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PRZEMYStAW KUBISIAK

Katolicki Uniwersytet Lubelski Jana Pawta Il

Smier¢ Sary w swietle Zzrédet biblijnych
i rabinicznych. Analiza Rdz 23,1-2!

Streszczenie: Celem niniejszego artykutu jest przebadanie tradycji dotyczacej $mierci Sary,
ktéra zostata opisanaw Rdz 23,1-2. Fundamentem s3 tu dwie informacje, ktore nadaja tekstowi
biblijnemu szczegdlnie waznego i ciekawego charakteru. Mowa o wieku i miejscu Smierci zony
Abrahama. Zaréwno tradycja chrzescijanska jak i zydowska przedstawiajg w tej materii dwa
podejscia, ktore wzajemnie sie uzupetniajg. Choc na pierwszy rzut oka Rdz 23,1-2 nie wyréznia
sie niczym od towarzyszacych mu wersetéw tekstu natchnionego, to jednak po gtebszej analizie
mozna doj$¢ do intrygujacych spostrzezen i ciekawych wnioskéw.

Stowa kluczowe: Sara, sto dwadziescia siedem, Kiriat-Arba

The Death of Sarah in the Light of Biblical
and Rabbinic Sources. An Analysis
of Gen 23,1-2

Abstract: The purpose of this article is to examine the tradition concerning Sarah’s death
as described in Gen 23:1-2. The foundation for this is two pieces of information that give
the biblical text a particularly important and interesting character. These are the age and place
of death of Abraham’s wife. Both Christian and Jewish traditions present two traditions
on this matter that complement each other. Although at first glance Genesis 23:1-2 does not
stand out from the accompanying verses of the inspired text, intriguing insights and interesting
conclusions can be reached upon deeper analysis.

Keywords: Sarah, one hundred twenty seven, Kiriath-Arba
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Wprowadzenie

Sara jest jedng z najwazniejszych kobiet w Starym Testamencie. Jej niezwykla rola
polega przede wszystkim na tym, ze jest cicha towarzyszka protoplasty Izraela, ktora
podazajac za Abrahamem staje si¢ rowniez tg, ktora stucha i wypetnia polecenia samego Boga.
Gloéwna rolg zony Abrahama jest to, ze stanie si¢ matkg narodu. Dzigki niej rozpocznie si¢
wypehienie obietnicy licznego potomstwa, z ktdrego narodzi si¢ lud Pana. Jej zycie pozwala
zrozumie€, ze wszystko to, co spotkalo Abrahama, musialo dotyczyé rowniez jego zony.
Rola matki narodu jest tym, co definiuje Sarg i przedstawia ja jako jedng z najwazniejszych
kobiet w Pismie Swietym.

Nalezy zauwazy¢, ze jesli chodzi o pierwsza czg$¢ artykutu, zostala ona oparta na
wprowadzeniu dotyczacym krotkiej analizy Rdz 23,1-2. Trudno jest doszukac si¢ w tej kwestii
nowych opracowan, bowiem wydaje si¢, ze powiedziano juz wszystko. Wérdd najczgsciej
przywotywanych w tym temacie autorow trzeba wymieni¢ ks. Janusza Lemanskiego (2014),
Johna Goldingaya (2020) oraz Victora Hamiltona (1995). Trzeba jednak zaznaczy¢, ze bez
watpienia swoistym novum w przedstawionym artykule jest jego druga czes¢, ktora odnosi
si¢ do zagadnienia $mierci Sary z punktu widzenia literatury rabinicznej i tradycji, ktorg
w tej kwestii wypracowala religia mojzeszowa. Poczynajac od najwigkszego z opracowan
zydowskich, Midrasza Rabba poprzez Rambana, Rasziego, midrasz Pirke de Rabbi Eliezer,
Targumow, Ksiegi Zohar oraz Legend Zydowskich informacja o $mierci Zony Abrahama
daje czytelnikowi mozliwos$¢ spojrzenia na Rdz 23,1-2 poprzez gam¢ symboli, ktére maja
bardzo silny fundament w tradycji.

