ekspozycje na bodzce, do ktérych jednostka mato reaktywna
mogla zacza¢ si¢ przyzwyczaja¢, a z drugiej pomagatby odbudowaé sity psychiczne
i przygotowac si¢ do dalszej walki ze Swiatem i z wlasnymi stabosciami tym, ktorych reakcje
emocjonalne na negatywne bodzce byty zbyt silne. Jako takie wlasnie schronienie wylaniaja
si¢ z tekstow qumranskich zgromadzenia wspolnotowe.

2. Charakterystyka ogélna zgromadzen wspélnotowych
w Zrzeszeniu

Zebrania wspolnotowe stanowity centralne punkty zycia Zrzeszenia. W ich trakcie
procedowano sprawy nowicjuszy, rozwazajac ich postepy na drodze do petnego nawrdcenia
(1QS VI 13-23), wprowadzano ,,wszystkich gotowych petni¢ nakazy Boga do przymierza
faski” (1QS I 7-8; dokonywano tego w czasie dorocznej uroczystosci, ktorej opis znajduje
sie¢ w 1QS I 16-II 23), spozywano positki, modlono si¢ i czytano $wiegte ksiegi (1QS VI
2-8; 1QSa II 11-22), podejmowano decyzje dotyczace funkcjonowania wspolnoty (1QS VI
8-13), wydawano wyroki (1QSa I 13-14.25), ogtaszano rozpoczecie konfliktu zbrojnego
(1QSa I 25-26), jak rowniez wykluczano ze Zrzeszenia tych cztonkow wspoélnoty, ktorzy
dokonali szczegolnie cigzkich przestgpstw (4Q266 10 II + 4Q270 7 I + 4Q 266 11 30-40).
Ich znaczenie dodatkowo podkreslane byto przez kilka specjalnych cech.

Pierwszaztychze cechbyty ograniczeniadotyczaceudziatuw zgromadzeniach wspolnoty.
Zasadniczo wyr6zni¢ mozemy cztery grupy wykluczonych: w zebraniach Zrzeszenia nie
mogty bra¢ udziatu zadne osoby spoza wspdlnoty (1QS II 25-1II 6), qumranczycy, ktorzy
nie osiggneli wymaganego wieku, pociggajacego za sobg okreslong dojrzatos¢ duchows
(1QSal8-9), cierpigcy na wszelkiego rodzaju defekty i utomnosci (1QSa II 3-8), jak rowniez
ci cztonkowie Zrzeszenia, ktorzy popehnili okreslone wykroczenia, skutkujace kara w postaci
odebrania prawa do uczestnictwa w spotkaniach (1QS VI 24-VII 23).
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Kolejng charakterystyczng cecha zebran wspolnotowych w Qumran byta procedura
wejscia na nie. Rozumie¢ ja mozemy dwojako: jako proces bardziej ogdlny, dotyczacy
(migdzy innymi) nowicjuszy, pragnacych ,,przytaczy¢ si¢ do Rady Zrzeszenia” (1QS VI 14),
lub jako proces wejscia sensu stricto, dotyczacy wchodzenia cztonkow wspolnoty na kazde
jednostkowe zgromadzenie.

Nowicjusz miat przed sobg okres dwoch lat proby, w czasie ktorego powoli i stopniowo
dopuszczano go do kolejnych stopni wtajemniczenia (1QS VI 13-21). Dopiero po przezyciu
tychze dwoch lat zgodnie z prawami wspolnoty i uzyskaniu pozytywnej opinii zgromadzenia
mogt on w pelni uczestniczy¢ w zebraniach (1QS VI 21-22) i od tego czasu ,,stuzyl
Zrzeszeniu swoja rada i decyzjg” (1QS VI 22-23). Podobng praktyke stosowano w przypadku
0sob, ktore dopuscity si¢ znaczacych wystepkow przeciwko Zrzeszeniu — tracili oni cze§¢
lub catos¢ swoich uprawnien i musieli przezy¢ ponownie fragment lub calo$¢ nowicjatu,
by modc zndéw zasig$¢ w zgromadzeniu jako jego petnoprawni cztonkowie (1QS VI 24-25;
VII 20-23). Jeszcze dtuzsza droge do uczestnictwa w zebraniach musiaty przebywac (o czym
juz posrednio wspominaliSmy) dzieci i mlodziez wychowujace si¢ w rodzinach cztonkéw
wspolnoty — ich ksztalcenie trwato bowiem dziesigc lat, od dziesigtego do dwudziestego roku
zycia, ktory stanowit wiek dojrzato$ci i inicjacji w Zrzeszeniu (1QSa I 6-9).

I ci jednak, ktorzy pozytywnie przeszli ktora§ ze Sciezek wtajemniczenia i zostali
petnoprawnymi uczestnikami zgromadzen wspolnotowych, nie mogli pojawia¢ si¢ na nich
bez odpowiedniego, przepisanego prawem Zrzeszenia przygotowania. Kazdy qumranczyk,
ktory udawal si¢ na zebranie, musiat dokona¢ rytualnego obmycia (1QSal25-27; 1QS III 3-5;
V 13-14). Dopiero po dopetieniu oczyszczenia miat prawo wstgpu na spotkanie wspolnoty.

Osoby, ktére w przewidziany sposob dopelnily obrzgdu wejscia na zebranie wspolnoty,
nie przezywaty jednak spotkania wylacznie w swoim gronie. Wraz z nimi bowiem, zgodnie
zpogladami Zrzeszenia, przebywali ,,aniotowie $wietosci” (1QSa II 8-9), w ktdrych obecnosci
zbierata si¢ ,,$wigt[a] Rad[a]” (1QS II 25; 1QSa 11 9), ,,$wigte zgromadzenie” (1QS V 20;
1QSa II 16) o $cisle okreslonym przebiegu i roli poszczegdlnych ludzkich uczestnikow.
Migjsca na zebraniu zajmowano zgodnie z wyznaczong hierarchig (1QS VI 8-9; 11 19-23;
V 22-24) i wedlug niej wyznaczano rowniez kolejnos¢ zabierania glosu przez obecnych
(1QS VI 9-13). Wszystkich za$, bez wzgledu na pozycj¢, obowiazywaly takie same reguty
zachowania (1QS VI 10; VII 11-15).

Zgromadzenia wspdlnoty mialy jeszcze jedna ceche charakterystyczng — stanowity
zapowiedz eschatologicznej uczty mesjanskiej, o czym jasno zaswiadcza tres¢ fragmentu
Reguly Calego Zgromadzenia, ktory odnosi si¢ do przebiegu zebrania wspdlnoty (1QSa
I 25-1I 22), a w ktéorym granica migedzy dwoma rzeczywisto$ciami — wspolczesnosci i,
w przekonaniu qumranczykow, bardzo bliskiej, ale wciaz przysztosci —jest niezwykle ptynna.

Zebrania wspolnotowe w Qumran posiadaty zatem swdj wyjatkowy i niepowtarzalny
charakter. Kazdy ich element — ograniczony dostep do nich, okre§lona procedura wejscia,
specyfika ich uczestnikoéw, ich postrzeganie siebie oraz zachowanie, jak rowniez znaczenie
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terazniejsze i eschatologiczne zgromadzen — byt wazny dla catosci, takze z tego wzgledu,
iz petil okreslong funkcje w regulacji negatywnych napie¢ duchowych cztonkdw Zrzeszenia.

3. Spotkania wspdlnotowe jako odpowiedz Zrzeszenia
na napiecia duchowe qumranczykow

Majac w pamigci wyniki analiz dotyczacych charakterystyki napi¢é duchowych
obecnych w zyciu codziennym cztonkéw wspolnoty qumranskiej oraz cech szczegoélnych
zgromadzen Zrzeszenia, nalezy spojrze¢ na drugie z nich przez pryzmat pierwszych, w celu
odczytania kryjacych si¢ w kolejnych elementach spotkan wspolnotowych mechanizmow
regulacji negatywnych emocji i ich konsekwencji ptyngcych z duchowosci qumranskiej.
Podejmujac si¢ tego zadania nalezy poczyni¢ jednakze kilka teoretycznych uwag wstepnych
dotyczacych wspomnianej regulacji, ktorg Arlie Russell Hochschild nazwata ,,pracg nad
emocjami” (Hochschild 1979, 561).

Zgodnie ze stowami Hochschild praca nad emocjami moze by¢ prowadzona
dwukierunkowo: w celu stlumienia niechcianej emocji, ktora odczuwa w danej chwili
jednostka, lub w celu wywotania pozadanej a nieobecnej emocji (Hochschild 1979, 561).
Do tego podziatu nalezatoby doda¢ jedynie sformutowanie, iz praca ,,pozytywna” moze
réwniez polega¢ na wzmocnieniu pozadanej emocji, ktdra jest obecna, lecz jej nasilenie jest
dla jednostki niezadowalajace. Niezaleznie wszakze od tego zastrzezenia teoria wspomniane;j
badaczki unaocznia bardzo wazny fakt: w naszych badaniach regulacji emocjonalnej
w Zrzeszeniu musimy zwroci¢ uwage nie tylko na sposoby redukcji emocji negatywnych,
lecz takze na sposoby wzbudzania/wzmacniania emocji pozytywnych, ktérych podtrzy-
mywanie, jak dowodza badania, odgrywa bardzo wazna rol¢ w radzeniu sobie z sytuacjami
stresowymi i utrzymywaniu zdrowia psychicznego (Zhaoyang, Scott, Smyth i in., 410-411).

Pierwsza cechg charakterystyczng zebran Zrzeszenia byly ograniczenia wstgpu na nie
w stosunku do okreSlonych grup, przede wszystkim do o0s6b spoza samej wspolnoty.
Niosty one ze soba jasny komunikat: zgromadzenia byly przestrzenig niedostepna dla
niebezpiecznego i wrogiego §wiata zewnetrznego; miejscem odosobnienia, do ktérego dostep
mieli jedynie wybrani; schronieniem przed wplywami ducha ciemnosci, panujacego nad
osobami spoza wspolnoty. Przekaz ten jest wyrazistym przyktadem dziatania supresyjnego,
majacego skutkowaé wyciszeniem poczucia zagrozenia otaczajacego qumranczykow
w zyciu codziennym. Podobna tre$¢ zakodowana byta w zakazie wstepu dotyczacym duchowo
utomnych cztonkéw wspolnoty — zapewnial on separacje spotykajacych si¢ wiernych
od tych qumranczykow, ktorzy skalali si¢ uleglym wobec zlego ducha postepowaniem i mogli
tym samym zbezczesci¢ zgromadzenie swojg obecnoscig i zakloci¢ spokodj duchowy jego
uczestnikow. Z kolei niedopuszczanie na spotkania osob z fizycznymi defektami stanowito
pozytywne wzmocnienie emocjonalne, implikujac samopostrzeganie zgromadzonych jako
idealnych, bez zadnej skazy (fizycznej i duchowe;j).
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Dodatkowym umocnieniem wspomnianych przekazow byly przepisy dotyczace
wprowadzania (w znaczeniu ogdlnym) oséb na zebrania. Rozlozona na lata, stopniowa
procedura wilaczania nowych adeptdéw do zgromadzen Zrzeszenia gwarantowala
bezpieczenstwo spotkan, zapewniajac $cista kontrole zebranych nad osobami przystepujacymi
do wspolnoty z zewnatrz (badz dorastajacymi w niej, ewentualnie odbywajacymi ponownie
cze$¢ lub calo$¢ nowicjatu z powodu popelionych wykroczen) i dajac mozliwos¢
wyeliminowania tych, ktorzy przez niedoskonato$¢ mogliby skala¢ przestrzen zgromadzenia,
zmniejszajgc tym samym poczucie dyskomfortu, odczuwane przez qumranczykéw
w codziennym funkcjonowaniu w rzeczywistosci podlegtej aniotowi krzywdy.

Dopetnieniem komunikatu zakodowanego w ograniczeniach wstepu na zebrania
i procedurze wejscia na nie bylo funkcjonowanie przekonania o obecno$ci aniotéw Bozych
na zgromadzeniach. W jego $wietle dostrzegalne jest calkowite odwrocenie znaczen:
gromadzaca si¢ wspolnota przechodzita w swoim rozumieniu z codziennej rzeczywistosci
owladnigtej przemoznym wpltywem ducha krzywdy, otaczajacego cztonkow Zrzeszenia ze
wszystkich stron, do rzeczywistosci stanowiacej jej przeciwienstwo — izolowanej Swiatyni
duchowej strzezonej przez Bozych wystannikéw, przy czym ten ostatni element pehnit,
jak sie zdaje, zarowno funkcje supresyjng, jak i wzmacniajacg, zmniejszajac odczucie
wplywow ztego ducha i ,,oferujac” w zamian opieke ze strony Boga.

Przekonanie o obecnosci aniotéw na zgromadzeniach miato jednakze réwniez swoja
role w regulacji napie¢ wewnetrznych qumranczykow, choé nie pierwszorzedna, jako ze te
przypisa¢ nalezy ablucjom, stanowigcym ,biezacg” procedur¢ dopuszczania oséb na
spotkania wspolnotowe. Rytualne obmycia, w ktorych Bég oczyszczal wiernych z wszelkiej
nieczystosci, z ,,blota grzechu” (1QS III 2), w ktore wpadli w wyniku opowiadania si¢
w wewnetrznym konflikcie duchowym po stronie aniota krzywdy, byly jasnym znakiem
wyboru aniota prawdy, wyrazem jego zwycigstwa, Swiadectwem Bozej pomocy, ktora trwata
takze po samym akcie ablucji, wlasnie poprzez obecno$¢ aniotow na zebraniach. Przekazy te
pomagaly pozby¢ si¢ obcigzenia emocjonalnego zwigzanego z trwajacym we wilasnej duszy
sporem i z wlasnymi upadkami oraz wyzwoli¢ poczucie czystosci, Swigtosci i bliskosci dane;j
jednostki z Bogiem.

Dopetnieniem rozwigzan majacych na celu zapewnienie duchowego komfortu
i odpoczynku qumranczykom w czasie zebran wspdlnotowych byta réwniez szeroko
rozumiana strona czy otoczka ceremonialna tychze zebran, zar6wno werbalna, jak i prak-
tyczna. Odmienianie ,,$wigtosci” przez wszystkie przypadki w odniesieniu do zgromadzen
i ich czlonkéw stanowito prosty i wymowny sposdb na podniesienie morale i nastrojow,
budujac poczucie wlasnej warto$ci Zrzeszenia i umacniajac jego czlonkéw w przekonaniu
0 poprawno$ci wybranej przez nich nietatwej drogi. Nie mniej wazne byto prowadzenie
spotkan wedtug Scisle okreslonego planu, ktory uosabiat harmoni¢ i porzadek, pozwalajac
qumranczykom na odpoczynek od chaosu i nieporzadku, cech charakterystycznych
dla zewngtrznego $wiata.
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Wszystkie te przekazy wplywaty nie tylko na osoby wysoko reaktywne, wyciszajac
negatywne odczucia i wywotujac/wzmacniajac odczucia pozytywne, lecz dzialaly takze
na tych cztonkdéw Zrzeszenia, ktorych codzienne reakcje emocjonalne na zewnetrzny
i wewngtrzny konflikt duchowy byly, w przekonaniu wspolnoty, zbyt stabe i zagrazajace
jej istnieniu. Poprzez poszczegodlne elementy zgromadzen przypominano tym jednostkom,
jak roznito si¢ Zrzeszenie od zewngtrznego §wiata i jak duze i niemozliwe do zaakceptowania
réznice istnialy miedzy rzeczywistoscia dobra i zta.

Nalezy wszakze zwréci¢ uwage na szczegol, ktdry przy powierzchownej analizie
zdaje si¢ wrecz negowaé idylliczng interpretacje zebran wspolnotowych przedstawiong
w poprzednich akapitach. Wspominali§my bowiem krotko w drugiej czeSci niniejszego
studium o okreslonych zasadach zachowania, ktorych przestrzegania oczekiwano
od obecnych na zgromadzeniach wspolnoty. Regula Zrzeszenia nie wyszczegélnia ich
jednak w formie polecen, lecz w formie sentencji warunkowych, ktore przewiduja okreslone
kary za niedostosowanie si¢ do prawa. Fakt ten implikuje przyjecie przez qumranczykow
mozliwosci popelnienia jakiego§ wykroczenia — a zatem poddania si¢ dziataniu ducha
krzywdy, dziatajacego we wnetrzu czlowieka — w czasie zebran wspolnotowych, ktore miaty
przeciez zapewnia¢ przed takimi sytuacjami ochrong, i to ochron¢ najwyzszego stopnia,
bo moca samego Boga.

Aby wyjasni¢ t¢ pozorna, jak si¢ okaze, sprzecznosc, nalezy powréci¢ do ostatniej
cechy szczegdlnej spotkan wspdlnotowych w Qumran — bycia antycypacja wydarzen
eschatologicznych. W mysli Zrzeszenia nadchodzacy koniec $wiata mial przynies¢ wielkg
wojng miedzy synami $wiatloéci a synami ciemnos$ci, migdzy zastgpami ducha prawdy
izastepami ducha krzywdy, ktora, cho¢ wymagajaca i wyczerpujaca, miata zosta¢ uwienczona
ostatecznym zwycigstwem sit oddanych Bogu, wiecznym potepieniem sit aniota ciemnosci,
zlikwidowaniem jego wplywow na $wiecie i krolowaniem wiernych — qumranczykow —
co stanowi¢ miato nagrode za ich wierno$¢ Stworcy (1QM11-16; XV 1-7; XVI 1; XVIII 1-XIX
9). Jasne jest zatem, iz dopiero w czasach eschatologicznych oba rodzaje napig¢ duchowych
doswiadczanych przez cztonkéw Zrzeszenia — zaréwno zewnetrzne, jak i wewngtrzne —
mogly zosta¢ zakonczone. W realiach wspolczesnosci nie bylo to jeszcze mozliwe, dlatego
wykluczone byto, aby z idei spotkan wspdlnotowych catkowicie wyeliminowac perspektywe
wykroczen.

W $wietle tych stwierdzen fakt istnienia kar za wykroczenia popetnione na spotkaniach
wspolnotowychnalezy uznaé zarealistycznyilogiczny przejaw uznania pewnej ewentualnosci,
ktorej prawdopodobienstwo, ze wzglgdu na wszystkie wskazane przez nas cechy zgromadzen
qumranskich, byto znikome, ale jednak istniato. Nie nalezy wszakze odczytywac tego jako
czynnika negatywnego, ktory dzialat w przeciwnym kierunku niz inne elementy zebran
wspolnoty. Stanowil on przypomnienie o obrazie $wiata ,,poza” (pozwalajace wspolnocie
zachowac staty, ale bezpiecznie niski poziom napigcia, zapobiegajacy catkowitej ,,hustawce
nastrojow”), powickszajac tylko pragnienie zapanowania porzadku eschatologicznego,
w ktorym juz nic nie zaktdci wspdlnoty, 1 w pewien przewrotny sposéb motywujac tym samym
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do wytrwania na drodze prawosci. Pomagat on réwniez przypomnie¢ mato reaktywnym
osobom, jak wielka wage mial bezwarunkowy i bezkompromisowy wybdr Zrzeszenia
i aniota $wiattosci oraz odrzucenie zewngtrznego $wiata i aniota ciemnosci.

Z interpretacji tekstow znad Morza Martwego wylania si¢ zatem klarowny obraz
zgromadzen wspolnotowych w Qumran jako sposobu na regulacj¢ napi¢¢ duchowych
czlonkow Zrzeszenia. Umiejgtnie potaczono w nich z jednej strony przekaz skierowany
do 0s6b przemgczonych emocjonalnie, wyciszajacy do optymalnego minimum doznania
negatywne i zwigzany z ich odczuwaniem stres i pozwalajacy wywola¢ lub wzmocnié
doznania pozytywne, shuzace dodatkowemu polepszeniu kondycji psychicznej qumranczykow
i pomagajace mierzy¢ si¢ dalej z nietatwa rzeczywistoscia duchowa codziennego zycia,
a z drugiej przekaz skierowany do oséb mogacych zbyt kompromisowo reagowaé na
duchowy konflikt zewnetrzny i wewnetrzny, dajacy im sposobno$¢ do refleksji i motywujacy
do wigkszego wysitku w przysztosci.

Aby dopehi¢ powyzsze wnioski, poczyni¢ nalezy jeszcze jedng uwage, powigzang ze
stwierdzeniem zawartym w czesci pierwszej, a dotyczacym réznej reaktywnosci emocjonalnej
poszczegodlnych jednostek. Ustalen, ktére przedstawiliSmy na poprzednich stronach,
nie mozna w zadnym stopniu interpretowac jako idei, ktére funkcjonowaty ,,réwnomiernie”
i identycznie w duszach i umystach kazdego cztonka Zrzeszenia. Zbadanie recepcji tychze
idei wérod qumranczykow, ze wzgledu na specyfike omawianego tematu i dostgpnych
zrddel naszego historycznego poznania, jest bowiem niemozliwe. Twierdzenia nasze opisuja
sytuacje¢ idealna, modelowa, stanowiagc omoéwienie pewnej koncepcji teoretycznej widocznej
na kartach tekstow qumranskich; systemu zaprojektowanego w mniej lub bardziej §wiadomy
sposob przez ich twércow. Praktyczna jego implementacja wygladata na pewno bardzo
réznie, a stopien $wiadomosci jego istnienia i internalizacji (catosci lub czesci) jego zasad byt
r6zny dla kazdego cztonka wspdlnoty, zalezac od wielu indywidualnych cech psychicznych,
umystowych, duchowych itd. (Urbanska 2010, 52-54).

Logiczny zdaje si¢ wniosek, iz duchowoodpoczynkowy wymiar zgromadzen byt
mniej wazny w przypadku tych czgsci Zrzeszenia, ktore zyly i funkcjonowaty w duzym
odosobnieniu od zewngtrznego $wiata, np. w samym Qumran, a wigkszy w przypadku
np. wspolnoty jerozolimskiej, ale jest to chyba jedyne przypuszczenie, ktére mozemy
przyjac¢ jako majace naukowo akceptowalny stopien pewnos$ci. Poprzestanmy zatem na nim,
aby wytrwa¢ na drodze prawdy, tej najwyzszej wartosci zardwno badacza, jak i cztonkow
Zrzeszenia.

Zakonczenie

Przedstawione w niniejszym studium analizy, potwierdzajace i rozwijajace tezy
zawarte we wprowadzeniu, pozwolity wnikna¢ w specyfike napie¢ w zyciu duchowym
qumranczykéw i mechanizmu ich regulacji. Wykazaty one, iz nieodlgczng czesciag zycia



STUDIA GDANSKIE e 50 (2022)

czlonkéw wspolnoty qumranskiej byl wyczerpujacy konflikt wewnetrzny, trwajacy
w duszy kazdego z nich, oraz dojmujace poczucie zagrozenia ze strony zewnetrznego
$wiata. Zrzeszenie musiato utrzymywac poziom tychze napie¢ i emocji z nimi zwigzanych
na okreslonym poziomie, z jednej strony nie pozwalajac zobojetnie¢ na wskazane wyzej
konflikty, stanowigce sedno tozsamosci, istoty i trwania wspolnoty tym swoim cztonkom,
ktérzy przestawali wykazywaé odpowiednia reakcje na nie, a z drugiej zapewniajac komfort
psychiczny tym qumranczykom, ktérzy z kolei reagowali na negatywne bodzce zbyt silnie.
Do osiagnigcia tych celow wspolnota qumranska uzywata zebran wspoélnotowych, ktore,
zapewniajac odpoczynek od negatywnych bodzcéw ptynacych z duchowosci Zrzeszenia,
pozwalaty dokona¢ regulacji odpowiedzi emocjonalnej na nie poprzez nastgpujace
dziatania o znaczeniu supresyjnym i wzmacniajagcym: ograniczenie dostgpu do zgromadzen
w stosunku do wszystkich, ktérzy z powodu utomnosci, niedojrzatosci badz grzesznosci
mogliby zaktoca¢ duchowa homeostazg zebranych; przekonanie o obecnosci w ich trakcie
Bozych aniotow, stanowigcych manifestacje mocy samego Boga, ktora niwelowata wptywy
aniota krzywdy w zgromadzeniu i zapewniala poczucie bliskosci z Bogiem i $wigtosci;
stosowanie wejsciowej procedury obmy¢ rytualnych, oczyszczajacych Boza moca cztonkow
Zrzeszenia z przewinien dokonanych wczesniej pod wptywem aniola ciemnosci i dajacych
im tym samym poczucie Bozej opieki, bezpieczenstwa, czystosci duchowe;j i §wigtosci; $ciste
okreslenie przebiegu i zasad zebran wspdlnotowych, w ktorych zakodowany byt komunikat
o tadzie i porzadku, kontrastujacych z rzeczywisto$cig §wiata zewnetrznego; antycypowanie
nadchodzacego eschatologicznego odpoczynku, nagrody za wytrwato§¢ w znoszeniu trudow
zycia w stanie zagrozenia duchowego, budujace nadziej¢ i motywacje do dalszego dziatania;
przypominanie przez wszystkie te elementy o wadze podzialu rzeczywisto$ci na dobra
i zta oraz bezkompromisowosci w wyborze dobra i odrzuceniu zla, zard6wno w aspekcie
interpersonalnym, jak i intrapersonalnym.
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Lista przeorow karmelitow gdanskich
w XVIII i XIX wieku

Streszczenie: W literaturze przedmiotu funkcjonuje kilka spiséw przeoréw karmelitow
gdanskich stworzonych przez dawniejszych i nowszych badaczy (Schwengel, Fankidejski,
Koscielak, Januszajtis). Sg one jednak niekompletne. Artykut proponuje uzupetnienie tej listy
dla okresu XVIII-XIX wieku. W tym okresie konwent gdanski nalezat do Prowincji Wielko-
polskiej Najswietszego Sakramentu. Akta kapitut i definitoriéw tej prowincji, dzi$ przecho-
wywane w Archiwum Karmelitéw w Krakowie, stanowig podstawe Zrédtows proponowanej
tutaj analizy. Przedstawiona chronologiczna lista przeoréw (oraz podprzeordw) jest
uzupetniona serig ogdlnych obserwacji, ktére charakteryzujg zakonnikéw petnigcych te funkcje,
w podstawowych aspektach prozopograficznych. Poczyniono takze kilka uwag o okolicz-
nosciach zmian na tym urzedzie. Postulowane s3g dalsze badania na bazie analizowanych akt,
np. prozopograficzne, czy tez obecnosci wspdlnoty gdanskich karmelitow w lokalnych
strukturach koscielnych i spoteczno-ekonomicznych.

Stowa kluczowe: karmelici, Gdansk, przeorzy, XVIII wiek, XIX wiek

The List of Priores of Gdansk Carmelites
in the 18th and 19th Centuries

Abstract: In the literature on the subject, there are several lists of the priors of Gdansk
Carmelites created by older and newer researchers (Schwengel, Fankidejski, Koscielak,
Januszjtis). However, they are incomplete. The article proposes to supplement this list for
the period of the 18th-19th centuries. During this period, the Gdansk priory belonged to the
Greater Poland Province of the Blessed Sacrament. The files of the chapters and definitors of
this province, today kept in the Carmelite Archives in Krakow, constitute the source basis for
the analysis proposed here. The presented list of priors (and sub-priors) is supplemented with
a series of general observations that characterize the monks who performed this function in
the basic prosopographic aspects. Several comments are also made about the circumstances
of the changes in this office. Further research is postulated on the basis of the analysed files,
e.g. prosopographic, or the presence of the Gdansk Carmelite community in local church and
socio-economic structures.

Keywords: Carmelites, Gdansk, priors, 18th century, 19th century
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Wprowadzenie

Konwent w Gdansku nalezy do grupy najstarszych fundacji karmelitow trzewiczkowych
na terenach polskich, cho¢ poczatkowo przez dtugi czas pozostawat pod panowaniem zakonu
krzyzackiego (Trajdos 1993; Kubacki 2018; Zonenberg 2018; Samoél 2018). W samym
miescie zawsze odgrywat rolg nie tylko religijna, ale takze polityczno-spoteczna. W biegu
dziejow zakres wptywow tego osrodka na miejscowe $rodowisko zmieniat si¢, a bylo to
czesto uzaleznione nie tylko od warunkéw zewnetrznych, ale takze od sktadu osobowego
wspolnoty karmelickiej. Dzieje karmelickiego konwentu gdanskiego wciaz oczekuja
na kompletng monografi¢. Rozproszone w wielu miejscach zrédta i ich niekompletno$é
czynig takie zamierzenie stosunkowo trudnym. Wigkszo$¢ dotad powstatych prac ma
charakter fragmentaryczny albo aspektowy. Rowniez niniejsza praca ma podobny charakter,
koncentruje si¢ ona zaledwie na przedstawieniu serii przeorow konwentu z ograniczonego
okresu - XVIII i XIX wieku. Kilka obserwacji objasnia kontekst ustanowienia niektérych
przeorow i zwraca uwagg na trudniejsze momenty przekazywania wtadzy nad konwentem.

1. Zakres badaniai zrodta

Opublikowano dotad — o ile nie mamy biednej wiadomosci — cztery zestawienia
przeoroéw karmelitow gdanskich. Najstarsze z nich, cho¢ opublikowane drukiem zaledwie
nieco ponad sto lat temu, zostalo sporzadzone przez G. Schwengela w 1749 roku i oczywiscie
nie mogto by¢ ono kompletne, cho¢ przekazuje wiele cennych wiadomosci (Schwengel 1749,
381-391). Drugie ukazalo si¢ w Stowniku geograficznym w roku 1881 i wymienia jedynie
tych przeordw, o ktorych zashuzony autor - ks. J. Fankidejski - miat jakgkolwiek wiadomos¢
lub uznat za stosowne opublikowaé¢ (Fankidejski 1881, 524-525). Grubo ponad sto lat
poézniej zestawienie jeszcze skromniejsze, co do szczegdlowych wiadomosci, przedstawit
prof. S. Koscielak (Koscielak 2012). Dane zgromadzone przez tych autordéw, ograniczone
do wyliczenia nazwisk i znanych dat, powtorzyt A. Januszajtis w roku 2020 (Januszajtis
2020, 128-129). Zadne z tych zestawien nie jest kompletne. Jest to oczywiscie zalezne
od dostepnych ich autorom zrddet archiwalnych. Nie wiemy, jakie zrodta znat J. Fankidejski,
a zasob zrodel, na ktorych opart si¢ S. Koscielak z jednej strony pozwalal objaé szerszy
zakres czasowy niz zestawienie Fankidejskiego (od 1580 roku), z drugiej strony ograniczat
mozliwo§¢ dokltadniejszego okreslenia sekwencji przeorow. Natomiast Januszajtis, bedac
zasadniczo kompilatorem, nie dodal niczego nowego.

Bylo ambicja G. Kloskowskiego przyblizy¢ si¢ do stworzenia listy karmelitow
gdanskich. Ostatecznie jednak stworzyt cenne zestawienie prawie wszystkich zakonnikow
prowincji, ktore opublikowat w roku 2012 (Kloskowski 2012). Nie znamy jednak pracy
jego autorstwa, ktora bylaby poswiccona jedynie problemowi sktadu osobowego Karmelu
gdanskiego.
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Wyzej wymienieni autorzy korzystali z réznych dostgpnych im Zrdédet, dlatego byli
w stanie uporzadkowaé tylko w pewien ograniczony sposob informacje dotyczace
karmelitow gdanskich, w tym ich przeoréw. Do tych opublikowanych juz zestawien mozna
doda¢ informacje wyselekcjonowane z jeszcze innego zrodta, jak dotad nie wykorzystanego
w tym celu: z XVIII- i XIX-wiecznych akt kapitut i definitoriéw prowincji wielkopolskiej,
do ktorej nalezal wowczas konwent gdanski. Zachowaly si¢ one w kilku kopiarzach
pozostatych po réznych klasztorach i sa obecnie przechowywane w Archiwum Karmelitow
na Piasku w Krakowie!. Wykorzystanie tych akt wprowadza oczywiscie takze ograniczenie
zakresu czasowego sporzadzanego zestawienia: akta obejmuja XVIII i XIX wiek, dlatego
przedstawiona zostanie seria wiadomosci o przeorach gdanskich tylko w okresie od 1700
do 1835 roku. Najobszerniejszym chronologicznie (1700-1846) i najbardziej kompletnym
dla wskazanego wyzej okresu jest r¢kopis Decretale provinciae strictioris observantiae
pochodzacy z konwentu warszawskiego, ktory stanowi zasadniczg baze zrodtowa (AKKr rkp
168/397) (Kolak 1997, 100). Inne analogiczne rekopisy o wezszym zakresie chronologicznym
stanowia baze kontrolng i uzupetniajaca’.

Specyfika akt kapitut i definitoriow prowincjalnych pozwala sporzadzi¢ w miarg
doktadng liste przeoréw poszczegédlnych konwentéw prowincji, w tym gdanskiego.
Brak tam jednak wielu wiadomosci, ktore pozwolilyby odtworzy¢ szczegodtowo historig
poszczegolnych konwentow. Garsé informacji o rdéznego rodzaju darowiznach, zwlaszcza
przy okazji przystgpowania réznych osob do tzw. ,filadelfii”, drobne (cho¢ dos¢ liczne)
wiadomosci o organizacji zycia codziennego i pobozno$ci zakonnikow, nieliczne fakty
,»kroniki” wystepkow praktycznie wyczerpujg zakres danych przekazanych w tych aktach.
Najliczniejsze — i do docenienia jako zrodto biograficzne — sg natomiast zapisane decyzje
o przydziale urzedoéw i funkcji oraz o sktadzie osobowym poszczegodlnych konwentow.
Niestety, oprocz wskazanych danych i serii wiadomosci o zmartych zakonnikach, podawanych
w analizowanych aktach od II pot. XVIII wieku, brak tam innych informacji o charakterze
biograficznym i prozopograficznym. Dla dopetnienia zestawienia i poddania uzyskanych
danych analizie wykorzystane zostang informacje opublikowane przez G. Kloskowskiego
w tym, co dotyczy dat urodzin i Smierci.

Autor dzigkuje za mozliwos¢ przeprowadzenia kwerendy karmelitom krakowskim: dawnemu przeorowi
0. Zbigniewowi Czerwieniowi OCarm i rektorowi o. dr. Wiestawowi Strzeleckiemu OCarm — obecnie
prowincjatowi, oraz dawnemu prowincjatowi o. Bogdanowi Megerowi OCarm. Osobne podzigkowanie
p. dr. Szymonowi Suteckiemu zarzadzajacemu Archiwum OO. Karmelitow na Piasku.

2 Sa to rekopisy: AKKr rkp 170/543; rkp 171/544; rkp 172/545; rkp 173/476. (Kolak 1997, 100-101).
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2. Zestawienie

Konwent karmelitow gdanskich od lat 70. XVII wieku az do zamknigcia w 1823 roku
przynalezat do reformy strictioris observantiae, tzw. reformy z Touraine, ktora w Polsce
miata najpierw wikariat, w 1728 roku przeksztatcony w osobng prowincj¢ — Wielkopolska
Prowincje Najswigtszego Sakramentu (a w niektorych okresach uzywajaca tytulu Bozego
Ciata). Jednym z najbardziej zewnetrznych skutkow reformy strictioris observantiae
jest fakt stosowania przez karmelitow imienia zakonnego z tzw. predykatem, co utrudnia
dzi§ rozpoznanie pochodzenia i zwigzkéw pokrewienstwa poszczegdlnych zakonnikow.
Prawodawstwo i zwyczaje praktykowane w zakonie okreslaja procedurg doboru zakonnikow
na poszczeg6lne urzedy i funkcje prowincjalne i klasztorne. Logika tej procedury, wraz
z wynikami poszczegoélnych glosowan, moze — przy odpowiedniej analizie — wiele
powiedzie¢ o poszczegolnych zakonnikach, ich wzajemnych relacjach i stosunku do réznych
obowigzkow i miejsc.

Przeor rzadzacy konwentem byt wybierany sposrod cztonkéw gremium kapituty,
ktora zbierata si¢ co trzy lata. To gremium stanowil zarzad prowincji (prowincjat i czterech
definitoréw), przeorzy konwentéw oraz tzw. socjusze wybierani na kapitulg przez wspolnoty
poszczegdlnych konwentéw. Regula przewidywata dla przeora zasadniczo pojedyncza
kadencj¢ w tej samej wspodlnocie, istniata jednak mozliwo$¢ powtorzenia wyboru. Po raz
trzeci na ten sam urzad mozna byto by¢ wybranym za dyspensg generata zakonu. Natomiast
urzad podprzeora nie byt ograniczony w swej powtarzalnosci i zasady jego obsadzania nie
byty tak restrykcyjne: czasami byt wybierany, a czasami ustanawiany. Sprawiato to, ze dos¢
czesto zdarzaly si¢ ,,roszady” na urzedzie przeora i podprzeora. Byl to swoisty sposob na
zachowanie ciaglosci wladzy w danym konwencie, do ktorego uciekano si¢ w okolicznosciach
powazniejszych inwestycji budowlanych lub napigtej sytuacji we wspolnocie czy tez
w bezposrednim otoczeniu konwentu (np. ciagnace si¢ procesy sadowe). Zwrdcenie uwagi
na to przechodzenie z urzedu przeorskiego na podprzeorski i odwrotnie, stato si¢ motywem
decydujacym o sporzadzeniu zestawienia przeorow w tacznosci z lista podprzeorow.
Zestawienie wybiega poza cezurg roku 1823 — daty przyjetej w literaturze przedmiotu jako
moment kasaty konwentu karmelitow gdanskich®. Wynika to z samych akt, ktore dokumentuja
podejmowanie decyzji wzgledem wspolnoty gdanskiej az do roku 1835, tak jakby nadal
funkcjonowata.

Koscielak 2015, 126-127, cytuje nastgpujaca wiadomos$¢ za rok 1828: ,,So ein auch der derselbst sub 3 aufgefiirhte
Anton Wunder mit Tode abgegangen wogegen der Prior Johannes Grunau nach Polen angewardert ist. Den 26 Juni
r[ecentiori?] J[ahre] ist in der vorjdhrigen Nachweisung sub nro 2 aufgefiihrte Andreas Jagermann gestorben.
W kolejnych latach od 1828 do za rok 1834 w spisach pojawia si¢ klasztor karmelitanski z okresleniem ,,Vacat”
(Koscielak 2015, 126-127.130-131.132-133.136-137.138-139.142-143.144-145). Dopiero w spisie za rok 1835
(sporzadzony 9 kwietnia 1836 r.) nie pojawia si¢ on juz wigcej (Koscielak 2015, 148-149).
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Tabela: Przeorzy i podprzeorzy karmelitow gdanskich 1701-1835

Zrédto: AKKr rkp 168/397, Decretale provinciae strictioris observantiae, passim®.

Legenda: daty podane bezposrednio przed imionami odnosza si¢ do definitoriow miedzy
kapitutami. Skrét: vic. prior. [vicarius prioris] — oznacza wikariusza przeora, petlnigcego jego

funkcje, ale nie bg¢dacego nim formalnie.

Kapitula Przeor Podprzeor
1700 Korneliusz od $w. Eufemii brak danych
1703 Stanistaw od §w. Alberta Hieronim od $w. Krescencjusza
1706 Gabriel od $w. Cyryla Stanistaw od $w. Alberta
1709 Klemens od $w. Poncjana Ludwik od §w. Spirydiona
1712 Leon od $w. Teresy Bertold od §w. Michata
1715 Dionizy od §w. Antoniego Florenty od §w. Teresy
1718 Gabriel od $w. Cyryla Teofil od $§w. Marcina
1721 Klemens od $w. Poncjana Dionizy od §w. Antoniego
(zm. 1723)
1723 vic. prior. Leon
od $w. Teresy
1724 Leon od $w. Teresy Grzegorz od $w. Jakuba
1727 Julian od Objawienia Panskiego Spirydion od $w. Marii Magdaleny
de Pazzis
1730 Sebastian od $§w. Jana Ewangelisty | Julian od Objawienia Panskiego
(zm. 1731)
1731 Jan od $w. Klemensa
1733 Florenty od $w. Teresy Jan od $w. Klemensa
1736 Jan od $w. Klemensa Lukasz od $w. Andrzeja
1739 Szymon od $w. Antoniego Gabriel od $w. Antoniego
(zm. 1740)
1740 vic. prior. Leonard
od $w. Jana od Krzyza
1741 Cyprian od $w. Gerarda
1742 Jan od $w. Wiadystawa Lukasz od $w. Andrzeja
1745 Cherubin od $w. Antoniego Jozef od §w. Maryi
1746 Marcin od $§w. Dydaka

4 Zestawienie dat dziennych kapitut i definitoriow oraz stron w rekopisie analizowanym w: Puziak 2016, 271-272.
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1748 (Anastazy od $w. Brokarda) Chryzostom od $w. Wawrzynca (zm.
Jan od $w. Klemensa (zm. 1750) 1749)
1749 Walenty od $w. Agnieszki
1750 vic. prior. Jan
od $w. Wiadystawa
1751 Leonard od $w. Jana od Krzyza Klemens od $w. Poncjana
1752 Antoni od §w. Andrzeja
Korsyna
1754 Alan od $w. Gerarda (zm. 1756) Antoni od $w. Andrzeja Korsyna
1756 vic. prior. Stefan
od $w. Alberta
1757 Stefan od $w. Alberta Kapistran od $w. Cypriana
1760 Klemens od $w. Andrzeja Antoni od $w. Andrzeja Korsyna
1763 Bertold od $w. Piotra Antoni od $§w. Andrzeja Korsyna
1764 Kapistran od §w. Cypriana
1766 Augustyn od $§w. Antoniego Kapistran od $§w. Cypriana
1769 Kryspin od §w. Michata Kapistarn od $w. Cypriana
1772 Kryspin od §w. Michata Szymon od $w. Norberta
1774 Euzebiusz od $w. Jozefa
1775 Augustyn od $w. Antoniego Damian od $w. Jakuba
1778 Kryspin od $w. Michata Damian od $w. Jakuba
1781 Kryspin od §w. Michata Kwintus od $w. Antoniego
1783 Filibert od $w. Marka
1784 Marcin od $w. Piotra Medard od §w. Macieja
1787 Lukasz od $w. Antoniego Bazyli od $w. Jana
1788 Piotr Tomasz od $w. Marcina
1790 Lukasz od $w. Antoniego Piotr Tomasz od $§w. Marcina
1791 Gwalbert od sw. Walentyna
1793 Aleksy od $w. Antoniego Wincenty od $w. Jakuba
1796 Samuel od $w. Jana (zm. 1798) Dominik od $§w. Jana
1798 Bonifacy od $w. Norberta
1799 Dominik od $w. Jana Edmund od §w. Michata

1800 Antonin od $w. Jana [Elwart]

1800 Amandy od $w. Macieja
[Schultz]
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1801 Lukasz od §w. Antoniego
[Greca/Grentz]

1801 Piotr Tomasz od $w. Marcina
[Mikowski]

Karwaszewski

1802 Anzelm [od $w. Wojciecha] Ewodiusz [od $w. Jozefa] Rahn
Gowinski
1805 Lukasz [od $§w. Antoniego] Greca/ | Dominik [od $w. Jana] Kegler
Grentz
1806 Ewodiusz [od §w. Jozefa] Rahn
1807 Ewodiusz [od §w. Jozefa]
Rahn
1808 Ewodiusz [od $w. Jozefa] Rahn Egidiusz (Idzi) [od $§w. Andrzeja]
Zagermann
1811 Donat [od §w. Jana] Grunau Egidiusz (Idzi) [od $w. Andrzeja]
Zagermann
1812 Ewodiusz [od §w. Jozefa]
Rahn
1814 Ewodiusz [od $w. Jozefa] Rahn Egidiusz (Idzi) [od $w. Andrzeja]
Zagermann
1817 Donat [od $w. Jana] Grunau Egidiusz (Idzi) [od $w. Andrzeja]
Zagermann
1821/1822 | Donat [od $§w. Jana] Grunau Egidiusz (Idzi) [od $w. Andrzeja]
Zagermann
1824 Donat [od $w. Jana] Grunau Egidiusz (Idzi) [od $w. Andrzeja]
Zagermann
1827 Donat [od $w. Jana] Grunau Egidiusz (Idzi) [od $w. Andrzeja]
Zagermann
1828 Donat [od §w. Jana] Grunau Egidiusz (Idzi) [od $w. Andrzeja]
(zm. 1831) Zagerman (zm. 1828)
1832 Franciszek [od $w. Wojciecha] -
Karwaszewski
1835 Franciszek [od $w. Wojciecha] -
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3. Uwagi o przeorach gdanskich

Z powyzszego zestawienia wynika, ze od 1700 roku do 1835 rzadzilo konwentem
gdanskim tacznie 32 zakonnikow.

Na przestrzeni XVIII wieku, na 39 dokonanych elekcji przeora (34 regularnych -
wtrakcie kapituly i 5 dodatkowych na definitoriach lub zustanowienia prowincjata), wybierano
28 zakonnikow. W XIX wieku w 15 elekcjach (11 — na kapitutach i 3 na definitoriach oraz
jedna z innego trybu ustanowienia), wybrano 7 zakonnikow, w tym jednego, ktory pehit juz
ten urzad w XVIII wieku (Lukasz od §w. Antoniego). Taka statystyka wskazuje oczywiscie
na powtarzajace si¢ reelekcje. W interesujagcym nas okresie dwa razy podejmowato
te funkcje siedmiu z nich (Gabriel od $w. Cyryla, Klemens od §w. Poncjana, Leonard
od $§w. Jana od Krzyza, Jan od $w. Wladystawa, Stefan od $w. Alberta, Augustyn
od $w. Antoniego, Franciszek od §w. Wojciecha Karwaszewski), dwoch — trzy razy (Leon
od $w. Teresy i Jan od $§w. Klemensa), a trzech z nich (Kryspin od $w. Michata, Lukasz
od $w. Antoniego i Ewodiusz od §w. Jozefa) cztery razy. Absolutnym rekordzista jest jednak
Donat od $w. Jana Grunau wybierany na ten urzad az 6 razy. Nie zawsze byly to jednak
powtarzajace si¢ pelne kadencje i nie zawsze nastgpowaly one bezposrednio po sobie.
Pelne kadencje bezposrednio po sobie nastepujace petnito pieciu z nich (Kryspin
od $w. Michata, Lukasz od $w. Antoniego Gre¢ca/Grentz, Anzelm od $w. Wiadystawa
Gowinski, Ewodiusz od $w. Jozefa Rahn i Donat od $w. Jana Grunau). Wsrdéd zakonnikow,
ktérzy podejmowali przeorstwo w odstepie migdzy sprawowaniem tej funkcji, absolutnym
rekordzistg jest Leonard od §w. Jana od Krzyza, ktory od zakonczenia pierwszego zarzadu
do wyboru na kolejny czekat 10 lat.

Niepelne kadencje wynikaly z trzech powoddéw: $mierci, rezygnacji z urzedu lub
podjgcia zarzadu po poprzednim przeorze. O$miu przeorow zmarlo w trakcie sprawowania
swej funkcji (Klemens od $w. Poncjana, Sebastian od §w. Jana Ewangelisty, Szymon od
$w. Antoniego, Jan od $§w. Klemensa, Alan od $w. Gerarda, Samuel od $w. Jana, Lukasz
od $w. Antoniego, Donat od $w. Jana). Zrezygnowato z urzedu trzech przeoréow (Dominik
od $w. Jana, Antonin od $w. Jana, Donat od $w. Jana). Zakonnikéw, ktorzy podjeli zarzad
konwentem gdanskim na dokonczenie kadencji, nie zawsze ustanawiano przeorami, raczej
wikariuszami przeora. Bylo tych zakonnikéw lacznie dziesigciu (Leon od $w. Teresy,
Jan od $w. Klemensa, Leonard od §w. Jana od Krzyza, Cyprian od §w. Gerarda, Jan od
$w. Wiadystawa, Stefan od $w. Alberta, Bonifacy od $w. Norberta, Antonin od $§w. Jana,
Lukasz od $w. Antoniego, Ewodiusz od $w. Jozefa Rahn — ten ostatni dwa razy).

W momencie wyboru najstarszym byt Florenty od §w. Teresy (67 lat), a najmtodszym
Korneliusz od $w. Eufemii (31 lat). Srednia wieku w momencie wyboru to nieco powyzej
44 lat, a jesli nie bra¢ pod uwage reelekcji, to srednia wieku w momencie pierwszego wyboru
wynosi okoto 42 i p6t roku. Ciekawa jest statystyka wieku o$miu przeoréw zmartych na
urzedzie, ktora odzwierciedla przecietng dlugosci zycia zakonnikow w tym okresie:



STUDIA GDANSKIE e 50 (2022)

najmtodziej zmart — Sebastian od §w. Jana Ewangelisty (37 lat), a najstarszym w momencie
zgonu byt Lukasz od $w. Antoniego Greca/Grentz (57 lat). Srednia wieku w momencie
zgonu wynosita prawie 49 lat. Jest to prawdopodobnie $rednia dlugos$¢ zycia wszystkich
zakonnikow w tym okresie.

Trzeba przy tym zaznaczy¢, ze konwent gdanski, bedac siedzibg nowicjatu i studium
filozoficznego, a takze z racji polozenia w miescie duzym i trudnym duszpastersko, nalezat do
placowek wiele wymagajacych od ich przetozonych. Stad wybdr na przeora gdanskiego byt
wewnatrz prowincji duzym awansem. Nie dziwi w zwiazku z tym, ze wielu wymienionych
przeorow petnito takze inne odpowiedzialne funkcje w zakonie, w tym prowincjatow
i definitoréw. Prowincjatami lub wikariuszami prowincjata byto 10 z wymienionych przeorow
(Gabriel od $w. Cyryla - wikariusz przed powstaniem prowincji; Jan od §w. Klemensa,
Jan od $w. Wiladystawa, Bertold od $w. Piotra, Augustyn od §w. Antoniego, Lukasz
od $w. Antoniego, Aleksy od §w. Antoniego, Dominik od §w. Jana, Ewodiusz od $w. Jozefa,
Donat od $w. Jana), z czego tylko Jan od $w. Wladystawa przed wyborem na ten urzad,
a pozostali juz po zakonczeniu (przynajmniej jednej) kadencji w Gdansku’. Wielu (21)
przeorow gdanskich przedtem lub potem pehito ten urzad (badz analogiczny prezydenta
rezydencji lub fundacji) w innych konwentach prowincji. Jedynie 11 sposrdd nich nie petnito
nigdy wiegcej takiej funkcji (Julian od Objawienia Panskiego, Sebastian od $w. Jana Ewange-
listy, Jan od $w. Klemensa, Szymon od $w. Antoniego, Alan od §w. Gerarda, Kryspin
od $w. Michala, Lukasz od $w. Antoniego, Samuel od §w. Jana, Dominik od §w. Jana,
Antonin od $w. Jana Elwart, Donat od $w. Jana). Trzeba jednak zaznaczyc¢, ze sa w tej liczbie
zakonnicy, ktorzy byli prowincjatami lub definitorami albo petnili inne odpowiedzialne
funkcje i urzedy. Sam wigc fakt, ze oprocz przeoratu gdanskiego nie powierzono im nigdy
wigcej analogicznej funkcji, nie oznacza braku zaufania do nich. Wéréd tych zakonnikéw
sg tez ci, ktorzy zmarli na urze¢dzie (i to stosunkowo miodo), co oczywiscie wykluczato
dalsza kariere. Wyjatkowym przykladem jest Donat od §w. Jana, ktory za dyspensa generata
petnit urzad przeora gdanskiego tacznie z funkcja prowincjata.

Z zestawienia wynika rowniez, ze 7 przeorow byto podprzeorami w Gdansku (Dionizy
od $§w. Antoniego, Florenty od §w. Teresy, Jan od §w. Klemensa, Stanistaw od §w. Alberta,
Julian od Objawienia Panskiego, Dominik od §w. Jana Kegler, Ewodiusz od $w. Jozefa
Rahn)®, a wielu z nich bylo branych pod uwage jako kandydaci w przeprowadzanych
wyborach. Moze to wskazywaé na fakt, ze zwracano uwage na pewne ,,zadomowienie”
we wspdlnocie. Dodajmy, ze wielu przeoréw byto najpierw wybranych przez wspoélnote na
socjusza na kapitule wyborcza, byt to rodzaj oddolnego wskazania na zakonnikow cieszacych
si¢ autorytetem wsrod wspotbraci, a dopiero potem zostawali przeorami.

> Puziak 2017. Natomiast B. Panek, oprocz kilku wikariuszy prowincjata dla wikariatu strictioris observantiae

(a pozniej prowincji wielkopolskiej), do ktorej nalezat Gdansk, nie podaje interesujacych nas wiadomosci
(Panek 1997, 43-83).

Wymieniony w spisie przy roku 1752 Klemens od $w. Poncjana nie jest oczywiscie tozsamy z imiennikiem
przeorem zmartym w roku 1723.

6
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Sytuacja prowincji wielkopolskiej karmelitow w wieku XVIII mimo réznych perypetii
zwigzanych zjej powstaniem, czyli funkcjonowaniem wikariatu prowincjalnego dla strictioris
observantiae przed rokiem 1728, byta stabilna i cieszyla si¢ swobodg obsadzania urzedow
i stanowisk zakonnych. Sytuacja pogarszala si¢ juz co prawda po pierwszym zaborze,
a zmienita si¢ ewidentnie i dramatycznie dopiero od przelomu XVIII i XIX wieku,
czyli w ostatnich dziesigcioleciach istnienia konwentu gdanskiego, ktory zostal oficjalnie
zamkniety przez wiadze pruskie w 1823 roku, a wspdlnota pozostawiona do wymarcia.
Kolejne zabory i powstania oraz wojny napoleonskie, administracyjny kryzys zakonu
karmelitanskiego w ogdle, a takze polityka zaborcy pruskiego wobec zakonow (ograniczenia
rzadowe przy przyjmowaniu nowicjuszy w ostatnich dziesigcioleciach X VIII wieku, trudnosci
przy przenoszeniu zakonnikéw do konwentow poza granice krdlestwa pruskiego, a w konicu
—juz w XIX wieku — poddanie zakonow przez Stolice Apostolska, na zyczenie zaborcow,
wtadzy lokalnych ordynariuszy), sprawily, ze miedzy 1800 a 1835 rokiem zebrania kapitut
i definitoriow nie odbywaly si¢ regularnie, a drastyczny spadek liczebnosci nie pozwalat
na dobra obsade urzgdéw. Dlatego wilasnie przez ostatnie niecate ¢wier¢ wieku formalnego
istnienia klasztoru (do 1823) bylo w Gdansku zaledwie 5 przeordéw, a wliczajac nieformalng
wspolnote, ktora dalej tam pozostawata i do 1835 roku byta wymieniana w aktach zakonnych,
to otrzymujemy liczbe 6 przeoré6w. Dwoch z nich (Ewodiusz od §w. Jozefa Rahn i Donat
od $w. Jana Grunau) rzadzito na zmiang ponad ¢wier¢ wieku. Tylko jeden przeor — juz tylko
W sposob ,,formalny” — nastepuje po nich i zamyka funkcjonowanie wspolnoty: Franciszek
od $w. Wojciecha Karwaszewski. Definitorium z roku 1837, ani kapituta z 1841 roku,
nie wymieniajg juz wspolnoty gdanskie;j.

Interesujacymi sa trzy konkretne przypadki przejecia odpowiedzialnosci za wspol-
note karmelitow gdanskich przez wikariuszy przeora (vicarius prioris) lub przeoréw
ustanawianych na czas dokonczenia kadencji. Sa to: sytuacja zwigzana ze §miercig Szymona
od $w. Antoniego w 1740 roku, kadencja lat 1748-1751 ze $miercig Jana od §w. Klemensa
w roku 1750, oraz sytuacja w latach 1799-1802 po rezygnacjach Dominika od $w. Jana
1 Antonina od $§w. Jana.

Kapituta w roku 1739 ustanowita przeorem gdanskim Szymona od $w. Antoniego
(Kloskowski 2012, 242; Koscielak 2012, 149; Fankidejski 1881, 524; Puziak 2018a; Puziak
2018b). Mozna powiedzie¢, ze ,,przyplacit zyciem” swoj urzad. Musiat rozwigzaé konflikt,
jaki wywiazal si¢ na tle narodowosciowym migdzy dwoma bractwami dzialajacymi przy
kosciele karmelitanskim: $wigtej Anny i Szkaplerznym. Bractwo $w. Anny zdominowane
przez ludno$¢ niemiecka, a przynajmniej niemieckojezyczna, do$¢ szeroko interpretowalo
nadane mu przywileje i ze swymi roszczeniami weszto w konflikt z Bractwem Szkaplerznym,
ktére byto zdominowane przez ludnos¢ polska (polskojezyczng). Prawdopodobnie napigcia
wywotane tym konfliktem (i publicznym zgorszeniem) doprowadzity Szymona do
zapasci zdrowotnej, prawdopodobnie sercowej. Ostatecznie jego sprawa trafita na obrady
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definitorium w dniach 13-14 maja 1740 roku, ktére podjeto decyzje majace rozwigzad
konflikt. Wezwano oba bractwa do posluszenstwa wyznaczonym promotorom zakonnym
pod grozba kary usunigcia z nich. Ustalono precedencj¢ bractw w procesjach, jezyk i godziny
egzort dla bractw, a takze jezyk $piewow w okreslonych funkcjach liturgicznych (zwtaszcza
procesjach). Oprocz tego definitorium postanowilo wyznaczy¢ ,wikariusza przeora”
na czas choroby przeora. Nie okreslito go jednak imiennie, a jedynie wskazato, ze prowincjat
Jan od $w. Wiadystawa, wyznaczy go wg swego uznania. Zostat nim Leonard od $w. Jana od
Krzyza, 6wczesny definitor IV (ktorego kapituta w 1739 wyznaczyta do Warszawy na lektora
teologii). Poniewaz Szymon od $w. Antoniego zmart w §wigto Matki Bozej Szkaplerznej
w 1740 roku, a reguta zakazywata definitorom taczy¢ te funkcje z urzedem przeorskim,
dlatego definitorium w 1741 roku podj¢to wybory nowego przeora, ktéorym zostat Cyprian
od $w. Gerarda. Jednoczesnie zaznaczono, ze gdyby Cyprian nie przybyl do Gdanska,
nadal ad interim wikariuszem przeora bedzie Leonard. Co ciekawe, elekcja odbyla si¢
w dwoch turach: pierwsza nie zostata rozstrzygnieta z braku odpowiedniej proporcji gtoséw
(Cyprian nie uzyskat wigcej niz wymaganej konstytucjami potowy), a jednym z kandydatow
byt Klemens od §w. Poncjana — dawny przeor gdanski, wowczas przebywajacy w Gdansku
jako kaznodzieja polski i promotor bractw: Szkaplerznego i $w. Jozefa, ktory zresztg odpadt
z dalszego glosowania. Dopiero druga tura wybordw przyniosta rozstrzygnigcie na korzysé
Cypriana od $§w. Gerarda, stosunkiem gtosow 4 : 2 (dwa otrzymat Bernard od Wniebowzigcia
NMP).

Wybory przeora gdanskiego na kapitule w 1748 roku réwniez byly bardzo trudne.
Wybrano go dopiero na 6smej i przedostatniej sesji kapituly, po serii rezygnacji roznych
wybieranych zakonnikow. Wybrano Anastazego od $w. Brokarda’ z zaznaczeniem,
ze jesli nie przybedzie on objac urzedu, to obejmie go dawny przeor i prowincjat z waznej
na Pomorzu i Warmii rodziny Kunigkow: Jan od $w. Klemensa, jak zreszta ostatecznie si¢
stato®. Jednakze Jan od $w. Klemensa zmart przed koncem kadencji — 25 wrzesnia 1750
roku. Poniewaz byt to rok kapituly generalnej, dlatego owego roku nie bylo definitorium
(zreszta odbywato si¢ ono zwykle w okresie kwiecien-czerwiec), dlatego nie ma w aktach
prowincjalnych $ladu ustanowienia w trybie wyborczym kogo$ innego na ten urzad.
Akta kapituty z 1751 roku podaja jednakze, ze przybyl na nig z Gdanska w charakterze
wikariusza przeora gdanskiego Jan od $§w. Wladystawa, byly prowincjal, bliski osobisty
wspolpracownik Jana od $w. Klemensa, pochodzacy z innej wplywowej rodziny Wolskich.
Wynika z tego, ze prowincjal ustanowil go w innym trybie niz wyborczy podczas definitorium.

Kapituta w roku 1799 ustanowila przeorem w Gdansku Dominika od $w. Jana (czyli
Jana Keglera), ktory jednak juz w roku nastepnym zrezygnowat z tej funkcji. Nie jest znany
powod jego rezygnacji, a jego samego ustanowiono prokuratorem w Warszawie, gdzie

7

Byt to jeden z wybijajacych si¢ zakonnikow prowincji (Kloskowski 2012, 164; Krajewski 2002, 58).
8 By¢ moze z pewnym okresem zwloki, bowiem Schwengel podaje, Zze objal on urzad w 1749
[z oczywista , literowka”: 1649] (Schwengel 1749, 391).
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pracowal do 1803 roku. Po rezygnacji Dominika od §w. Jana, na definitorium w 1800 roku
zostal ustanowiony przeorem gdanskim Antonin (Antoni) od §w. Jana (czyli Jan Elwart)
(Kloskowski 2012, 168; Zawadzki 2009,59). Wkrotce jednak i on zrezygnowat z tej funkcji,
co wigcej sekularyzowat si¢ przechodzac z zakonu do kleru diecezjalnego i — z dniem
30 listopada 1801 — jest notowany jako komendariusz w Dzierzgoniu (gdzie proboszczem
byt jego chorujacy brat Michal). Po jego odejsciu zostal ustanowiony przeorem gdanskim
Lukasz od $w. Antoniego Gregca/Grentz, juz uprzednio przeor w latach 1787-1793, a od roku
1799 przebywajacy w Gdansku jako kustosz prowincji i opiekun studiow. Lukasz
od $§w. Antoniego pochodzit z pomorskiej rodziny Grentz lub Greca, ktéra wydata wigcej
powotan duchownych, w tym do karmelitow (Kloskowski 2012, 220; Puziak 2017, 189;
Borkowska 2004, 326; Nowicki 2003, 77-80). Jego bra¢mi byli inni dwaj karmelici:
Bonifacy od $w. Norberta, takze przeor gdanski, oraz Eugeniusz od §w. Mikotaja, wielokrotny
podprzeor kcynski i definitor.

Zakonczenie

Lista przeorow karmelitow gdanskich z XVIII i XIX wieku dla ewentualnych badaczy
karmelitanskiej Wielkopolskiej Prowincji Najswigtszego Sakramentu jest podrecznym
narzg¢dziem chocby dla przesledzenia dynamiki karier poszczegolnych zakonnikow.

Analiza listy przeoréw konwentu gdanskiego wskazuje posrednio na $wiadomosc,
jaka sami karmelici posiedli, specyficznego uwarunkowania duszpasterskiego krolewskiego
miasta Gdanska. Stad dobdr przeoréw posrod zakonnikow o wigkszych zdolnosciach
organizacyjnych i wigkszych mozliwosciach intelektualnych. By¢ moze petniej ten aspekt
moglyby ukaza¢ mozliwe do stworzenia na bazie analizowanych tu akt, ,,szkice” biograficzne
poszczegdlnych przeoréw uwzgledniajace rozwoj ich karier. Interesujagcym bytoby skorelowac
zwlaszcza list¢ osiemnastowiecznych przeorow gdanskich z innymi informacjami zawartymi
w aktach kapitut i definitoriow, jak np. o tzw. ,filadelfiach” zawieranych z miejscowymi
elitami spolecznymi, czy tez o zapisach testamentalnych i donacjach. Mogtloby to rzuci¢
wiele cennego $wiatta na budowane przez konwent karmelitow relacje z miejscowym
srodowiskiem, nie tylko zreszta w aspekcie ekonomicznym. Natomiast lista przeorow
po 1800 roku rzuca ciekawe $§wiatto na rzeczywista - do zweryfikowania - aktywna obecnos¢
karmelitow w koscielnym srodowisku gdanskim pod zaborem pruskim w I pot. XIX wieku.



STUDIA GDANSKIE e 50 (2022)

Bibliografia

Zrédia

Archiwum OO. Karmelitoéw w Krakowie na Piasku (AKKr)

AKKTr rkp 168/397 — Decretale provinciae strictioris observantiae.

AKKTr rkp 170/543 — Liber decretalis... 1742-1769.

AKKr rkp 171/544 — Liber decretalis... 1769-1864.

AKKTr rkp 172/545 — Liber decretalis... 1797-1862.

AKKTr rkp 173/476 — Protokoty kapitut prowincjalnych i posiedzen definitoriow prowincji.

Schwengel 1749 - Ad historiam ecclesiasticam Pomeraniae. Apparatus pauper subsidia literaria
poscens a viris bonis et doctis collectus an interim a Georgius Schwengel Cartusiae Priore 1749,
opr. B. Czapla, Fontes, t. 16-19, Toruni 1912-1915, s. 381-391.

Pozostala literatura

Borkowska, M. 2004, Leksykon zakonnic polskich epoki przedrozbiorowej, t. 1: Polska Zachodnia
i Pétnocna, Warszawa: Wyd. DiG.

Januszajtis, A. 2020, Kosciot Swietego Jozefa w Gdansku. Dzieje i zabytki. Gdansk: Marpress.

Fankidejski, J. 1881, Ki. F. [Jakub Fankidejski], Gdansk. W: Stownik geograficzny Krolestwa Polskiego
i innych krajow stowianskich, t. 2, Warszawa: naktadem Wtadystawa Walewskiego, 524-525.

Kloskowski, G. 2012, Karmelici trzewiczkowi prowincji wielkopolskiej XVII-XIX wieku, Archiwa,
Biblioteki i Muzea Koscielne t. 98, 149-271.

Kolak, W. 1997, Katalog Archiwum klasztoru oo. Karmelitow w Krakowie ,,na Piasku” 1398-1945
(1988), Krakow: Zakon oo. Karmelitow.

Koscielak, S. 2012, Katolicy w protestanckim Gdansku od drugiej potowy X VI wieku do konca XVIII
wieku, Gdansk: Wydawnictwo Uniwersytetu Gdanskiego.

Koscielak, S. 2015, Obsady klasztoréw gdanskich w raportach personalnych z lat 1817-1835.
W: Zrédta i materiaty do badan nad kasatami klasztoréw z obszaru Pomorza Nadwiglanskiego
i ziemi chelminskiej (XIX i XX w.), t. 1, P. Olinski — W. Rozynkowski (red.), Wroctaw:
Wroctawskie Towarzystwo Mitosnikéw Historii, 71-151.

Koscielak, S. 2016, Azyl koscielny w protestanckim Gdansku w $wietle incydentu z 1700 roku,
opisanego w diariuszu syndyka miejskiego, Johanna Ernesta von der Linde, Studia z Dziejow
Panstwa i Prawa Polskiego 19, 109-125.

Krajewski, M. 2002, Anastazy. W: Dobrzynski Stownik Biograficzny. Ludzie europejskiego regionu,
Wrhoctawek: Wyzsza Szkota Humanistyczno-Ekonomiczna, 58.

Kubacki, R. 2018, Zakony mendykanckie w Prusach krzyzackich i krélewskich od XIII do polowy XVI
wieku, Gdansk: Wydawnictwo Uniwersytetu Gdanskiego.

Nowicki, T. 2003, Stownik biograficzny rzadcéw parafii Archidiakonatu Pomorskiego w XVIII wieku,
Lublin: Towarzystwo Naukowe KUL.

Panek, B. 1997, Prowincjonatowie karmelitow na ziemiach polskich (1397-1997), Saeculum
Christianum 4, nr 2, 43-83.

Puziak, M. 2018a, O wielkopolskich kazaniach ojca Szymona od $w. Antoniego, karmelity. Przyczynek

do historii kaznodziejstwa w Wielkopolsce czasow saskich, Ecclesia. Studia z Dziejow
Wielkopolski 13, 27-49.



KS. MARCIN PUZIAK - Lista przeorow karmelitow gdanskich w XVIITi XIX wieku

Puziak, M. 2016, Przeorzy karmelitanskiego konwentu w Bydgoszczy w latach 1728-1816 w $wietle
akt kapitut prowincjalnych, Studia Bydgoskie 10, 267-294.

Puziak, M. 2018b, Szymon od $w. Antoniego — karmelitanski kaznodzieja Bydgoszczy i okolicy
w czasach saskich, Materialy do dziejow kultury i sztuki Bydgoszczy i regionu, z. 19, s. 23-42.

Puziak, M. 2017, Uwagi o prowincjatach karmelitanskiej Wielkopolskiej Prowincji Najswigtszego
Sakramentu w XVIII w., Studia Bydgoskie 11, 165-194.

Samol, P. 2018, Mlode Miasto Gdansk (1380-1455) i jego patrymonium. Gdansk: Wydawnictwo
Uniwersytetu Gdanskiego.

Trajdos, M. 1993, U zarania karmelitow w Polsce, Warszawa: Instytut Historii PAN.

Zawadzki, W. 2009, Duchowienstwo katolickie oficjalatu pomezanskiego w latach 1525-1821. Studium
prozopograficzne. Elblag: Studio Poligrafii Komputerowej SQL.

Zonenberg, S. 2018, Stosunki krzyzacko-mendykanckie w Prusach do 1466 roku. Bydgoszcz:
Wydawnictwo Uniwersytetu Kazimierza Wielkiego.



KS. GRZEGORZ ADAMIAK

Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszyniskiego w Warszawie

Historia Kosciota katolickiego na Islandii
na podstawie publikacji w czasopismie
»,Misje Katolickie”

Streszczenie: Wydawane przez polskich jezuitow czasopismo ,Misje Katolickie” byto na
przetomie XIX i XX wieku jednym z wazniejszych periodykéw misyjnych dostarczajacych
informacji na temat dzieta misyjnego Kosciota. Publikowane artykuty przyblizaty réwniez
postepy pracy misyjnej na Islandii. Kraj ten lezacy w strefie dominacji wspdlnot chrzescijanskich
powstatych w wyniku reformacji byt na przetomie XIX i XX wieku terenem misyjnym.
Na przestrzeni 50 lat pojawito sie na tamach jezuickiego czasopisma blisko 20 réznej dtugosci
tekstéw mowiagcych o historii chrzescijanstwa w tym kraju. Na ich podstawie mozna bardzo
skréotowo przedstawié historie Kodciota katolickiego na Islandii. Nie jest to wyczerpujacy
i usystematyzowany wyktad, ale raczej dostarczenie éwczesnemu polskiemu czytelnikowi
podstawowych informacji o najwazniejszych jej wydarzeniach i postaciach. Artykut stanowi
takze prezentacje tekstow mogacych stanowi¢ pomocdla zajmujacych sie obecnie tym tematem.
Lektura tych publikacji moze zainspirowac do dalszych poszukiwan i opracowan stuzacych
przyblizeniu historii Kosciota katolickiego w tym kraju.

Stowa kluczowe: ,Misje Katolickie”, misje, Islandia, katolicyzm na Islandii, reformacja.

History of the Catholic Church
in the Iceland Based on the Publication
in the Journal “Catholic Missions”

Abstract: At the turn of the 19th and 20th centuries, the journal “Catholic Missions” published
by the Jesuits was one of the key missionary periods providing information on the missionary
tasks of the Church. The published articles also presented the progress of the mission work on
Iceland. Over 50 years of history, nearly 20 different origins of texts about history of Christianity
in Iceland was published. On them you can very briefly have a situation of Catholicismin Iceland.
It is not a comprehensive and structured lectur, but rather a basic information for the polish
reader about the most important events and people. Reading and referring to these publications
may encourage further reserch and study of the history of the Catholic Church in Iceland.

Keywords: “Catholic Missions”, missions, Iceland, Catholicism in Iceland, Reformation.
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Wprowadzenie

Islandia stanowi oddalony od kontynentu europejskiego skrawek ladu, ktéory mimo
swej peryferyjnosci potrafi wzbudza¢ zainteresowanie. Dzieje si¢ tak najpierw z powodu
turystycznej atrakcyjnosci tej potnocnoatlantyckiej wyspy. Islandia jawi si¢ takze jako
najmniej zmieniony rezerwat budzacego wielkie emocje i zainteresowanie §wiata wikingow.
Dla niektorych nacji jest to takze kierunek wspotczesnej emigracji ekonomicznej. Jest to
réwniez bardzo zZywotna i interesujaca czastka Kosciota katolickiego. Wiedza 1 publikacje
na temat dziejow tego Kosciola lokalnego sa raczej skromne i czastkowe. Warto rowniez
odnotowac polskie akcenty tej historii. Historia Kosciota na Islandii oczekuje ciagle
gruntownego zbadania i przyblizenia polskiemu czytelnikowi.

Artykul prezentuje histori¢ Ko$ciota katolickiego na Islandii opisang na podstawie
publikacji, ktore ukazaty si¢ na lamach przedwojennego czasopisma misyjnego ,,Misje
Katolickie”. Byt to miesigcznik popularnonaukowy, ktory ukazywat si¢ staraniem ojcow
jezuitdw najpierw w Krakowie (1882-1936), a potem w Warszawie (1936-1939). Stanowit
wazne zrodto wiedzy dotyczacej misji i misjologii. Publikowano w nim dokumenty papieskie,
artykuty historyczne, relacje z placowek misyjnych, listy misjonarzy, nekrologi, informacje
ze $wiata misji i recenzje publikacji misjologicznych (Kaleta 2001, 60-61. 103-106).

Cho¢ czasopismo koncentrowato si¢ na terenach misyjnych Afryki i Azji, to udostep-
niato swe lamy takze wiadomos$ciom z innych terenow, ktore w II potowie XIX wieku
iw I polowie wieku XX byty obszarami dziatalno$ci misyjne;j. Tak byto réwniez w przypadku
Islandii. Publikacje jezuickiego miesigcznika przyblizaja polskiemu czytelnikowi takze
ten rejon §wiata. Czytelnik ,,Misji Katolickich” znajdzie w nich charakterystyke Islandii,
opis jej sytuacji politycznej, demograficznej, ekonomicznej i kulturowej. Sg to informacje
w wigkszosci dos¢ pobiezne, ale wystarczajace dla minimalnego poznania tego odlegtego
i,,egzotycznego” kraju (Dubillot 1908, 322-323; Svensson 1916, 217-223; Svensson 1914-
1915a, 278-282; Svensson 1914-1915b, 308-309; Svensson 1914-1915¢, 327-330).

Na ich podstawie mozna takze w sposdb bardzo skrocony i uproszczony odtworzy¢
najwazniejsze momenty, okresy i postaci historii Kosciota katolickiego na tej podbiegunowej
wyspie.

1. Odkrycieizasiedlenie Islandii

Moéwiac o odkryciu i poczatkach zasiedlenia Islandii wskazujemy jednoczesnie
na obecno$¢ na niej chrzescijanstwa, bowiem pierwszymi jej mieszkancami mieli by¢
mnisi, ktorzy dotarli tu pod koniec VIII w. w ramach poszukiwan miejsc na swe pustelnie
podejmowanych w mysl idei peregrinatio pro amore Christi. Mowi si¢ w odniesieniu do tego
czasu o licznych osadach mnichow irlandzkich i osadnikow szkockich. Ich obecnos¢ zostata
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jednak przerwana wraz z przybyciem osadnikéw pochodzacych ze Skandynawii, gtownie
z Norwegii. Nowi przybysze, i bardzo szybko, jedyni jej mieszkancy przyniesli ze sobg wlasna
kulture i religi¢. Historia migracji norweskiej spowodowana migdzy innymi postepujacym
procesem umacniania wladzy monarszej w Norwegii legta u poczatkdéw narodu islandzkiego.
Przejmowanie panowania na pétnocnoatlantyckiej wyspie przez przybyszoéw ze Skandynawii
wigzato si¢ z catkowitym, cho¢ trudnym do zrekonstruowania wyrugowaniem pierwocin
chrzescijanstwa zwigzanych z osadnikami irlandzkimi. Proces zaludniania Islandii zostat
utrwalony w postaci silnej tradycji ustnej oraz spisanej historii zasiedlenia wyspy. Naptyw
migrantow skandynawskich spowodowal réwniez umocnienie si¢ religii poganskiej na
Islandii (Dubillot 1908, 319; Misja 1886, 200-201). Pierwsze pokolenia Islandczykow miaty
swoj wlasny panteon i z zaangazowaniem oddawaty cze$¢ nordyckim bostwom Thorowi,
Odynowi i Frei (Kronika 1924, 345).

2. Poczatki misji chrzescijanskich i przyjecie
chrzescijanstwa

Pod koniec X w. na Islandi¢ przybyli pierwsi misjonarze. Byli to saksonscy biskupi-
misjonarze Fryderyk i Tangbrand. Towarzyszyl im rowniez Islandczyk Stefner. W 981 r.
rozpoczeli oni, majagc do wspotpracy grupe katechistow, akcje ewangelizacyjng wsrod
mieszkancow Islandii. Po pewnym czasie udato si¢ pozyskac niektorych z nich dla Ewangelii.
Jednak niewielkie postepy pracy misyjnej poczynione przez pierwszych misjonarzy, ocenione
krytycznie przez biskupa Tangbranda sklonily go do udania si¢ w poszukiwaniu pomocy
do Norwegii i oddanie misji na Islandii pod protektorat krola Olafa. Zastuzony
dla ewangelizacji krajow nordyckich monarcha zatrzymat w charakterze zaktadnikow
cztonké6w niektorych rodéw islandzkich bawiacych na dworze norweskim. Na Islandie
wyslat jednocze$nie dwoch Islandczykow — Gizura i Hialtego, ktorzy byli juz chrzescijanami,
by wywarli wptyw na swych rodakow. Gizur i Hialti przybyli na Islandi¢ w towarzystwie
kaptana Thormodra, by wzia¢ udzial w obradach islandzkiego parlamentu Althingu, ktory
zbierat si¢ co roku, w czerwcu, w dolinie Thingvellir. Na obrady islandzkiego parlamentu
sktadaty si¢ sprawy legislacyjne, sadowe, ale takze handlowe oraz wydarzenia o charakterze
kulturalnym. Jednym z elementéw ewangelizacyjnych wykorzystanych przez Gizura
i Hialtiego dla prezentacji nowej religii bylta Msza §w. sprawowana przez Thormodra.
Jej przepych, powaga i dostojenstwo miaty by¢ atutem w konfrontacji ze stronnictwem
poganskim, ktére widzialo w obecno$ci przedstawicieli nowej, obcej religii zagrozenie
dla swej pozycji. W obradach Althingu znalazt si¢ jednak moment, w ktérym chrzescijanscy
neofici mogli bez przeszkod zaprezentowaé podstawy i najwazniejsze zasady nowej religii.
Obecne w trakcie obrad stronnictwo chrzescijanskie ostatecznie oddato siebie oraz sprawe
przyjecia nowej religii arbitrazowi Thorgeira, ktory byt znawca d6wczesnego, przekazywanego
ustnie, prawa islandzkiego. Poprosit on o czas do namystu i rozwazenia kwestii przyjecia
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religii chrze$cijanskiej przez Islandczykow. W czasie dwudniowego oczekiwania na werdykt
kazde ze stronnictw probowato pozyska¢ jak najwigksza liczbe zwolennikow swego
stanowiska. Zwolennicy religii poganskiej ztozyli nawet ofiare z odmiu 0os6b. W odpowiedzi
na co Gizur 1 Hialti zadeklarowali, ze oni rowniez skladaja w ofierze swoje zycie, przy
czym ich ofiara miata sprowadzaé si¢ do zycia wiernego przykazaniom Dekalogu i nauce
Ewangelii. Ostatecznie, po uplywie oznaczonego czasu Thorgeir, zajmujac miejsce na ,,skale
prawa” przedstawit racje za przyjeciem nowej religii, argumentujac to potrzeba zachowania
jednosci, ktorg gwarantowalo chrzescijanstwo. Przyjecie nowej religii mialo zapewnic, jego
zdaniem, jedno$¢ i pomys$lnos¢ krajowi, oraz wejscie w krag cywilizacji chrzescijanskiej,
ktora stwarzala wigkszg szans¢ rozwoju niz pozostawanie w kregu religii poganskich.
Przyjecie chrzescijanstwa dokonato si¢ wigc decyzja Althingu, islandzkiego parlamentu.
Mialo to miejsce w 1000 r. Skutkiem przyjetej uchwaly obecni na niej reprezentanci
poszczegodlnych regionéw przyjeli chrzest. A po powrocie do swoich wspolnot lokalnych
stali si¢ rzecznikami nowej religii. Od tego momentu akcja chrystianizacji postgpowata
sprawnie i owocnie (Dubillot 1908, 319).