1. Analiza Rdz 23,1-2

Fragment Rdz 23,1-2 jest czgécig wigkszej perykopy, ktorg lokuje si¢ w Rdz 23,1-20.
Dwa pierwsze wiersze, ktore stanowia centrum podjetych w tym artykule badan, s3 podsumo-
waniem zycia Sary oraz informacja o jej $mierci i zatobie Abrahama. Kolejne wiersze
od 3 do 20 sa opisem skupiajagcym si¢ wokét procedury zakupu przez protoplaste Izracla
ziemi oraz jaskini, w ktorej bedzie mogt godnie pochowac Sare, ale tez, gdzie sam spocznie
po swojej $mierci.

Teksty natchnione (BH i LXX) zgodnie przekazujg informacje, ze Sara zmarta majac sto
dwadziescia siedem lat: 223 vy My 2»wy) 7w 78n oraz £ €xatov gikoot Entd. Podobnie
rzecz ma si¢ z miejscem $mierci zony Abrahama, czyli Kiriat-Arba (¥27% np; toiet ApBox)
tj. w Hebronie w ziemi Kanaan.

Jesli chodzi o wiek Sary, to liczba sto dwadziescia siedem jest wynikiem btogosta-
wienstwa, ktore zona Abrahama otrzymata od Boga. Dowodem na takie stwierdzenie
jest chociazby Ps 90,10, ktory méwi, ze ,,miara naszych dni jest lat siedemdziesigt”
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za$ osiemdziesigt wowczas, ,,gdy jestesmy mocni”. Blogostawienstwo to wynika rowniez
z faktu, ze Bog pozwolit Sarze zy¢ dluzej, niz zalozyt to w Rdz 6,3 wspominajac,
ze czlowiek nie bedzie zyt dluzej niz sto dwadziescia lat. Jest to niezwykle ciekawe, bowiem
nawet Mojzesz, pomimo ze byl wybranym przez Pana przywodca majacym wyprowadzi¢
Nar6d Wybrany z niewoli egipskiej, nie przekroczyt stu dwudziestu lat?, cho¢ ,,sity go nie
opuszczaty, za§ wzrok jego nie byl jeszcze przyémiony” (Pwt 34,7) (Lemanski 2014, 522-523).

Warto réwniez zauwazy¢, ze Sara jest jedyng sposrod zon patriarchow, ktorej wiek
zostaje odnotowany. Zarowno w przypadku Rebeki jak i Lei tekst biblijny wspomina jedynie
o ich $mierci i miejscu pochéwku nie podajac wieku (Rdz 49,31). J. Wenham zauwaza,
ze Sara zostata po raz ostatni wspominana w Rdz 21,12, kiedy nakazata wypedzi¢ Izmaela.
Od Rdz 21,22 az do Rdz 22,24 zostala ona pominig¢ta, co zdaniem egzegety obejmuje
wydarzenia mogace si¢ rozgrywa¢ w ciggu trzydziestu pieciu lat. Wszystko, co wiemy
o zonie Abrahama pomigdzy dziewigédziesigtym a sto dwudziestym siddmym rokiem
zycia to to, ze urodzila Izaaka (Rdz 21,1-4) oraz ze zmarta trzydziesci siedem lat pozniej
(Rdz 23,1). Informacja o jej $mierci i dtugos$ci przezytych lat pojawia si¢ jakby niespodzie-
wanie. Tego typu zabieg literacki nie jest jednak wyjatkiem. Z podobnym wycofywaniem
postaci z narracji biblijnej mamy w przypadku Abrahama. Ostatnie trzydzie$ci osiem lat
zycia patriarchy to jedynie wybdr zony dla Izaaka (Rdz 24) oraz malzenstwo z Keturg
(Rdz 25,1) (Hamilton 1995, 128). Trudno jest zatem stwierdzi¢, czy wiek zony Abrahama
nalezy potraktowa¢ dostownie. Je$li ma on charakter jedynie symboliczny, to z calg
pewnoscia liczba sto oznacza tu petni¢ zycia, dwadziescia jest symbolem pigkna, zas siedem
odwotaniem do nieskazitelno$ci (Wenham 1994, 125).