3. Rozwadj chrzescijanstwa na Islandii

Decyzja podjeta przez Althing rozpoczeta zorganizowana akcj¢ ewangelizacyjna
i proces zakorzeniania si¢ chrzescijanstwa w tym kraju. Misjonarze, ktorzy podjeli akcje
ewangelizacyjna, byli cudzoziemcami. Wérdd nich wymienia si¢ m. in. Rudolfa z Rouen.
Po pot wieku Islandia otrzymala swego pierwszego rodzimego biskupa. 26 maja 1056 r.,
w dzien Zielonych Swiatek, przedstawiciel jednego rodéw islandzkich, Isleifur, za pozwo-
leniem papieza Wiktora II, zostal konsekrowany przez Adalberta, biskupa Bremy na
pierwszego biskupa Islandii. Jednocze$nie na potudniu wyspy, w Skalholt powstato pierwsze
biskupstwo dla tego kraju. W stolicy biskupiej dziatala szkota, ktorg konczyly dwczesne
elity narodu islandzkiego. Absolwentem tej szkoty byt m. in. Jon Ogmuradson, ktéry zostat
pierwszym biskupem Holar, powstatego w 1106 r. biskupstwa dla pdétnocnej czgsci wyspy.
Ogmuradson byt fundatorem klasztoru benedyktynow w Thingegrar zatozonego w 1133 r.
(Dubillot 1908, 319).

Czas po przyjeciu chrzescijanstwa i wilaczenia w krag cywilizacji zachodniej byt
okresem rozwoju kulturalnego Islandii. W Zyciu politycznym Islandia do potowy XIII w.
byta catkowicie niezalezna i przezywala czasy swej swietnosci. Mimo znacznego oddalenia
od kontynentalnej Europy kraj ten uczestniczyt i korzystal z 6wczesnych dobrodziejstw
cywilizacyjnych na polu nauki, sztuki i literatury. Islandzcy poeci i historycy opiewali
i utrwalili bohaterskie dzieje swoich protoplastow i przodkoéw, pozostawili cywilizacji
europejskiej ,,Edde”, oraz ,,Sagi” stanowiace perle literatury skandynawskiej. Na uwage
zastuguje réwniez dzieto ,Islendingabok™ katolickiego ksigdza Ariego uznawanego za
ojca historiografii islandzkiej. Olbrzymia warto$¢ dla poznania poczatkéw historii Islandii,
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jej zasiedlania oraz catej dwczesnej kultury ma ,,Landnamabok”. Islandczycy utrzymywali
kontakty z Grenlandig i juz kilkaset lat przed Kolumbem eksplorowali péinocno-wschodnie
wybrzeze Ameryki Potnocnej. W 1262 r. sami poddali si¢ pod berto krola norweskiego
i ta zalezno§¢ przeszta z czasem w zalezno$¢ od korony dunskiej. To polityczne
podporzadkowanie utrzymato si¢ az do poczatkéw XX w. (Misja 1886, 200; Kronika 1924, 345).

W ten sposob obecno$¢ Kosciola katolickiego na tej wyspie na przestrzeni zaledwie
jednego stulecia wywarla swdj ogromny i niezwykle pozytywny wplyw, zapewniajac
Islandii poczesne miejsce posrod narodow Europy, bedac waznym czynnikiem postepu
cywilizacyjnego. Katolicyzm wyznawany przez Islandczykow utrzymywat ich w strefie
oddzialywania krajow Europy Zachodniej, z ktérymi utrzymywali oni wielowymiarowe
relacje. Islandzki episkopat i duchowienstwo utrzymywaty ozywione kontakty ze stolica
chrzescijanstwa - Rzymem. Bliskie kontakty taczyly je réwniez ze stolicg arcybiskupia
w Trondheim w Norwegii, a przez nig z innymi krajami europejskimi. Wielu duchownych
islandzkich, zasiadajacych pdzniej na stolicach biskupich w Skalholt i Holar, zdobywato
wyksztalcenie na uniwersytecie w Paryzu (Kronika 1924, 345; Dubillot 1908, 319).

Charakteryzujac islandzki katolicyzm tego okresu trzeba najpierw wskaza¢ na
nabozenstwo do $wigtego Krzyza. Centralnym miejscem tego kultu i miejscem licznych
pielgrzymek byt Kaldorn, w diecezji Skalholt. Znajdowat si¢ tam duzy krzyz zawierajacy
prawdopodobnie relikwie §wigtego Krzyza. Liturgiczna uroczystos¢ Podwyzszenia Krzyza
Swigtego gromadzila w tym miejscu rzesze pielgrzymow ze wszystkich czesci wyspy.
Drugim rysem charakteryzujacym katolicyzm islandzki pierwszych stuleci byt kult maryjny.
Znanym 1 popularnym miejscem pielgrzymkowym bylo sanktuarium w Hofstand, ktore
gromadzilo rzesze wiernych. Przywiazanie wiernych do Matki Bozej potwierdzaja liczne
modlitwy i hymny ku Jej czci (Dubillot 1908, 319).

Jedna z zachowanych modlitw brzmi: ,,O moja Pani, swigta Maryjo, powierzam
Ci mojg dusze i moje ciato. Oddaje sie pod twojq szczegolng opieke i licze na Twoje
milosierdzie na dzis, przez wszystkie dni Zycia mojego i w godzing mej smierci. Polecam ci
wszystkie moje potrzeby i koniec mego Zycia. Przez Twoje swigte oredownictwo, przez twe
chwalebne zastugi btagam Cie o laske, abym wszelkie moje uczynki zaczynat i konczyt wedle
Twej swietej woli i Twojego Syna. Amen”. (Dubillot 1908, 319-320) Wedlug przekazoéw
islandzkie matki przy kolyskach swych dzieci miaty $piewac: ,,Spij moje kochanie, $pij.
Oby Najswietsza Panna, tak mitosierna i wszystko od Boga otrzymujgca swieta Maryja, byta
ci laskawq. Jest Ona lepszq, jak najdrozsze zloto. Na kazdym miejscu, gdzie zy¢ bedziesz,
bqd? kolysany i blogostawiony przez Boga i Ducha Swietego” (Dubillot 1908, 320).

Pobozno$¢ maryjna potwierdzona byta obecno$cia okoto 150 kosciotow pod wezwaniem
Matki Bozej. Watki maryjne byly zywo obecne w twdrczosci islandzkich poetéw i malarzy.
Ten rys chrzescijanstwa islandzkiego podkreslali nawet badacze protestancey (Kronika 1924,
345).

Przejawem zywotnosci islandzkiego chrzescijanstwa bylo takze zycie monastyczne.
W okresie od przyjecia chrzeécijanstwa do potowy XVI w. miato powsta¢ na Islandii okoto
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pigédziesigciu klasztorow benedyktynskich meskich i Zenskich, a takze klasztory o regule
augustianskiej. Stanowily one wazne osrodki pracy ewangelizacyjnej krzewigce prawdy
wiary i zasady moralne wsérdd ludu, odgrywajac réwniez role centrow nauki i sztuki.
Obecnos¢ zakondéw na Islandii juz w XII w. postawita nardd islandzki wsrdd najbardziej
cywilizowanych narodéw Europy (Kronika 1924, 345).

Do potowy XVI w., czyli do zwyciestwa reformacji Kosciot islandzki trwal wiernie
w jednosci ze Stolica Apostolska a na jego czele stato w sumie 52 biskupéw Holar i Skalholt
(Kronika 1924, 345)

4. Poczatkiizwyciestwo reformac;ji

Idee reformacji dotarty na Islandie¢ w polowie XVI w. Jako pierwsze uleglo im
biskupstwo w Skalholt. Ostatni katolicki biskup tej diecezji Ogmunder Palsson, mimo
podesztego wieku wytrwale bronit doktryny katolickiej. Jego przeciwnikiem okazal si¢
jednak m. in. jego sufragan Gizur Einarson, oddany naukom Lutra i zaangazowany w ich
szerzenie. S¢dziwy biskup trwat w wiernosci Stolicy Apostolskiej, musiat jednak ostatecznie,
pod naciskiem dunskim, opusci¢ swoja stolicg biskupig i zmart na wygnaniu w Danii,
lub wedhug innych Zrédel w Niemczech. Jego miejsce zajat wowczas, juz bez przeszkod,
Gizur Einarson podporzadkowujac diecezje w Skalholt przywodcom protestantyzmu
i uzalezniajac ja jeszcze mocniej od wiadz dunskich (Misja 1886, 202-203; Dubillot 1908,
320).

Dtuzszy, bardziej dramatyczny i krwawy byt opor katolikow poinocnej czgsci kraju,
ktora obejmowato biskupstwo w Holar. Jej organizatorem, przywddca i symbolem byt
biskup Jon Arason. Jego postawa 1 wierno$¢ Stolicy Apostolskiej stawia go wéroéd obroncoéw
katolicyzmu na wyspie oraz jako jednego z wazniejszych przywddcow i obroncoéw narodowej
niezaleznosci. Odp6ér dawany nowym nurtom chrzeScijanstwa potaczyt on z wielkg troska
o swych wiernych, a takze obrona politycznej i kulturowej niezaleznosci od krdlestwa
dunskiego. Prowadzit korespondencj¢ z papiezem Pawtem III, ktoérego zapewniat o swym
przywigzaniu i wiernosci Stolicy Apostolskiej (Dubillot 1908, 320).

O uznaniu i szacunku, jakim darzyt ostatniego biskupa Hélar biskup Rzymu, §wiadcza
stowa papieskiego listu: ,,Czcigodny bracie! Pozdrowienie i blogostawienstwo apostolskie!
Otrzymalismy twoj list z miesigca sierpnia roku zeszlego, tak pelen wiary wobec Boga,
czci i poddania wobec Nas i Stolicy Apostolskiej. Wyrazamy Ci w Imige Boga zbawiciela
naszego podzigkowanie Nasze i zachgcamy Cig do wytrwania wraz z twoim ludem w tym
nadal. Tym sposobem staniesz si¢ godnym pochwal ludzi na tej ziemi i zastuzysz u Pana Boga
na zycie wieczne w niebie. Co sie tyczy daniny sw. Piotra, ktora zachowujesz przy sobie,
mito nam bedzie, gdy nig najlepiej rozporzqdzisz na korzys¢ biednych, ktorzy ci sie wydajq
najpotrzebniejsi. Bqdz pewien, Ze nie przestaniemy z pomocq Bozq czyni¢ wszystkiego
dla ciebie, co tylko zdotamy” (Dubillot 1908, 320).



Postawa biskupa Jona Arasona spotkata si¢ z poparciem jego wiernych, ktorzy
zorganizowali i podjeli zbrojny opor przeciwko narzucanej przez krola duniskiego Chrystiana
II kolejnej formie podporzadkowania narodu islandzkiego. Ostatni katolicki biskup Holar
okazal si¢ nieztomny w swej postawie, odrzucil propozycje wyparcia si¢ katolicyzmu,
zostat schwytany i $cigty. Mialo to miejsce 7 listopada 1550 r. Data ta stanowi koniec okresu
niezwykle plodnej i zywotnej obecnosci katolicyzmu na Islandii. Wkrétce rozpoczetly sig
tez przesladowania pozostatego jeszcze na wyspie duchowienstwa katolickiego, ktore
zakonczyly si¢ catkowitym zwyciestwem protestantyzmu. Potozyto to, na przeszio trzysta
lat, kres obecnosci Kosciota katolickiego na Islandii (Dubillot 1908, 320; Kronika 1924,
346-347; Misja 1886, 203)

5. Powrot katolicyzmu na Islandie

Poczatki XIX-wiecznych misji katolickich na Islandii i odrodzenie si¢ tu Kos$ciota
katolickiego nalezy faczy¢ z akcja misyjna podj¢ta w ramach Prefektury Potnocnych Krajow
Biegunowych. Poczatki tej inicjatywy i dzialalnos$ci siggajg 8 grudnia 1854 r. W tym dniu
papiez Pius IX zaaprobowat projekt poswiecenia Matce Bozej krajéw polozonych najdalej
na potnoc i udzielit pozwolenia i blogostawienstwa dla wysitkow ewangelizacyjnych
w krajach niegdy$ katolickich, a woéwczas zdominowanych przez kosScioly protestanckie.
Prefektura objeta swym dzialaniem Islandi¢, Grenlandi¢, Wyspy Owcze, Szetlandy, Orkady,
Laponi¢ oraz najdalej na poinoc potozone tereny Ameryki Potnocnej. W pracy misyjnej na
tym obszarze nawigzywano do dziatalnoéci $§w. Ansgara, ktory uznawany byt za apostota
Skandynawii. Oddzialywanie ewangelizacyjne na Islandii pochodzito gléwnie z terenow
Danii, ktéra podporzadkowata ten kraj politycznie i kulturowo. (Misja 1886, 199-200)

Dzigki staraniom zaangazowanych w t¢ struktur¢ duchownym, w 1857 r., po trzystu
latach nieobecnosci pojawili si¢ na Islandii katoliccy ksigza. Byli to ks. Bernard i ks. Odenino
(Misja potnocnych krajow biegunowych (ciag dalszy) 1887, 23). Ksiadz Bernard urodzit
si¢ w 1822 r. Nalezal do Kongregacji Misjonarzy Najswigtszej Maryi Panny z La Salette,
ktéremu Stolica Apostolska powierzyta ewangelizacje krajow poinocy Europy. Po przyjeciu
$wigcen kaptanskich pracowal najpierw jako wikariusz i proboszcz w diecezji Reims.
W 1856 r. przybyt do Laponii, a rok p6zniej na Islandi¢. Nastepnie przebywat w Szkocji,
gdzie otrzymal nominacje na prefekta apostolskiego Norwegii i Laponii. W latach 1865-1886
przebywat w Danii. Po trzydziestu latach pracy w Skandynawii powrocit do Francji, gdzie
zmart nagle w 1896 r., w wieku 74 lat (Nekrologia 1896, 112).

Drugim kaptanem byt ks. Odenino, ktory jednak wkroétce zmart. W jego miejsce, 13 maja
1858 1. na Islandi¢ przybyt drugi francuski misjonarz, ks. Baudoin. Francuscy misjonarze
pracowali najpierw w Grundafjordur, wspierani przez ich rodaka pana Allenou, zajmujacego
si¢ rybotéwstwem. Tam wybudowali swg pierwsza kaplice. W 1859 r. udalo im si¢ naby¢
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niewielkg farme¢ na terenie Reykjaviku. Poczatki obecnos$ci misjonarzy w stolicy kraju
rokowaty dobrze. Ks. Bernard zostal zatrudniony jako nauczyciel jezyka francuskiego przez
jedng z rodzin. Spotkat si¢ on réwniez z zyczliwym przyjeciem ze strony protestanckiego
biskupa Reykjaviku. Do$¢ szybko jednak luteranski hierarcha rozpoczat kampani¢ przeciwko
katolickim duchownym. Ukazala si¢ broszura oraz artykuty prasowe, ktore dyskredytowaly
,»papistow”, ostrzegaly mieszkancow miasta przed ich dziatalnoscia i utrudniaty ich pobyt na
Islandii. Doszto nawet do procesu, w ktorym misjonarze zostali oskarzeni o nielegalny zakup
farmy i bezprawne wybudowanie kaplicy. W migdzyczasie ks. Bernard zostat ustanowiony
prefektem apostolskim i opuscit wyspe (Misja 1887, 23).

Po wyjezdzie ks. Bernarda jedynym katolickim duchownym na Islandii byt ks. Baudoin.
Przez pewien czas przebywal w stolicy kraju, potem musial ja opusci¢ i zamieszkat
w Akureyri, na péinocy wyspy. Przeciagajacy si¢ proces wytoczony misjonarzom zostat
zakonczony w 1874 r., gdy weszta w zycie nowa konstytucja islandzka gwarantujgca wolnosé
religii. Ksigdz Baudoin nie mdgl jednak cieszy¢ si¢ owocami swego pelnego poswigcenia
trwania na wyspie ognia i $niegu. Powrdcit do Francji, gdzie zmart w 1876 r. Warto jednak
wspomnie¢ o jego zastugach i podkresli¢ zaangazowanie misyjne. Bedac jedynym ksigdzem
katolickim na Islandii przez blisko 10 lat poznatl jezyk i kulturg Islandczykdw, zaskarbiajac
sobie ich sympati¢ i szacunek. Udato mu si¢ rowniez opublikowa¢ dzieto apologetyczne
zatytutowane ,,Objasnienie wiary Kosciota katolickiego w artykulach r6znigcych si¢ od
nauki protestanckiej”. Do 1874 r. przewodniczyl nabozefstwom w kaplicy w Reykjaviku.
Podejmowat $miatg polemike z publicystami protestanckimi, wykazujac si¢ przy tym dobra
znajomosciag miejscowego jezyka i kultury. Udalo mu si¢ réwniez pozyskac przychylnosé
dla katolicyzmu islandzkiego senatora Einara Asmundsona, ktérego syn Gunar Einarson
przyjat w Kopenhadze wiarg katolicka i byl przez pewien czas jedynym katolikiem na
Islandii. Ksiagdz Baudoin zaprzyjaznit si¢ rowniez w Akureyri z pewng wdowa, ktorej
synowie zostali wyslani do Danii, a nastepnie Francji i wstapili do zakonu jezuitow. Zastuga
ks. Baudoina byto rowniez ,,oswojenie” Islandczykow z katolicyzmem, ktory byt dotychczas
przedstawiany jako zagrozenie nie tylko dla protestantyzmu, ale i calej kultury narodowe;j
Islandii. Swiatle, madre i odpowiedzialne §wiadectwo oraz publikacje francuskiego ksiedza
ukazywaly katolicyzm w bardziej pozytywnym $wietle. Jego $Smier¢ na kilka lat przerwata
akcje misyjna na Islandii, ale jego obecno$¢ nie pozostata bezowocna (Misja 1887, 24-26;
Kronika 1924, 347)

6. Probadziatalnosci misyjnejz 1883 r.

W 1883 r. na zyczenie prefekta apostolskiego Danii, bp. Griidera, ktoremu podlegaty
tereny Islandii, na wyspg przybylo dwoch jezuitow. Byli to o. Aleksander Baumgartner
i 0. Albert de Greyer. Ich zamiarem nie bylo jednak objgcie na stale istniejacej ciagle
w Reykjaviku misji, a jedynie postuga wérdd pracujacych sezonowo na Islandii francuskich
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rybakow. Najpierw spotkali si¢ oni z nielicznymi wiernymi na Wyspach Owczych, a 25 lipca
1883 r. przybyli na Islandi¢. Gdy si¢ tam zjawili, francuscy rybacy opuscili juz Reykjavik,
a dowddca francuskiego okretu wojennego nie wyrazil zgody na ich obecno$¢ i postuge
wsrod marynarzy. Sklonito to misjonarzy do odnalezienia i zamieszkania w dawnej misji
ks. Bernarda i ks. Baudoina. Ku zaskoczeniu jezuitow stan farmy zakupionej przez ich
francuskich poprzednikéw byt dobry, a wladze islandzkie nie czynity zadnych przeszkod
dla duszpasterskiej dziatalnosci zakonnikow. Misjonarze dos¢ aktywnie wykorzystali czas
1 zaistniate mozliwosci skltadajac wiele wizyt mieszkancom Reykjaviku i nawigzujac z nimi
dobre relacje, pelniac postuge sakramentalng wsrdd przebywajacych tam obcokrajowcow.
Odprawiane nabozenstwa cieszyly si¢ duzym zainteresowaniem ze strony mieszkancow
stolicy Islandii. Trzymiesigczna obecno$¢ i dziatalno$¢ misjonarzy spotkaty si¢ z odczuwalng
przychylno$cig ze strony luteranow. Waznym $rodkiem ich oddziatywania misyjnego byto
pigkno sprawowanej liturgii. Ojcowie jezuici widzieli podatny grunt dla dalszej dziatalnosci
ewangelizacyjnej na tym terenie, ale ich obecno$¢ na wyspie byla przewidziana jako krotka
postuga duszpasterska, a nie dluzsza obecno$¢ misyjna w tym kraju (Misja 1887, 26-28;
Dubillot 1908, 321; Wiadomosci 1896, 25).

7. Odnowienie misji islandzkiejw 1895 .

Reaktywacja misji w Reykjaviku nastgpita na zyczenie papieza Leona XIII i zostata
zlecona Kos$ciotowi w Danii. Od 1892 r. Dania i Islandia stanowily odr¢bny wikariat
apostolski. Bazg dla dziatalno$ci misyjnej na Islandii miata by¢, bedaca ciagle w posiadaniu
Kosciola katolickiego, placowka zatozona przez ksigzy Bernarda i Baudoina. (Wiadomosci
biezace z misji. Islandia 1895, 305-306; Kronika misyjna. Islandia 1924, 347; Wiadomosci
biezace z misji. Islandia 1896, 25) W tym czasie na Islandii mieszkata zaledwie jedna
katolicka rodzina (Gunar Einarson). Corocznie misja dunska starata si¢ wysyta¢ duchownego,
ktéry miat sprawowac podstawowsg postuge duszpasterska, gtdwnie wsrod mieszkajacych
tam cudzoziemcoéw. W 1895 r. w takim celu udat si¢ do Islandii o. Svensson, jezuita, jeden
z pierwszych Islandczykow wyswigcony na kaptana. Odwiedzit on przebywajacych tam
marynarzy i rybakow francuskich. Z niepokojem odnotowal takze obecno$¢ tradu wsrod
mieszkancow Reykjaviku, co jeszcze bardziej domagalo si¢ postania tam misjonarzy
katolickich. Wedtug jego relacji byto ich w stolicy kraju okoto 400 (Wiadomosci 1896, 194).

21 grudnia 1895 r. wikariusz apostolski Danii, bp Johannes von Euch donosit w swym
liscie, iz w pierwsza niedziele adwentu tego roku po raz pierwszy po przerwie spowodowane;j
nieobecnoscia kaptana odprawiona zostata Msza $w. Jako baza reaktywowanej placowki
misyjnej stuzyta farma zakupiona przez francuskich misjonarzy, na ktorej znajdowata uboga
kapliczka stuzaca do sprawowania kultu. Hierarcha odnotowywat i podkreslat zyczliwe
przyjecie, z jakim spotkali si¢ misjonarze z Danii. Podzielajac spostrzezenia o. Svenssona,
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widzieli oni ogromna potrzebe opieki nad tredowatymi, co miato stanowi¢ jedna z form
pracy misyjnej odradzajacej si¢ placowki. Juz wtedy mowilo si¢ o planach budowy szpitala.
Propozycja opieki medycznej oferowanej przez misjonarzy miala miedzy innymi shuzy¢
wyeliminowaniu uprzedzen, z jakimi spotykat si¢ katolicyzm. Biskup wskazywat takze na
obecno$¢ sidstr zakonnych, ktore gotowe byly podjac prace wsrdd tredowatych z Islandii
w ramach poshugi misyjnej. Powaznym wyzwaniem dla realizacji planéw misyjnych
w Reykjaviku byt brak §rodkéw finansowych. (Wiadomosci biezace z misji. Europa-Islandia
1896, 82) Mimo tych wyzwan i trudno$ci praca misyjna na Islandii byla realnie i powaznie
podejmowanym kierunkiem dziatalno$ci ewangelizacyjnej Kosciota katolickiego.

8. Postepy pracy misyjnej nalslandiiw poczatkach XX wieku

Juz po kilku latach wida¢ bylo postgpy i owoce misyjnego zaangazowania.
W 1902 r. otworzono w Reykjaviku szpital posiadajacy 50 tozek. Postugiwaly
w nim siostry $§w. Jozefa z Chambery. Sprawowaly one opieke nad chorymi marynarzami
i rybakami, ale planowaty powigkszy¢ placowke i wyj$¢ z pomoca medyczng do szerszego
grona potrzebujacych, obejmowac troska chorych na tyfus. W 1906 r. w stolicy kraju
funkcjonowata szkota, w ktdrej nauki pobierato 62 uczniow. W duzej czgsci byly to dzieci
z rodzin protestanckich. Zglaszajacych si¢ i potrzebujacych edukacji byto znacznie wigcej,
ale niedostateczna ilo§¢ miejsca nie pozwalata na wzrost liczby przyjmowanych uczniow
(Wiadomosci 1907, 169).

Znaczne ozywienie dziatalnoSci misyjnej i1 kolejne jej owoce nastapily wraz
z przybyciem na wyspe Martina Meulenberga, ktory zostat pierwszym administratorem
apostolskim Islandii. M. Meulenberg urodzit si¢ w 1872 r. w Hillensbergu. Po otrzymaniu
$wigcen kaptanskich w zgromadzeniu marystow pracowatl najpierw w Schimmert. W 1901
r. wyjechat do pracy misyjnej w Danii, a w 1903 r. przybyt na Islandig. Zastal tu wowczas
jedynie czterech katolikow. Po 20 latach pracy liczba ta zwickszyta si¢ do okoto stu, z ktorych
wigkszo$¢ mieszkala w stolicy kraju. 8 czerwca 1923 r., w trakcie podrézy na Islandi¢
kardynal Willem van Rossum ustanowit go prefektem apostolskim tego kraju. Swoim
zaangazowaniem w pracy misyjnej oraz postawa w kontaktach z ludzmi M. Meulenberg
zyskal sobie do$¢ szybko wielki szacunek i powszechna sympati¢ mieszkancéw Islandii.
Pozwalato to na podejmowanie roznych inicjatyw i prac dla rozwoju Kosciota katolickiego
w tym kraju (Kronika 1924, 347).

W tym czasie ktadziono duzy nacisk i przywiazywano duza wag¢ do dwoch sfer
ewangelizacyjnego oddziatywania misjonarzy katolickich na Islandii. Pierwszy to organizacja
i prowadzenie szkét. W 1908 r. do misyjnej szkoty w Reykjaviku uczeszczato 60 uczniow.
Byly to w zdecydowanej wigkszosci dzieci z rodzin protestanckich. Zainteresowanie ta
formg edukacji przewyzszato dwczesne mozliwosci lokalowe i1 organizacyjne katolickich
misjonarzy. W poszczegdlnych klasach uczono m. in. jezykéw: francuskiego, dunskiego
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iniemieckiego, a takze sztuk picknych i katechizmu. W teorii i praktyce misyjnej prowadzenie
szkoty odgrywato bardzo wazng role¢ w zyciu misji islandzkiej. Misjonarze, zajmujac si¢
dzie¢mi, nawigzywali kontakt z rodzicami, ukazywali pozytywny obraz duchowienstwa
katolickiego, niwelowali uprzedzenia wobec katolicyzmu, ktore byly poklosiem
funkcjonujacych stereotypéw powielanych m. in. przez wickszo§¢ pastorow luteranskich.
Istniejace uprzedzenia stanowilty czesto przeszkode dla przyjmowania katolicyzmu (Dubillot
1908, 321).

Drugim filarem dziatalno$ci misyjnej bylo organizowanie i $wiadczenie pomocy
medycznej. W 1908 r. siostry $w. Jozefa z Chambery prowadzity szpital dla 60 pacjentow.
Mimo spotykanych trudnosci i krzywdzacych uprzedzen przyjmowaty one do swej placowki
wszystkich chorych, bez wzgledu na ich przynalezno$¢ wyznaniowa. Byli to nie tylko
obcokrajowcy, ale takze Islandczycy (Dubillot 1908, 321).

Ostrozno$¢ w podejsciu do katolicyzmu i ewentualnych konwersji wynikata nie tylko
z negatywnej kampanii, ktorej autorami byli biskupi i pastorzy luteranscy, ale takze z innych
przestanek. Przyjecie katolicyzmu taczylo si¢ z porzuceniem wilasnej tradycji religijnej
oraz catej kultury rozumianej jako jedno$¢ luteranizmu i patriotyzmu. Konwersja byta
wiec aktem wielkiej odwagi 1 pociggata za soba niekiedy bardzo bolesne konsekwencje.
Tym niemniej w pierwszych dziesiecioleciach XX wieku katolicyzm zdecydowalo sig¢
przyjac kilka islandzkich rodzin. Konwersje obejmowaly najczgsciej ludzi wyksztatconych
i obytych w $wiecie. Argumentem dla przyjecia katolicyzmu byta dla nich m. in. starannie
przygotowana liturgia. Z jednej strony prostota i skromno$¢ misyjnego zaplecza, a z drugiej
wielkie zaangazowanie i budujacy przyktad misjonarzy przynosity pozytywne, cho¢ skromne
w poréwnaniu z wieloma krajami misyjnymi, owoce (Dubillot 1908, 321-322).

W 1924 r. prowadzony przez misjonarzy szpital oferowal juz sto 16zek, a w szkole
zdobywato gruntowna wiedz¢ 135 uczniéw. Misja katolicka na Islandii posiadata wowczas
jedna kaplice domowa i kilka nowych ko$ciotéw. Owocem pracy misjonarzy byly tez rodzace
si¢ miejscowe powotania kaptanskie i zakonne (Kronika 1924, 347).

Prefekt apostolski M. Meulenberg stat si¢ w Islandii osobg wazng i wplywowa.
Pozwalato to takze na coraz lepsze postrzeganie katolicyzmu w tym kraju i postepy
dziatalno$ci misyjnej. Coraz wazniejsza role 1 miejsce katolicyzmu w zyciu spotecznym
Islandii dato si¢ zauwazy¢ np. podczas wizyty dunskiej pary krolewskiej na wyspie w czerwcu
1926 r. Odnotowano woéwczas duze zainteresowanie Islandczykéw oferta wychowawcza
i edukacyjng proponowang przez misyjna szkote katolicka. Liczba zdeklarowanych katolikow
wynosita wowczas 150 osob. Prowadzono takze prace budowlane w odlegtym o 10 km
miasteczku Hafnarfjordur, gdzie powstawat drugi w Islandii katolicki szpital. W planach
bylta rowniez budowa nowego, duzego kosciota w Reykjaviku, gdyz pierwotna kaplica nie
mogta spetnia¢ juz swoich funkcji. (Przez pola misyjne. Europa. Islandia 1926, 521) Wynika
Z tego, ze prace misjonarzy na Islandii przynosily konkretne rezultaty i nastawione byty na
dalsza dziatalnosc.
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Potwierdzeniem tego byla druga wizyta kardynata W. van Rossuma na Islandii.
Przybyt on do Reykjaviku 21 lipca 1929 r., by dokona¢ konsekracji katedry pod wezwaniem
Chrystusa Krola. W programie wizyty znalazly si¢ rowniez spotkania z wladzami Islandii,
co uwierzytelniato wobec nich Kos$ciot katolicki i potwierdzalo przyjazne relacje. 25 lipca
miata tez miejsce konsekracja biskupia M. Meulenberga i ustanowienie go wikariuszem
apostolskim dla Islandii (Przez pola 1929, 474).

28 sierpnia 1935 r. zostat otwarty w Reykjaviku nowy budynek szpitalny prowadzony
przez siostry §w. Jozefa z Chambery. Czteropigtrowy budynek nowego szpitala byt okazaty,
nowoczesny i posiadatl m. in. aparat rentgenowski. W tym samym czasie w Stykkisholmur
budowe kolejnego szpitala na wyspie finalizowaty siostry franciszkanki misjonarki Maryi.
Byta to do$¢ licznie obsadzona placéwka misyjna, w ktdérej pracowalo osiem zakonnic
i jeden kaptan (Przez pola 1936, 152). Informacje z 1935 r. sg ostatnimi, jakie ukazatly si¢ na
famach ,,Misji Katolickich”.

Zakonczenie

W latach 1886 —1936 tematyka dotyczaca Kosciota katolickiego na Islandii pojawila si¢
kilkanascie razy. Nie sg to teksty naukowe, ktore w wyczerpujacy i usystematyzowany sposob
przyblizatyby histori¢ katolicyzmu w tej czesci Swiata. Nie jest to rowniez systematyczny
wyktad historii chrzescijanstwa w tym kraju. Drukowane w jezuickim czasopi$mie informacje
dotyczace katolicyzmu na Islandii to raczej skrotowy, pobiezny cho¢ wystarczajacy dla
przecigtnego czytelnika kurs historii islandzkiego katolicyzmu. Autorzy tekstow starali si¢
W sposob przystepny przyblizy¢ dzieje chrzesécijanstwa w tym kraju. Trudno wskazaé zrodta
ich wiedzy i jej weryfikacje. Z pewnoscia te szczatkowe niekiedy informacje nie roscity
sobie pretensji do uporzadkowanego wykladu. Dostarczaly one jednak podstawowych
i mogacych zainteresowac polskiego czytelnika informacji z tego odlegtego zakatka §wiata.
W przypadku wydarzen relacjonowanych na biezaco uderza ich lakonicznos¢ i raczej cheé
ich zasygnalizowania bez glebszego wyjasnienia i analizy. Prezentowane teksty zwracaty
uwagg na misyjny charakter Kosciota na Islandii.

Zestawienie 1 wskazanie tekstow po§wigconych na tamach ,,Misji Katolickich” historii
i sytuacji katolicyzmu na tej poéinocnoatlantyckiej wyspie pozwalaja tez na bardzo pobiezne,
ale przydatne przedstawienie historii Kos$ciota katolickiego na Islandii. Prezentacja pozwala
wskazaé najistotniejsze jej punkty, wydarzenia, okresy i osoby. Stanowi¢ moze takze
podstawowy zasob informacji na temat historii tego Kosciota lokalnego i zachete do dalszych
poszukiwan i prezentacji opracowan poswigconych temu zagadnieniu.



STUDIA GDANSKIE e 50 (2022)

Bibliografia

Dubillot, A. M. 1908. Podréz do Islandii. Misje Katolickie, 27(12), 318-323.

Kaleta, A. 2001. Polskie katolickie czasopismiennictwo misyjne w Il Rzeczypospolitej, Kalisz:
PW Wega.

Kronika misyjna. Islandia. 1924. Misje Katolickie 43(11), 345-347.
Misja poétnocnych krajow biegunowych. 1886. Misje Katolickie, 5(7), 199-203.
Misja poétnocnych krajéw biegunowych (ciag dalszy). 1887. Misje Katolickie, 6(1), 23-28.

Nekrologia. X. Bernard, byly prefekt misji pod biegunem potnocnym. 1896. Misje Katolickie, 15(4),
112.

Przez pola misyjne. Europa. Islandia. 1926. Misje Katolickie 45(11), 521.

Przez pola misyjne. Europa. Islandia. 1929. Misje Katolickie, 48(10), 474.

Przez pola misyjne. Islandia. 1936. Misje Katolickie, 55(5), 152.

Svensson, J. 1914-1915. Zasypany w $nieznej zamieci. Misje Katolickie, 32/33(10), 278-282.

Svensson, J. 1914-1915. Zasypany w $nieznej zamieci (ciag dalszy). Misje Katolickie, 32/33(11),
308-309.

Svensson, J. 1914-1915. Zasypany w $nieznej zamieci (dokonczenie). Misje Katolickie, 32/33(12),
327-330.

Svensson, J. 1916. Nonni i Manni — dwaj islandzcy chtopey. Misje Katolickie, 34(11), 217-223.

Wiadomosci biezace z misji. Europa-Dania i Islandia. Postepy katolicyzmu. 1907. Misje Katolickie,
26(6), 169.

Wiadomosci biezace z misji. Europa-Islandia. 1896. Misje Katolickie 15(3), 82.
Wiadomosci biezace z misji. Islandia. 1895. Misje Katolickie, 14(11), 305-306.

Wiadomosci biezace z misji. Islandia. 1896. Misje Katolickie, 15(1), 25. Wiadomosci biezace z misji.
Misja w Islandii. 1896. Misje Katolickie, 15(7), 194.



IRENA AVSENIK NABERGOJ

University of Ljubljana, Slovenia

Human and Divine Authority
and Human Emotions in Hebrew Narrative
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Abstract: This article examines the narrative of the compassionate response of two Hebrew
midwives and Pharaoh’s daughter to Pharaoh’s command that Hebrew boys be killed at birth
(Ex 1:82:10), and of Medea’s vengeful to her husband Jason’s infidelity in Euripides’ tragedy
Medea. The paradox of Medea’s character is reflected in her decision to murder her two sons,
whom she loves immeasurably, because by this absurd act she hurts the traitorous Jason to the
utmost humanly possible degree. The Hebrew midwives save Hebrew children because they
“fear God,” Pharaohs daughter saves a Hebrew child from her father’s murderous plan without
explaining the reasons, and Medea, in preparing and carrying out the murderous plan invokes
the authority of the gods who mercilessly punish human transgressors. The aim of the article
is to show how the Hebrew story, on the one hand, and the Greek drama, on the other hand,
present, indicate or explicitly express the reasons for the behaviour of literary characters
in relation to human and divine authority.

Keywords: fear of God, adoption of the Hebrew child, Medea and Jason, Medea’s infanticide,
punishment in the name of the gods

Witadza ludzka i boska oraz ludzkie emocje
w narracji hebrajskiej i tragedii greckiej

Streszczenie: Artykut analizuje narracje o wspoétczujacej reakcji dwoch hebrajskich akuszerek
i corki faraona na polecenie faraona, by hebrajskich chtopcéw zabi¢ przy narodzinach
(Wj 1,82,10), oraz o msciwej reakcji Medei na niewiernosc jej meza Jasona w tragedii Eurypidesa
Medea. Paradoks charakteru Medei przejawia sie w jej decyzji zamordowania swoich dwdch
synow, ktérych kocha bezmiernie, poniewaz tym absurdalnym czynem krzywdzi zdradzieckiego
Jasona w stopniu po ludzku najwyzszym z mozliwych. Hebrajskie akuszerki ratujg hebrajskie
dzieci, bo “boja sie Boga”, cérka faraona ratuje hebrajskie dziecko przed morderczym planem
ojca, nie wyjasniajac przyczyn, a Medea, przygotowujac i realizujgc morderczy plan, powotuje
sie na autorytet bogoéw, ktérzy bezlitosnie karzg ludzkich przestepcéow. Celem artykutu
jest pokazanie, w jaki sposéb opowies¢ hebrajska z jednej strony i dramat grecki z drugiej
przedstawiajg, wskazujg lub wprost wyrazaja przyczyny zachowan bohateréw literackich
w odniesieniu do autorytetu ludzkiego i boskiego.

Stowa kluczowe: strach przed Bogiem, adopcja dziecka hebrajskiego, Medea i Jason,
dzieciobdjstwo Medei, kara w imie bogéw
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Introduction

Exodus contains the narrative of two God fearing Hebrew midwives and of Pharaoh’s
compassionate daughter (Ex 1:82:10), which only takes on its full meaning in the narrower
context of the first two chapters of the book, in wider context of the first 15 chapters of the
book, and in the inter-textual relationships in the Old and New Testaments. The narrative
of Exodus 1:1-14 speaks of the extraordinary fertility of the children of Israel in Egypt,
of the fear of the new king, “who did not know Joseph” (1:8), that the children of Israel would
outnumber the Egyptians, and consequently how he imposed hard works on them in order to
prevent this. The passage Ex 1:15-21 reports Pharaoh’s instruction to two Hebrew midwives
Shiphrah and Puah who assisted in childbirth: “When you act as midwifes to Hebrew women,
and see them on the birthstool, if it is a boy kill him; but if it is a girl, she shall live.”
(Ex 1:16) But the Egyptian midwives, out of compassion for their children, did not carry out
Pharaoh’s order, “Then Pharaoh commanded all his people” to throw every boy that was born
into the Nile (Ex 1:22). When Levi’s daughter gave birth to a beautiful baby boy, she hid him
for three months, then laid him in a papyrus basket in a pool on the banks of the Nile. Then
it happened that the basket was discovered by Pharaoh’s daughter while she was bathing in
the Nile. She immediately thought: “This must be one of the Hebrews’ children” (Ex 2:6),
yet she did not hand him over to death to do her father’s will, but she “drew him out of the
water,” took care of him, and finally adopted him. She gave him the name Moses.

The first two chapters of Exodus therefore contain poetic narratives of the clash between
the formal power of the highest human authority and the power of compassion of the female
characters in the story: the natural emotion of the status-weaker midwifes who “feared God”
(1:17), and the natural compassion of Pharaoh’s daughter, who “took pity on” the crying
child (2:6). A thematic and linguistic analysis of these passages in the context of Exodus 115
and in the broader inter-contextual relations of Scripture shows that the irony of this contrast
is far more significant than the narrower context of Exodus 12 might suggest. It is obvious
that the mild women, the Egyptian midwives and Pharaoh’s daughter, played a tremendous
role in God’s plan to save the Hebrew people, without even realising it.

The passages in Exodus 12 express in a uniquely poetic way the use of irony, which
is manifested in the contrast between the position of political power and the power
of compassion of the female biblical characters, which in the Bible is the highest criterion
of the attitude towards humankind and therefore also in human relations. The uniqueness of
the biblical story is even more evident when we compare it with the character of Medea in
Euripides’ tragedy of the same name, who so intensifies her sense of justice that she ends
up completely suppressing her motherly compassion and killing her own growing children.
The character of Medea in Euripides does not play a role in a divine plan, as in the case of
the Egyptian midwives and the Pharaoh’s daughter, although Medea does appear in a mixed
human-divine role. Medea does not seek her justice by trusting in a higher justice, but takes
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justice into her own hands for vengeful purposes. In her unrelenting vengefulness, she goes
so far as to murder her own two sons, whom she loves most, in order to hurt her unfaithful
husband Jason to the extreme.!