Nie ulega watpliwos$ci, ze Sara jest bardzo wazna postacig dla genealogii biblijne;j.
Postrzega si¢ ja jako matke narodu, ktory zostal zapowiedziany i obiecany przez Boga.
J. Lemanski zauwaza, ze informacja o wieku Sary jest do$¢ typowa dla redakcji kaptanskiej
(P). Nie mozna jednak powiedzie¢ tego o liczbie ,,sto”, ktdra nie wpisuje si¢ w te tradycje.
Trzeba jednak zauwazy¢, ze tego typu wyjatki mozna spotkaé¢ chociazby w Rdz 17,17,
ktéry nalezy do P i w ktoérym jednocze$nie wspomina si¢ o stuletnim Abrahamie (Lemanski
2009, 127-153).

Druga i niezwykle frapujaca informacja dotyczaca $mierci Sary jest miejsce,
w ktorym dokonato si¢ zycie malzonki Abrahama. Mozna zauwazy¢, ze o ile termin ,,Moria”
zostal wyjasniony w Rdz 22,2 i przetrwal w postaci okreslenia ,,Pan widzi (ukazat si¢)”
(Rdz 22,14), o tyle Kiriat-Arba (Rdz 23,2) zostalo w czasach narratora przemianowane na
Hebron. Kiriat-Arba (v27& n»p) dostownie oznacza ,,miasto czterech”. Nazwa ta pochodzi
od czterech osad rodzinnych skupiajacych si¢ wokot Hebronu. Wedlug tekstu biblijnego byto
to miasto Anakitow (Joz 15,13). Nazwe t¢ mozna tez rozumie¢ w inny sposob. By¢ moze

2 Oczywiscie Sara nie jest jedyna sposrod bohaterow ST, ktorzy zyli ponad sto dwadziescia lat. Przyktadem

jest chociazby Hiob, ktory osiagnat sto czterdziesci lat (Hi 42,16).
Najbardziej prawdopodobnym rdzeniem, od ktérego mogiby pochodzi¢ termin ,,Moria”, jest czasownik X9,
oznaczajacy ukazywac sig, pojawiac sig, (Kubisiak 2022, 5-27).

3
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chodzi o cztery mniejsze miasteczka, ktore tworzyly jedno wigksze skupisko aglomeracyjne.
Mozliwe tez, ze chodzi o cztery drogi, ktore prowadzily do jednego miasta. Nie brak tez
opinii, ze moze chodzi¢ o cztery klany zamieszkujace cztery czg¢éci jednego miasta.
Tego typu analogii mozna szuka¢ w tek$cie 1Krn 2,43, ktéra méwi o czterech synach
Chebrona. Przypuszcza sig, ze Kiriat (n27p) to zwrot mogacy pochodzi¢ od lokalnego bostwa
lub tez od imienia zatozyciela miasta, ktory mogl by¢ protoplastg plemienia Anakitow. Ksiega
Jozuego nazywa go Arba, ktéry zyskat miano ,najwickszego meza sposréd Anakitow”
(Joz 14,15). Co ciekawe Kiriat-Arba, tj. Hebron jest zgodnie z trescig Ksiggi Liczb siedem
lat starsze od Soanu w Egipcie (Lb 13,22) (Gunkel 1901, 275).

W kontek$cie miejsca §mierci Sary zastanawiajace jest, w jaki sposéb malzonkowie
znalezli si¢ w Kiriat-Arba. Tekst biblijny jasno wspomina, ze ostatnim miejscem pobytu
Abrahama byta Beer-Szeba (Rdz 22,19b). Biorac jednak pod uwagg nomadyczny charakter
zycia Abrahama, ktory wczeéniej wielokrotnie przybywat do Hebronu (Rdz 13,18; 14,13.24;
18,1), mozna przypuszczac, ze Sara zmarta podczas jednej z takich podrozy. Oczywiscie
Abraham jest swiadomy tego, ze pochowek Sary w ziemi Kanaan ma niezwykle wazne
znaczenie dla przysztych pokolen. Stad tez autor biblijny pomija wszystkie rytualy zwigzane
z zaloba 1 towarzyszacymi jej czynnosciami, gdyz wazniejsza jest informacja o zakupie
grobu* i pochéwku matki narodu (Lemanski 2014, 524).

2. Literaturarabiniczna

Tradycja o $mierci Sary jest w literaturze rabinicznej niezwykle bogata. Poczynajac
od ciekawej interpretacji dotyczacej wieku zony Abrahama, konczac za$ na bogatej symbolice
terminu Kiriat-Arba. Mozna zauwazy¢, ze zardowno wiek jak i miejsce $mierci Sary nie byty
przypadkowe. Okazuje si¢, ze egzegeza zydowska ma w tej kwestii duzo do powiedzenia.

a. Midrasz Genesis Rabba

Genesis Rabba (GR) (Scherman 2010, 3) jest czgécia wigkszego zbioru okreslanego
jako Midrasz Rabba. Jest to najstarszy komentarz haggadyczny poswigcony Torze
Mojzeszowej. Za autora tego monumentalnego dzieta uwaza si¢ rabina Hoszaje, ktory zyt
i dziatal w chrzescijanskiej Palestynie ok. III w. po Chr (Rosik i Rapaport 2009, 318).

Genesis Rabba, Chayei Sarah 58§1 mowi:

MY %D 7Y 0 i
Sara zyta sto lat

4 Zakup Makpeli od Efrona Chetyty jest dobrym przyktadem obowiazujacego w czasach patriarchdw zwyczaju
handlu i targowania si¢. Zgodnie z my$la i tradycja zydowska, jaskinia Makpela jest pierwszym miejscem, ktore
Abraham kupit na wlasno$¢ zyskujac w ten sposob skrawek wlasnej ziemi w kraju Kanaan, (Kubisiak 2021, 61-77).



PRZEMYStAW KUBISIAK - Smier¢ Sary w $wietle zrédet biblijnych i rabinicznych...

W pierwszym paragrafie tekst GR odwotuje si¢ do Ps 37,18, ktory méwi, ze Pan jest
tym, ktory zna ludzi nienagannych, dlatego ich dziedzictwo bedzie trwaé na wieki. Zatem
wiersz ten odwotuje si¢ do ludzi sprawiedliwych, ktorzy dzieki swemu postepowaniu staja
si¢ doskonali, a co za tym idzie, rowniez lata ich Zycia staja si¢ doskonate. W zwiazku z tym
tekst midraszu stwierdza, ze kiedy Sara miata dwadzie$cia lat wygladata jakby miata siedem,
zachowujac przy tym urode¢ siedmiolatki. Kiedy za§ miata sto lat, wygladata jakby miata
dwadziescia’. Jej wyglad stat si¢ doskonaty ze wzgledu na to, ze byla osobg sprawiedliwa.
Warto w tym miejscu zauwazy¢, ze cho¢ GR wspomina jedynie o stu latach zycia zony
Abrahama, to pordwnanie siedmiolatki i dwudziestolatki jest nawigzaniem do stu dwudziestu
siedmiu lat, o ktorych wspomina tekst BH (7% *0 "¢ 221 o3 yay) niy o1y niw axn)
(Rdz 23,1).

Po raz pierwszy pelny wiek Sary zostaje podany w Genesis Rabba, Chayei Sarah 58§3,
gdzie napisano:

DIV Y2Y) MY DY) Y ARD
[Sara zyta] sto lat, dwadziescia lat i siedem lat

W tym miejscu midrasz przytacza nastepujaca histori¢. Rabi Akiwa usiadl i zaczat
objasnia¢ stowa Tory. Zauwazyt jednak, ze czgs¢ jego stuchaczy popada w drzemke. Rabi
chcac ich przebudzi¢ nawigzal do biblijnej Ksiggi Estery. Zapytal, dlaczego Estera zostata
uznana za wlasciwg, aby rzadzi¢ nad stu dwudziestoma siedmioma prowincjami? Jaka byta
jej zastuga? Zdaniem Rabiego Akiwy stata si¢ godna ze wzgledu na Sare, ktorej zywot trwat
sto dwadziescia siedem lat. Estera za$ byta potomkinig Sary. Zona Abrahama prowadzita ja
ze skromnoscia i prawoscia, dzigki czemu otrzymata wtadze. Tak jak nagroda dla Sary byta
dlugos$¢ zycia, tak nagroda dla Estery byla funkcja zarzadcy nad prowincjami (GR, Chayei
Sarah 58§83, pkt. 17-18)".