1. Contrasting Characters in the Narrative Exodus 12

The narrative of Exodus 12 is linked by the theme of the contrast between God’s plan
for the good of the Hebrew people and the wicked plan of the king of Egypt. With the rise of
a new Egyptian king, the period of prosperity and happiness of Jacob’s children in Egypt
turns into oppression for their descendants. The crisis that is the theme of Exodus 1-2 begins
with the rise of Pharaoh, “who did not know Joseph” (1:8): “Look, the Israelite people are
more numerous and more powerful than we. Come, let us deal shrewdly with them, or they
will increase and, in the event of war, join our enemies and fight against us and escape
from the land.” (Ex 1:9-10) The theme of the multiplication of the children of Israel recalls
the priestly source of the emphasis on this theme already at the beginning of prehistory:
in the account of the creation (Gen 1:7, 28) and in the account of the great flood (Gen 9:1, 7).

The passage in Exodus 1:15-21 reports Pharaoh’s genocidal plan, which backfired
because “the midwives feared God; they did not do as the king of Egypt commanded them,
but they let the boys live” (Ex 1:17). Nahum M. Sarna sees in the midwives’ response to
Pharaoh’s murderous order a “dictate of conscience”:

Faced with a conflict between the laws of God and those of the pharaoh, the
midwives followed the dictates of conscience. Their defiance of tyranny constitutes
history’s first recorded act of civil disobedience in defence of a moral imperative.
It is stated that they were actuated by “fear of God,” a phrase frequently associated
with moral and ethical behavior. “Fear of God” connotes a conception of. God as
One who makes moral demand on humankind; it functions as the ultimate restraint
on evil and the supreme stimulus for good. (Sarna 1991, 7).

The danger of the ruin of the tribe of Israel is reminiscent of such dangers already
described in Genesis: the barrenness of Sarah (Gen 11:30), Rebekah (Gen 25:21) and Rachel
(Gen 29:31). In such cases, God’s saving hand is revealed. The opposite move of God in the
face of Pharaoh’s abuse of power is the murder of the Egyptian firstborn on the Passover
night (Ex 11:4-8; 12:29-30). The disobedience of the two Egyptian midwives to the command
of conscience results in the very opposite of Pharaoh’s plan: “So God dealt well with the

! The article includes parts of the author’s contribution in Slovenian language for the magazine Edinost in dialog
/ Unity and Dialogue, 75 (1), 2020, 1739: Socutje faraonove héere v Svetem pismu in mascevalna pravi¢nost
Medeje v grski drami / The Compassion of Pharaoh’s Daughter in the Bible and the Vengeful Justice of Medea
in Greek Drama. In this English version, the title and abstract have been changed because the focus is on the
issue of divine and human authority. From a theological point of view, this is the most important content of the
discussed texts in the Bible and in Greek tragedy.
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midwives; and the people multiplied and became very strong. And because the midwives
feared God, he gave them families.” (Ex 1:20-21)

Pharaoh received an explanation from the midwives as to why his first murderous plan
had failed: “The Hebrew women are not like Egyptian women; for they are vigorous and
give birth before the midwife comes to them.” (Ex 1:19) This is where first appears the title
“Hebrew” in the feminine form ha ‘ibriyyot, “the Hebrew women.” The midwives indulge in
a lie of the simplest kind in order to save themselves from Pharaoh’s deadly arbitrariness.?
Pharaoh then “commanded all his people” that at birth every boy should be thrown into the
Nile, and every girl should be kept alive (Ex 1:22). The response to this second command
of his is even more ironic: even Pharaoh’s daughter disobeyed her father’s command, but
out of compassion rescued a Hebrew boy from the Nile, took care of him, adopted him, and
gave him the meaningful name Moses; for she said, “I drew him out of the water.” (Ex 2:10)
The miraculous rescue of the Hebrew boy from the water and the unexpected affection of
Pharaoh’s daughter for him hint at the question that would later be asked at the birth of John
the Baptist: “What then will this child become? For, indeed, the hand of the Lord was with
him.” (Lk 1:66)

In the narrative of Exodus 1:12:10, two female figures are presented as saviours:
the daughter of Pharaoh, who took pity on the weeping Hebrew boy in the basket on the
Nile and therefore ensured his survival and development in the court, and the daughter of
Levi, who was the mother of the beautiful boy and protected him from the threat of death.
The account of Pharaoh’s daughter’s unexpected encounter with a Hebrew child in the Nile
River (Ex 2:5-10) does not even indicate whether the princess knew of her father’s command
that Hebrew boys should be killed at birth. She also does not mention what emotions she felt
upon meeting the child. The reader understands from the context that she must have known
about her father’s order, but compassion for the helpless child prevailed in her. With this,
the narrator without explanation points out the complete contrast between the cruelty of the
ruler and the compassion of his daughter. At the same time, he can conclude from the context
that it is not a coincidence, but a paradoxical plan of God to save the endangered Hebrew
people even with the help of the weakest members of the ruler’s family, who asserts his
authority in opposition to the moral principles of God’s authority and therefore in opposition
to God’s plan of salvation for the nations and the world.

Out of the ordered conflict between the Hebrews and the Egyptians arose the cooperation
in the rescue of the child between Levi’s “daughter” and Pharaoh’s “daughter,” because both
acted in accordance with the natural feminine compassion with the child as such, whatever
its origin. Umberto Cassuto says of the reaction of Pharaoh’s daughter to the child’s fate:
“The thing that immediately attracted her attention was his weeping. He is crying, therefore

2

“The Old Testament shows beyond doubt that the measure of righteousness and truth is not the powerful,
but the poor. The pagan gods are on the side of the powerful, but the God of the Bible is on the side of the poor.”
(Petkovsek 2018, 252).
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he is not dead, but is suffering and arouses compassion.” (Cassuto 1983, 19) Cornelis
Houtman, on the other hand, sees a dilemma in the surprisingly positive reaction of the
Pharaoh’s daughter when she meets the helpless child, which is logical: “Knowing what is
in the basket, the reader’s absorbing interest is what Pharaoh’ daughter will do once will
do when she discovers the child. There is no reason not to think that she, the daughter of
the Pharaoh who issued the order, will right away carry out that order. It is a highly critical
moment. The reader holds her breath, but then breathes more easily when Pharaoh’ daughter
does not immediately do the expected thing. An inner struggle, not wanting to do what she
knows is expected of her, seems to momentarily paralyze the princess. She pities the child
in the basket, but also knows that he is a Hebrew boy who is not allowed to live.” (Houtman
1993, 268)

And a third compassionate female figure played an important role in solving predicament
of Pharaoh’ daughter: the sister of Moses. When she secretly followed the basket out of the
separation and perceived from afar the compassion of Pharaoh’s daughter for the crying
Hebrew child (Ex 2:6), she ran to her and addressed her, “Shall I go and get you a nurse from
the Hebrew women to nurse child for you?”” (Ex 2:7) Surprisingly, Pharaoh’s daughter agreed.
Moses’ sister then called her and the child’s mother to nurse. John I. Durham describes
the moment of resolution of the inner tension in the mind of Pharaoh’s daughter as follows:
“The implication is that discovery was not a part of the plan, for an Egyptian discovery
certainly put the baby in harm’s way. The suspense of the discovery is that it was unintended
and dangerous. The delight of the discovery is the totally unexpected way it turned out.
The climax of the discovery is the quick and bold action of the little boy’s sister, who comes
forward (with a convenient offer to find a wet nurse) when she sees the princess’s reaction to
her brother’s tears.” (Durham 1987, 16)

The role of Pharaoh’s daughter, who seemingly accidentally stumbled upon the child
in the basket while bathing in the Nile, plays a remarkable role in the immediate context
of Exodus 12, even extending to the whole message of God saving his people in dire need.
The role of irony is evident, and Umberto Cassuto recognises “the poetic character and the
simplicity” of the presentation of the tale (Cassuto 1983, 13). William H. C. Propp observes:
“There are also grimmer ironies, and significant connections with the Exodus tradition.
The encounter between Moses’ sister and Pharaoh’s daughter at the Nile foreshadows,
at least in the composite text, the riverside meetings of Pharaoh and Moses (7:14; 8:16 [E]
(Propp 1999, 154). This typological role of the text is echoed, among other places, in the
Book of Wisdom (18:5):

When they had resolved to kill the infants of your holy ones,
and one child had been abandoned and rescued,

You in punishment took away a multitude of their children;
and you destroyed them all together by a mighty flood.

The use of symbolism to suggest the contrasting events at the Nile River leads Propp
to reflect, “Indeed, one might regard Pharaoh’s daughter as symbolizing God himself,
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who rescues Israel from the waters and claims him as a son; her servant, then, represents
Moses.” (Propp 1999, 154)

The extraordinary symbolic significance of Moses’ rescue from Pharaoh’s genocidal
hand by the irresistible power of his daughter’s compassion leads to the logical conclusion
of the primary significance of Exodus 2:1-10 in the context of Exodus 12: “Ch. 2 provided
the primary tradition to which ch. 1 was secondarily joined.” (Childs 1974, 11) Brevard
S. Childs relates the symbolic significance of the typology of characters in the narrative
of both chapters to the biblical wisdom tradition: the Pharaoh represents the typical figure
of the autocrat, the piety of the two midwifes reflects the religious ideal of the wisdom
circles, and the Pharaoh’s daughter is presented in a wholly positive way in relation to the
Hebrew child: “It is not because of ignorance or deception that she adopts the child. Rather,
the narrator discloses her spontaneous pity for the child, as well as her awareness that he is “one
of the Hebrew children” (Gen 2:6). This positive attitude toward the foreigner is characteristic
of the international favour of wisdom circles.” (Childs 1974, 13) The noble humanity of
Pharaoh’s daughter presents a diametrical contrast to the cruelty of her father, who chose to
take genocidal measures against the enslaved Hebrews. The contrast, however, is so complete
and unexpected that it creates multiple facets of irony in the narrative, as Carol Meyers notes:

Ironies abound in this episode. The Nile, for example, is meant to be the
pharaoh’s instrument for killing male children; and instead it becomes the vehicle
for saving Moses. And a member of the powerful pharaonic household agrees
to the suggestions of a lowly member of society, a foreigner whose people are
in bondage to the royal administration: Indeed, the ability of the powerless
(including the midwives) to achieve their goals and disrupt political hierarchies
through cleverness is a strong message of this segment of the exodus tale and the
diplomacy of their leaders. (Meyers 2005, 4243)

These aspects of irony suggest that in the narratives of Exodus 12 God does not intervene
directly, but indirectly, and this does not fit well with the tradition of Exodus. The way
in which the course of events is narrated is more reminiscent of the narrative of the Egyptian
Joseph in Genesis (chaps. 3750): “Nowhere does God appear to rescue the child; rather,
everything everything has a ‘natural’ cause. Yet it is clear that the writer sees the mystery
of God’s providence through the actions of the humans involved.” (Childs 1974, 13) Werner
H. Schmidt reflects:

God does not intervene in the action, either by word or deed, but guides it in
secret. As in the immediately preceding narrative of the disobedience of the
midwives, the preservation of life is done by human agency: there the midwives
oppose Pharaoh out of fear of God, here the daughter, probably out of compassion,
responds differently than her father’s command requires. Thus, in both narratives,
in a strict sense, no miracle happens. The eventsthe rescue of the child, the return
to the mother, and the adoption by Pharaoh’s daughterare indeed unforeseen,
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unexpected, and in this respect wonderful, but not miraculous; for they take place
within the range of what is humanly possible. (Schmidt 1988, 75).

The story of the rescue of the saviour of the oppressed Hebrew people in Egypt
is linked to the New Testament story of the birth of Jesus in Bethlehem, which causes King
Herod to fear being threatened. An important aspect of the narrative in Matthew’s Gospel
is the command of the angel of the Lord, given to Joseph in a dream, to flee to Egypt with
Mary and Jesus in the face of Herod’s murderous threat. The return of the Holy Family
from Egypt after Herod’s death is reminiscent of the statement of the prophet Hosea (11:1),
“Out of Egypt I called my son.” The juxtaposition of the narratives in Exodus 12 and Matthew
2 highlights the distinctive biblical truth that God’s plan of salvation for the covenant people
gets off to a shaky start in circumstances where the powers of the world seem to be invincible.
In both cases, the power of God’s redemptive plan intervenes unexpectedly in a situation
that is hopeless in human eyes; in both cases, the condition of the weak people is linked to
suffering. The link between the Old Testament and the New Testament story of the birth of
a saviour according to God’s plan finally highlights the multiple meanings of the role of
Egypt: “The deliverance from Egypt had not brought true freedom, but Israel still awaited her
true redemption. The Messiah identifies himself with the history of his people, descending
into Egypt, and coming out as a true son.” (Childs 1974, 25) It is in this range of typological
and symbolic interpretation that we finally see the key to the Church’s belief that the power
of God’s grace has at all times rescued a weak people from the forces of evil.

2. Medea’s Internal Conflicts and Directions
of Interpretation

Euripides’ tragedy Medea is notable for the simplicity of its dialogue, its tendency to
approximate as closely as possible to the ordinary human way of speaking, its rich use of
images, wordplay, paradox and backstage action.® The heroine is considered a very unusual
human being, full of anger and vindictiveness. She is unpredictable, and the reason for her
unpredictability is the fierce inner struggle between her natural sense of love and motherhood
and the consequences of her frustration with male domination in a society that degrades
women. From the very beginning of the play, Medea presents herself as a warrior for women’s
rights (214-266).

In his Poetics, Aristotle singles out Euripides as “the most tragic of the poets.” In Chapter
13, when discussing the structure of action in an artistically accomplished tragedy, he points
out that the main characteristic of tragedy is that it is about a human person who goes from
happiness to unhappiness because of some fatal mistake, and he says:

3

For the text of the play Medea see especially Euripides 1980; Euripides 2006.
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Originally, the poets recounted any and every story, but nowadays the finest
tragedies are composed about only a few families, such as Alcmaeon, Oedipus,
Orestes, Meleager, Thyestes, Telephus, and as many others as have suffered or
perpetrated terrible things. So the finest tragedy of which the art permits follows
this structure. Which is why the same mistake is made by those who complain
that Euripides does this in his plays, and that most end in adversity. For this,
as explained, is the right way. And the greatest indication of this is that in
theatrical contests such plays are found the most tragic, if successfully managed,
and Euripides, even if he does not arrange other details well, is at least found the
most tragic of the poets. (1453a: 17-31; Aristotle 2005, 71-73).

In chapter 14 of Poetics, Aristotle explains that tragedy evokes “horror and pity at what
comes about.” Then he explains what he means with this experience.

Let us, then, take up the question of what sorts of incidents strike us as terrible
or pitiable. Now, such actions must occur between friends, enemies, or neutrals.
Well, if enemy acts towards enemy, there is nothing pitiable in either the deed or
the prospect of it, except for the suffering as such; nor if the parties are neutrals.
What tragedy must seek are cases where the sufferings occur within relationships,
such as brother and brother, son and father, mother and son, son and motherwhen
the one kills (or is about to kill) the other, or commits some other such deed.
(1453b: 1-23; Aristotle 2005, 7375).

The starting point of Euripides’ tragedy is the decision of Medea’s husband Jason, with
whom Medea had been living in Corinth after fleeing her homeland of Colchis, to leave her
and her children and accept the offer of the Corinthian king Creon to marry his daughter,
Glauce. The narrative describes Medea’s great anguish and pain at betraying her home,
her native land and her father for the man who finally took her honour from her. Shocked by
Jason’s betrayal, the unhappy Medea refuses food and wishes to die; is experiencing the fate
of homelessness, now destitute after a long journey to Corinth.

In Scene 9, Jason comes to Medea after the nurse’s intervention. Medea pretends to him
that she is still devoted to him. She assures her husband that she knows how he only wants
what is good for her and the child with a prudent plan. She regrets, in her words, that she
was so foolish as to be angry with him and not act in the best interests of his new marriage.
Jason assures her that he understands her earlier anger and does not hold anything against
her. After it is obvious that the king is expelling her, Medea accepts his command and assures
Jason that she will not be a nuisance to him or the ruler. She asks him, however, to beg of
Creon not to send the children into exile (918). Since Jason does not know whether he will be
able to convince the ruler, Medea suggests that he ask his new bride to convince her father.

In scene 13, Jason appears looking for Medea. He is worried about the child (1293-
1305) and explains the reason for his arrival on the scene to save the children. But the chorus
tells him the terrible news: “With her own hands Medea killed your sons” (1283) Jason feels
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that Medea has destroyed him and wants to see the dead children, but from inside the house
Medea replies that they are destroyed because of his ingratitude and betrayal. Medea also
refuses his request: “Let me bury our sons Let me mourn them properly” (1352).

In conclusion, Jason laments his fate and calls on the gods to witness this terrible
development in his own family. He regrets ever having conceived a child and seen them die
at Medea’s hand. Finally, the chorus tells us that the story has unfolded in an unexpected way:

The gods love surprise, so what men want

is often denied, and yet the gods prevail

for us. Think of the story we’ve just listened to:
Who won? Who lost?

Zeus stores our destinies in his great house,
some glitter brightly, but most are hidden.
(1392-1397; Euripides 2007, 82)

Euripides’ tragedy Medea touches on fundamental ethical issues. The starting point of
Euripides’ view is that every human action, done whether consciously or unconsciously, has
consequences which humans must face and seek a way out. Everything revolves around Medea
and her husband Jason, who are the main subjects of the tragedy and who are in conflict from
beginning to end over Jason’s guilt. The consequences of the rift between Medea and Jason
escalate as Jason never admits his responsibility for the suffering that his infidelity has caused
to the whole family. His performance is characterised by a constant denial of his own guilt,
while Medea is characterised by falling victim to her extreme sensitivity to her honour and
her consequent passionate zeal for revenge. The main victims of the confrontation between
Medea and Jason are their two immature children, who are not yet fully aware of the origins
or the consequences of the tragedy caused by the rift between their parents. The nurse cannot
understand why Medea will “make the children pay for their father’s treachery” (110-111).
Medea’s insistence that there is neither excuse nor forgiveness for Jason’s betrayal suggests
that her response transcends her own weaknesses and strengths, and symbolically represents
the law of cosmic order or the will of the gods, who will in no way forgive a promise made
in the face of their supreme authority.

The chorus of Corinthian wives, which appears in the denouement of the tragedy, plays
an important role in the whole play. Sometimes they are mere observers and interpreters of
events, in which they express sympathy for the suffering Medea and condemn the culprit of
the accident, a few times but they only express speculation and anticipation about what will
happen. Their main task is to give their judgement of the rightness of humankind’s actions.
They therefore represent a normative perspective on the assessment of human responsibility
and duty. Their sympathy for the suffering Medea is mixed with the fear that Medea, in her
unpredictability, will do something reckless and thus transgress the normative order. Medea
surprises and embarrasses all in turn, because she persistently stands for a higher moral order
and therefore for the fulfilment of the law of justice, which in her emotion is the same as



STUDIA GDANSKIE e 50 (2022)

unrequited vengeance. Medea carries a firm conclusion of vengeance, while the nurse and the
chorus of women express above all the fear of the consequences of her decision.

In Scene 6, Jason justifies his act of infidelity with supposed higher goals, which are
also good for Medea and the child, and identifies himself with conventional authority, which
cannot stand criticism (458-466). Medea, however, gives nothing away about the pride of the
Greeks, who glorify their own culture and regard all others as “barbarians.” The culmination
of the act of betrayal is Medea’s persecution. When Jason visits her to ease her path of exile
so that she and her children will not suffer poverty and deprivation, Medea replies using
the form of irony that she has “faithful honest husband” who sends her in exile together
with their sons (518-519). She reproaches her husband with perversity and shamelessness,
and reminds him of the past, when she herself rescued him, even committed murderous acts
for him, and helped him to great achievements, and then, unreasonably devoted, followed
him and betrayed her father and home for his sake. Despite admitting that Medea did help
him, Jason insists that she gained more by saving him than she gave him (529-557).

Medea expected loyalty and justice thus showing the character of a heroine, while
Jason’s qualities as a pragmatist reflect those of a celebrity. As a man who closes his eyes to
the truth, he is a typical representative and spokesman for his place and time: an outwardly
orderly but in reality deceitful Greek society, built on false pride rather than on the strength
of the human spirit and dignity. The clash with pride finally seals the fate of the heroine of
the tragedy. In that moment, her decision is final. To the end, she has remained faithful to
the force of anger to satisfy the demand for justice. At the end of Euripides’ tragedy, Medea
assumes the role of the cruel gods. But her character is deeply tragic, for the fact that she
is transformed into a victorious creature on a flying chariot does not absolve her of guilt.
She lacks the tragic catharsis of ascending to apotheosis purified.

Interpreters have seen Medea’s character primarily as a crime of passion. They were
particularly disturbed by the inner struggle that Medea fights when she decides to murder
her own children. We can trace a psychological development in which jealousy and vengeful
passion gradually overwhelm her motherly sense of love. The “passion of a proud heart”
(thymos) is stronger than its rational judgement (bouleuimata). Jason, on the other hand, is
shown in his belief in humankind as a being who can reach happiness and success in a rational
way, with his rational faculties and without fear of the gods. He represents a sophistic, non-
tragic understanding of the world, which contradicts the tragic nature of human existence,
which is the fundamental task of tragedy, and excludes the elements of the irrational.

In this Greek tragedy, the heroine seems to be playing with human destinies, as is typical
of the Greek gods, but the irony is that by committing infanticide she also commits the worst
sin against the gods, as she sins against the blood of her own grandfather Helios. In the
introduction to Medea, translators of the play, Michael Collier and Georgia Machemer, note:

Up until Jason’s betrayal and her unjust abasement, she had managed to conceal
her true nature behind a facade of restrained solicitousness, obliging her husband
and his friends when necessary (9—12/11-15) and like a true lady, showing just the
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right amount of reserve and dignity to make others, like the Corinthian women who
have extended their friendship to her (131/138; 177-80/178-79, 181), think that
she is a perfect wife —modest, chaste, and temperate (sophrosyne, or “soundness
of mind/integrity of heart,” includes all these attributes of a woman capable of
controlling her passions, cf. line 636). But as soon as her anger is unleashed by
Jason’s betrayal, she starts to behave differently. Instead of passively enduring
her fate, or in shame committing suicide like some wilting Madame Butterfly, she
becomes totally resistant to moderation, indifferent to the propriety of her actions,
incapable of bowing to the will of her betters, much less of her equals. (Collier and
Machemer in Euripides 2006, 15)

The background is said to be the question of honour, which was considered the highest
good in Greek culture. However, a comparison of the various stories depicting the reactions
of those who have been wronged, dishonoured and humiliated, shows that revenge, especially
unrestrained revenge, cannot adequately satisfy the natural demand of justice:

While the compensation demanded by the gods for the violation of a powerful, sacred
oath might explain the bloody outcome of the plot, it does not explain how Medea, who knew
what she was doingshe was not a “frightened housewife”’was able to bring herself to commit
an act that amounted to suicide, to shed her own blood. From the first, demonic perspective,
she was justified in doing so; from the second, ethical perspective, she was not: hence the
play’s emphasis on her corrosive anger and how deeply she felt the insult of the blow Jason
had dealt her (Collier and Machemer in Euripides 2006, 30).

When Medea killed her own sons, she broke the unwritten law of naturethe bond
between mother and child:

Beyond the wildest imaginings of even the most callous Athenian, Medea had
succeeded in wreaking total vengeance on her betrayer, but in so doing she had
betrayed herself. In the grip of this palpable paradox, chances are that the audience,
as they marveled at Medea rising in her chariot with the sun, sat in dumb silence,
afraid not just for themselves and their own precarious honorwhat man in that
audience did not fear the power of women, especially able women they could
not control, to undo them behind their backsbut for mankind’s inability to fathom
the Underworld’sand Zeus’sinexorable logic. (Collier and Machemer in Euripides
2006, 31

After analyzing the emotional state that is manifested in the unfolding of Euripides’ play
Medea, it is useful to conclude by looking at the characteristics of the emotions expressed
by ancient Greek myths and dramas. David Konstan notes that in the ancient Greek world,
our concept of “emotion” best corresponds to the word pathos. Here we note that this word
does not express a person’s internal emotional state so much as the external circumstances that
cause emotional changes in a person: “In classical Greek, pathos may refer more generally
to what befalls a person, often in the negative sense of an accident or misfortune, although it
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may also bear the neutral significance of a condition or state of affairs. ... insofar as a pathos
is a reaction to an impinging event or circumstance, it looks to the outside stimulus to which
it responds.” (Konstan 2006, 34)

Euripides’ drama Medea shows precisely that Medea’s anger and hatred towards her
husband Jason was caused by a radical change in his attitude towards her. Instead of loyalty
and gratitude, she experienced him discarding her and sending her and her children into
exile because he chose Creon’s daughter as his wife. Due to an unexpected difficult new life
situation, an emotionally affected person narrows his view of the new position to the extent
that he can make big mistakes, even a crime, as actually happened to Medea (Sissa 2006).

Conclusion

A comparison of the behaviour of the two midwives and Pharaoh’s daughter in the
narrative of Exodus 12 and Medea in Euripides’ play of the same name led us to the conclusion
that the key to understanding one side and the other is the question of authority. The Egyptian
midwives, by a natural sense of acknowledging their responsibility before God, do what they
feel is right and therefore cannot follow the orders of Pharaoh, who claims divine authority.
It is worth bearing in mind that the midwives did not have to defend their faith in God in
the face of a severe test such as that experienced by Medea. The Pharaoh’s daughter, on the
other hand, clearly had enough freedom at court to make decisions in accordance with her
compassionate nature without coming into conflict with her father’s authority.

The biblical story is set in the intertextual and theological context of the Hebrew Bible.
It sees and acknowledges in God an absolute authority that demands obedience, even if this
means disobedience to human authority in cases where it demands a violation of God’s law.
The compassion of Pharaoh’s daughter points to an action that is consistent with “natural”
law when, in the biblical context, it presupposes faith in God’s supreme authority. Medea’s
life story, however, is set in the context of the Greek pantheon, which did not recognise God’s
absolute authority. Therefore, Medea could express herself and act as an autonomous human
person, or sometimes as a goddess who invokes God’s supreme authority in manipulative
rationalizations to justify her misguided actions. She expected loyalty from her husband
Jason on the basis of an agreement and favours she herself had shown to him. At the same
time, the taken-for-granted expectation of loyalty out of gratitude reflects Medea’s extreme
sensitivity to a sense of honour which, given the common experience of human weakness,
is a pure construct, already predestined to disappointment.

When Medea experienced Jason’s betrayal, she could only formally invoke the honour
that underpins human pride. When she was humiliated, she saw no alternative but to avenge
Jason to the extreme, even to the point of killing her own children. She justified this act by
appealing to divine justice, which, she believed, knew absolutely no mercy for those who
violated the demand for honourable deeds. At this point, there is not even a hint of Medea’s
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ability to recognise the pre-condition of acting out of compassion and leniency towards
weak partners, and in particular of transferring justice from her own domain into God’s
hands. If, like the Egyptian midwives, she had seen the possibility of the “fear of God,”
her anger would have stopped at least at her children and she would have provided for their
future with even greater zeal than she moved Pharaoh’s daughter when she provided for the
strange “Hebrew” the boy Moses. In that case, her concern for the future would have not only
a human basis, but above all a basis of hope in faith in God’s providence, which in the Bible
is the pillar of faith in the history of salvation.
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Sztuka w rozumieniu Josepha Ratzingera
- Benedykta XVI na przyktadzie krytyki
sztuki wspotczesnej

Streszczenie: Przedmiot niniejszego artykutu stanowi rozumienie sztuki oraz piekna
w ujeciu Josepha Ratzingera - Benedykta XVI oraz ich znaczenia dla kultury z perspektywy
kulturoznawczej. Sztuke wspétczesng Ratzinger diagnozuje jako petna: nihilizmu, pluralizmu,
uniwersalizmu, banalnosci oraz braku odwotania do sfery duchowej i wartosci. Z pewnoscia
historycy sztuki, krytycy i sami artysci mogliby polemizowac z tg opinia. Jednak wnioski teologa
sg logiczng konsekwencja jego pojmowania sztuki oraz roli artysty w kulturze. Poniewaz dla
Benedykta XVI musi ona wynika¢ z tradycji, by¢ przemyslana i zwigzana z pieknem. Wartosci
te maja za zadanie nie tylko dostarczac estetycznych i pozytywnych wrazen, ale takze odsytac
do prawdy - czyli do Boga - oraz refleksji nad rzeczywistoscia. Sztuka jest $cisle zwigzana
z rozwojem cztowieka oraz wspdlnoty, dlatego ma tak istotne znaczenie dla catej kultury.
Podstawe do analizy mysli Ratzingera nad sztuka stanowig jego dzieta: Sakrament i misterium.
Teologia liturgii oraz Duch liturgii.

Stowa kluczowe: piekno, sztuka, Benedykt XVI, Ratzinger, artysta

Art as Understood by Joseph Ratzinger -
Benedict XVI: the Example
of Contemporary Art Criticism

Abstract: The subject of this article is art and beauty as understood by Joseph Ratzinger -
Benedict XVI. The idea is to describe how a theologian understands art and what it means for
culture from the standpoint of cultural studies. Ratzinger’s diagnosis of contemporary art points
to its nihilism, pluralism, universalism, banality and lack of reference to the spiritual sphere and
to values. Certainly, art historians, critics, and artists themselves could argue with this opinion.
However, the conclusion of Benedict XVl is alogical consequence of his understanding of art and
therole of the artist in culture, because for him this must be the outcome of tradition, thoroughly
thought-out and related to beauty. The task of these two values is not only to provide aesthetic
and positive impressions, but also to refer to truth - that is to God - and to reflection on reality.
Art is closely related to human and community development, which is why it is so important for
the entire culture. This analysis of Ratzinger’s thought on art is is based on the following of his
works: The Theology of the Liturgy, Sacrament and Mystery, and The Spirit of the Liturgy.

Keywords: beauty, art, Ratzinger, Benedict XVI, artist
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Wprowadzenie

Sztuka juz od czaséw prehistorycznych budzita emocje i silnie wigzata si¢ z wierzeniami.
W starozytnej Grecji filozofowie spierali si¢ o to, czym jest, jakie sg jej funkcje i w jaki sposob
odnosi si¢ do pickna. Platon istote pickna dostrzegal w harmonii i proporcji. W Timajosie
zauwazyl: ,,Najpiekniejszy lacznik [z Bogiem —MZ] to taki, ktéry najbardziej jednos¢
stanowi wraz ze sktadnikami. Najpi¢kniej potrafi tego dokonaé proporcja” (Platon 1986,
37). Warto doda¢, ze filozof to w geometrii widziat narzgdzie pozwalajace na wyznaczanie
harmonii i miary. Co wigcej, pigkno wedtug jego koncepcji istnieje jedynie w Swiecie idei,
dlatego nie jest ono zwigzane z przedmiotami fizycznymi (one moga wyrazac je przygodnie,
w sposob niedoskonaly). Dlatego sztuka nie ukazuje prawdziwego pigkna, lecz jedynie jego
fatszywa kopie (Eco 2005, 50). Z kolei Pindar z Teb stwierdzit, ze ,,sztuka jest rzeczg trudng”
(Kieres 1994, 51). Wiadystaw Tatarkiewicz wskazywal, ze sztuka wedtug Grekow byto: ,.to,
czego mozna si¢ nauczy¢, a poezja - czego nie mozna. Poezja dzigki boskiej interwencji daje
wiedze najwyzszego rodzaju; kieruje duszami; wychowuje ludzi; czyni, a przynajmniej moze
czyni¢ ich lepszymi. Sztuka robi co$§ zupelnie innego: produkuje przedmioty potrzebne,
niekiedy doskonale” (Tatarkiewicz 1960, 39). Rozterki te nigdy nie znalazty zadawalajacego
wyjasnienia, w kazdej epoce bowiem pojawiaja si¢ rozne teorie na temat tego, czym jest
i czym by¢ powinna sztuka. W $redniowieczu Boecjusz pigkno (zwigzane ze sztuka) widziat
w liczbie i proporcji jako zewngtrzng wlasciwosé rzeczy (Eco 2005, 60). Sztuka do wieku
XIX byta taczona z pojeciem pigkna oraz nierzadko proporcji. Dopiero od czasu rewolucji
przemystowej (oraz odkrycia sposobu utrwalania obrazu za pomoca procesu fotograficznego)
ten poglad stopniowo ulegl przemianie, poczynajac od realistow, impresjonistow, dadaistow,
konceptualistow konczac na czasach wspotczesnych. To wlasnie u progu XXI wieku pojawit
si¢ migdzy innymi termin ,,antysztuka”, ktory nie tylko dla wielu estetykow, historykow
sztuki, ale i samych artystow sprawia wrazenie poj¢cia wyczerpanego, u ktérego podstaw
zagniezdzony jest nihilizm (Kiere§ 2008, 142). Ten pesymistyczny obraz wspotczesnego
stanu sztuki jest przejawem kryzysu, ktory dotknal nie tylko omawiany obszar, lecz calg
kulture.

Odpowiedz na kryzys sztuki mozna znalez¢ u Josepha Ratzingera, ktorego sztuki pigkne
fascynowaty od wczesnych lat mlodosci. Artykut ten nie roéci sobie prawa do wyczerpania
omawianego tematu; sztuka rozumiana przez Ratzingera byta bowiem poruszana wielokrotnie,
ale glownie z perspektywy teologicznej. Natomiast ta krotka rozprawa ma na celu
przedstawienie sztuki w rozumieniu Benedykta XVI od strony kulturoznawczej. W artykule

zostanie zaprezentowana diagnoza sztuki we wspotczesnej kulturze, jej rozumienie przez
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teologa, czyhajace na nig zagrozenia oraz kroki, jakie nalezy podjaé, by przeciwstawic si¢
tendencjom nihilistycznym!.

Na wstepie warto przypomnie¢, ze od czaséw starozytnych az po renesans sztuke
rozumiano jako umiejetno$¢ wykonywania rzeczy wedlug regut (Tatarkiewicz 1982, 9).
W kolejnych epokach probowano tworzy¢ takie definicje sztuki, by odpowiadaty temu,
czym rzeczywiScie byla — przyktadowo w 1747 roku Charles Batteaut wyr6znit tak zwane
sztuki pigkne. Ich wlasnoscig miato by¢ to, ze nasladowaty natur¢ przy jednoczesnym
wydobyciu z natury tego, co pickne (Tatarkiewicz 1982, 12). Do XIX wieku sztuka byta
zwigzana z wytwarzaniem tego, co zawiera w sobie pigkno. Natomiast wraz z nadej$ciem
awangardy pojecia sztuki i pickna ulegly przedefiniowaniu i to wtedy zapanowat relatywizm
wspomnianych terminéw. Wiadystaw Tatarkiewicz na podstawie swoich badan i przemy$len
sformutowat dobrze znang definicj¢, ktoéra jednak warto przytoczy¢: ,,Sztuka jest
odtwarzaniem rzeczy badz konstruowaniem form, badz wyrazaniem przezy¢ — jesli wytwor
tego odtwarzania, konstruowania, wyrazania jest zdolny zachwycaé badz wzrusza¢, badz
wstrzasac” (Tatarkiewicz 1982, 30).

Sztuka wspotczesna w swoim programie silnie podkresla oderwanie od tradycji
1 tworczoSci artystycznej ubiegtych wiekow, stad zwana jest rowniez antysztuka. Tu zanika
kategoria pigkna — zamiast tego zostaje ono ujgte w relatywny sposob, gdzie nie obowiazuje
zaden kanon pigkna. Interesujace jest takze to, ze antyartysci silnie podkres$laja zwiazki swojej
tworczo$ci z prawda. Uwazaja, ze rezygnacja z tradycji i tendencji obowigzujacych w sztuce
pozwala na ujawnienie gigbokiej prawdy, na przyktad egzystencjonalnej (Kiere§ 1994, 65).
Jak zauwaza Henryk Kieres, dla tworcow sztuki wspotczesnej ich dziatalnos¢ stanowi forme
poznania jako$ci obiektywnych istniejacych poza czasem i przestrzenig. Rozumienie to jest
bliskie platonikom (Kiere§ 1994, 61-62).

,»W literaturze wspotczesnej, w sztukach plastycznych, filmie i teatrze w duzej mierze
dominuje posgpny obraz cztowieka. (...) Moralno$¢ postrzega si¢ jako oblude, szczgécie
jako samooszustwo. Ten, kto po prostu ufa picknu i dobru, ten albo prezentuje karygodna
nieswiadomo$¢, albo zywi jakie$ zte zamiary. (...) Krytyka spoteczenstwa jest obowigzkiem”
(Ratzinger 2005a, 11). Zatem mozna stwierdzi¢, ze obecna epoka to czas pesymizmu.
Benedykt XVI zauwaza duze zwatpienie w warto$ci dobra, pigkna i prawdy. Przejawia si¢ to
na wielu plaszczyznach — i jak stwierdza — rowniez w sztuce. Oczywiscie teolog nie oczekuje,
by kazdy wyraz ludzkiej tworczosci miat by¢ piekny w jednym konkretnym kanonie. Zaktada
on dowolnos¢ sztuki, jednak glowny problem stanowi dysproporcja w przedstawianiu tego,

' W tym miejscu nalezy zaznaczy¢, Ze jest to zarys problematyki, ktory nie uwzglednia literatury stricte

zwigzanej z teologia pigkna, w ktorej pojawia si¢ opis rozumienia sztuki przez Ratzingera, jednak jest on ujety
w dyscyplinie teologicznej. Na ten temat powstaty migdzy innymi: J. Bramorski, Piesi nowa cztowieka nowego.
Teologiczno-moralne aspekty muzyki w swietle mysli Josepha Ratzingera — Benedykta XVI, D. Brzezinski,
., Szczegolnie pigkna mozliwosé”: w poszukiwaniu liturgicznych korzeni Benedykta XVI, A. Michalik, Zraniony
strzatq pigkna. Pigkno i misja KoSciota wedlug Josepha Ratzingera oraz J. Waloszek J, Poglgdy J. Ratzingera —
Benedykta XVI na muzyke koscielng, w: W kregu teologii Josepha Ratzingera — Benedykta XVI. Wyktady otwarte
w zamiejscowym osrodku Wydziatu Teologicznego Uniwersytetu Opolskiego w Gliwicach (2006/2007).
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co pozytywne. Sztuka zarowno XX, jak i XXI wieku oparta jest na absurdzie, bezsensie,
kontrowersji i niejednokrotnie — brzydocie. To, wedtug Ratzingera, nie sprzyja poprawnemu
rozwojowi cztowieka.

Kazda sztuka jest uwarunkowana i osadzona w konkretnej kulturze przy jednoczesnym
jej wspoéltworzeniu. Dodatkowo wedlug Ratzingera stanowi odzwierciedlenie stanu
cztowieczenstwa (stanu moralnego spoteczenstwa)® oraz stanu kultury®. Stad na poczatku
warto przedstawié, czym jest sama kultura dla teologa. W ksigzce Wiara — prawda —
tolerancja. Chrzescijanstwo a religie swiata definiuje ja w ten sposob: ,,Kultura jest wyrostg
w procesie historycznego rozwoju wspolnotowa forma wyrazu wynikow poznania i wartosci,
ktore ksztaltuja zycie okreSlonej wspolnoty” (Ratzinger 2005¢, 50). Charakterystyczny
jest tu nacisk na zadania wspolnoty wzgledem tworzenia wlasnej kultury — $wiadomosé
wspolnotowosci 1 wspdlpracy powinna funkcjonowa¢ w kazdym czlowieku. Z kolei
poznanie wyraza si¢ mi¢dzy innymi przez wartos$ci, ktore nadaja grupie sens i cel. Dlatego
dobor odpowiednich wartosci jest bardzo istotny. Oczywiscie nie dzieje si¢ to mechanicznie,
zazwyczaj jest to efekt konkretnych tendencji panujacych na przyktad w filozofii czy nauce®*.
Jedng z form wyrazu, ale i poznania jest wlasnie sztuka.