Bardzo ciekawg interpretacj¢ przedstawia midrasz wspominajac o miejscu, w ktorym
zmarta zona Abrahama. W traktacie Chayei Sarah 58§4 mozna przeczytac:

Y2 NP3 AW npn
1 umarta Sara w Kiriat-Arba

Od samego poczatku tekst midraszu wychodzi od stwierdzenia, ze Kiriat-Arba oznacza
»~miasto czterech”. Istniejg dwie interpretacje tego typu okreslenia. Pierwsza wywodzi si¢
od nazw geograficznych, druga za$ jest zwigzana z czterema mieszkancami tych rejonow.
Jesli chodzi o pierwszy powdd, to warto zacza¢ od terminu Eszkol (95¥y), ktory wywodzi
si¢ od nazwy doliny, w ktorej Izraelici odcigli galazke winnego grona (Lb 13,22-24). Kolejna
nazwa to Mamre (X777), w okolicach ktérego znajdowata si¢ pieczara Makpela — miejsce
pochowku Sary, pozostatych patriarchéw i ich zon (Rdz 23,19) oraz miejsce, w ktérym

> Tego typu interpretacja wynika z faktu, ze wedtug GR siedmioletnia dziewczynka jest bardziej pigkna i nieskalana
niz dwudziestolatka. Stad Sara w dwudziestym roku zycia zachowata urode siedmiolatki nie potrzebujac zadnych
0zdob podkreslajacych wyglad. Pomimo dojrzewajacego wieku uroda Sary nadal si¢ poprawiala i udoskonalata.
MR, Chayei Sarah 58§1, pkt. 4.

¢ Tekst biblijny wspomina, ze krdlem stu dwudziestu siedmiu panstw byt Aswerus (Ziwny) (Est 1,1).
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mieszkatl Izaak wraz z rodzing (Rdz 35,27). Trzecia propozycja to nazwa Kiriat-Arba,
za$ czwarta to Hebron. Jesli za$§ chodzi o drugg interpretacje, to GR wspomina, ze omawiana
nazwa pochodzi od czterech sprawiedliwych m¢zow, ktorzy zyli w tych rejonach w epoce
Abrahama. Byli to Aner, Eszkol, Mamre oraz oczywiscie Abraham. Wedlug midrasza
sprawiedliwo$¢ tych mezow wigzala si¢ z tym, ze byli oni obrzezani jak Abraham
(GR, Chayei Sarah 58§4, pkt. 19-23).

Innym nawiazaniem do nazwy ,,miasto czterech” jest odwotanie si¢ do faktu, ze czterema
sprawiedliwymi me¢zami, ktdrzy zyli na tej ziemi, byli zarazem czterej patriarchowie Izraela.
W pierwszej kolejnosci Adam — pierwszy cztowiek, potem Abraham, protoplasta Narodu
Wybranego, nastegpnie Izaak oraz ostatni z patriarchow - Jakub. Zgodnie z t3 interpretacja
nazwa ta ma roOwniez swojg genez¢ w postaciach czterech zona pierwszych patriarchow -
Ewy, Sary, Rebeki oraz Lei. Na koniec tekst midraszu odwotuje si¢ do witasciciela Kiriat-
Arba, Anaka — pochodzacego od gigantow oraz do jego trzech synéw’ (GR, Chayei Sarah
5884, pkt. 24).

Genesis Rabba stanowi niezwykle bogate zrodto wyjasniajace tradycje¢ $mierci Sary.
Wyraznie wida¢, Ze rabiniczne analizy sg zakorzenione gleboko w tekscie biblijnym.
Zarowno wiek Sary jak i miejsce jej $mierci zostaja doglebnie przeanalizowane i poparte
przyktadami odwolujacymi si¢ do Tory. Wigkszo$¢ zydowskich komentatoréw opiera sig
na tekscie Midrasza Rabba, dlatego tez do§¢ trudno jest w ich opracowaniach doszukac sig
czegos$ nowego.

b. Raszi

Raszi to skrét od rabi Szlomo licchaki. Zyt w latach 1080-1174. Byl autorem
najwazniejszych komentarzy do Talmudu i Tanachu. Ciekawostkg jest, ze pierwszy
komentarz do Talmudu, ktory wydano drukiem, byl wlasnie autorstwa Rasziego. Ukazat si¢
w Rzymie ok. 1470 r. Rabi Szmuel byl dyrektorem Jesziw w Niemczech oraz we Francji.
Jego komentarze wyrdzniajg si¢ tym, ze doktadnie oddaja glowng idee tekstu oraz sa dosé
zwiezte w tresci (Pecaric 2003, 543).