Benedykt XVI podkresla, ze obecnie ludzie zyja w czasie kryzysu kultury, czesto
nazywanym przez niego kultura relatywizmu’. Porownuje obecny okres do schytku
starozytnosci, czyli wieku, w ktorym zyt $w. Augustyn. Symptomami charakterystycznymi
dla tego szczegdlnego czasu byty: nihilizm, dekadentyzm, relatywizm, zatracenie istoty
czlowieczenstwa oraz kryzys wiary. Obecnie do tych objawow dochodzi ,,w wymiarze
weczesniej nie znanym kryzys sztuki w ogéle” (Ratzinger 2002, 118). Ten stan mocno wigze
si¢ ze wspomnianym kryzysem czlowieczenstwa. Dla sztuki wspolczesnej jest to skutek
ijednoczesnie przyczyna, poniewaz sztuka oddziatuje na cztowieka, wiec skoro nie odnosi si¢
do sfery duchowe;j, lecz kreuje nihilizm, tym samym poglebia bardziej wspomniany kryzys.
W $wiecie nastawionym na materializm i dominacj¢ poznania naukowego sztuka réwniez
zostata zepchnieta do roli obrazu, ktory ,nie przekracza tego, co ujawnia si¢ zmystowo,
a nattok obrazow, ktore nas otaczaja, oznacza rownoczesnie koniec obrazu” (Ratzinger 2002,
118).

Podobne spostrzezenia wyraza Kieres: ,,One takze, chociaz w inny sposob, bardziej niepostrzezenie moga nas
wrecz odezlowieczaé, swym syrenim $piewem, tym, ze sa3 modne, nowatorskie wzbudza¢ w nas najwznio$lejsze
uczucia i mysli po to, aby nas przeksztalci¢ na czyjs uzytek” (Kieres 1994, 66).

To znaczy, jesli kultura (tu Benedykt XVI ma na mysli kultur¢ zachodnioeuropejska) znajduje si¢ w kryzysie,

to sztuka rowniez si¢ w nim znajdzie, poniewaz jest ona wyrazem tendencji i mysli, jakie towarzysza tworcy

w konkretnym miejscu i czasie.

4 Przyktadem, jaki podaje Ratzinger, sa przemiany $wiatopogladowe w o$wieceniu oraz dominacja naukowo-
techniczna, ktore odrzucaja istnienie Boga i duszy, a skupiaja si¢ wylacznie na cztowieku, wynoszac go na miejsce
Stworcey, a jednocze$nie go uprzedmiotawiaja (traktujac go jako element tasmy produkcyjnej). W ten sposob
wartos$ci rowniez ulegna przemianie - dobro i pigkno zostana zastapione przez utylitaryzm i funkcjonalizm,
podporzadkowane prawom rynku.

> Odnosi si¢ ona do relatywizmu obecnego w zachodnim krggu kulturowym.
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Ratzinger wskazuje tez tendencje¢ wzrokocentryczna jako cechg charakterystyczng
dla obecnej kultury®. Polega to na tym, Ze obrazy sa no$nikiem wszelkich informacji,
wigc to, czego nie wida¢, nie ma znaczenia i nie jest brane pod uwage. Czlowiek nie
moze funkcjonowac bez Srodka ekspresji, jakim jest sztuka, lecz nie moze by¢ ona ,,pustg
kreatywnos$cia” (Ratzinger 2002, 119), ktora opiera si¢ wylacznie na tworzeniu szoku,
kontrowersji czy oscylowania wokot prostej rozrywki’. Dla Ratzingera sztuka powinna by¢
zwigzana przede wszystkim z picknem?® i dobrem, podobnie jak uwazat Platon (Ratzinger
2002, 115). Jednak dla Benedykta XVI istotne jest to, ze sztuka nie powinna poprzestac
na tych dwoch wartosciach. Wspomniane transcendentalia powinny odnosi¢ si¢ do sfery
ducha. Teolog stwierdza, ze powazny kryzys sztuki nastgpuje w renesansie, kiedy to ,,rodzi si¢
to, co estetyczne, w znaczeniu nowoczesnym — oglad pickna, ktére nie chce juz wskazywac
poza siebie (...), ostatecznie wystarcza samo sobie” (Ratzinger 2002, 117). Mimo iz jest
to cytat dotyczacy gtownie sztuki sakralnej, dla Ratzingera glebszy wymiar odnoszacy si¢
do wartosci stojacych na przyklad poza obrazem jest niezwykle istotny. Rownie waznym
elementem jest fakt, ze sztuka nie moze podlega¢ produkcji jak przedmioty z fabryk.
Wytwory tego typu musza by¢ powiazane z talentem oraz umiejetno$ciami. (Ratzinger 2002,
122) Ma to by¢ dzieto natchnione, ktore bedzie pozwalalo swojemu odbiorcy na refleksje.
Dodatkowo Ratzinger do§¢ odmiennie od wspoétczesnych koncepcji sztuki rozumie jej
przeznaczenie. Powinna by¢ zwigzana z wolnos$cig’, dobrem i pigknem, a takze posiadac
ciggtos¢ z tradycja. To, co niepokoi teologa, to przepetnienie sztuki wspotczesnej nihilizmem
i rezygnacja (Ratzinger 2002, 151).

¢ Ratzinger ma na mysli gloéwnie kulturg zachodnia.

7 Ten stan sztuki przywodzi na mysl opisany w dystopii Aldousa Huxleya ,,Nowy wspaniaty $wiat”: ,,Poswigcilismy
sztuke. Mamy w zamian czuciofilmy i organy wegchowe. Ale one nic nie znacza! Znacza same w sobie; znacza
obfito$¢ mitych doznan u publicznosci” (Aldous 2022, 145). Sztuke zastapita quasi-sztuka, ktora dostarcza¢ ma
jedynie mitych wrazen, jednak, poza tym nie niesie ze soba nic innego.

Pickno dla Ratzingera posiada kilka znaczen. Przede wszystkim odnosi si¢ do samego Boga (jest zwigzane
z porzadkiem stworczym), a zatem bezposrednio wiagze si¢ z dobrem. Pickno to co$ statego i niezmiennego.
Laczy si¢ z kategorig duchowa, ktdra stanowi potrzebe cztowieka. Jednoczesnie nie jest czyms§ statycznym, wcigz
na nowo si¢ aktualizuje i oddziatuje na ludzi. Dodatkowo nalezy wspomnie¢, ze pigkno nie odnosi si¢ wytacznie
do sztuki, ale rowniez do innych dziatalnosci — w przypadku J. Ratzingera be¢dzie to teologia. O sposobie jej
uprawiania przez teologa pisze Jerzy Szymik: ,,Pigkno nie jest tu jedynie sztuczng zbedna» nadwyzka«, bez
ktorej prawda tresci by si¢ ostata, ale jezykiem duszy, wysitkiem sprostania cztowieczej wrazliwosci i — osmielg
si¢ powiedzie¢ — krolewska droga, uprzywilejowanym traktatem, ktorym Bog stara si¢ dotrze¢ do nas ze stowem”
(Szymik 2010, 243).

Warto wspomnie¢, jak wolnos$¢ rozumiana jest z perspektywy Ratzingera. Ot6z wolno$¢ nie oznacza samowoli.
Jej istota ma by¢ oparcie w konkretnych tresciach, czyli w prawie naturalnym cztowieka. Z kolei z prawem
naturalnym zwiazane sg idee prawa i dobra. ,,Prawa cztowieka nie podlegaja nakazowi pluralizmu i tolerancji,
lecz stanowig tres¢ tolerancji i wolnosci” (Benedykt XVI 2018a, 113). Ide¢ wolno$ci mozna stresci¢ w tym,
ze druga osoba nigdy nie moze sta¢ si¢ Srodkiem do celu. W kwestii sztuki wolno§¢ réwniez nie moze by¢
powigzana z samowolg artysty. Dzieto sztuki musi odwotywa¢ do dobra i pigkna i przez to staje si¢ jednoczesnie
wolne.
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1. Problem sztuki we wspoétczesnosci

Na podstawie publikacji, w ktorych poruszany jest watek sztuki, mozna wyrdznic¢
problemy, jakie Ratzinger obecnie zauwaza w sztuce. Sg to: nihilizm, pluralizm i uniwersalizm,
banalnos$¢ oraz brak odwotania do sfery duchowej (a co za tym idzie — rowniez i do wartosci).

1.1. Nihilizm

»dpora czes¢ dorobku artystycznego ostatnich dziesigcioleci moze by¢é w zasadzie
zrozumiana tylko jako zamierzona drwina z tego, co dotad okre$lano artystycznym kunsztem.
Poprzez kping i szyderstwo wspélczesni arty$ci probuja uwolni¢ si¢ spod wielkosci
prawdziwej sztuki, przekroczy¢ ja i odnie$¢ nad nig zwycigstwo, niwelujac artystyczny
poziom, do ktorego nie potrafig dorosna¢” (Ratzinger 2011, 163). Ratzinger do$¢ krytycznie
rozprawia si¢ z dominujgcymi trendami w sztuce. Dla niego taka postawa nie jest probag
odkrycia prawdy, tak jak chcieliby tego antyartysci, lecz wynika z braku checi 1 umiejetnosci
do stawienia czota prawdziwej sztuce. Podobnie jak ma to miejsce przy innych rozwazaniach
Ratzingera na temat kultury, tu rowniez odcigcie si¢ od korzeni historii i tradycji staje si¢
zgubng droga, ucieczka przed przesztoscia. Porzucenie tradycji i warto$ci w sztuce prowadzi
do slepej uliczki, ktora wiedzie donikad. Nie rozwija ani tworcy, ani odbiorcy, gdyz nie zawiera
tresci. Czesto sztuka taka nastawiona jest na efekt wizualny, jednak on nie pozwala na wyjscie
poza to, co przedstawia. Z drugiej strony zagrozenie nihilizmem powoduje tez odrzucenie
innych wartos$ci i pozostawianie wylacznie pigkna w estetycznej kategorii. Ratzinger pisze:
,,Ta zarozumiata postawa, gdziekolwiek jest konsekwentnie wprowadzana w czyn, prowadzi
W sposob nieunikniony do nihilistycznego odrzucenia wszelkich kryteriow i dlatego rodzi
nihilistyczne parodie sztuki. Filozofia, ktéra lezy u jej podioza, neguje zdeterminowanie
cztowieka jako istoty stworzonej i pragnie go podnie$¢ na piedestat absolutnego stworcy”
(Ratzinger 2005b, 168). Zatem opisany proces powoduje, ze to czlowiek (artysta) sam moze
zdecydowac, co bedzie pigkne, a co nie. Dodatkowo, by spetni¢ swoje zatozenie i zyskaé
przy tym rozglos, jest w stanie przetamac kazda norme oraz zniewazy¢ sacrum.

1.2. Pluralizm i uniwersalizm

Proces uniwersalizacji dotyka wielu sfer zycia: nauki, techniki, ale rowniez i obszaru
sztuki. W obecnym $wiecie mass media kreujg styl zycia, ktory w zatozeniu producentow
powinien przyswoi¢ sobie kazdy cztowiek i go powiela¢. W tym nurcie ptynie tez sztuka,
ktéra oderwana od tradycji i wolnosci staje si¢ nijaka. Jednocze$nie uniwersalna, ,,zostata
podporzadkowana fenomenowi masy” (Ratzinger 2002, 133). Te¢ tendencje Ratzinger
dostrzega gtéwnie w muzyce popularnej, ktora jego zdaniem nie posiada zadnej funkcji i nie



MARCELINA ZDENKOWSKA - Sztuka w rozumieniuJosepha Ratzingera - Benedykta XVI na przyktadzie...

ubogaca ducha. Muzyka ,,jest produkowana na skale przemystowa i okresli¢ jg trzeba mianem
kultu banatu” (Ratzinger 2002, 133). Jako przyktad takiej tworczo$ci wskazuje rock — rodzaj
muzyki, ktory hatasem, dzwigkiem i $wiatlem na przyktad na festiwalach lub koncertach
w uczestnikach powoduje quasi-do§wiadczenie religijne — ckstazg (niejednokrotnie
wspomagane $rodkami psychoaktywnymi). Oczywiscie duzym problemem dla Ratzingera
w tym przypadku jest rowniez przenoszenie muzyki pop do sfery koscielnej, co moze
banalizowac istote liturgii.

Kolejny problem, jaki zauwaza teolog, to materialno$¢ sztuki i wymierno$é
przynoszonych przez nig korzysci. ,,W tak zuniformizowanej kulturze nie ma miejsca
na unikatowo$¢ sztuki, ktéra musi zosta¢ zastapiona przez przewidywalnosc¢ i obliczalnosc.
Sztuka — poddana prawom rynku — przestaje by¢ sztuka” (Ratzinger 2011, 163). Sztuka,
zdaniem Ratzingera, powinna by¢ wolna od praw rynku. Nie moze by¢ produktem
wytwarzanym na zamowienie, gdyz rodzi to przede wszystkim nijako$¢ i1 banalno$é¢
takiego wytworu ,.artystycznego”. Oczywiscie warto tu zaznaczy¢, ze krytyka nie jest
zwigzana z mecenatem czy opieka na artysta, ktore byly roztaczane w wiekach minionych.
Przez prawo rynku i wymiernosc trzeba tu rozumiec, ze tak stworzone dzieto sztuki powinno
sta¢ si¢ produktem masowym, ktoérego przeznaczeniem bedzie wylacznie by¢.

Uniwersalizacj¢ sztuki Ratzinger wywodzi z tendencji kulturowych. Obecnie dominuje
poglad o optacalno$ci kazdego przedsigwzigcia, stad uniformizacja ma pozwoli¢ na
zdobycie wigkszej rzeszy odbiorcoéw, a przez to i zwickszenie korzysci ekonomicznych!'®.
Jako przyktad Benedykt XVI wskazuje na wspomniang juz muzyke popularna, ktora wedhug
niego odwotuje si¢ w swojej istocie do stania si¢ muzyka popularng w rozumieniu ludowym.
Jak zauwaza, nie jest to mozliwe, poniewaz lud, do ktorego si¢ odwotuje, nie stanowi
wspolnoty potaczonej jezykiem, historig i kulturg, ale mase (spoleczenstwo masowe). Nie sa
to ludzie, ktoérzy by bezposrednio do§wiadczyli tworczosci, czyli —jak to byto w tradycyjnych
wspolnotach — na przyktad przez wspdlny $piew. Spoteczenstwo masowe odbiera produkty
juz reprodukowane i zuniformizowane (czyli nie moze nikogo odrzucaé¢ czy draznié¢
i jednoczesnie nie moze zawiera¢ w sobie glebi) wedle zasad globalizacji. Standaryzacja ma
by¢ gwarancja korzysci ekonomicznych. Zatem jako$¢ muzyki mierzona jest przez pryzmat
zysku.

1.3. Banalnos¢

Ratzinger zauwaza, ze duza cze¢$¢ dorobku artystycznego z XX i XXI wieku ,,moze
by¢ w zasadzie zrozumiana tylko jako zamierzona drwina z tego, co dotad okre$lano
artystycznym kunsztem” (Ratzinger 2011, 163). Jak dalej stwierdza, kpina i szyderstwo

10 Doskonatym przyktadem jest tu konwergencja kultury i transmedialno$¢ — obecnie filmy czy gry nie sa
zwigzane jedynie z no$nikiem, ale zostaja rozciagnig¢te na inne media, jak ksiazki, zabawki czy komiksy.
Stad uniwersalnos¢ jest istotnym elementem produktow kulturowych.
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sa Srodkiem do tego, by zerwac z tradycjami artystycznymi minionych wiekoéw (Ratzinger
2011, 163). Benedykt XVI uwaza, ze obecnie brakuje ,,prawdziwej sztuki” (Ratzinger 2011,
164) — opartej na tradycjach, prawdzie, wolnosci i pigknie. Warto nadmieni¢, ze przez
$wiadomos¢ historyczng Ratzinger nie rozumie niewolniczego trzymania si¢ konkretnych
kanonéw sztuki, ale §wiadomosci ich istnienia i czerpania z nich. Sztuka powinna ubogacaé
zycie duchowe cztowieka, a nie sprowadza¢ do wylacznie do sfery materialnej. Wydawac sig¢
moze, ze Ratzinger chciatby wroci¢ do przesziosci, gdzie istniat wyrazny podziat na sztuke
wysoka 1 niska. Nie jest to jednak stuszne stwierdzenie, poniewaz dawna sztuka nie byta
bardziej wartosciowa ze wzgledu na to, ze pochodzita z przeszto$ci, ale dlatego, ze stanowila
no$nik konkretnych wartosci, cho¢ cz¢sto tworzono ja na zamdwienie i nie zawsze wynikata
z ,,boskiego natchnienia”. To wyksztalcenie artysty i jego talent powodowaty, ze jego dzielo
w gleboki i pelny sposob potrafito opowiada¢ o tym, czego dotyczyto.

Ratzinger uwaza, ze sztuka nie powinna by¢ fatwa do zrozumienia, a wigzac si¢ z trudem
i wysilkiem intelektualnym. W konteks$cie muzyki zawiera to w formule ,,pioseneczki tatwe
imodne” (Messori i Ratzinger 1986, 110) — czyli co$ banalnego, co zawiera w sobie elementy
kiczu zaré6wno dla tworcow, jak i odbiorcow. Oczywiscie nie chodzi tu o samg forme,
gdyz ta moze by¢ prosta, ale warunkiem jest tu mozliwo$¢ odestania do czego$, co znajduje
si¢ poza dzietem sztuki. Pigkno prostoty nie moze by¢ utozsamiane z banatem. Kicz prowadzi
do zaniku wrazliwo$ci na wspomniane pigkno. Ta warto§¢ ma podnosi¢ duchowo czlowicka,
odrywa¢ go od ziemskich spraw i zamknigcia. Warto tu zndéw postuzy¢ sie cytatem:
»Wie o tym ten, kto doswiadczyl przemieniajacej mocy wielkiej literatury, wielkiej sztuki
i wielkiej liturgii” (Ratzinger 2006, 112). Stad tylko prawda w sztuce jest w stanie otworzy¢
cztowieka na sferg sacrum.

1.4. Brak odwotania do sfery duchowej oraz do wartosci

Szczegolnie istotng warto$¢ dla Ratzingera stanowi kwestia pigkna. Nie jest ono
utozsamiane wytacznie z tym, co ma si¢ podobac, lecz ma odnosi¢ do czego$ glebszego —
w tym przypadku do prawdy. Dla Benedykta XVI prawda begdzie sam Bog, a sztuka ma by¢
jednym z tacznikow ze $wiatem duchowym, ma odnosi¢ odbiorcg do sfery ponadmaterialnej
wlasnie przez swoje pigkno. Warto tez podkresli¢, ze pigkno nie jest tu czyms$ falszywym,
co zaklamuje rzeczywisto$¢ (tak jak tego chcieli starozytni Grecy, watek jednoczesno$ci
sztuki i prawdy byt czesto poruszany w ich dyskusjach). Ratzinger rozréznia autentyczne —
prawdziwe piekno od ulotnego i powierzchownego wrazenia, ze co$ tylko wydaje si¢ pickne.
Wartos¢ ta ma by¢ odniesieniem do zycia codziennego, ktore warto ,,uczynic (...) picknym”
(Benedykt XVI 2016, 224). Teolog zwraca uwagg, ze pigkno obecnie zarowno przez sztuke,
jak 1 kulture popularng ukazywane jest jako co$ fatszywego i banalnego, co moze powigzane
by¢ jedynie ze $wiatem materialnym.
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»Pickno fascynuje” — powiedzial Benedykt XVI. Taka powinna by¢ tez funkcja
sztuki: musi poprzez prawdziwe pigkno budowa¢ w odbiorcy pozytywne odczucia, jak
che¢ poznania na poziomie duchowym oraz otwarcie si¢ na druga osobe. (Benedykt XVI
2016, 224). Wazne jest to, ze kwesti¢ pigckna Benedykt XVI wigze bezposrednio z prawda.
Jak pisze: ,,Pigkno jest odbiciem prawdy” (Ratzinger 2018b, 1097). Stad nasuwa si¢ wniosek,
ze skoro sztuka powinna odsyta¢ do pigkna, to jednocze$nie — do prawdy. Oczywiscie
Ratzinger rozwazania te prowadzi na poziomie teologicznym, dlatego pod stowem ,,prawda”
kryja si¢ Bog oraz stworzenie. Jest to ujecie tradycyjne i stawiajace przed sztuka bardzo
wysokie wymagania. Jednak wydaje si¢ to zbiezne z tym, o czym pisat Kiere$ — ze artysci
antysztuki rowniez chcg odkry¢ prawde, postugujac si¢ przerdznymi Srodkami artyzmu.
Ratzinger nie okresla wprost, jak pigkno ma wygladaé czy jaki kanon posiadaé. Istotg jest
mozliwo$§¢ oddziatywania na czlowieka w taki sposob, by mogta w nim zaistnie¢ duchowa
przemiana. Dlatego dla Ratzingera artysta, ktory usuwa kategori¢ pigkna ze swoich dziel,
nigdy nie odnajdzie prawdy.

2. Zadania stojace przed artystami i sztuka

Zdaniem Ratzingera sztuka ,,musi si¢ dzisiaj (a moze byto tak zawsze) przeciwstawié¢
dwom wyzwaniom: kultowi brzydoty, ktory mowi nam, ze wszystko inne, wszelkie pigkno
jest oszustwem, a tylko przedstawienie okrucienstwa, podtosci, nikczemnos$ci wyraza prawde
1 jest autentycznym o$wieceniem. Musi si¢ ona réwniez przeciwstawi¢ zaktamanemu picknu,
ktére pomniejsza cztowieka, zamiast ukazywa¢ mu jego wielko$¢ i wilasnie dlatego jest
ktamstwem” (Ratzinger 2004, 42). Ratzinger stawia wiec przed sztuka wysokie wymagania.
Nie moze istnie¢ wylacznie dla pigkna czy by¢ sztuka dla sztuki, réwniez nie moze by¢
jej negacja czy zaprzeczeniem. Sztuka ma dziata¢ na wielu ptaszczyznach, znajdowac si¢
na poziomie materialnym i duchowym. Jej dwoma podstawowymi funkcjami powinno by¢
pigkno oraz §wiadomo$¢ tradycji, rozumianymi przez Ratzingera bardzo szeroko.

Pigkno jest zwigzane z prawda i dobrem (Bog jest najdoskonalszym pigknem, ktore
zawiera wspomniang prawde i dobro). To z kolei winno otwieraé osob¢ do$wiadczajaca
pickna na drugiego cztowieka, wzbudzaé pozytywne emocje oraz kierowa¢ uwage na inne
wartosci, ktore beda prowadzi¢ do dobra i prawdy. Warto$ci te rowniez oddziatywaja na
siebie wzajemnie, wigc kazda z nich moze doprowadzi¢ do dwoch pozostatych. Ratzinger
zaznacza, ze pigkno nie jest wylacznie oparte o kategori¢ estetyczng, moze by¢ to jedna
z jego cech, ale niekoniecznie dominujgca''. Dodatkowo Benedykt XVI podkreslat, ze teolog
réwniez powinien kocha¢ pigkno, poniewaz gdy tego zabraknie, jego praca naukowa stanie
si¢ pozbawiona ludzkiego pierwiastka.

' Warto wspomnie¢, ze do$¢ podobnie wyrazat to Witold Kawecki: ,,Falszywe ujecia pickna posiadaja rézne
oblicza, ale wszystkie potykaja si¢ o ten sam btad, a mianowicie utrzymujac, ze piekno jest w swej istocie przede
wszystkim kategoria estetyczna, a nie — jak jest naprawde — kategoria metafizyczna” (Kawecki 2013, 27).
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Odwotanie do tradycji w rozumieniu Ratzingera polega na wiedzy i $wiadomosci artysty
na temat dokonan jego poprzednikéw, czyli obeznanie z historig sztuki. Zdaniem teologa
moze to pomoc w tworzeniu wartoSciowych dziet sztuki oraz inspirowa¢ wspoétczesnych
artystow. Warto zwréci¢ uwagg, ze odniesienie do tradycji nie oznacza jej bezkrytycznego
podporzadkowania sig, lecz okresla podejscie w sposob refleksyjny. Dlatego dzisiejsi tworcy
powinni by¢ w dialogu z tradycja, a nie probowac ja przekraczac i bagatelizowac. (Ratzinger
2011, 163).

Ratzinger zauwaza, ze sztuka nie moze stuzy¢, czy istnie¢ wylacznie dla siebie samej.
Tworzenie tego typu sztuki jest oparte o samowole i wiar¢ w moc kreacyjng czlowicka
— to estetyczny elitaryzm. Nie opiera si¢ ona o zasady, odrzuca kryteria i wartosci,
jej podstawa staje si¢ nihilizm. Sztuka w ogdle powinna shuzy¢ cztowiekowi — jak juz zostato
wspomniane — przez jej wlasciwosci wskazywania poza nig sama. Z kolei sztuka sakralna ma
shuzy¢ Bogu. Znéw nalezy podkreslic, ze jest to jedna z wielu funkcji sztuki i nie mozna jej
wylacznie do tego sprowadzac.

Wedlug Ratzingera zwigzek sztuki z prawda jest oczywisty. Bez watpienia sztuka
oddzialuje na zycie duchowe czlowieka. Juz starozytni greccy mysliciele uwazali,
ze sztuka wptywa na duchowos¢ cztowicka i nigdy nie pozostaje oboje¢tna dla odbiorcy,
lecz zawsze wyzwala w nim emocje, uczucia i opinie'2. Wnioski te sa niemal identyczne
z przemysleniami Ratzingera. Oczywiscie kontekst jest inny, lecz istota sztuki i jej sita
perswazji sa dla teologa czyms$ pewnym, a skoro ten rodzaj tworczosci tak silnie oddziatuje
na cztowieka, to nie moze mu zosta¢ obojetny. Odmienne opinie na temat prawdy w sztuce
podzielali na przyktad Tukidydes czy Heraklit: ,,W tragedii i malarstwie najwyzej ceni si¢
tego artyste, ktory najlepiej w btad wprowadza” (Tatarkiewicz 1972, 103). Spory toczyly si¢
przez wieki. Przywolanie wspomnianych greckich myslicieli shuzy jedynie zasygnalizowaniu
problemu, ale i pokazaniu réznic w podejSciu do tego zagadnienia. Na zakonczenie tej
krotkiej dygresji warto znow siegnacé po Tatarkiewicza, ktdry pisze: ,,Zagadnienie prawdy
w sztuce nie jest jedno, jest takich zagadnien wiele, bo wyraz »prawda« ma wiele znaczen,
a wraz ze zmienionym znaczeniem zmienia si¢ tez zagadnienie” (Tatarkiewicz 1972, 101).
Dla Ratzingera prawda w sztuce nie wigze si¢ ani w sensie logicznym, ani w artystycznym.
Prawda wyplywa z dobra i pigkna, jest tym, co pozwala cztowiekowi dostrzec druga osobe,
sktania go do refleksji i otwiera na Boga'>.

Sztuka musi by¢ pickna, poniewaz dostarcza cztowiekowi silnych emocji ,,wzruszenia”
(Benedykt XVI 2016, 224); dzigki temu otwiera si¢ na co$ nowego, na to, co popycha go
do zycia i dziatania. Interesujaca jest mysl Ratzingera, ze pigkno moze wyrwac ,,ze stanu
zniechgcenia” (Benedykt XVI 2016, 224), wzruszy¢, ale tez zada¢ bol ,,niczym ranigca
strzata” (Benedykt XVI 2016, 224). Zatem do$wiadczenie pigkna poprzez sztuke nie musi

2 Warto zaznaczy¢, ze jest to oczywiscie tylko jedna z opinii na temat zwigzku sztuki i prawdy w $wiecie
starozytnej Grecji.

Warto nadmienic, ze jest to bardzo istotne zwlaszcza w sztuce sakralnej, ktora musi tworzy¢ jednosé z liturgia
i wskazywac przed wszystkim na Boga.



MARCELINA ZDENKOWSKA - Sztuka w rozumieniuJosepha Ratzingera - Benedykta XVI na przyktadzie...

wigzac si¢ zawsze z przyjemnoscia — istotne jest to, by zmuszato cztowieka do wyjscia
z wlasnego ja i otworzylo go na $wiat, na druga osobe i wreszcie na Boga. ,,Sztuka we
wszystkich swoich formach wyrazu, z chwilg, gdy mierzy si¢ z wielkimi egzystencjonalnymi
pytaniami, z fundamentalnymi tematami dotyczacymi sensu zycia, moze zyska¢ warto$¢
religijng i przeksztatcic si¢ w drogg glebokiej refleksji wewnetrznej i duchowosci” (Benedykt
XVI 2016, 225).

Sztuka'* nie powinna funkcjonowaé w $wiecie zamknigtym. Winna by¢ udziatem
wspolnoty, sztuka jest dla ludzi, nie moze istnie¢ dla samej siebie, poniewaz przez swoj przekaz
ma otwiera¢ serce 1 dusze na drugiego, co istotne. Jak zaznacza Ratzinger: ,,Muzyk koscielny
potrzebuje autentycznej artystycznej klasy, zwlaszcza we wspolnotach mato zamoznych, aby
w nich wlasnie rozpoznaé i urzeczywistni¢ to, co mozliwe i godne, takze godne muzycznie.
Muzyk staje tu przed zadaniem wychowania wiernych, ktore stuzy ostatecznie samej muzyce,
jak i budowaniu wspolnoty” Ratzinger 2011, 181). Cytat ten odnosi si¢ do muzyki koscielnej,
ale pasuje rowniez do ogodlnego rozumienia sztuki (tu: muzyki) przez Ratzingera. Wazne sa
tu wlasnie charakter wychowania i budowania wspolnoty.'

Zakonczenie

Ratzinger o sztuce XX i XXI wieku wydaje surowy osad. W twdrczosci artystycznej
tego czasu w wigkszo$ci zauwaza: nihilizm, pluralizm i uniwersalizm, banalno$¢ oraz brak
odwotania do sfery duchowej i wartosci. Z pewnoscia historycy sztuki lub krytycy, jak i sami
artysci mogliby polemizowac z ta ocena. Jednak wnioski Benedykta XVI w tym przypadku
sa logiczng konsekwencja jego pojmowania sztuki oraz roli artysty. Taki sposob postrzegania,
ktory oparty jest o pigkno'® i dobro, wskazuje na silne zakorzenienie w sztuce dawne;j.
Te dwie warto$ci maja za zadanie nie tylko dostarcza¢ estetycznych i pozytywnych wrazen,
lecz odsyta¢ do prawdy - Boga - oraz sktania¢ do refleksji nad rzeczywistoscig. Surowosc,
z jakg Ratzinger podchodzi do tematu sztuki, $wiadczy o tym, ze uwaza ja za istotny element
kultury, ktérego nie mozna bagatelizowa¢ czy zaniedbywac, poniewaz jest ona zwigzana
zrozwojem cztowieka oraz wspolnoty. Stad kazde odstepstwo w stron¢ powyzej omoéwionych
negatywnych tendencji moze by¢ zagrozeniem dla prawidtowego funkcjonowania kultury.
Co wigcej, stanowi tez odzwierciedlenie kondycji duchowej czlowieka. Dlatego dla
Benedykta XVI tak wazne jest, by sztuka skoncentrowana byla na pigknu i dobru,
aby oddzialywa¢ pozytywnie na kulture, a co za tym idzie — i czlowieka.

Ratzinger mowi to w kontekscie sztuki sakralnej, jednak spostrzezenia te mozna odnie$¢ takze do sztuki w ogoéle.
Wspolnota jest bardzo istotnym zagadnieniem dla Ratzingera; z niej wywodzi istnienie catej kultury, ktora ma
charakter wspolnotowy. Wspolnota buduje kulture, a kultura tworzy wspolnote. Stad sztuka jest wazng gatezia
kultury. Dlatego w ujeciu Ratzingera sztuka tez musi oddzialywaé na wspolnote.

Pigkno jest co prawda rozumiane przez Benedykta XVI w sposob klasyczny, jednak nie oznacza to, ze musi by¢
ono oczywiste i zwigzane z konkretnym kanonem pigkna. Powinno ono przede wszystkim zmusza¢ do refleks;ji
nad rzeczywistoscia.
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Dwie zachowane msze

ks. Jana Zukowskiego (1870-1911)
w kontekscie wybranych zagadnien
muzycznych i semantycznych

Streszczenie: Niniejszy artykut jest pierwszg préba opisania fragmentu twérczosci muzycznej
Wcigz pozostajacego w cieniu zapomnienia polskiego kompozytora ks. Jana Zukowskiego
(1870-1911). Po przyjeciu swiecen kaptanskich ks. Jan pracowat w duszpasterstwie, w kurii
biskupiej oraz wyktadat na Uniwersytecie Lwowskim. Jednoczesnie byt kompozytorem.
Zachowata sie po nim niewielka spuscizna muzyczna, ktérg tworza dwie msze oraz cztery piesni
religijne. W niniejszym artykule autor opisuje msze. Jedna z nich powstata do liturgicznego
tekstu tacinskiego, zas druga do tekstu w jezyku polskim, ktérej autorem jest rowniez ks. Jan.
Te niewielkie w swych rozmiarach kompozycje s s$wiadectwem niezwyktego talentu
muzycznego ks. Jana oraz wyniesionego z domu rodzinnego patriotyzmu, aby w trudnych
czasach zaboru austriackiego i wszechobecnej germanizacji tworzy¢ piesni religijne w jezyku
polskim i w ten sposéb umacnia¢ wsrdd innych poczucie tozsamosci narodowej.

Stowa kluczowe: Jan Zukowski, msza, msza polska, patriotyzm, Otton Mieczystaw Zukowski.

Two Preserved Masses of Fr. Jan Zukowski
(1870-1911) in the Context of Selected
Musical and Semantic Issues

Abstract: This article is the first attempt to describe a fragment of a musical work by the Polish
composer Fr. Jan Zukowski (1870-1911) that remains in the shadow of oblivion. After he
was ordained priest, Fr. Jan worked in the pastoral ministry, in the bishop’s curia and lectured
at the University of Lviv. At the same time, he was a composer. A small musical legacy has
been preserved, consisting of two masses and four religious hymns. In this article, the author
describes the masses. One of them was created for the liturgical Latin text, and the other for the
text in Polish, the author of which is also Fr. Jan.

These compositions, small in size, testify to the extraordinary musical talent of Fr. Jan and
the patriotism he learned in the family home, enabling him to compose hymns in Polish in the
difficult times of the Austrian partition and ubiquitous Germanization, and thus strengthen the
sense of national identity among others.

Keywords: Jan Zukowski, mass, Polish mass, patriotism, Otton Mieczystaw Zukowski.
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Wstep

Od kilkunastu juz lat nazwisko Zukowski jest obecne w polskim pi$miennictwie
(Kaczorowski 2011; 2014, 59-73; 2016, 101-121; 2017, 259-274) oraz fonografii' za sprawa
kompozytora Ottona Mieczystawa (1867—1942), ktéry byt nauczycielem jezyka polskiego,
a poprzez swa rozlegla tworczo$¢ religijng i $wiecka — piewca polskosci w Czerniowach
(p6tnocna Bukowina) oraz we Lwowie w czasach, gdy Polska rozdarta byta migdzy trzech
zaborcow.

Otton Mieczystaw byl najstarszym z jedenasciorga dzieci Jozefa (1842—1910) i Teresy
z domu Koztowskiej (1844—1904). Drugim z kolei dzieckiem byt ksiadz Jan (1870-1911),
ktory podobnie jak jego starszy brat, realizowat wyniesione z domu rodzinnego zamitlowanie
do muzyki poprzez tworczos¢ kompozytorska (Kaczorowski 2011, 7).

W takim kontek$cie mies$ci si¢ problem niniejszego artykulu, ktérego celem jest
przyblizenie i oméwienie dwoch mszy z zachowanej spuscizny muzycznej Jana Zukowskiego,
powstalej niejako na marginesie gtownego nurtu jego aktywnosci, jaka byto realizowanie
powotania kaptanskiego, wyktady na Uniwersytecie Lwowskim oraz praca w Metropolitalnej
Kurii Lwowskiej.

Aby zamierzony cel zrealizowac, na poczatku artykutu przywotane zostana najwazniejsze
fakty z zycia ks. Jana Zukowskiego. Nastepnie omdwione zostang dwie msze (jedna do tekstu
facinskiego, druga do tekstu w jezyku polskim). Przy omawianiu poszczego6lnych kompozycji
uwaga zostanie zwrocona na zrodta inspiracji, podstawowe informacje dotyczace kazdego
utworu (m.in. okreslenie tonacji, metrum, ambitus) oraz miejsce ich publikacji. Ze wzgledu
na fakt, Ze pierwsza msza napisana zostata do tacinskiego tekstu liturgicznego, nie bedzie
omoéwiona jej warstwa semantyczna. Zostanie za to przyblizony tekst mszy polskiej, ktorej
autorem jest takze ks. Jan Zukowski. W zakoficzeniu sformutowane zostang najwazniejsze
whnioski wynikajace z ogladu dwdoch kompozycji polskiego kaptana-muzyka.

! Wszystkie zachowane utwory Ottona Mieczystawa Zukowskiego opublikowano w firmie fonograficznej Acte

Préalable. W ramach cyklu Otton Mieczystaw Zukowski. Opera omnia religiosa ukazato si¢ osiem ptyt CD:
AP0288 (2013); AP0343 (2015); AP0347 (2015); AP0354 (2015); AP0368 (2016); AP0369 (2016); AP0391
(2017); AP092 (2017). W ramach cyklu Otton Mieczystaw Zukowski. Opera omnia saecularia wydano trzy ptyty
CD: AP0441 (2018); AP0442 (2018); AP0443 (2019).
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1. Biogram ks. Jana Zukowskiego

Fot. 1. Ksiadz Jan Zukowski

Zrodlo: archiwum autora

Ksigdz Jan Zukowski urodzit si¢ 27 maja 1870 roku w Grédku Jagiellonskim?. W 1889
roku w Czerniowcach ukonczyt szkotg $rednig. W tym samym roku wstapit do seminarium
duchownego we Lwowie. Po pierwszym roku studiow zostal skierowany do Innsbrucka
celem kontynuowania nauki. W 1893 roku przyjat swigcenia kaptanskie dla archidiecezji
Iwowskiej obrzadku tacinskiego i jeszcze przez dwa lata pozostal w Austrii. Nastgpnie
powrécit do macierzystej diecezji, gdzie peinit obowigzki wikariusza na Bukowinie,
aby po kilku miesigcach zosta¢ prefektem studiow w lwowskim seminarium duchownym.
W 1896 roku na Wydziale Teologicznym Uniwersytetu w Innsbrucku uzyskat stopien
doktora teologii. Rok poézniej zostal powolany na stanowisko adiunkta na Wydziale
Teologicznym Uniwersytetu Lwowskiego. W 1899 roku, po uzyskanej habilitacji zostal
profesorem nadzwyczajnym. W latach 1904—1909 byt profesorem zwyczajnym, zas$ od 1909
roku — profesorem dogmatyki. W roku akademickim 1905/1906 sprawowat urzad dziekana,
za$ w kolejnym roku akademickim — prodziekana Wydziatu Teologicznego.

Jednoczesnie w Metropolitalnej Kurii Lwowskiej petnit funkcje radcy sadowego
do spraw malzenskich, a nastgpnie referenta i czlonka rady nadzorczej ,,Consilium
a vigilantia”.

2 Taka nazwa miasta obowiazywata w I potowie XX wicku (doktadnie do 1945 roku). Obecna nazwa tego

ukrainskiego, lezacego w obwodzie lwowskim miasta to Grodek. Zob. Gmina i Miasto Nisko. Miasta Partnerskie.
Grodek. Wersja elektroniczna: https://www.nisko.pl/samorzad/miasta-partnerskie/grodek (dostep: 25.07.2022).
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Zmart 12 maja 1911 roku we Lwowie (Gabryel 1983, 557-558). 15 maja miata miejsce
eksporta trumny z cialem zmartego na dworzec glowny we Lwowie, ktérg poprowadzit
biskup Wtadystaw Bandurski. Nastgpnego dnia, 16 maja, odbyt si¢ pogrzeb w Czerniowcach.
Doczesne szczatki ks. Jana ztozono w rodzinnym grobowcu (Wolczanski 2001, 389).

Nie zachowaly si¢ zadne informacje §wiadczace o muzycznym wyksztalceniu ks. Jana
Zukowskiego. W tym wzgledzie réwniez biogram autorstwa K. Gabryela nie dostarcza
jakich§ odkrywczych informacji. Na temat zainteresowan Jana Zukowskiego muzyka
znalazty si¢ w nim zaledwie dwa zdania: ,,Zajmowat si¢ takze muzyka ko$cielng. Utwory
z tego zakresu drukowat w wydawnictwie Spiewy Koscielne, ukazujacym si¢ we Lwowie”
(Gabryel 1983, 557).

Podstawowe wyksztalcenie muzyczne Jan Zukowski najpewniej otrzymat od swego
ojca, ktory byl organista koscielnym w Belzie, w Grodku Jagiellonskim, a przez ostatnie
40 lat zycia w kosciele w Czerniowcach (Kaczorowski 2011, 8). Wydaje sig¢, ze wlasnie
ze wzgledu na profesje Jozefa — seniora rodziny, dom panstwa Zukowskich przepetiony
byl muzyka. By¢ moze to wilasnie ojciec, widzac zdolnosci muzyczne swych dzieci, uczyt
je zasad muzyki i gry na instrumencie klawiszowym, aby w ten sposob — z jednej strony —
wprowadzi¢ je w $§wiat piesni religijnej i patriotycznej, z drugiej za§ — da¢ fach, ktéry mogltby
przydac si¢ im w przysztosci.

Po Janie Zukowskim zachowato si¢ zaledwie sze$¢ utworéw. Sa to dwie msze: Missa in
honorem Immaculatae Conceptionis Beatae Mariae Virginis (msza tacinska) oraz Msza op. 22
(msza polska), bedace przedmiotem niniejszego artykuhu, oraz cztery niewielkich rozmiarow
piesni religijne (Adoro Te devote, Matko pomocy nieustajgcej, Modlitwa do Boga-Rodzicy op.
5 oraz O Chryste op. 14). Sposérdd tych szesciu utwordéw tylko trzy sa opusowane. Najwyzszy
opus, jaki si¢ pojawia to 22. Oznacza to, ze przynajmniej tyle utworé6w skomponowat ks. Jan
Zukowski.

2.Msze

W liturgii trydenckiej, ktora obowigzywata do Soboru Watykanskiego II wyrdznié
mozna stale i zmienne cze$ci mszalne. State czgsci mszalne (ordinarium missae) to: Kyrie,
Gloria, Credo, Sanctus, Benedictus 1 Agnus Dei. Z kolei czgsci zmienne (proprium missae)
to: Introit, Gradual, Offertorium, $piew na Komuni¢ $w. oraz Benedictio.

Ponizsza tabela przedstawia cze$ci mszalne obu utworéw, do ktérych ks. Jan Zukowski
skomponowat muzyke.
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Tabela 1. Cze$ci mszalne w obu dzielach ks. Jana Zukowskiego

Stale i zmienne elementy

mszy trydenckiej msza lacifiska msza polska

Introit

+

Kyrie

+

Gloria
Graduat
Credo
Offertorium
Sanctus
Benedictus

+l++ [+ ]+

+l++ [+ ]+

Agnus Dei

Komunia $w.

Benedictio +

Zrodto: badania wlasne

Na podstawie powyzszej tabeli widaé, ze Missa in honorem ICBMV (msza tacinska)
zbudowana jest z siedmiu czesci. Utwor zawiera wszystkie state czesci, czyli: Kyrie, Gloria,
Credo, Sanctus, Benedictus 1 Agnus Dei oraz jedna cz¢s¢ zmienna: Offertorium. Z kolei
Msza op. 22 (msza polska) jest dzietem dziewigcioczgsciowym. Utwor ten rowniez zawiera
wszystkie czesci stale, za$ sposrod czgéci zmiennych pojawiaja sie: Graduat, Offertorium
i Benedictio.

A. Msza tacinska

Pelny tytul mszy tacinskiej, zawarty na pierwszej stronie partytury brzmi: ,,Missa in
honorem Immaculatae Conceptionis Beatae Mariae Virginis tonis concentuum religiosorum
Hebraeorum in libro Recueil de chants religieux et populaires des Israélites par S. Naumbourg
collectorum opportune adhibitis duabus vocibus cum organo vel harmonio Concinnavit
Dr. Joannes Zukowski, Facultatis theologicae in c.r. Universitate Leopoliensi p.o. professor”.

Lacinski tytul mozna przettumaczy¢ nastgpujaco: ,,Msza ku czci Niepokalanego
Poczecia Najswietszej Maryi Panny [wedlug] wybranych religijnych tonéw zydowskich
[pochodzacych] z dzieta Zbior religijnych i popularnych piesni Izraelitow Samuela
Naumbourga [S. Naumbourg (1817-1880) to francuski kompozytor] do uzytku na dwa
glosy z organami lub harmonium utoZona przez dr. Jana Zukowskiego, Wydziat Teologiczny
w cesarsko-krolewskim Uniwersytecie Lwowskim, p.o. profesor’™.

3 Thumaczenie wlasne.
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Omawiana msza zostata wydana jako druk samodzielny. Na pierwszej stronie partytury,
u dolu, podano miejsce wydania: ,,Krakéw A. Piwarski, Czerniowce H. Pardini, Poznan
A. Cybulski”. Nie podano natomiast roku wydania.

W kontekscie warstwy semantycznej kompozytor wykorzystalt w utworze tacinski tekst
czesci statych, nie dokonujac w nich zadnych zmian. Z kolei w czesci Offertorium Zukowski
postuzyt sie pierwsza czgsciag modlitwy Ave Maria, w ten sposdb podkreslajac maryjny
charakter catego utworu.

Ponizsza tabela zawiera podstawowe informacje o poszczegdlnych czg¢sciach mszalnych
(numer strony w partyturze, liczbe taktow, tonacje i metrum).

Tabela 2. Podstawowe informacje o mszy lacinskiej

L.p. | Cze$¢ mszalna | Strony | Liczba taktow Tonacja Metrum
1 | Kyrie 2 36 F-dur ¢
2 | Gloria 3-5 51 F-dur C
3 | Credo 6-10 104 F-dur, c-moll, F-dur | 3/4,C, 3/4
4 | Offertorium 10-12 42 d-moll — F-dur 2/4,3/4
5 | Sanctus 12-13 20 d-moll — D-dur C
6 | Benedictus 13-14 24 F-dur — D-dur 2/4
7 | Agnus Dei 14-15 30 d-moll — F-dur C

Zrédlo: badania wlasne

Gloéwna tonacja, w jakiej zostata skomponowana msza, jest tonacja F-dur. W Credo
pojawia si¢ cz¢$¢ w tonacji c-moll (jako molowa dominanta tonacji gtownej). Z kolei
w Offertorium, miedzy innymi ze wzgledu na zmiany tonacyjne, wyrdznia si¢ trzy czesci.
Kazda z nich rozpoczyna si¢ w tonacji d-moll (jest to tonacja molowa rownolegta wzgledem
F-dur), natomiast konczy si¢ w tonacji gtéwnej F-dur. Podobnie cze$¢ Sanctus rozpoczyna
si¢ w tonacji d-moll, konczy za§ w F-dur. Cz¢$¢ Benedictus rozpoczyna si¢ z kolei w tonacji
glowne;j, aby nastgpnie modulowacé do tonacji D-dur. Ostatnia cz¢$¢, Agnus Dei, rozpoczyna
si¢ w tonacji d-moll i zmierza do tonacji gtéwnej F-dur.

We wszystkich czesciach mszy dominuje metrum dwudzielne. Jest to 2/4, C oraz alla
breve. Jedynie dwie czgéci Credo oraz jedna cze$é Offertorium zostang napisana w metrum
3/4.
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Tabela 3. Budowa mszy lacinskiej

L.p. | Cze$¢ mszalna Budowa utworu

Czgs¢ A, takty 1-12

1 Kyrie Czgs¢ B, takty 13-24

Czgs¢ A’, takty 25-36

Cze$é A, Allegretto, takty 1-28

2 Gloria Cz¢s$¢ B, Lento, takty 29-42
Czesé C, Tempo I, takty 4251

Cze$¢ A, Moderato, takty 1-34. Metrum 3/4, tonacja F-dur
Czes$¢ B, takty 35-53. Metrum C, tonacja c-moll, Lento
Czes¢ C, Tempo I, takty 54-68

Cze$¢ D, takty 69—104. Metrum 3/4, tonacja F-dur

Czgs¢ A, takty 1-16. Metrum 2/4. Tonacja: d-moll — F-dur
4 Offertorium Czgs¢ B, takty 17-32. Metrum 2/4. Tonacja: d-moll — F-dur
Czgs¢ C, takty 33—42. Metrum 3/4. Tonacja: d-moll — F-dur

3 Credo

Czgs¢ A, takty 1-12

> Sanctus | Ces6 B, Pii mosso, takty 13-20
Czgs¢ A, takty 1-16

Cze$¢ B, Piu mosso, takty 17-24
Czgs¢ A, takty 1-8

7 Agnus Dei Czgs¢ B, takty 9-14

Czes¢ C, takty 15-30

6 Benedictus

Zrédlo: badania wlasne

Powyzsza tabela przedstawia budowe poszczegélnych czegsci mszy tacinskiej. W Kyrie
i Agnus Dei wyrozniono trzy czesci ze wzgledu na warstwe semantyczng. W Glorii dokonano
podziatu na cze$ci ze wzgledu na zmiany proponowanych przez kompozytora temp. W Credo
czynnikami pozwalajacymi wyodrebni¢ kolejne czgséci sa zmiany tempa, zmiany tonacyjne
oraz towarzyszace im zmiany metrum utworu. W Offertorium kryterium wyodrgbnienia
czesci staly si¢ zmiany tonacyjne i zmiany metrum. Z kolei w czgéciach Sanctus i Benedictus
takimi kryteriami staty si¢ zmiany tempa (piu mosso).

Na uwagge zashuguje takze opisanie ambitusu partii wokalnej, realizowanej przez dwa
glosy. Kompozytor nie zaznacza w partyturze, czy utwoér ma by¢ wykonywany przez dwa
glosy solowe czy przez dwa glosy choéralne (jednorodne badZ mieszane). Taka swoboda
niewatpliwie miata wptyw na ambitus zar6wno wyzszego, jak i nizszego gtosu. Ponizsza
tabela szczegdtowo ukazuje ambitus glosow wokalnych w kazdej czgsci mszy. Widaé,
ze kompozytor nie przekracza w nich skali gtosow. Oba zostaty napisane w tzw. $rednicy,
co dodatkowo umozliwia wykonanie utworu przez réznej klasy $piewakow.
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Tabela 4. Okreslenie ambitusu partii wokalnej w mszy lacinskiej

L.p. Cze$¢ mszalna Ambitus partii wokalnej
. d'—d?
1 Kyrie b
1
2 Gloria N fzz
as—c
1
3 Credo ¢ tz
a—Cc
. d'-f
4 Offertorium ab!
d'-f
5 Sanctus o2
. d'-f
6 Benedictus ad?
. d'—e?
7 Agnus Dei ad?

Zrodto: badania wiasne

W kontekscie towarzyszacego akompaniamentu nalezy stwierdzi¢, ze partia organéw
w gornych glosach, zapisanych w kluczu wiolinowym, najczesciej jest tozsama z gltosami
wokalnymi. Z kolei w glosie basowym pojawiaja si¢ dzwigki bedace wypehieniem
harmonicznym i podstawg harmoniczng akordu®.

Przyktad nutowy 1. Offertorium, takty 1-4

Zrodlo: archiwum autora

4 Msza taciniska zostata zarejestrowana na ptycie CD wydanej w firmie fonograficznej Acte Préalable w ramach serii

Opera omnia religiosa 8. Otton Mieczystaw Zukowski and his brothers (rok wydania: 2017, numer katalogowy:
AP0392). Wykonawcy: Marta Wroblewska — sopran, Beata Koska — mezzosopran, Ewa Rytel — organy.
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B. Msza polska

Dwuglosowa msze do tekstu w jezyku polskim ks. Jan Zukowski opublikowat w drugim
zeszycie ,,Spiewow koscielnych”, ktorego petny tytul brzmi: ,,Spiewy koscielne w uktadzie
na jeden, dwa i cztery glosy mieszane z towarzyszeniem organéw lub harmonium”. Wydawca
tego, jak i pozostatych dziewieciu zeszytow byt brat ks. Jana, Otton Mieczystaw Zukowski.

Na stronie tytutowej znajduje si¢ ponadto nastgpujgca informacja: ,,Naktad i wlasnos¢
autora. Sktad gtéwny w ksiegarni T. Gieszczykiewicza, dawniej A. Piwarski i Ska, Krakow,
$w. Jana 3”. Niestety, nie podano roku publikacji zeszytu drugiego.

Na stronie tytutowej, zawierajacej zawarto$¢ wszystkich dziesieciu zeszytow ,,Spiewow
kos$cielnych” napisano, ze zeszyt drugi zawiera ,,Msze na 2 glosy lub chér mieszany z tow.
org.”. Z kolei na stronie 3, be¢dacej pierwsza strona partytury, znajduje si¢ tytut utworu:
»Msza”.

Ponizej, przed pigcioliniami kompozytor umiescit takze sugestie wykonawcze.
Na pierwszej pigciolinii, z podpisanym tekstem utworu, znajduje si¢ informacja: ,,Glos 17,
,,Gtos I1”. Natomiast przy akoladzie spinajacej kolejne dwie pigciolinie dodano zapis: ,,Chor
mieszany lub organy”.

Takie sugestie, pochodzace najpewniej od samego kompozytora, sprawiaja, ze omawiang
msz¢ mozna wykonywacé na cztery rézne sposoby:

— Glos 1 Glos II to glosy solowe, ktérym towarzysza organy,

— Gtos 11 Glos II to glosy solowe, ktorym towarzyszy 4-glosowy chor mieszany,

— Gtlos 1 i Glos II to glosy wykonywane przez chor (jednorodny), ktoremu towarzysza
organy,

— Gtlos I 1 Gtlos II to glosy wykonywane przez chor (jednorodny), ktoremu towarzyszy
4-glosowy chor mieszany.

Ks. Jan Zukowski jest nie tylko kompozytorem omawianej mszy, lecz rowniez autorem
tekstow. W ten sposob wpisuje si¢ on w popularny w dobie potrydenckiej i obecny na
ziemiach polskich w XIX i na poczatku XX wieku trend tworzenia tzw. mszy polskich.
Ich istota polegala na zastgpowaniu czgsto niezrozumialych lacinskich tekstow mszy
poetyckimi tekstami pisanymi w jezyku narodowym, polskim (Kaczorowski 2006, 341-365;
2007a, 148-175; 2007b, 183-201; 2016, 117-131).

W takim tez duchu powstat tekst mszalny autorstwa ks. Jana. W Kyrie autor nazywa
Boga ,,Stworca 1 Panem”. Prosi Go, aby wejrzat na sktadang na ottarzu ofiar¢ i uslyszat
btagalne modty ludu. W Glorii podmiot liryczny ,,wielbi i btogostawi” Boga oraz ,,ztaczonymi
glosami” oddaje Mu cze$¢. Podczas $piewanego Graduafu zanoszona jest prosba do Jezusa
o ,,zmitowanie” dla zebranego w $wiatyni ludu, ktéry wyznaje swa wiar¢ i bezgraniczna
ufnos¢ Bogu. Réwniez w Credo podmiot liryczny wierzy we wszystko, co Bog ,,objawit”
i co Kosciol do wierzenia ,,przedstawil”. Wymienione s3 tu dwie prawdy: o stworzeniu
$wiata ex nihilo oraz ofierze krzyzowej Jezusa Chrystusa. W Offertorium Bog nazwany
jest ,,wielkim” i ,,mocnym”. Przed Nim ,korzy si¢” caly §wiat. Rowniez cztowiek, ktory
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uczestniczy w liturgii, w Nim, w Bogu ,,szuka schronienia” i przed Nim sklada na ottarzu
swojej cierpienie i 1zy. Prosi, aby wszechmocny Bog ustyszat to wotanie i okazat cztowiekowi
swa lito§¢. Podmiot liryczny ma jednocze$nie $wiadomos¢, ze jego moc pochodzi od Boga.
On jest ,,zrodlem pokoju” i to w Nim cztowiek ,,szuka wytchnienia”. W Sanctus podkreslona
zostaje prawda, ze w niebie Bog jest adorowany przez swigtych i aniotow, za$ na ziemi przez
tych, ktorzy Boga noszag w swoim sercu. Cale niebo jest ,,petne” Bozej chwaly. Chwale t¢
glosi takze caty $wiat. Bo wszystko jest ,,dzietem” Bozej ,,r¢ki”. W Benedictus czlowiek
pragnie jak najgodniej uczci¢ Najswigtszy Sakrament. Dlatego Bogu Najwyzszemu chce
$piewac ,,hosanna”. W Agnus Dei cztowiek wyraza swa wiar¢ w Jezusa, ktory jest ,,jedynym
posrednikiem” migdzy nim i Bogiem. Prosi Bozego Baranka o lito$¢, o oddalenie kary za
grzechy i 0 ,,btogi pokdj”. W Benedictio wyrazona jest prosba, aby Bog btogostawil swojemu
ludowi i przyjal ztozona ofiar¢. Lud modli si¢ rowniez, aby Boza taska ,,odnowita ich ducha”.

Ponizsza tabela przedstawia podstawowe informacje o omawianej mszy (numer strony
partytury, liczbe taktéw i zwrotek, tonacje, metrum oraz tempo).

Tabela 5. Podstawowe informacje o mszy polskiej

L.p. | Cze$¢ mszalna | Strony ::Efg; ZIV‘::(Z):); Tonacja | Metrum Tempo
1 Kyrie 3 24 2 F-dur C Andante
2 Gloria 4 24 1 F-dur 2/4 Con moto
3 Graduale 5 24 1 Es-dur C Largo
4 Credo 6 24 1 F-dur ¢ Andante
5 Offertorium 67 36 3 F-dur C Andantino
6 Sanctus 8 16 2 f-moll C Grave
7 Benedictus 9 24 2 d-moll C Adagio
8 Agnus Dei 10-11 24 3 As-dur C Andante
9 Benedictio 11 24 1 F-dur ¢ Larghetto

Zrodto: badania wiasne

Powyzsza tabela dowodzi, ze kazda cze$¢ mszy polskiej jest niewielkich rozmiarow,
najdtuzsza z nich liczy zaledwie 36 taktow. Utwor zostat napisany w tonacji F-dur. W tej tez
tonacji skomponowanych jest najwigcej czesci mszy. W Graduale pojawia si¢ jednak tonacja
Es-dur — pozostajagca wobec tonacji gtdéwnej w stosunku sekundy wielkiej. Sanctus zostato
napisane w tonacji f-moll — zachodzi tu stosunek réwnoimienno$ci (w kontek$cie tonacji
glownej). Z kolei Benedictus skomponowane jest w tonacji d-moll — jest tu obecny stosunek
submediantowy (akord d-moll to réwniez T, w tonacji F-dur). Agnus Dei jest za$ napisane
w tonacji As-dur — jest to stosunek mediantowy wobec tonacji F-dur (akord As-dur to °Tp
w tonacji gtéwnej).
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Kazda czg¢$¢ mszy zostala napisana w metrum dwudzielnym. Najczgstsza postac to C;
dwa razy wystepuje alla breve, za§ raz metrum 2/4.

Jesli chodzi o proponowane tempa mszy, to ksztattuja si¢ one nastgpujaco (od naj-
wolniejszego do najszybszego): grave, largo, larghetto, adagio, andante oraz andantino.

Tabela 6. Budowa mszy polskiej

L.p. Cze$¢ mszalna Budowa utworu
Czg$¢ A, takty 1-8

Czg$¢ B, takty 9—16, 17-24 (repetycja)
Czgs¢ A, takty 1-8

2 Gloria CZQéé B, takty 9-16

Czes¢ C, takty 17-24

Czgs¢ A, takty 1-8

Cze$¢ B, takty 9-16, 17-24 (repetycja)
Czgs$¢ A, takty 1-8

Cze$¢ B, takty 9—16, 17-24 (repetycja)
Czgs$¢ A, takty 1-12

5 Offertorium Cze$¢ B, takty 1324

Czgsé¢ A’, takty 25-36

Cze$¢ A, takty 1-8

Cze$¢ B, takty 9—-16

Czgs¢ A, takty 1-8

Czgs¢ B, takty 9-16, 17-24 (repetycja)
Czgsc¢ A, takty 1-8

8 Agnus Dei CZQéé B, takty 9-16

Czgsc C, takty 1724

1 Kyrie

3 Graduale

4 Credo

6 Sanctus

7 Benedictus

Cze$é A, takty 1-8

? Benedictio Czeé¢ B, takty 9-16, 17-24

Zrodto: badania wasne

Powyzsza tabela przedstawia budoweg poszczegodlnych czesci mszy polskiej. Kryteria
do ich wyodrgbnienia ogniskuja si¢ wobec podziatu tekstu literackiego oraz zmian
harmonicznych. I tak na przyktad cz¢s¢ Agnus Dei zbudowana jest z trzech zwrotek. O ich
wewnetrznej spojnosci $wiadczy pierwszy werset kazdej z nich, rozpoczynajacy si¢ stowami
»Baranku Bozy”. Kazda zwrotka konczy si¢ za$ prosba. W zwrotkach pierwszej i drugiej
jest to wezwanie: ,,ukaz Twa lito$§¢ nad nami!”, za§ w zwrotce ostatniej: ,,obdarz nas btogim

122

pokojem
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Pod wzgledem muzycznym kazda czg$¢ Agnus Dei rozpoczyna si¢ przedtaktem. CzeSci
A'i B konczg sig¢ akordem f-moll (jest to T, w tonacji glownej, czyli As-dur) oraz fermatg.
Czgs¢ C konczy si¢ akordem tonacji glownej, As-dur, w pozycji prymy.

Tabela 7. Ambitus glosow solowych

L.p. Czes¢ mszalna Ambitus partii wokalnej

. d-f

1 Kyrie ab!
. e'—f

2 Gloria ad?
es'—es?

3 Graduale :
as—as

el_d2

4 Credo ab!
. c'—f

5 Offertorium e
a2

6 Sanctus i:‘j:sz
42

7 Benedictus d dl

a-a

. es'—f?

8 Agnus Dei b?
. fi—f2

9 Benedictio cisl_d?

Zrodto: badania wiasne

W kontekscie ambitusu gloso6w solowych trzeba stwierdzi¢, ze podobnie jak w mszy
lacinskiej, rowniez tu, w mszy polskiej, skala zardbwno glosu wyzszego, jak i1 nizszego
pozostaje w tzw. Srednicy. Niewatpliwie takie ich skonstruowanie umozliwiato, zardbwno
w czasach Zukowskiego, jak i obecnie, wykonywanie utworu przez solistow badz zespoty
pozostajace na roznym stopniu zaawansowania artystycznego.

Rowniez partia organow zostala zbudowana podobnie jak w mszy tacinskiej. Oznacza
to, ze glosy organowe powielaja gtosy wokalne, wzmacniajac je harmonicznie i dajac czesto
podstawe tonalng w glosie najnizszym (w basie)’.

> Msza polska zostata zarejestrowana na ptycie CD wydanej w firmie fonograficznej Acte Préalable w ramach serii

Opera omnia religiosa 8. Otton Mieczystaw Zukowski and his brothers (rok wydania: 2017, numer katalogowy:
AP0392). Wykonawcy: Kameralny Chor Mieszany Duc in altum, Beata Snieg — dyrygent, Ewa Rytel — organy.
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Przyktad nutowy 2. Kyrie, takty 14

Zrédto: archiwum autora

Zakonczenie

W polskim pi$miennictwie niniejszy artykut wydaje si¢ by¢ pierwsza proba
zaprezentowania i oméwienia kompozycji mszalnych ks. Jana Zukowskiego. Utwory te,
lacznie z innymi czterema pie$niami, to niewielka czg$¢ spuscizny po kaplanie-muzyku,
ktéra zachowata si¢ do naszych czasow. Wypada jedynie zywié¢ nadziej¢, ze dalsza kwerenda
przyczyni sie do odkrycia kolejnych dziet Zukowskiego, aby w sposéb catoéciowy spojrzeé
na jego tworczos¢ i odczytaé ja w szerszym kontek$cie muzycznym oraz spoteczno-
politycznym. Niewatpliwie jednak juz na podstawie dwoch mszy, ktore byly przedmiotem
niniejszego artykutu, mozna sformutowac kilka wnioskow.

Ks. Jan Zukowski pochodzit z polskiej, katolickiej rodziny, w ktérej z catg §wiadomoscia
pielggnowano wartosci chrzescijanskie. Taki klimat domu rodzinnego przyczynit si¢ do tego,
ze mtody Jan odkryt w sobie powotanie do kaptafstwa (w rodzinie Zukowskich ksigdzem
byt jeszcze Stanistaw [1881-1935], za$ siostrg zakonng Amalia [1886—1957]) (Kaczorowski
2011, 7).

Zachowane msze ks. Jana Zukowskiego s3 — z jednej strony — owocem fascynacji
osobg francuskiego kompozytora Samuela Naumbourga, ktory opisat i zestawit hebrajskie
tony i melodie wykonywane przez Izraelitéw. To z tego dzieta Zukowski czerpat muzyczne
inspiracje do skomponowania mszy tacinskiej. Z drugiej za$ strony, tworzac msze w jezyku
polskim ks. Jan, wychowany w domu o silnych polskich tradycjach narodowych, podjat
uprawiang tak przez ojca, jak i starszego brata Ottona Mieczystawa sztuke, aby poprzez
komponowang muzyke do tekstow w jezyku ojczystym umacnia¢ polsko$§¢ w czasach
narzuconej przez zaborcow austriackich germanizacji.

W taki sposob te niewielkie w rozmiarach kompozycje swiadcza o wyjatkowej wyobrazni
muzycznej Jana Zukowskiego oraz umilowaniu Kosciota poprzez ciagte odkrywanie
bogactwa zywej Tradycji i Pisma Swigtego; staja si¢ takze $wiadectwem postawy cztowieka,
ktéremu w krotkim zyciu nieustannie towarzyszyty stowa: ,,Bog — Honor — Ojczyzna”.
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Aneks

Msza op. 22, st. i muz. Jan Zukowski
Kyrie

Boze! nasz Stworco i1 Panie,

przed Toba padamy,

ustysz nasze wolanie,

pokornie blagamy.

Ofiare przynosimy
Nowego Zakonu,
stajac obok kaptana
u Twojego tronu.

Gloria

Chwata Ci, Boze! na wysokim niebie,

a pokoj ludziom, pielgrzymom tej ziemi.
Ciebie my wielbim, btogostawim Ciebie,
Tobie cze$¢ niesiem glosy zlaczonymi.

Graduale

Twoje zmilowanie, Jezu Chryste, Panie!

Daj ludowi Twemu tu dzi$ zebranemu.

Wszakzez w Ciebie wierzym, w Tobie my ufamy,
Ciebie i wszystko w Tobie z glebi serc kochamy.

Credo

Wierzym, o Panie, wszystko co$ objawil,
przez Kosciol swigty wierzy¢ nam przedstawit,
ze$ ziemig stworzyt i niebo z niczego,

ze$ Syna wydat dla szcze$cia naszego.

Offertorium

Wielki Ty, mocny nasz Boze,
$wiat przed Toba si¢ korzy

i biedni my.

W Tobie szukamy schronienia,
przed Twym otltarzem cierpienia
sktadamy i tzy.
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Ustysz stworzenia wolanie,
na taski Twojej zebranie
litosciw badz!

Twoja mito$cia, o Swiety,
Boze nasz niepojety,

Na ziemi rzadz.

Moc nasza w Tobie jest Boze,
wszystka ziemia i morze,
Twej reki cud.

W Tobie zas$, zrodta pokoju,
szuka wytchnienia i znoju
wierny Twgj lud.

Sanctus

Swigci i anioty w niebie,

my na ziemi wielbim Ciebie.
Boze dla nas niepojety,

badz pochwalon, Swiety, Swiety!

Pelne niebo Twojej chwaly,
ziemia glosi ja, $wiat caty;
Wszystko dzietem Twojej reki,
wszystko hotd Ci niesie dzigki.

Benedictus

O Jezu utajony

w $wigtym Sakramencie,
badz od nas uczczony
coraz to gorgcej.

Hosanna Ci $piewamy,
petni czci, radosci,

bo pamigé rozwazamy
Twej ku nam mitosci.

Agnus Dei
Baranku Bozy, co winy nam gladzisz,
Ty$ jedyny
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posrednik za grzesznikami,
ukaz Twa lito$¢ nad nami!

Baranku Bozy, nasz Panie,
co Twemi zashugami,

za grzech oddalasz karanie,
ukaz Twa lito$¢ nad nami!

Baranku Bozy, nim Ciebie ujrzymy
godni w niebie,

zasilaj tu Ciatem Twojem,

obdarz nas btogim pokojem!

Benedictio

Blogostaw Boze, Twojemu ludowi,
przyjm te ofiare czci i dzigkczynienia;
niech taska Twoja w nas ducha odnowi
i utoruje droge do zbawienia.
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The Impact of Sleep on the Effectiveness
of Meditation and Contemplative Prayer

Abstract: Meditation and contemplative prayer have been shown to calm the brain, improve
health and relaxation, increase cognitive ability and concentration, etc. In this article we shall
present the reverse process, namely the effects of a rested brain on the practice of meditation
and contemplative prayer. Based on a survey (interviews) of people who regularly meditate
and practise contemplative prayer, we will show whether rest, sleep quality, and time spent
practising contemplative prayer or meditation have an impact on the results that these two
activities bring. Finally, we will show whether the relationship between rest and contemplative
prayer or meditation is a one-way or two-way process.

Keywords: meditation, Christian contemplation, impact of sleep

Wptyw snu na skutecznos¢ medytacji
i modlitwy kontemplacyjnej

Streszczenie: Wykazano, ze medytacja i modlitwa kontemplacyjna uspokajajg mézg, poprawiaja
zdrowie i relaks, zwiekszajg zdolnosci poznawcze i koncentracje itp. W niniejszym artykule
chcieliby$my przedstawi¢ proces odwrotny, czyli wptyw wypoczetego mdzgu na praktyke
medytacji i modlitwy kontemplacyjnej. Na podstawie badania (wywiadéw) oséb regularnie
medytujacych i praktykujacych modlitwe kontemplacyjna pokazemy, czy odpoczynek, jakos¢
snu i czas poswiecony na praktykowanie modlitwy kontemplacyjnej lub medytacji maja
wptyw na rezultaty, jakie przynosza te dwie aktywnosci. Wreszcie pokazemy, czy zwigzek
miedzy odpoczynkiem a modlitwa kontemplacyjng lub medytacja jest procesem jedno-
czy dwukierunkowym.

Stowa kluczowe: medytacja, kontemplacja chrzescijanska, wptyw snu
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Introduction

Sleep is a biological necessity that humans (like all animals) have retained throughout
evolution. With the development of the industrial age, artificial lighting and the fast pace
of life, man has put sleep on the back burner, seriously endangering his health. Too little
sleep (less than seven hours per night) prevents the complete breakdown of adenosine and
consequently increases the risk of developing cancer, dementia, cardiological diseases, etc.
One of the visible signs of sleep deprivation is fatigue and, as a result, a lower ability to
concentrate. People who sleep too little are less efficient at work, make more mistakes, forget
what they wanted to do and take longer to complete tasks.

The phenomenon of sleep has not yet been conclusively researched. However, scientists
have managed to find out how to increase the quality of sleep and what methods help to
overcome insomnia. Sleep quality is largely influenced by “sleep hygiene,” in which calming
down before falling asleep plays an essential role. It is important to lower cortisol levels
before going to bed, to leave worries behind and also to calm down physically. It is advisable
to end the day with positive affirmations, gratitude, prayer and meditation. In particular,
contemplative prayer and meditation are thought to help one calm down and achieve theta
brain waves, which allows one to achieve the neurological processes characteristic of sleep
even while awake.

However, in investigating the positive effects of meditation and contemplative prayer on
sleep, we questioned whether this is a one-way process or a two-way process. Can a person
reap the full benefits of meditation and contemplative prayer if he or she is tired during the
practice and therefore less able to concentrate? Or is there more to contemplative prayer and
meditation, and does one feel more rested after meditation and contemplative prayer despite
being tired?

In this post we will try to answer these questions using the results of a survey we
conducted for this purpose. We would like to point out that we included only 15 respondents
in our study. Therefore, our results are not fully representative. Nevertheless, they indicate
the direction in which we are moving in studying the influence of sleep on the quality of
contemplative prayer and meditation. At the same time, the research conducted encourages
further research on this problem.

1. Meditation

The word meditation encompasses a wide variety of practices and techniques. Various
etymological interpretations already indicate a broad understanding of the term. The most
common etymological explanation is that the word meditation derives from the Latin
word meditatio, meaning meditation, which is thought to have evolved from the Latin root
matum, “to think” (Ludden 2012). This also denies a relationship with the Latin word mederi
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‘to heal’, which has been argued by some other authors (Koopsen and Young 2009). At the
same time, it is related to the Greek word medomai meaning ‘to care for’. Leddy (2012),
on the other hand, argues that the word meditation evolved from the Sanskrit word medha,
‘wisdom’.

Just as there are different etymological interpretations, there are also different types
of meditation. Meditation is a characteristic religious practice of various religions and
philosophical views. In Indian religions it is given special importance, and with the spread
of Buddhism it has also influenced the religious practice of Chinese religions (Confucianism
and Taoism). When we talk about meditation, we too often forget that it is also part of Jewish,
Christian, and Islamic religious practice (cf. Sufis). In Gen 24:63, we are told that Isaac took
a walk. The word “walk” is written in Greek as blebetat and means to meditate in Latin.
But in Jewish mysticism, meditation is given a much greater role. Kabbalah itself studies
the field of meditation, but for Kabbalists the main goal of this study is to understand the
Divine and come closer to God. Jewish mysticism is primarily concerned with the practice
of “hitbodedut,” an unstructured, spontaneous, and individual form of prayer and meditation
through which one can establish a close, personal relationship with God and ultimately
realize the inherent divinity of all beings.

Different types of meditation have developed in different traditions, with different
techniques of practice and effects on the individual. However, the goal of all meditations
1s to calm the mind and focus on the breath. In most cases, the meditations are also intended
to reflect on fundamental spiritual questions, often accompanied by spiritual insight.

2. Contemplative prayer

Contemplatio (looking, contemplating) is an inner prayer in which the person praying
spontaneously focuses on the things of God. In Catholicism, the best known prayers are the
Examen, Ignatian contemplative prayer, and lectio divina. Some people also find praying
the rosary, reading the litanies, and adoring the Blessed Sacrament to be contemplation.
The purpose of contemplative prayer is to deepen our gratitude to God, to read God’s
Word, and to let God’s Word speak to us. Ignatius of Loyola, who gave great importance to
contemplative prayer, said that prayer should not be hurried and that it is necessary to take
time for God.

Contemplative prayer and meditation are not exactly the same, of course. Different
types of meditation have different goals, but none of the Eastern meditations is directed
toward God. The goal of the meditator is to gain knowledge, enlightenment, insight, etc.
The goal of contemplative prayer is primarily to listen to God’s word, to discern God’s will,
and to integrate it into one’s life.

What connects contemplative prayer and meditation, and why can we compare them at
all? Both are characterised by preparation. It is necessary to find a quiet place, get comfortable
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and relax. Many meditators and contemplative practitioners use breathing exercises.
Both, when practised regularly, are believed to reduce stress, have a positive impact on daily
life, benefit health, and positively influence relationships. Previous research has also found
that meditation and contemplation affect brain waves that are otherwise unavailable or rarely
reached during waking hours.

3. The benefits of contemplative prayer and meditation

Over the past several decades, some 40,000 studies have been conducted demonstrating
the benefits of meditation for human physical, mental, and spiritual health. Significantly fewer
scientific studies have addressed the positive effects of contemplative prayer on humans.
These are the subject of various testimonies from believers. Considering that contemplation
is an extension of meditation, and that even Buddhist monks find it more appropriate to use
the term contemplation instead of meditation, it is safe to say that both contemplation and
meditation have similar, if not identical, effects on humans.

Research shows that meditation (and by extension contemplation) has a positive effect on
lowering cortisol levels (Davidson et al. 2003; Pace et al. 2009; Bergland 2013) and serotonin
production, slowing cellular ageing (Epel et al. 2009) while increasing the concentration of
brain grey matter (Hoelzel et al. 2011). Because of their positive effect on hormone balance,
meditation and contemplation prevent or counteract the onset of many other new-age
diseases. The list of benefits of meditation and contemplation is not yet complete. Numerous
studies have shown the positive effects of meditation on human mental and emotional health.
For example, meditation has been shown to help treat depression (Vieten 2011), improve
concentration (Davidson et al. 2008; Petdersen 2015; Levy et al. 2011), panic disorders
(Kabat-Zinn et al. 1992), and have positive effects on our emotional responses.

Survey also shows that meditation and contemplation reduce insomnia (Brooks et
al. 1985) and can acutely improve psychomotor alertness and reduce the need for sleep
(Kaul et al. 2010).

Lagopoulos (et al. 2009) and colleagues studied the relationship between brainwaves
and meditation »Previous studies have shown that theta waves indicate deep relaxation and
occur more frequently in highly experienced meditation practitioners. The source is probably
frontal parts of the brain, which are associated with monitoring of other mental processes.«
He also said: »When we measure mental calm, these regions signal to lower parts of the
brain, inducing the physical relaxation response that occurs durnic meditation.«

Different types of meditation have different effects on the brain. Meditations that
focus on concentration release fast beta and delta waves. Heta waves are characteristic of
meditations based on open observation (e.g., Zen meditation, Vipassana, mindfulness, guided
meditations). Alpha waves are released most strongly during transcendental meditation.
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Contemplative prayer has a similar effect on the brain. “Praying involves the deeper
parts of the brain: the medial prefrontal cortex and the posterior cingulate cortex — the mid-
front and back portions,” says Spiegel (2006), adding that this can be seen through magnetic
image resonance (MRI), which render detailed anatomical pictures. “These parts of the brain
are involved in self-reflection and self-soothing.” (Spector 2016) Studies show that prayer
helps in overcoming addiction, mainly due to its positive effect on the prefrontal cortex,
which is responsible for controlling emotions. Platovnjak adds that rest, including spiritual
rest, is also important for human health. Christians can find this rest on Sunday. »Sunday can
help the person to pause momentarily and become aware of everything good that happened to
him in spite of his circumstances. This will help him become more attentive to what is good
and beautiful as well as to the things that are not so good and that he is lacking. The person
is also invited to attend Sunday services as a form of shared offering of praise for everything
he and his neighbors receive as a gift. The thanksgiving dimension of the Sunday service can
be an encouragement for the person to, together with Jesus, thank the Father for everything
good and beautiful he receives in spite of the difficult circumstances of his illness. The giving
dimension of the services stimulates the person to accept the giving love of Jesus Christ and
to unite himself with Jesus so that he himself can give this love to others and can thus become
like Jesus.« (Platovnjak 2020, 269-270).

4. Brainwaves

Existing research shows that the benefits of meditation and contemplative prayer
are associated with changes in brain waves. To understand the relationship between rest,
meditation, or contemplation and brain function, it is necessary to say a few words about
brain waves. Our mood and response to the environment depend on the speed of our brain
activity. The faster the brain waves, the faster the flow of our thoughts.

There are alpha, beta, delta, theta and gamma waves. Delta waves (0.1-3.9 Hz) are most
beneficial to our health and are achieved in deep sleep when the brain relaxes and our cells
regenerate. Delta brain waves are also reached in the deepest state of meditation, which is
why meditation has a positive effect on human health and functioning. During meditation, two
other states of brain activity are reached: theta waves and alpha waves. Theta waves usually
lead to sleep, but also enable extremely intense visualisations through pictorial imaginations.
In the theta state, one can experience time and space travel without limitations. At the same
time, one can enter a state of conscious manifestation that one’s ego cannot penetrate. As a
result, in this state, one can become aware of one’s traumas, improve self-awareness, solve
problems more quickly, and be more motivated to complete tasks (Yi-Yuang et al. 2019).

Alpha waves are most commonly achieved during transcendental meditation. It is a state
of relaxation and high concentration. Relaxed attention enables inspiration, rapid recall, and
connection to the subconscious mind. (Ibid.) At the same time, the alpha state is the only way
to reach the “ego”, which is one of the goals of meditation.
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5. The effect of sleep on the brain

Sleep is food for the brain, because while we sleep, our brain renews itself.
The glymphatic system, which protects the brain, is ten times more active during sleep than
during wakefulness. During sleep, brain cells shrink, allowing cerebrospinal fluid to flush the
brain and rid it of waste. Therefore, the restorative role of sleep is thought to be primarily
to put the brain in a functional state that facilitates the removal of waste products from
neuronal activity during wakefulness (Xia et al. 2014). During sleep, amyloid-beta, which
causes Alzheimer’s disease in large amounts, is also removed from our brains (Walker 2020).
The hypothalamus plays a key role in sleep, through which certain nuclei in the diencephalon
are activated at different stages of sleep. Different neurotransmitters are responsible for the
different stages of sleep. The most important neurotransmitter in sleep is GABA.

There are 4 phases of sleep. The first three belong to the NREM phase, one to REM
(Rapid Eyes Movement). N1 is characterised by shallow sleep that occurs after falling
asleep. In this sleep stage, brain waves change from alpha waves to theta waves. Sleep
spindle graphs are characteristic of N2, in which a person is 50% asleep. This is deep sleep,
and it is good to have as much of it as possible. N3 and REM are classified as deep sleep.
REM is characterised by rapid eye movements, altered breathing, rapid heartbeat, and
interrupted thermoregulation. The pattern of brain activity in REM sleep is similar to that
of an awake person. (Arthur et al. 2006) Cycles are between 90 and 120 minutes long.
How many cycles we go through per night depends on the length and quality of sleep.
Deep sleep gets shorter with each cycle and REM sleep gets longer.

Sleep deprivation can have serious consequences for a person who can go longer
without food than without sleep. The first visible indicator of our body’s need for sleep
is fatigue. When a person is tired for a long period of time or suffers from chronic fatigue,
he or she usually has other symptoms such as headaches, concentration problems, poorer
memory, frequent mood swings, slow metabolic and physical reaction times, irritability, etc.
Lack of sleep disrupts hormone balance, which can lead to other diseases such as diabetes,
weight problems, high blood pressure, heart disease and dementia.

6. The influence of sleep on contemplative prayer
and meditation

This article attempts to answer a research question, namely, what is the impact of sleep
on contemplative prayer and meditation. Are contemplative prayer and meditation more
effective when one is tired? Does it matter what time one practises contemplative prayer
and meditation? Does fatigue affect only one of the practises discussed, and what are the
consequences of praying or meditating while tired? We will answer these questions below,
but before we do, let us look at the sample of our study.
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Sample

15 volunteers participated in the study; 7 of them are regular meditators, 8 are
contemplative practitioners. 45% of the respondents were women and 55% were men.
The research method used was interview. Interviews were conducted in person, by Zoom,
and by email between September and October 2021. The average age of the interviewees was
33 years. The oldest respondent was 89 years old and the youngest was 18. Experts say that
an adult should sleep at least 7 hours per night.

Results of the survey

With the survey we wanted to find out how important rest is for the practise of
contemplative prayer or meditation. Our thought processes and concentration, which are
important for both meditation and contemplation, depend on the rest of our brain. It is well
known that sleep deprivation affects concentration, thought focus, and most importantly,
stress. We hypothesised that fatigue can also affect the ability to concentrate in meditation
and contemplative prayer. Let us take the example of contemplative prayer according to
the principle of lectio divina. When the person praying is tired, it is difficult for him to
concentrate on the chosen passage. It may happen that the praying person has to read the
chosen passage several times because his thoughts digress during the reading and he cannot
concentrate on the content of the text itself. The lectio divina method also invites reflection
(meditation) on the subject of the selected passage. Several respondents said that if they
were too tired, they might fall asleep and find it harder to gather their thoughts. Sleep can
also interfere with other forms of meditation, where the person remains in a static position,
and with other forms of prayer (cf. praying the rosary).

Wandering thoughts and the imposition of other thoughts during meditation and
contemplative prayer (e.g., what else I need to do for work, who I need to call, what I need
to buy at the supermarket, etc.) are also associated with fatigue, which diverts our attention
to other things. Constantly consciously focusing the mind on meditating on a Bible passage
or concentrating on a thought while meditating can become fatiguing. Hypothetically,
after such a prayer, the praying person might feel disappointed because it seems at first glance
that he did not get what he expected from the prayer and meditation. We will see below that
this is not entirely true.

Respondents told us that their meditation or contemplation is more effective when they
meditate or pray in a quiet way. One respondent (I 7) said, “I never meditate if I do not feel
rested enough. When I realise I am too tired, I stop meditating and go to sleep. You can
not meditate sitting down if you are tired.” Most of the other respondents also mentioned
that contemplation is less effective if they pray when they are tired. They note that their
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concentration is lower, they are less absorbed in God’s Word, and they take less time for
contemplation.

One-third of our respondents feel that meditation can be different, but no less effective,
when they are tired. The latter depends on the type of meditation one practises, as well as
other factors. The quality of meditation (and contemplative prayer) is affected not only by
fatigue, but also by the stage of life one is in, physical and mental health, relationships,
contentment, etc. Roberto R. Pango (et al. 1976) and his colleagues found that meditation
affects people’s sleep in very different ways. It is reasonable to assume that whether or not
a person can meditate and pray in a state of fatigue varies from person to person. In fact, some
of our interviewees said that the effect of meditation is even more pronounced when they are
tired because it is easier to calm down and focus on oneself when one is tired than when one
is under adrenaline. Often, meditative music, breathing exercises and repetition of mothers
also contribute to calmness and serenity. All of these relax people and influence the transition
from beta brain waves to alpha, delta, and theta brain waves.

During the interview, respondents were asked to choose the statement they thought was
more true. They could choose between the following two statements:

a) The more rested I am, the more effective the contemplative prayer and meditation I do.
b) The effectiveness of the contemplative prayer or meditation depends on how rested

I feel.

Respondents felt that each of the statements was true to some extent. However,
the majority were in favour of statement b. Thus, we find that contemplation and meditation
have a positive effect on human fatigue. Most respondents meditate or pray even when they
are tired because prayer and meditation calm them down, cheer them up, and have an effect
on their general well-being. Those who meditate or practise contemplative prayer during the
day even find that they are fresher and more focused after prayer or meditation and find it
easier to complete other tasks.

It can be argued that both contemplative prayer and meditation are excellent skills for
reducing fatigue, stress, overwork, and exhaustion. The latter can be related to the results of
previous research that have shown that prayer and meditation have an impact on reducing
stress, which consumes a lot of energy and, as a result, exhausts a person physically and
mentally. During contemplation and meditation, people come to rest. Respondents who
practise contemplation and meditation in the morning or during the day find that they are
calmer, more focused, and better able to handle stressful situations during the day. Meditation
and contemplation have a positive effect on the quality of sleep and thus on the ability to
recover. One respondent who practises contemplative prayer before bed said that his well-
being the next day depends on contemplative prayer. He said that he wakes up more rested in
the morning if he says contemplative prayer before going to bed.
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Discussion

Based on our study and previous research, we hypothesise that contemplation and
meditation have a positive effect on modern man, mainly because they calm him down.
Respondents seem to prefer mental rest to physical rest. Past research has investigated
whether it is possible for meditation and contemplation to replace sleep. They have found
that people who meditate are able to sleep more deeply and that, as a result, their sleep is of
higher quality and more effective. No exercise can replace sleep, but it can reduce the need
for sleep by improving psychomotor wakefulness (Prashant et al. 2010). Just as meditation
and contemplation cannot replace sleep, neither can sleep replace the benefits of meditation
and contemplation.

At this point, it is necessary to mention the difference between Christian contemplation
and certain Eastern (Buddhist, Hindu) meditations. Prayer is a conversation with God. In
prayer, one devotes one’s time to the Creator, opens one’s heart to Him, and invites God to
speak to one. During prayer, one becomes aware of God’s presence, which in most cases
calms one, fills one with renewed strength, and enriches one with hope. For Jesus says
(Mt. 11:28-30), “’Come to me, all of you who are tired from carrying heavy loads, and I will
give you rest. Take my yoke and put it on you, and learn from me, because I am gentle and
humble in spirit; and you will find rest. For the yoke I will give you is easy, and the load
I will put on you is light.”

Prayer gives us the spiritual rest that man so desperately needs. ‘’For those who receive
that rest which God promised will rest from their own work, just as God rested from his.
Let us, then, do our best to receive that rest, so that no one of us will fail as they did because
of their lack of faith.” (He 4:10-11)

Through prayer, man connects with God and establishes a relationship with Him,
the Other, the Transcendent. Eastern forms of meditation, on the other hand, focus on the
relationship with oneself. If Christian meditation is about the relationship between manand
God, meditation is about the relationship between manand self (ego). At this point it
is necessary to point out that there are many forms of meditation that differ greatly from
each other. Even Eastern forms of meditation are not always directed inward. After all,
Hinduism is also a religion with a multitude of deities to whom believers turn precisely
through meditation and yoga. On the other hand, forms of meditation have also developed
throughout history that are not deity-centred but self-centred, where the believer also has the
opportunity to connect with the universe or the One. The two best known forms of this type of
meditation are Vipissana Meditation and Transcendental Meditation. *’Vipassana seeks self
transformation through self observation, where the meditator pays disciplined attention to
the physical sensations that continuously interact with and condition the mind” (Srinivasan
1992).
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Transcendental Meditation is also purely focused on the human being. “’The technique
which originated in the Vedic tradition in India uses a mantra (a word, sound, or phrase
repeated silently) to prevent distracting thoughts from entering the mind. The intent of
transcendental meditation is to allow the mind to settle into a quieter state and the body
into a state of deep rest. This is seen as ultimately leading to a state of relaxed alertness.”
(Kenneth et. al 1989). Concentration and a relaxed mind are even more important in this
type of meditation. We have seen that some meditators believe that one’s own calmness is
essential for meditation, while others argue that one can also become calm through breathing
exercises and concentration of the mind, and that meditation can be effective even when one
is tired.

Nonetheless, fatigue can make one unable to meditate. One is empty because one
cannot achieve what one wanted. In researching the effectiveness of contemplative prayer
and meditation, it is necessary to find answers to the questions: Why does someone meditate
or pray? What does he or she want to achieve? Does one meditate and pray to calm down and
feel more rested, or is the main purpose of meditation and contemplative prayer different?
An affirmative answer to the last question is acceptable for meditation, while the intention
of the person praying in this case is wrong. The first reason for our prayer should be our
relationship with God. Man’s relationship with God is comparable to interpersonal
relationships. Prayer is not always of the same intensity, and the gifts of grace that we receive
or that we can recognise in our daily life are also different. All the positive effects of prayer
are a gift from God and cannot be forced. Praying to rest will not bring any benefit. Prayer is
not a mental or physical exercise. It is a living relationship and we always get something out
of it, even if we are very tired when we pray. Therefore, it is important to place prayer in the
hands of the Holy Spirit at the beginning and ask for the gifts of grace, including the ability
to calm down and clear our minds. “’Ask and you will receive, so that your happiness may
be complete.” (John 16:24)

Because of the size of our sample, we cannot draw general conclusions. It seems that it
is better to make time for contemplative prayer and meditation despite fatigue, which in this
case should be done shortly and in time for bedtime. Five minutes more sleep will not make
a significant difference to our health, but five minutes of prayer can have many benefits; one
is calmer, more content, more emotionally rested. God instructed man at creation to take care
of himself and take time for mental and physical rest. In all monotheistic religions, there is
one day a week to participate in corporate worship and spend time with family. We have
noticed that the amount of sleep has decreased by one to two hours per night over the last
hundred years. People in the developed world focus primarily on their efficiency and success,
even at the expense of sleep. When a person pushes God out of his life, he quickly puts
himself in the position - I can do whatever I want, I do not have to obey the laws of nature.
But doctors warn that this is not the case. Man is not God and the human body is not a robot.
Therefore, it is necessary to stop and take time to sleep. Let us conclude with the words of our
interlocutor: “A man who does not sleep enough violates the laws of God.”
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Skruputy i nerwica eklezjogenna jako
podtyp zaburzen obsesyjno-kompulsyjnych
- dynamika i problemy terapeutyczne

Streszczenie: W artykule omoéwiono chorobe skruputéw i nerwice eklezjogenng oraz
przedstawiono ich podobienstwo do zaburzeh obsesyjno-kompulsyjnych opisanych
w Miedzynarodowej Klasyfikacji Choréb ICD-11. Jednoczes$nie ukazano najwazniejsze réznice
miedzy chorobg skruputéw i nerwica eklezjogenng a zaburzeniami obsesyjno-kompulsyjnymi,
z ktérych to réznic wynikaja znaczace trudnosci, zaréwno w terapii jak i z punktu widzenia
chorego. We wstepie artykutu przedstawiony zostat opis zaburzen obsesyjno-kompulsyjnych
oraz zaproponowano autorski schemat dynamiki przebiegu objawéw tego zaburzenia.
W dalszej czesciw ten schemat zostajg wpisane objawy typowe dla choroby skruputéw i nerwicy
eklezjogennej oraz zostajg oméwione najwieksze trudnosci w ich leczeniu.

Stowa kluczowe: Choroba skruputéw, nerwica eklezjogenna, zaburzenia obsesyjno-kompulsyjne

Scrupulosity Disorder and Ecclesiogenic
Neurosis as a Subtype of Obsessive-
Compulsive Disorder - Dynamics

and Difficulties in Therapy

Abstract: This article discusses scrupulosity disorder and ecclesiogenic neurosis and shows
their similarity to obsessive-compulsive disorder as described in the International Statistical
Classification of Diseases ICD-11. It shows the most important differences between
scrupulosity disorder, ecclesiogenic neurosis and obsessive-compulsive disorder, differences
which result in difficulties in therapy and from the perspective of the patient. At the beginning,
the article presents a description of obsessive-compulsive disorder and proposes a diagram
of the dynamics of the symptoms of this disorder. Later, the symptoms typical of scrupulosity
disorder and ecclesiogenic neurosis are included in this diagram, and the difficulties in their
therapy are discussed.

Keywords: scrupulosity disorder, ecclesiogenic neurosis, obsessive-compulsive disorder
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Wprowadzenie

Obiektem analiz przeprowadzonych w artykule jest tzw. choroba skruputu, ktéra
znana byta od $redniowiecza (Delumeau 1994, 451). Do§wiadczali jej liczni §wigci i ludzie
zwigzani z KoSciotem, tacy jak: Henryk Suzo, §w. Ignacy Loyola, czy doktorzy Kosciota:
$w. Alfons Liguori i §w. Teresa od Dzieciatka Jezus. Termin nerwica eklezjogenna pochodzi
od zyjacego w potowie XX w. niemieckiego ginekologa Eberharda Schaetzinga, ktory wiazat
go z zaburzeniami o charakterze seksualnym. W pdzniejszym czasie Klaus Thomas zauwazyt,
7e nerwica ta moze przybiera¢ tez wiele innych postaci (Molenda 2015, 190).

W Polsce tematami zwigzanymi z chorobg skruputéw i nerwica eklezjogenna zajmuje
si¢ stosunkowo niewiele osob. Na rynku, obok podrecznikéw do psychologii religii, takich
jak przetozony na jezyk polski podrecznik Bernharda Groma, znajduje si¢ niewiele publikacji
i artykutéw (Grom 2019). Do wazniejszych postaci zajmujacych si¢ ta problematyka
w Polsce nalezy z pewnos$cig Andrzej Molenda, do ktérego dorobku naukowego nalezy
ksigzka Rola obrazu Boga w nerwicy eklezjogennej oraz artykuly naukowe (Molenda 2013;
Molenda 2015). Innymi waznymi postaciami z polskiej nauki podejmujacych zagadnienia
zwigzane z tg tematyka sa Zdzistaw Chlewinski, Damian Janus, Jacek Prusak czy Marek
Jarosz.

1. Charakterystykai typy zaburzen
obsesyjno-kompulsyjnych

ZgodniezMiedzynarodowa Statystyczng Klasyfikacja ChordbiProblemdéw Zdrowotnych
ICD-11, ktéra weszta w zycie 1 stycznia 2022 roku, zaburzenia obsesyjno-kompulsyjne
mieszczg si¢ pod kodem 6B20. W jego ramach wyroznia si¢ podtypy zaburzen, ktére mozna
okresli¢ jako: (1) zaburzenia obsesyjno-kompulsyjne z dobrym wgladem (6B20.0) oraz (2)
zaburzenia obsesyjno-kompulsyjne ze stabym lub brakiem wgladu (6B20.1). Wczesniej,
w ramach klasyfikacji ICD-10 wyr6zniano: (1) zaburzenie z przewaga mys$li czy ruminacji
natretnych (F42.0) oraz (2) zaburzenie z przewagg czynnosci natretnych [rytuaty obsesyjne]
(F42.1). Zaburzenia obsesyjno-kompulsyjne charakteryzuja si¢ nawracajacymi, przykrymi
mys$lami, impulsami czy wyobrazeniami oraz przymusem wykonywania rytualnych
czynnosci, takich jak wielokrotne mycie rak, sprawdzanie wylaczenia zelazka, zamknigcia
drzwi. Kliniczna posta¢ tych zaburzen uniemozliwia osobom ich do$wiadczajacych
normalnego funkcjonowania przez przymus skupienia na danej mysli, czy rytuale, ktore
moze trwa¢ nawet wiele godzin.

Nerwice eklezjogenne oraz choroba skruputow, zgodnie z kategoriami z klasyfikacji
ICD-11, beda si¢ charakteryzowaé, co do zasady, stabszym wgladem, ze wzglgdu na ich
powiazany z religijnoscia charakter. Zostanie to bardziej omoéwione w dalszej czeSci
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artykutu. Jako, ze podtypy zaburzen opisane w ICD-11 majg charakter bardziej podmiotowy,
a opisane w ICD-10 bardziej przedmiotowy, w ponizszych podrozdziatach skupiono si¢ na
przedstawieniu obrazu tych zaburzen w oparciu o kryteria przedmiotowe (przewaga mysli czy
ruminacji natr¢tnych oraz przewaga czynnosci natretnych) w celu lepszego ich porownania
z choroba skrupuldéw i nerwica eklezjogenng. W dalszych cze$ciach zostang uwzglednione
réwniez kryteria bardziej podmiotowe, czyli wglad danej osoby w zaburzenie.

1.1. Zaburzenia obsesyjno-kompulsyjne z przewaga mysli
czy ruminacji natretnych

Zaburzenia obsesyjno-kompulsyjne z przewaga myS$li czy ruminacji natr¢tnych
charakteryzuja si¢ doswiadczaniem obsesji, czyli uporczywymi, natretnymi myslami,
wyobrazeniami czy impulsami, przykrymi dla osoby, ktéra ich do§wiadcza. Obsesje te sa
niezgodne z systemem wartosci przyjetym przez dang osobg, ale jednocze$nie sg odbierane
jako mysli nalezace do tej osoby, czyli powstajace w jej umysle, a nie jako slyszane przez
nig (Cierpiatkowska 2019, 355). Osoba do§wiadczajaca tych mysli podejmuje liczne proby
obrony, jednak mimo to do$wiadcza ona silnego niepokoju i czgsto proby obrony nie osiagaja
zamierzonego rezultatu. Przykladem takich zaburzen jest matka trzymajaca niemowle na
rgku, ktéra moze doswiadcza¢ uporczywych mys$li o rzuceniu nim na ziemi¢. Innym
przyktadami sa:

a) profesor prowadzacy wyklad, ktory moze doswiadczy¢ mysli, ze zaraz zacznie

przeklina¢ czy obnazy si¢ przed wszystkimi;

b) chiopak idacy z dziewczyna moze doswiadcza¢ impulsow o charakterze

homoseksualnym;

c) ksiedza odprawiajacego msze swietag moga nachodzi¢ mysli o profanacji hostii.
Najczesciej wszystkie te mysli, wyobrazenia i impulsy, jak pokazano na przyktadach,
sa w catkowitej opozycji do tego co doswiadczajaca ich osoba mysli o sobie, jaki przyjmuje
system wartosci i jakim chciataby by¢ czlowiekiem. Sprawia to, ze powoduja one bardzo
silny niepokoj i1 che¢ zwalczenia ich lub udowodnienia ich nieprawdziwos$ci. Dzieje si¢ to
przez nadmierng samokontrolg, zachowania stanowigce opozycj¢ tych mysli, czy zwalczanie
ich przez np. wielokrotne powtarzanie w mys$lach danego stowa.

Anita Brynska w monografii omawiajacej zaburzenia obsesyjno-kompulsyjne
wyroznia cztery cechy obsesji charakterystycznych dla tych zaburzen (Brynska 2007, 9-10):

a) intruzywno$¢, czyli wdarcie si¢ obsesji bez zgody i wbrew woli osoby;

b) nieakceptowalnos¢, zwigzana z wystapieniem silnego niepokoju i braku zgody

na dane mys$li, impulsy, czy wyobrazenia;

c) subiektywny opor, czyli przymus do opierania si¢ obsesjom przez poszukiwanie

réznych metod takich jak unikanie, czy rézne metody kontroli;

d) egodystonicznos¢, czyli silna opozycja w jakiej doswiadczane obsesje pozostajg

w stosunku do osoby, ktora ich do§wiadcza i wyznawanych przez nig wartosci.
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1.2. Zaburzenia obsesyjno-kompulsyjne z przewaga
czynnosci natretnych

Zaburzenia obsesyjno-kompulsyjne z przewaga czynnos$ci natrgtnych charakteryzujg
si¢ wystgpowaniem licznych kompulsji, czyli powtarzajacych si¢ zachowan czy aktow
psychicznych czynionych w celu redukceji niepokoju (Brynska 2007, 11). Czgsto wystepuja
one w postaci bardzo skomplikowanych rytualow, ciaglego sprawdzania, mycia rak,
powtarzania danej czynnosci. Maja one za zadanie ochroni¢ osobe przed niebezpieczenstwem
i roztadowacé narastajacy niepokoj. Dana osoba moze doswiadczac silnego Igku przed brudem
i za kazdym razem gdy dotknie czego$ nieczystego begdzie zmuszona umy¢ rece. Osoba
bojaca si¢ wlamywaczy bedzie musiata za kazdym razem przed snem sprawdza¢ kilkukrotnie
wszystkie zakamarki swojego domu.

Czesto jednak osoba doswiadczajagca zaburzen obsesyjno-kompulsyjnych nie wykazuje
czystego typu z przewaga samych tylko mysli natretnych albo czynno$ci rytualnych.
Najczesciej sa to typy mieszane z dominacja obsesji albo kompulsji.

2. Schemat dynamiki zaburzen obsesyjno-kompulsyjnych

Przeprowadzona analiza podobienstw migdzy zaburzeniami obsesyjno-kompulsywnymi,
a tak zwanymi skruputami religijnymi, czy chorobg skruputu, doswiadczang juz m.in.
przez $§w. Ignacego Loyole, czy §w. Terese od Dzieciatka Jezus oraz tak zwana nerwica
eklezjogenna, pozwolila zaobserwowaé wystgpowanie wspolnych cech. Na tej podstawie
zaproponowano autorski schemat przebiegu dynamiki zaburzen obsesyjno-kompulsyjnych.

Préba odtworzenia typowego schematu dynamiki wspomnianych zaburzen moze by¢
przeprowadzona w oparciu o lekturg literatury (Brynska 2007; Dziala 2019; Janus 2004;
Molenda 2015; Prusak 2016). Moze byé roéwniez przeprowadzona w oparciu o opisy
przypadkow osdb doswiadczajacych skruputéw i nerwicy eklezjogennej (Brynska 2007;
Dziata 2019; Grzywocz 2020; Loyola 2018, 58-61; Janus 2004; Teresa od Dziecigtka
Jezus 2013, 99). Zaproponowany uproszczony schemat przebiegu wystgpienia objawow
zaburzen obsesyjno-kompulsyjnych mozna opisa¢ nastgpujaco. Dana osoba wykazuje
obaw¢ przed konkretnym zjawiskiem, np. obawia si¢ dotknigcia zabrudzonej $ciany
poniewaz boi si¢ zarazenia choroba. Po dotknigciu §ciany nastepuje znaczne nasilenie leku,
ktéry przybiera coraz bardziej na sile i musi zosta¢ zredukowany przez podjecie czynnosci
kompulsyjnej, w tym przypadku moze to by¢ siedmiokrotne umycie rak i odkazenie ich
ptynem antybakteryjnym. Niedopetnienie rytuatu bedzie powodowac znaczne nasilenie leku,
jak dotknigcie $ciany w poprzednim przyktadzie, i ten lgk bedzie musial zostaé zredukowany
przez prawidtowe dopetnienie rytuatu. Kolejnym przyktadem bedzie przypadek zaburzen
obsesyjno-kompulsywnych z przewagg ruminacji i mysli natrgtnych. Osoba taka z obawy
przed do§wiadczeniem obsesji, czyli natretnej, niechcianej mysli, impulsu lub wyobrazenia,
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bedzie za wszelkg ceng unikac sytuacji, w ktorej one mogg wystapié albo bedzie podejmowaé
swojego rodzaju wewnetrzny rytual, ktéry ma na celu niedopuszczenie do pomyslenia
niechcianej mysli czy nadej$cia wyobrazenia. W przypadku wystgpienia obsesji osoba ta
bedzie podejmowac proby zredukowania zwigzanego z jej wystapieniem silnego leku przez
odczynianie w postaci rytuatu powtoérzenia danej sytuacji albo szybkiego pomyslenia mysli
przeciwnej, czy tez podjecia czynnosci opozycyjnej do obsesji. Na przyktad w przypadku
mysli bluznierczej beda to afirmacje czy akty strzeliste skierowane w stron¢ Boga.

W rozwazanym schemacie mozna zatem wyrozni¢ (1) rytuat pierwotny; (2) czynnik
wzmagajacy niepokoj; (3) rytuat wtorny; (4) redukcje niepokoju; (5) powrdt do rytuatu
pierwotnego (Rys. 1). Ponadto zaréwno rytuat pierwotny jak i wtérny mozna podzieli¢
na rytual pozytywny i negatywny.

Rys. 1. Autorski schemat przedstawiajacy dynamike zaburzen obsesyjno-
kompulsyjnuch.

Rytuat pierwotny jest zespotem czynnosci czy tez jedng konkretng czynno$cia
podejmowang w celu niedopuszczenia do powstania czynnika wzmagajacego niepokoj.
Jak wspomniano, moze on wystapi¢ w postaci negatywnej i pozytywnej. Przypadkiem rytuatu
pierwotnego pozytywnego bedzie np. wielokrotne sprawdzanie wszelkich zakamarkéow domu,
czy tez doktadne sprawdzanie zamkniecia drzwi, aby nie dopusci¢ do wyzwolenia czynnika
wzmagajacego niepokoj, jakim moze by¢ mozliwos¢ niezamknigcia drzwi albo ukrywania
si¢ zabdjcy w mieszkaniu. Przykltadem rytualu pierwotnego negatywnego bedzie wszystko
to, co ma na celu niedopuszczenie do wystgpienia czynnika wzmagajacego niepokdj przez
unikanie, np. niewychodzenie z domu, aby nie narazi¢ si¢ na zakazenie; unikanie kobiet,
aby nie dopusci¢ do impulséw i wyobrazen, ktore wyzwalalyby lek przed tym, Ze jest si¢
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grzesznym i niemoralnym; unikanie me¢zczyzn, aby nie dopusci¢ do niechcianych impulsow
homoseksualnych itp.

Rytuat wtorny jest czynno$cig podejmowang w celu zredukowania zaistnialego juz
niepokoju spowodowanego przez niepowodzenie rytualu pierwotnego. W przypadkach
zaburzen z dominacja czynno$ci natretnych czesto bedzie on tozsamy z rytuatem pierwotnym
i bedzie polegat na powtérzeniu go w bardziej doktadny sposéb, zgodny z przyjetym
schematem rytuatu (np. siedmiokrotne umycie rak i odkazenie ich pltynem antybakteryjnym
w przypadku tylko sze$ciokrotnego umycia rak). W przypadku zaburzen z dominacja
ruminacji i mysli natretnych bedzie si¢ on juz r6znit od rytuatu pierwotnego i polegac begdzie
na odczynieniu mysli, impulsu, czy wyobrazenia. Czgstym schematem w tym przypadku
bedzie: (1) rytuat pierwotny negatywny - polegajacy na unikaniu sytuacji, w ktorych nadejsé¢
moze niechciana mysl, wyobrazenie, czy impuls; (2) pojawienie si¢ czynnika wzmagajacego
niepokoj - nadej$cie danej mysli, wyobrazenia, czy impulsu; (3) rytuat wtérny pozytywny -
polegajacy na odczynieniu tej mysli, wyobrazenia, czy impulsu przez podjecie okreslonych
zachowan, opozycyjnych do zaistnialej obsesji, czy pomyslenie o czym$ przeciwnym;
(4) redukcja niepokoju przez wykonanie rytuatu wtornego; (5) powrot do rytuatu pierwotnego
negatywnego, czyli unikania sytuacji zagrozenia niechciang obsesja.

Terapia ekspozycyjna omawiana przez Anit¢ Brynska w jej monografii poswicconej
zaburzeniom obsesyjno-kompulsywnym polega na przerwaniu schematu w miejscu
wystapienia czynnika wzmagajacego niepokdj przez niedopuszczenie do rytuatu wtdrnego
(Brynska 2007, 54-123). Spowoduje to duze narastanie niepokoju, ktore jednak nie bedzie
trwaé wiecznie 1 zacznie si¢ stopniowo obnizaé, jezeli przez okreslony czas nie zostanie
podjety rytuat wtdrny.

3. Skruputy religijne jako podtyp zaburzen
obsesyjno-kompulsyjnych

Roézni autorzy zwracaja uwage na to, ze nie kazde skrupuly religijne sa podtypem
zaburzen obsesyjno-kompulsyjnych (Chlewinski 1989-1990; Chlewinski 1997). Zdzistaw
Chlewinski wyr6znia w swoim artykule skruputy (Chlewinski 1989-1990):

a) przejsciowe;

b) z dominujacymi objawami lgku;

¢) z dominujacymi objawami nerwicy natrectw;
d) z dominujagcym poczuciem winy;

e) ,,zaleznosci”;

f) kompensacyjne;

g) ,,identyfikacyjne”.

Jako najbardziej charakterystyczne dla typéw choroby skruputéw bedacej podtypem
zaburzen obsesyjno-kompulsyjnych oméwione zostang skrupuly z dominujacymi objawami
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Igku oraz skruputy z dominujagcymi objawami nerwicy natrgctw. Przy czym podjgto probe
wpisania dynamiki przebiegu reakcji legkowej charakterystycznej dla tej dolegliwosci do
zaproponowanego wczesniej schematu zaburzen obsesyjno-kompulsyjnych i oméwienia
zwigzanych z nimi trudnos$ci w przypadku proby pomocy technikami terapii ekspozycyjne;.

Zdzistaw Chlewinski charakteryzuje skrupuly z dominujacymi objawami lgku jako
zdominowane przez lgk, ktory powiazany jest z konkretnym obszarem np. seksualno$cia,
sprawiedliwoscia, odpowiedzialnosécigzainnych (Chlewinski 1989-1990,36). Osoby doswiad-
czajace tego typu dolegliwosci w celu uniknigcia legku mogg zacza¢ podejmowac rozne
strategie unikania. Moze to by¢ unikanie sytuacji, w ktorych nalezy podja¢ okreslony rodzaj
decyzji moralnej np. prosba o pieniadze, az do unikania zwigzanych z budzacymi lek (przez
np. wystgpienie niechcianych mysli bluznierczych czy obaw w stosunku do poprawnosci
wykonania praktyki religijnej) sytuacjami czy miejscami kultu religijnego albo $wigtymi
obrazami (Chlewinski 1989-1990, 37).

Skrupuly z dominujacymi objawami nerwicy natrectw maja podobne objawy do
zaburzen obsesyjno-kompulsyjnych. Pojawiaja si¢ w nich natr¢tne mysli i wyobrazenia oraz
przymus wykonywania natretnych czynnosci. Czynno$¢ natr¢tna ma za zadanie zredukowac
powstaly wczesniej lek. Obsesje dotycza tu czesto watpliwosci o charakterze moralnym
i muszg zosta¢ roztadowane przez kompulsywna spowiedz, modlitwe, praktyke religijng
itp. (Chlewinski 1989-1990, 39). Czgsto sam skrupulat zdaje sobie sprawe z absurdalno$ci
swojego zachowania: ,,Osoba przezywajaca natrectwa najczesciej zdaje sobie sprawe z tego,
ze te obsesyjne mysli o tresci bluznierczej lub seksualnej, a takze kompulsywne powtarzanie
modlitw, spowiedzi czy innych praktyk religijnych nie ma zadnego sensu. Odczuwa wobec
nich obrzydzenie i wysitkiem woli stara si¢ im przeciwdziala¢ myslac o czym$§ innym,
ale bez powodzenia, gdyz nie jest w stanie zahamowac¢ ich powstawania” (Chlewinski 1989-
1990, 39).

Wida¢ w tym przypadku podobienstwo do zaburzen obsesyjno-kompulsyjnych
z przewagg ruminacji i mysli natrgtnych. Osoba doswiadczajaca skruputow, tak jak osoba
doswiadczajaca zaburzen obsesyjno-kompulsyjnych z przewaga ruminacji i mysli natr¢tnych,
boi si¢ nadejScia niechcianych mysli, impulsow, wyobrazen zwigzanych z kontaktem
z miejscami kultu, lub tez obawia si¢ lgku zwiazanego z nadejSciem mys$li o niepoprawnym
wykonaniu praktyki religijnej lub przystapieniem do sakramentu i przez to zaczyna unikaé
tego rodzaju sytuacji. Mozna to wpisaé w wyzej zaproponowany schemat zaburzen
zprzewagaruminacjiimyslinatretnych, comozna przedstawic¢ w nastepujacy sposob: (1) rytuat
pierwotny negatywny - unikanie sytuacji gdzie moga wystapi¢ niechciane mysli bluzniercze,
impulsy seksualne, mysli o popetieniu grzechu, az do izolacji od wszelkich ludzi i sytuacji
mogacych wystawi¢ na zagrozenie grzechem; (2) pojawienie si¢ czynnika wzmagajacego
niepokoj - nadejscie danej mysli, wyobrazenia, czy impulsu, sytuacji dwuznacznej moralnie,
koniecznos$ci podjecia decyzji o konsekwencji moralnej; (3) rytual wtérny pozytywny -
polegajacy na odczynieniu tej mys$li, wyobrazenia, impulsu, tego co osoba do$wiadczajaca
tego typu skruputéw uwaza za grzech. Bardzo czgsto rytuatem wtdérnym pozytywnym bedzie
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tu spowiedz, ktora odczynia lgk przez odpuszczenie winy zwigzanej z dang sytuacja, moze to
by¢ roéwniez odprawienie okreslonych praktyk religijnych, odmoéwienie modlitwy, spelnienie
uczynkéw mitosierdzia itp.; (4) redukcja niepokoju przez wykonanie rytualu wtornego;
(5) powrdt do rytuatu pierwotnego negatywnego, czyli unikania sytuacji zagrozenia.

4. Roznice miedzy skruputami religijnymi a zaburzeniami
obsesyjno-kompulsyjnymi i wynikajace z tego trudnosci
terapeutyczne

Analiza przeprowadzona w poprzednim rozdziale wyraznie pokazuje réznicg migdzy
chorobg skruputéw a innymi rodzajami zaburzen obsesyjno kompulsywnych. Réznica ta
przejawia si¢ w charakterze rytuatu wtéornego. W innych rodzajach zaburzen obsesyjno-
kompulsyjnych bedzie to rytuat nieracjonalny, wygladajacy dziwnie z perspektywy
obserwatora. Czesto sama osoba go odprawiajgca bedzie zdawaé sobie sprawe z jego
nieracjonalnos$ci i dziwnosci. W przypadku choroby skrupulow rytual wtoérny nie jest na
pierwszy rzut oka niczym dziwnym, a jest wrecz czyms$ dobrym i moze z punktu widzenia
osob trzecich wyglada¢ na przejawy glebokiej wiary (czgsta spowiedz, dlugie modlitwy,
silny zal za grzechy, liczne praktyki religijne). Dopiero przy blizszym przyjrzeniu si¢ mozna
dostrzec wewnetrzne cierpienie osoby i brak radosci charakterystycznej dla prawdziwie
poglebionego zycia duchowego. Réwniez z punktu widzenia samej osoby doswiadczajacej
skruputéw rytuat wtorny bedzie wydawat si¢ w pelni usankcjonowany przez nauke Kosciota,
kazania ksi¢zy, niektore lektury duchowe. Podjecie terapii, ktora moze wymagaé zaprzestania
praktykowania neurotycznych modlitw czy praktyk religijnych oraz stosowanie si¢ do rad
spowiednikow, ktorzy beda nakazywali rzadsze spowiadanie si¢, moze w oczach chorego
uchodzi¢ za zdrade Boga.

Przytoczona wczeéniej technika terapii ekspozycyjnej, ktora polega, jak to opisano,
na powstrzymaniu si¢ od rytuatu wtdrnego, bedzie w tym wypadku wymagata powstrzymania
si¢ od neurotycznej spowiedzi czy kompulsywnej praktyki religijnej, co samo w sobie
moze stanowi¢ bardzo duza trudno$¢, choéby ze wzgledu na stabszy wglad w zaburzenie.
Dlatego tak wazne jest usankcjonowania tego przez doswiadczonego spowiednika. Zwraca
na to uwage Zdzistaw Chlewinski w swoim artykule omawiajagc przywileje skrupulata:
»Niekiedy w takiej sytuacji nalezy w ogole zakaza¢ badania sumienia, bo zycie takiej
osoby jest ustawicznym, me¢czacym ja <<rachunkiem sumienia>>. (...) Skrupulat moze by¢
réwniez zwolniony, jesli spowiednik uzna to za konieczne, od tzw. integralnosci spowiedzi;
moze réwniez zapewni¢ skrupulata, ze bierze na siebie odpowiedzialno$¢ za niego, aby ten
w poczatkowej fazie terapii miat wigksze poczucie bezpieczenstwa” (Chlewinski 1997,
150-151).
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5. Nerwica eklezjogenna jako podtyp zaburzen obsesyjno-
kompulsyjnych

Termin nerwica eklezjogenna zostat po raz pierwszy sformutowany przez niemieckiego
ginekologa Eberharda Schaetzinga, ktory odnosit go do zaburzen na tle seksualnym Dopiero
Klaus Thomas zauwazyl, Ze nerwica ta moze mie¢ wiele réznych postaci (Molenda 2015,
190). Charakterystyczny dla niej jest konflikt nerwicowy, ktéry jednoczesnie jest konfliktem
religijnym (Molenda 2015, 191). Osoba cierpiaca na t¢ dolegliwos¢ moze kompulsywnie
uczestniczy¢ w praktykach religijnych, modli¢ si¢ wiele godzin, odczuwac przymus sktadania
rak, wykonywania znaku krzyza na widok §wietych obrazéow. Andrzej Molenda w swoim
artykule przytacza przyklad kobiety spedzajacej dziennie od 3 do 4 godzin na modlitwie,
ktorej mysli praktycznie bez przerwy dotyczyly tematow religijnych (Molenda 2015, 193).
Damian Janus, krakowski psycholog, w swojej publikacji opisuje przyktad mezczyzny,
ktory na widok krzyza odczuwal wewngtrzny przymus sktadania rak jak do modlitwy
(Janus 2004, 83). Czesto tym przymusowym czynnosciom towarzyszy ogromny lek przed
tym, ze stanie si¢ co$ ztego, jezeli nie zostang nalezycie wykonane.

Pokazuje to podobienstwo nerwicy eklezjogennej do zaburzen obsesyjno-kompul-
sywnych z przewagg czynnosci natr¢tnych. Rowniez w tym przypadku zaproponowany
i oméwiony wczesniej schemat moze przyja¢ postac: (1) rytual pierwotny pozytywny -
polegajacy na odprawieniu okreslonej praktyki, modlitwie z u§wiadomieniem sobie kazdego
stowa, sktadaniu rgk na widok krzyza itp., ktéra ma na celu ochron¢ przed, czgsto blizej
nieokreslonym, niebezpieczenstwem albo przed potepieniem czy zdrada Boga; (2) czynnik
wzmagajacy niepokdj - niepokdj zwigzany zniedoskonalym wykonaniemrytuatu pierwotnego;
(3) rytuat wtorny - ktory w tym przypadku czesto bedzie doktadnym powtorzeniem rytuatu
pierwotnego, bez wczesniejszej niedoskonatosci, lub tez innym rytualtem, czesto zwigzanym
ze spowiedzig z niedoskonatego wykonania wczesniejszego rytuatu; (4) redukcja niepokoju
przez wykonanie rytuatu wtérnego; (5) powrdt do rytuatu pierwotnego, ktéry broni¢ ma
przed gniewem Bozym czy innym niebezpieczenstwem.

Przyporzadkowanie to jest oczywiscie uproszczeniem. Jednak pamictaé nalezy,
ze robwniez nerwica eklezjogenna moze przybierac postac zblizong do zaburzen obsesyjno-
kompulsyjnych z przewaga ruminacji i my$li natretnych, nie bedac jednoczes$nie chorobg
skruputéw. Rowniez nerwica eklezjogenna i skrupuly religijne bardzo czgsto moga si¢
przeplatac i przenikac.
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6. Rdznice miedzy nerwica eklezjogenng a zaburzeniami
obsesyjno-kompulsyjnymi i wynikajace z tego trudnosci
terapeutyczne

Analiza nerwic eklezjogennych i zaburzen obsesyjno-kompulsyjnych wskazuje na
podobne roznice, jakie wystepuja miedzy skruputami religijnymi a zaburzeniami obsesyjno-
kompulsyjnymi. Réznice te powigzane sg z charakterem rytuatu, ktéry ma usankcjonowanie
religijne i nie jest catkowicie niedorzeczny i absurdalny na pierwszy rzut oka, jak typowe
rytualy towarzyszace innym typom zaburzen obsesyjno-kompulsyjnym. Rytuat ten zwiazany
jest z dlugimi modlitwami, sktadaniem rak, wykonywaniem znaku krzyza, powtarzaniem
w myslach slow afirmacji czy aktow strzelistych w stron¢ Boga. Czynno$ci te maja jednak
inny charakter niz typowe rytuaty nerwicowe, ktorymi moga by¢ wielokrotne mycie rak,
sprawdzanie okre§long ilo$¢ razy wyltaczenia §wiatel, czy zelazka.

Trudnosci, jakie wynikaja z leczenia nerwicy eklezjogennej, sa zatem podobne do
trudnos$ci spotykanych przy skrupulach religijnych. Stosowana w terapii ekspozycyjnej
technika polegajaca na niedopuszczeniu do wykonania rytuatu wtérnego, po wystapieniu
czynnika wzmagajacego niepokdj, jest w tym wypadku niedopuszczeniem do wykonania
okreslonej praktyki religijnej, co moze by¢ trudne do przyjecia. Na szczgscie ludzie
doswiadczajacy tego rodzaju nerwicy cz¢sto zdajg sobie sprawe z niezdrowego charakteru
wykonywanych przez nich czynno$ci. Wspomniany wcze$niej me¢zczyzna, opisany przez
Damiana Janusa, czut silng awersj¢ do krzyza ze wzgledu na przymus ciaglego sktadania do
niego rak (Janus 2004, 83). Jednak réwniez sama awersja odczuwana do krzyza czy innego
przedmiotu kultu, jak na przyktad swigtego obrazu, moze by¢ przyczyna leku i moze réwniez
powodowac przymus wykonania czynnosci majacej na celu zredukowanie go i przebtaganie
Boga przez np. udanie si¢ do spowiedzi.

Rozwigzaniem moze by¢ tutaj znowu pomoc doswiadczonego duszpasterza, ktory
na mocy swojego autorytetu usankcjonuje rezygnacj¢ danej osoby z okreslonych praktyk
religijnych, zapewniajac ja o tym, ze nie popetnia przez to grzechu i nie naraza si¢ Bogu.
Jednak powinno by¢ to obecne tylko we wstepnej fazie terapii, gdyz jej ostatecznym celem
powinna by¢ samodzielno$¢ chorego i jego zdolnos¢ do autonomicznego podejmowania
decyzji. Najwazniejsza w tym przypadku wydaje si¢ by¢ praca nad obrazem Boga, ktory
w umysle osob cierpigcych na tego rodzaju zaburzenie czesto przybiera postaé surowego,
czy wrecz okrutnego sedziego (Molenda 2005).

Mozna w tym miejscu zadaé pytanie, kto i w jaki sposob powinien przede wszystkim
udziela¢ pomocy oraz czy potozy¢ silniejszy nacisk na aspekty duszpasterskie (takie jak
praca nad obrazem Boga, wlasciwa edukacja religijna), czy tez psychoterapeutyczne
(okreslone techniki terapeutyczne, psychoedukacja). Trudnosci doswiadczane w skruputach
religijnych i nerwicy eklezjogenne;j sg silnie powigzane z sfera zycia danej osoby obejmujaca
jej religijnos¢ i duchowos¢. Jednak sa one rowniez zwiazane ze specyficzng osobowoscia
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cierpigcego. Zdzistaw Chlewinski w swoim artykule stwierdza, ze psychoterapeuta powinien
wyjasni¢ danej osobie przyczyny jej zaburzen. Jednocze$nie stwierdza, ze wlasciwa
psychoterapi¢ powinien prowadzi¢ wiasnie psychoterapeuta, przy czym mozliwa jest tu
wspolpraca psychoterapeuty z kaptanem (Chlewinski 1997, 141). Twierdzenie to zastuguje
na aprobatg. Specyfika tak skrupulow religijnych, jak i nerwicy eklezjogennej, wymaga
profesjonalnej pomocy psychologicznej i psychoterapeutycznej, a by¢é moze w przypadku
silniejszych objawow nawet psychiatrycznej. Dzigki temu mozliwe bedzie dokonanie
prawidlowej diagnozy, ktéra w tym przypadku jest szczegdlnie wazna, gdyz dotyczy sfery
tak delikatnej, jak religijnos¢. Osoby profesjonalnie zajmujace si¢ pomoca osobom
zmagajagcym si¢ z trudnosciami tego rodzaju, dzigki profesjonalnym narzgdziom
diagnostycznym, w szczegdlnosci prawidlowo przeprowadzonej diagnozie roéznicowe;j,
sa w stanie, z pewnym prawdopodobienstwem, okresli¢ rodzaj danego zaburzenia i dzigki
temu zaplanowa¢ dalszg terapi¢ lub leczenie. Moga rowniez dzigki temu zdecydowaé
o pomocy duchownego i wspolpracy z nim, kiedy taka pomoc okaze si¢ niezbedna,
ze wzgledu na trudnosci lub tez niechg¢ do leczenia ze strony pacjenta.

Podsumowanie

Choroba skruputow religijnych jak i nerwica eklezjogenna wciaz pozostaja zjawiskiem
mato znanym szerszemu gronu ludzi. Sa tez zjawiskiem nietypowym, roznigcym sie¢
od zazwyczaj wystepujacych zaburzen obsesyjno-kompulsyjnych powigzanych z czystoscia,
sprzataniem, myciem rak, czy wielokrotnym powtarzaniem okreslonych czynnosci.
Te réznice jak i bliski zwigzek ze sferg wiary do$wiadczajacej jej osoby, powodujg
znaczace trudnosci w leczeniu i pomocy. Powoduja réwniez mniejsza che¢ podjecia terapii,
co spowodowane moze by¢ stabym wgladem w zaburzenie.

Nie jest to jednak zjawisko ze swojej istoty skazane na porazke terapeutyczng.
Jest niewatpliwie trudniejsze w leczeniu, jak i w samej decyzji o podjgciu terapii, co czesto
moze by¢ odczuwane jako zdrada Boga. Jednak mimo to mozliwa jest pomoc osobom,
ktore dos§wiadczajg tego rodzaju dolegliwosci. Jak wskazane zostato powyzej i jak wskazujg
réwniez inni autorzy, czgsto niezbedna jest tutaj wspolpraca doswiadczonego terapeuty
ze spowiednikiem czy przewodnikiem duchowym, ktoéry udzieli pomocy i niezbednego
wsparcia polegajacego na potwierdzeniu chorobowego stanu tej dolegliwosci i udzieli osobie
jej doswiadczajacej wsparcia duchowego (Chlewinski 1997).
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Leszek Kotakowski (1927-2009) na trwate zapisal si¢ w polskiej mysli filozoficznej
jako najpierw sympatyk, a potem metodologiczny krytyk mysli marksistowskiej
oraz w ostatnich dekadach swojego zycia odnoszacy si¢ do warto$ci chrzescijanskich
oraz baczny komentator dokumentéw KoS$ciota. Niezapomniane pozostaja rowniez jego
audycje radiowe i telewizyjne ,,0 co nas pytaja wiclcy filozofowie?” przyblizajace sylwetki
oraz najwazniejsze idee europejskich myslicieli. Mozna $miato sklasyfikowa¢ Kotakowskiego
jako filozofa religii, ktory poddaje metodologicznej krytyce tre§¢ mysli chrzescijanskiej
ijej oddzialywanie na zycie jednostki i spoteczenstwa.

Wydana naktadem wydawnictwa Znak ksigzka Huberta Czyzewskiego ,,Kotakowski
i szukanie pewnosci” jest interesujacym przedstawieniem dynamicznego rozwoju mysli
prezentowanego filozofa z ukazaniem okolicznosci, ktore wptynety na jej ostateczny ksztatt,
jednak bez pokusy szczegdtowego wdawania si¢ w watki biograficzne. Autor wnikliwie,
przywolujac konkretne fragmenty z publikacji Kotakowskiego, przedstawia formujaca sig
w poszczegolnych dekadach zycia polskiego filozofa wyrafinowang strukturg mysli,
ktéra nie opierata si¢ na gotowych rozwigzaniach, ale bedac niezalezng od zewnetrznych
naciskow wyznaczata wtasng droge ku osiagnigciu ,,0statecznej pewno$ci” istnienia,
ktora jednak - jak okazalo si¢ pod koniec zycia filozofa - bylta intelektualnym programem
niemozliwym do zrealizowania w granicach tego §wiata.

Hubert Czyzewski syntetycznie i przy zachowaniu porzadku chronologicznego,
a nie tematycznego, przywolywanych tekstow, $ledzi intelektualne itinerarium Kota-
kowskiego od zarliwych filipik antyklerykalnych z lat pigédziesiatych XX wieku, przez
budzenie si¢ ,,swiadomosci religijnej” w latach 60-70 po poczatek XXI wieku, gdy filozof
deklarowat juz osobistg wi¢z z chrzeécijanstwem.

W swojej ksigzce o Kotakowskim ukazuje on filozofa jako mysliciela zajmujacego
si¢ systematyczna refleksja religijna, skoncentrowang przede wszystkim na analitycznym
wchodzeniu w glab panteistycznej filozofii Barucha Spinozy oraz XVII-wiecznych
mistykéw. Religia stanowila punkt wyjscia zainteresowan Kotakowskiego od krytyki
odniesien religijnych po dowarto$ciowanie jej znaczenia w zyciu jednostki i spoteczenstwa.
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Dlapolskiego filozofareligia jest wigc glownym zrodtem myslenia i ludzkiego zaangazowania
w poznawanie sensu zycia. Czyzewski uwaza, ze duchowa ojczyzna Kotakowskiego
to $wiat siedemnastowiecznych mistykdow, a nie dwudziestowiecznych rewolucjonistow
czy liberalnych demokratow, a osobista historia Kotakowskiego to przede wszystkim badanie
,»historii idei”, ktore przetykal nicig swoich wlasnych spostrzezen.

Wedlug Huberta Czyzewskiego Leszek Kolakowski nie stworzyt jednak wilasnego
systemu filozoficznego, ktoéry inspirowalby do samodzielnej refleksji nad zjawiskami
zycia spolecznego, religijnego czy kulturowego. Pozostaje on w Polsce autorem bardziej
znanym niz czytanym, cytowanym, ale nie wplywajacym realnie na tworzenie nowej
mysli filozoficznej. Autor ksigzki twierdzi, ze filozofia Kotakowskiego ewoluowata
w procesie dialektycznym - jego wezesne rozumienie religii, uksztattowane przez prymitywna
marksistowska argumentacje, zostalo zanegowane przez wnikliwe badania historyczne
(w tym wnikliwg lekture Luciena Goldmanna oraz Mircei Eliadego) i analiz¢ wspotczesnych
pradow sekularyzacyjnych, co po czasie wzniosto jego my$l na poziom teistycznej refleks;ji.

Czyzewski na pierwszych stronach swojego opracowania struktury filozoficznej
Kotakowskiego przywoluje i analizuje teksty negatywnie odnoszace si¢ do religii oraz
wskazujace na zagrozenie ptynace ze strony ,.filozofii ko$cielnej” - tomizmu. Ciekawym
wydaje si¢ opis zanurzenia si¢ w filozofii materialistycznej mtodego mysliciela, ktory
w roku 1958 przebywal na stypendium naukowym w Holandii i we Francji, pracujac nad
materiatem, ktory stal si¢ trzonem dla ksigzki ,,Swiadomos¢ religijna i wigz ko$cielna”.
Rok podzniej omawiany filozof opublikowal trzy eseje, ktore jak w soczewce ukazuja
strukturg¢ jego refleksji w tamtym okresie. Pierwszy z tych esejow, ,,Karol Marks
i klasyczna definicja prawdy” wnikliwie przedstawia teorig marksistowska w kontekscie
teorii poznania i jej wplywu na ocen¢ moralng konkretnych czynéw. Drugi z esejow z 1959
roku to ,,Nieracjonalno$¢ racjonalizmu” i czerpie z inspiracji ptynacych od francuskich
egzystencjalistow. Rozczarowany oficjalng wersjg marksizmu od 1955 roku Kotakowski
szukal nowego ozywczego impulsu dla swojego myslenia. W eseju tym wprowadza
dla opisania stosowanej metody uprawiania filozofii termin ,radykalny racjonalizm”,
ktéry odnosi si¢ do podejscia metodologicznego w filozofii, jak i pewien $wiatopoglad
moralny, ktéremu najblizej do propozycji Kanta, czyli budowania zatozen i struktur
poznawczych w epistemologii oraz moralnosci opartych wylacznie na rozumie.

W tym czasie Kotakowski wciaz jest na etapie, w ktorym uwaza, ze religia stanowi
najwicksze zagrozenie dla radykalnego racjonalizmu i wyzwolenia cztowieka od niewi-
dzialnego oraz paralizujacego autorytetu Absolutu. Dla mysliciela racjonalizm jest szansg
na to, aby wykuwacé przyszto§¢ w kategoriach ,,nowych mozliwosci” bez odniesienia do
ograniczajacej idei bostwa. W innym teksécie, cytowanym przez Czyzewskiego, autor
wyraza to dobitniej: ,,Smieré bogéw jest wyzwoleniem czlowieka - zawsze czg$ciowym.
Zawsze niedoskonatym, czesto odczuwanym bolesnie, czgsto brutalnym i dramatycznym,
jak meczenstwo narodzin, ale jednak zawsze godnym powitania. [ w ten sposob powrdcilismy
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do punktu wyjscia. Do sytuacji, w ktorej praca teoretyczna i polityczna nad odrodzeniem
ruchu robotniczego zdolnego do zZycia i rozwoju musi si¢ zacza¢ od nowa” (L. Kotakowski,
,,Smier¢ bogéw” [w:] ,,Kotakowski i poszukiwanie pewnosci”, s. 62).

Ostatni z trzech waznych esejow z 1959 roku to ,,Kaptan i btazen”, ktory ukazuje
zwigzek miedzy socjalistyczng etyka Kotakowskiego a mysla religijng. Kotakowski
przyznaje, ze filozofia jest dtuznikiem teologii; pytania, jakie stawiali sobie teologowie,
byly po prostu niezgrabnym sformutowaniem zagadnien istotnych, od ktérych cztowiek nie
mogl si¢ uwolnié, a sama teologia nie byla nigdy czym innym niz projekcja antropologii
na rzeczywisto$¢ pozaludzka. Wybrzmiewa tu wyraznie echo wpltywu mysli Ludwiga
Feuerbacha z ,,0 istocie chrzesdcijanstwa”, gdzie niemiecki filozof redukuje teologi¢ do
antropologii.

W ksiazce ,,Kotakowski i poszukiwanie pewnosci” obserwujemy jak autor precyzyjnie
maluje duchowy portret polskiego filozofa, zaczynajac najpierw od ogoélnego szkicu, ktory
z lekturg kolejnych stron nabiera wyraznego $wiatopogladowego konturu, aby ukaza¢ na
koniec sylwetke samodzielnego filozofa, uksztaltowang przez barwe mysli panteizmu
Spinozy, mistycyzmu Mistrza Eckharta oraz fideizmu Pascala. Mozna zaryzykowaé
twierdzenie, ze w $wietle analiz Huberta Czyzewskiego Kolakowski nie tyle poszukuje
pewnosci, ile ja obala i przez cate zycie poszukuje Absolutu, ktory nie begdzie ludzkim
konstruktem, ale bedzie jakim$ metafizycznym elementem o irracjonalnym charakterze
w zyciu cztowieka, jednak najwazniejszym, poniewaz gwarantujagcym moralne postgpowanie.
Co wigcej, zauwaza Kotakowski, czlowiek nie moze by¢ twoérca wartosci moralnych,
nie moze ustanawia¢ rzeczy naprawde, w sposob konieczny, a nie przygodny, bo jego
istnienie jest przygodne i niekonieczne. Polski filozof odcina si¢ radykalnie od szukania
Absolutu w ziemskich granicach. Istota Najwyzsza musi by¢ pozaczasowym bytem, ktory
nigdy nie przeminie. Dla niego Bog jest wigc tym problemem, ktéry nie uchodzi uwadze
nawet ateistow.

Kotakowski swoje myslenie religijne osadza bardzo mocno na koncepcie Btazeja
Pascala, na tak zwanym ,,zakladzie Pascala”. Bog Pascala to ,,Bog praktyczny”, a nie
teoretyczny”, a zatozenie istnienia lub odrzucenia Boga osnute na idei prawdopodobienstwa,
czyni z francuskiego filozofa teologicznego hazardziste, a jego myslenie petne irracjonalnego
napigcia. Czyzewski interesujaco odnosi to zawieszenia pomi¢dzy przegrang a wygrang
wiecznos$ci do postawy religijnej Kolakowskiego, stwierdzajac jednak gorzko, ze mysl
religijna polskiego filozofa nie doprowadzila go ostatecznie do pewnos$ci niezbednej
do odnalezienia w sobie blogostawionego Krolestwa, co bez watpienia bylo dla niego
zrdédlem smutku, niepewnos$ci oraz strachu przed upadkiem w przepas¢ bezsensu zycia
(por. tamze, ss. 260-261).

Ksigzka Huberta Czyzewskiego jest bez watpienia interesujacym religijnym portretem
Leszka Kotakowskiego, prezentujacym przyklad intelektualisty, ktéry uczciwie szukat
prawdy o $wiecie i sobie samym w kontyngentnych granicach $wiata. Zwrot teistyczny
Kotakowskiego, czyli odwroét od ateizmu, to leitmotiv ksigzki, a wedrowka od Spinozy
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do Pascala to dynamiczna wewngtrzna droga od poczucia wszechmocy do doswiadczenia
egzystencjalnej niepewnosci i kruchosci.

Czyzewski znakomicie ukazat Kolakowskiego jako polifacetycznego mysliciela,
ktory rozdarty byt miedzy rola kaptana i sceptyka, btazna i mistyka, szukajacego ostatecznej
pewnosci istnienia. Zaden cztowiek nie moze jej jednak odnalezé w ziemskiej rzeczywistosci
i dlatego jest ona najwickszym wyzwaniem, jakie stoi przed czlowiekiem. Zagadnienie
»sensu ostatecznego” ludzkiej egzystencji i jej odniesienie do Absolutu stanowi glowny
rys filozoficznej refleksji niezapomnianego polskiego filozofa, ktéry nie daje gotowych
rozwiazan, ale przypomina, ze poszukiwanie Sensu jest skarbem, ktory nie czeka na
odkrywcg, ale ktory rodzi si¢ i rozwija w samym procesie jego odkrywania (por. tamze,
s. 277).
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Wspolczesnie gtowna przestrzenig komunikowania jest Internet. Jest w nim obecny takze
Kosciot katolicki, m.in. za posrednictwem stron internetowych, w tym tych prowadzonych
przez wspdlnoty parafialne. Na stronie parafii NSPJ w Sopocie (www.nspjsopot.pl/
duszpasterze) jej proboszcz ks. dr Mirostaw Gawron zamie$cit na swoj temat nastgpujaca
informacje: ,,Glownym polem zainteresowan jest postuga duszpasterska i katechetyczna.
Oproécz tego bada problemy przemian tozsamosci spotecznos$ci lokalnej, w tym roli jednostki
oraz rodzin w ksztaltowaniu obrazu zycia spoteczno-politycznego, a przede wszystkim
religijno$ci. Rezultatem badan sg liczne publikacje ksiazkowe i artykuty naukowe”.

Wsréd wspomnianych wyzej ,.licznych publikacji” znajduje si¢ wydane w 2021 r.
opracowanie ksigzkowe pt. Sopot. Parafie rzymskokatolickie, t. 1, Parafia pw. Najswigtszego
Serca Pana Jezusa. Autor dedykowal je duchownym, ktérzy odegrali wazng role w Zyciu
duszpasterskim parafii NSPJ w Sopocie w pierwszych czterech dekadach jej funkcjonowania;
to: ks. Wiadystaw Lega (1889-1960), o. Jerzy Machon OMI (1911-1994) i ks. Franciszek
Grucza (1911-1993). Na opracowanie sklada si¢ siedem nierownych pod wzglgdem
objetosci rozdziatéw: 1. Ogniwa z dziejow Sopotu (s. 11-119); 2. Lad wyznaniowy w Sopocie
(s. 121-174); 3. Sytuacja spoleczno-polityczna po 1945 r. (s. 175-189); 4. Powstanie parafii
Najswietszego Serca Pana Jezusa w Sopocie (s. 191-217); 5. Obraz Zycia religijnego parafii
Najswietszego Serca Pana Jezusa (s. 219-308); 6. Duszpasterze parafii Najswietszego Serca
Pana Jezusa (s. 309-313); 7. Dzieje Szkoly Podstawowej nr 3 (s. 315-324). Poprzedza je
Wstep (s. 7-10) a zamyka Zakonczenie (s. 325-327) 1 Bibliografia (s. 329-335).

We Wstepie Autor powoluje si¢ na autorytet wybijajacych si¢ duchownych
i uczonych, w tym zamieszkujacych w Sopocie: ,,Dzigkuj¢ ks. infulatowi dr. Wiestawowi
Lauerowi, ks. pratatowi prof. dr. hab. Antoniemu Misiaszkowi, o. dr. J6zefowi Niesionemu,
ks. proboszczowi Kazimierzowi Czerlonkowi, ks. dr. Leszkowi Jazdzewskiemu,
ks. Gerardowi Kleinowi, ks. Wiadystawowi Szulistowi, ks. bp. dr. hab. Marcinowi Ryszardowi
Hintzowi, prof. dr. hab. Piotrowi Semkowowi, prof. dr. hab. Grzegorzowi Berendtowi,
za okazang pomoc w ksztaltowaniu formalnego oblicza studium”.
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Lektura Spisu tresci uzasadnia opini¢, ze korzystne bytoby uporzadkowanie rozdziatow
w ramach dwoch czgéci — w pierwszej, ktorg nalezaloby odchudzi¢, zaprezentowany
zostatby Sopot, w drugiej — parafia Naj$wigtszego Serca Pana Jezusa (NSPJ). W tytule
opracowania znalazta si¢ informacja, ze jest to tom pierwszy. Sugeruje to, ze w ramach
kolejnych tomdéw zostana opracowane pozostate parafie katolickie, ktorych wszystkich
w Sopocie jest siedem. Autor zdaje si¢ dostrzega¢ ten problem, ale nie do konca, gdy
stwierdza: ,,Studium sktada si¢ z dwoch czgsci. Pierwsza czgs$¢ opisujaca histori¢ Sopotu
i parafii pw. Najswietszego Serca Pana Jezusa (do 1983 r.) podzielona zostala na siedem
rozdziatlow” (s. 9). Brakuje odniesienia do tego, co bedzie si¢ znajdowalo w drugiej czgsci
(tomie?). Mozna przypuszczac, ze prezentacja dziejow parafii od 1983 r., gdy ks. Franciszek
Grucza, zostal zastapiony na stanowisku proboszcza przez dotychczasowego wikariusza,
ks. Pawta Pierzchate (1937-2015). Kolejna kwestig jest pytanie o sensowno$¢ rozpoczynania
prezentacji wspolnot katolickich w Sopocie od parafii NSPJ w sytuacji, gdy najstarsza jest
parafia NMP Wniebowzi¢tej, popularnie okreslana parafia Gwiazdy Morza.

Atutem opracowania ks. Gawrona jest obfitos¢ cytowanych zrodet i opracowan. Dzigki
temu osoby studiujace dzieje Sopotu, w tym jego zycie religijne, b¢dg miaty ulatwione
zadanie. Obok pozytywoOw ujawniajg si¢ roéznej natury mankamenty. Ponizej wskazano
na bardziej charakterystyczne przyklady. Autor w niektéorych miejscach postuguje si¢
»kwiecistym” a niekiedy zawitym jezykiem (por. s. 7). W odniesieniu do spoteczno$ci
luteranskiej unika okreslenia Ko$cidt (passim), a w odniesieniu do spoteczno$ci zydowskiej
uzywa niejednoznacznego okreslenia mozaisci (s. 166, 168, 178, 228). Mozna by
z niego zrezygnowaé, gdyz pod tym pojeciem rozumie sie nierzadko Zydéw z czaséw
przedtalmudycznych albo tych, ktérzy postuguja si¢ hebrajska Biblia, a nie uznaja Talmudu.

Pojawiaja si¢ niedoskonatosci w  przywolywaniu zrédel 1 opracowan
niemieckojezycznych. Np. na s. 16 mowa jest o gajach oliwnych — nalezy przypuszczaé,
ze chodzi o lasy oliwskie; na s. 23 zamiast Fohstehrer, powinno by¢ Vorsteher; na s. 34
zamiast Danzinger Hohe, powinno by¢ Danziger Hohe, a zamiast Danzinger Niederung —
Danziger Niederung; na s. 85 zamiast Kopke, powinno by¢ Koépke; na s. 179 zamiast Johna
Paulusa, powinno by¢ Johanna Paulusa. Na s. 172 pod ilustracjg przedstawiajacg jeden ze
sklepow zamieszczono informacje: ,,Sklep Motitz und Sohn. Juweliere, 1938 r.” W nazwisku
Moritz jest btad literowy, brakuje tez informacji, ze to sklep jubilera. Mozna wskaza¢ na inne
niedociagnigcia, niedoskonatosci i niekonsekwencje.

W niezr¢czny sposob zaprezentowano pochodzacych z Sopotu, ktorzy zgingli w czasie
I wojny $wiatowej, a ktorg Autor — w réznych miejscach — niepotrzebnie nazywa Wielkg
Wojna (s. 5, 28, 30, 32, 165). Wyliczenie polegtych mieszkancow Sopotu rozpoczyna
wprowadzeniem: ,,W okresie zmagan zbrojnych w latach 1914-1918 zmniejszyla si¢
populacja sopocian. Wérdd ofiar, ktére poniosty $mier¢ za ojczyzne, sg...”. Po wymienieniu
wszystkich imion i nazwisk pada stwierdzenie: ,,Fakt wybuchu konfliktu zbrojnego
nie oznaczal odzyskania przez Polsk¢ niepodleglosci. Wolnos$¢ trzeba bylo wywalczy¢”.
Mozna odnies¢ mylne wrazenie, ze mieszkancy Sopotu walczyli o niepodlegto$¢ Polski.
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Przywotana tablica z nazwiskami polegtych, ktéra znajdowata si¢ w koscicle Gwiazdy
Morza, nie byla czym$ oryginalnym. Do dzisiaj w Niemczech i Austrii, najczgéciej na
zewnetrznych $Scianach kosciotow, mozna w odniesieniu do I i I wojny $§wiatowej spotkac
tablice z nast¢pujacymi lub podobnymi napisami: ,,Unseren tapferen Helden/ Séhnen”,
tj. ,,Naszym dzielnym bohaterom/ synom” (s. 29-30). W opracowaniu, w odniesieniu do
czaséw Il wojny $wiatowej brakuje wlasciwego rozroéznienia poje¢ sopocianie i Polacy.
Sugeruje si¢, ze sg one tozsame i w konsekwencji Niemcow w Sopocie traktuje si¢ jako
element obcy (por. s. 109). Pewnie dlatego czas I wojny $wiatowej w Sopocie jest przez
Autora okreslany mianem okupacji.

Wiele podjetych kwestii nie koresponduje z tym, co zawarto w tytule. Mozna by
z nich zrezygnowaé. Odnosi si¢ to np. do referowania danych dotyczacych odzyskania
przez Polske niepodlegloscei (s. 30-31); obrony Westerplatte (s. 55); historii Gdanska-Oliwy,
ze szczegolnych uwzglednieniem zycia religijnego (s. 125-131); okolicznosci $mierci Jana
XXII i wyboru Pawta VI (s. 301). Na s. 60-70 podano zestawienie mieszkancéw Sopotu
w latach 1940-1941. Jest ono zbedne. Wystarczytoby ograniczy¢ si¢ do podania ilo$ci
mieszkancow i ogdélnego zaprezentowania ich sytuacji zawodowej, spotecznej itd. Tytut
opracowania nie uzasadnia zamieszczenia w nim sidédmego rozdziatu, dotyczacego dziejow
Szkoty Podstawowej nr 3 (s. 315-324).

Cenng rzecza jest przywolywanie w opracowaniu nazw instytucji i topograficznych
w jezyku polskim i niemieckim. Innym walorem opracowania Sopot. Parafie rzymsko-
katolickie, t. 1, Parafia pw. Najswigtszego Serca Pana Jezusa jest jego kronikarskie zacigcie.
Autor wydobywa i upami¢tnia osoby i wydarzenia, ktoére powoli ulegaja zapomnieniu, albo
ktérych nie upamigtnito si¢ w dostateczny sposob, np. w koscielnych dokumentach. Wielce
interesujacym jest sprawa o. Jerzego Machonia OMI, ktdrego imi¢ i nazwisko ks. Franciszek
Grucza blednie zapisat w kronice parafialnej i w ten sposob ,,skazal” na zapomnienie
(s. 197). Autor przywrdcit mu nalezne miejsce w dziejach parafii NSPJ. Nalezy takze
pochwali¢ Autora, ktory sam przygotowat opracowanie do druku (sktad i famanie z uktadem
typograficznym), za estetyczne wydanie ksiazki. Zamieszczone w niej fotografie wptywaja
na jej atrakcyjno$¢ oraz wzbogacaja zaprezentowane w niej tresci. Mozna mie¢ nadzieje,
ze pomimo wskazanych niedociagniec¢, spotka si¢ ona z pozytywnym odbiorem czytelnikow,
przede wszystkim tych zwigzanych z Sopotem.
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Anton M. Pazos, Las reliquias de Santiago.
Documentos fundamentales de la reinventio
de 1879, Santiago de Compostela: Censejo
Superior de Investigaciones Cientificas.
Xunta de Galicia, 2021, s.413.

Popularnos¢ pielgrzymowania droga $w. Jakuba (Camino de Santiago) przyczynita
si¢ do odrodzenia studiow nad historia wypraw do Composteli, badan nad motywacja
pielgrzymoéw, antropologia, historig sztuki oraz teologicznym sensem pielgrzymowania.
Najaktywniejsze zdaja si¢ by¢ obecnie badania socjologiczne, ktore analizuja postawy
izwyczaje pielgrzymow (G. Greenia), geograficzne (F. Mroz) oraz historyczne, ktore analizuja
opisy wypraw (itineraria). Wsrdd tych ostatnich badan na uwage zastuguja prace P. Caucci,
A. Rucquoi, K. Herbera, a na polskim gruncie m.in. W. Mruka czy W. Rozynkowskiego.

Jednak dla pelnego ujecia kultu $w. Jakuba istotne jest zrozumienie wydarzen,
ktére przywracaja pamig¢ o relikwiach $w. Jakuba zdeponowanych w Composteli. Pielgrzymi
kolejnych stuleci, od pierwszych wiekow, gdy wyprawy miaty charakter lokalny po
w petni miedzynarodowy charakter od czaséw karolinskich (VIII w.), udawali si¢ do grobu
Apostota. Powoli dzigki staraniom wielu naukowcow udaje si¢ odstoni¢ prawdziwy sens
wydarzen nazywanych w historii inventio S. lacobi ok. 832 roku, ktéora wbrew polskim
konotacjom jezykowym nie jest ,,inwencja” w znaczeniu wymyslenia czegos$ nieistniejgcego,
ale zgodnie z lacinska etymologia - odnalezieniem. Te odnalezione relikwie przechowywane
w katedrze w Santiago, z racji zagrozenia byly chronione i chowane w $wiatyni, przez
co od czasé6w Gelmireza i pdzniejszych najazdéw (m.in. spodziewanego ataku Drake’a)
nie byly juz dostepne dla pielgrzyméw. Dopiero pod koniec XIX wieku podjete zostang
proby potwierdzenia autentycznosci relikwii i ponownego ich eksponowania, ktore zyskaty
miano reinventio 1 wigza si¢ z bullg papieza Leona XIII Deus omnipotens.

To wlasnie tym wydarzeniom z XIX wieku po$wigcona jest najnowsza ksigzka
ks. Antona Pazos z Instytutu Studiow Galicyjskich, znanego badacza historii pielgrzymek
compostelanskich, redaktora znanej serii wydawniczej w Routledge poswigconej
pielgrzymkom w XIX i XX wieku. Publikacja jest owocem jego pracy w archiwach
watykanskich, prowadzonych niestrudzenie od wielu lat, a jej rezultatem jest udostgpnienie
pelnego brzmienia dokumentow, ktore zostaly przygotowane przez Kurig Rzymska
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w zwigzku z inicjatywa abpa Miguela Paya, aby odnalez¢ relikwie $w. Jakuba i przywrocié
je do kultu publicznego.

Ksigzka sktada si¢ zasadniczo z dwoch gtownych czesci. Pierwsza to fascynujacy i peten
zwrotow akcji opis zdarzen, jakie miaty miejsce w zwigzku z procesem wszczetym przez
abpa Miguela Paya. Ks. Pazos stara si¢ wytlumaczy¢, jak doszto do tego przedsigwzigcia,
dzigki czemu bylo ono mozliwe i na czym polegaly prawne korekty ze strony Rzymu,
ktéremu zalezato, aby kwestia autentycznosci relikwii byta wolna od cienia watpliwosci.
Od znalezienia pod posadzka katedry ossarium z kos¢mi Apostota w styczniu 1879 roku,
ogloszonego formalnie w liScie do wiernych swej archidiecezji z 6 lutego tego roku, do listu
apostolskiego z listopada 1884 mingto blisko 5 lat, Byt to czas wnikliwego sprawdzenia pod
wzgledem formalno-prawnym oraz merytorycznym, w formie m.in. konsultacji naukowych
prowadzonych przez delegata watykanskiego wraz z profesorami z Santiago i Madrytu.

Probujac odpowiedzie¢ na pytanie, dlaczego przybyly z diecezji Cuenca, nowy
arcybiskup, o szerokich kontaktach z Kurig rzymska i dworem krélewskim, podjat sie
tego wyzwania, trzeba stwierdzi¢, ze odpowiedzi jest wiele. Pazos zwraca uwagg¢ na
okolicznosci kulturowe — wielkie odkrycia archeologiczne tamtego czasu, wrgcz pasje
poszukiwania utraconych relikwii, czego innym przykladem z tamtego czasu moze by¢ —
bardzo podobna do inicjtawy z Santiago — sprawa odnalezienia relikwii $w. Tomasza Becketa
w Canterbury w 1888 roku. Byl to takze czas pielgrzymek i organizowanych w nowy
sposob podrézy wigkszych grup patnikoéw, przy wykorzystaniu najnowszych mozliwosci
transportu, ktore stwarzata chocby kolej. Warto pamigtac, ze czasy reinventio zbiegaja si¢
z wielka popularnoscig pielgrzymek np. do Lourdes. Arcybiskup Paya chciat przywroci¢
dawng $wietno$¢ Sredniowiecznych pielgrzymek do Santiago, a kluczem do tego musiato
by¢ przypomnienie o grobie apostolskim syna Zebedeusza w compostelanskiej katedrze.
Nie wystarczyto po prostu odnowienie katedry z zewnatrz czy przywrdcenie do zycia jednej,
czy drugiej kaplicy, aby w ten sposob obudzi¢ — jak méwiono o Composteli w XIX wieku
— to uspione miasto z wielka tradycja. Potrzebne bylo ozywienie — rewitalizacja tradycji
apostolskiej. Doskonale to zrozumiat cztowiek ,,z zewnatrz”, ktory energicznie przystapit do
dziatania po objeciu stolicy compostelanskiej, nie zrazajac si¢ krytyka ,,z wewnatrz”.

Pazos stara si¢ odda¢ pelne napigcia realia sporu kapituly compostelanskiej
z Arcybiskupem, ktorego oskarzano o ,,mani¢ budowlang” i starano si¢ na rézne sposoby
blokowa¢ te zapedy. Probowano nawet interweniowa¢ w Rzymie, gdzie pojawili si¢ dwaj
kanonicy-archeologowie (ws$rdd nich stynny A. Lopez Ferreiro), ale ich misja okazata si¢
bezskuteczna. Ostatecznie postanowiono wspotpracowaé z Arcybiskupem, aby nie pozwolié
na samodzielne interwencje hierarchy w struktur¢ katedry (majac zapewne w pamigci
dziatania Gelmireza z $redniowiecza). Praca archeologiczne trwaly nocami i znamy ich opis
dos¢ dobrze z publikacji, ktore wowczas powstaty. Z odkrycia, do jakiego doszlo po szesciu
wykopach, ucieszyli si¢ przedstawiciele wladz cywilnych Santiago, za§ opozycja przyszta ze
strony kapituly katedralnej oraz czesci prasy. Krytykowano sposdb dziatania Arcybiskupa,
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a takze pochopnosé¢ w jego przyzwoleniu na kult publiczny. Zarzuty, sformutowane zreszta
wprost do Rzymu, okazaty si¢ na tyle istotne, ze nakazano nuncjuszowi w Hiszpanii,
aby podjat dzialania zmierzajace do wyjasnienia sytuacji. Jednoczes$nie Kongregacja
ds. Rytow, by ocali¢ przedsigwzigcie, sama zaaranzowata wizj¢ lokalng w Composteli. Wielu
wowczas wydawalo sig, ze sprawa nie zyska oficjalnego uznania ze strony Kurii Rzymskiej
i tym samym zamyst Arcybiskupa si¢ nie powiedzie. Ksigzka wyjasnia wszystkie szczegdty
tej historii, zardwno jako sporu prawnego oraz procesoOw kanonicznych, jakie zostaty podjete
po 1879 i zaowocowaly Deus Omnipotens z 1884 roku, jak i spotecznych napiec.

W celu zilustrowania tego procesu, zarowno samych wykopalisk, ich przebiegu
i glownych postaci bioragcych w nich udziat, jak i procesu rzymskiego, ktory rozpoczat si¢
po 1879 w celu potwierdzenia przez papieza autentycznos$ci grobu §w. Jakuba, Anton Pazos
spedzit wiele czasu w archiwach watykanskich. Jak sam przyznaje pracujac i poszukujac
dokumentéw kluczowych dla tej historii. Brakowalo bowiem w dotychczasowych
publikacjach szczegdlow zwiazanych z positio, jaka przygotowano w Rzymie na bazie
dostarczanych z Santiago de Compostela dokumentoéw. Zrekonstruowanie wydarzen na
linii Rzym-Santiago, reakcja poszczegdlnych stron sporu - wszystko to wnosi wiele swiatla
W zrozumienie postaw wielu 0séb oraz znaczenia prowadzonych wowczas wykopalisk.

Wyjasnia to takze, dlaczego druga czg¢s¢ ksiazki to przedruk dokumentow znalezionych
w archiwach rzymskich, zaréwno pierwotnego procesu z 1883 jak i tzw. nova positio
z 1884, w wersji hiszpanskiej oraz w thumaczeniu na jezyk wtoski. Czytelnik ma bezposredni
dostep do opisu czynno$ci podejmowanych w czasie poszukiwan relikwii Apostota Jakuba,
konsultowanych ekspertow oraz interpretacji, jakie si¢ pojawiaty. Wszystko to w oryginalnym
przekazie $wiadkow 1 protagonistow tamtych wydarzen. W celu utatwienia cytowania tych
dokumentéw Anton Pazos, jako edytor pozostawit Zrédlowa numeracje foliow archiwalnych
oraz zamiescil wszystkie kluczowe dokumenty dla wydarzen z 1879 roku, od dekretow
Arcybiskupa po relacje z badan.

W ksigzce Antona Pazosa czytelnik odnajduje pelng relacj¢ zdarzen okreslanych jako
reinventio, ktore ucinaja niesprawdzone oskarzenia dotyczace rzetelnosci badan wowczas
prowadzonych. Tak bylo z pierwotng inventio z IX wieku, ktora postrzega si¢ jako ,,wymyst”
Teodomira, biskupa Iria Flavia i, jak si¢ wydaje, probuje si¢ czasem tak traktowac rowniez
reinventio. Zebrane dokumenty przez A. Pazosa zdecydowanie temu przecza i dlatego
otwieraja nowe mozliwos$ci dla badan nad kultem $w. Jakuba, a przy okazji, relacjonujac
napigcia migdzy bohaterami tych wydarzen, sktaniaja do szerszych refleksji na temat osob,
ktorym camino de Santiago wiele zawdzigcza, cho¢ ich wspoétczesni nie zawsze to widzieli.
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