W komentarzu do paraszy Chayei Sarah Genesis 23,1 Raszi odwoluje si¢ do tekstu
biblijnego, ktory brzmi:

DY VY MY 2y MY aRn 3 0 1
1 zyta Sara sto dwadziescia siedem lat

Raszi zauwaza, ze tekst ten w dostownym tlumaczeniu brzmi: ,,I zyta Sara sto lat,
dwadziescia lat i siedem lat”. Stowo MY zostato umieszczone po kazdej czgséci liczebnika,
aby pokaza¢, ze liczba sto dwadziescia siedem nie moze zosta¢ potraktowana jako jedna

7 Raszi w swoim komentarzu do Rdz 23,2 wymienia trzech synéw z imienia. Sa to Achiman, Szeszaj i Talmaj,

ktorzy byli Anakitami (Lb 13,22). W przeciwienstwie do GR nie podaje jednak imienia ich ojca, (Yisrael
i Herczeg 1999, 242).
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spdjna cato$¢, lecz trzeba ja podzieli¢ na trzy oddzielne. Stad liczba sto oznacza, ze Sara
byta kobieta bezgrzeszna, bowiem jej dusza byta w tym wieku czysta jak u dwudziestolatki.
Raszi pyta jednak: w jaki sposob mozna dwudziestoletnig kobietg¢ uwazac za bezgrzeszng?
Ot6z mozna, poniewaz w tym wieku nie mogla jeszcze podlegaé jakiejkolwiek karze.
Tak tez, gdy miata sto lat, byta bezgrzeszna. Z kolei, gdy Sara miata lat dwadziescia, wowczas
byta pigkna i nieskalana jak siedmiolatka (Raszi, Parashas Chayei Sarah 23,1, pkt.1).
Na koniec swoich rozwazan Raszi powotuje si¢ na krotki fragment konczacy Rdz 23,1,
ktory brzmi:
I 20w
lata zycia Sary
Rzeczownik, ktory po raz kolejny zostal tutaj uzyty, to ,,lata” (73¥’). Zdaniem Rasziego
nie sposob dopatrzeé¢ si¢ wyraznego wskazania, ktore okreslatoby ktoras z liczb. Zatem
wszystkie lata zycia Sary powinny zostaé potraktowane rowno (Herczeg 1999, 242; Yochanon
2018, 17-21) (Raszi, Parashas Chayei Sarah 23,1, pkt.1).

c. Ramban

Rabin Mosze ben Nachman okre$lany jest czesto jako Nachmanides. Zyt w latach
1194 - 1270. Uchodzi za jednego z najwybitniejszych komentator6w Tory. Napisal ponad
pigédziesiat komentarzy na temat Taachu, Talmudu i prawa zydowskiego. Swoje dzieta
po$wigcat rdwniez na rozwazania filozoficzne, medycyne i kabate. Zyt w Hiszpanii (Gerona),
gdzie zatozyt jesziwe (Pecaric 2001, 381).

W komentarzu Rambana, Parashas Chayei Sarah 23,1 mozna przeczytac:

MY oMPy) MY a8
sto lat i dwadziescia lat

Ramban twierdzi, ze interpretacja wieku Sary zaproponowana przez Rasziego® nie jest
rozsadna. Powotuje si¢ tutaj na Rdz 25,17, gdzie wspomina si¢ o wieku Izmaela. Nachmanides
zauwaza, ze Tora w stosunku do Izmaela uzywa tego samego wyrazenia co przy latach
Abrahama. Istotna réznica polega jednak na tym, Ze lata Zycia pierwszego syna protoplasty
Izraela nie byly rowne pod wzgledem dobroci. Wynika to z faktu, Ze na poczatku byt [zmael
czlowiekiem niegodziwym, za$§ pokute rozpoczat dopiero pod koniec swego zycia. Zdaniem
Rambana trzy sktadowe liczby wieku Sary nie moga by¢ ze soba zrownane, lecz powinny by¢
objasniane jako odrgbne jednostki liczbowe. Potraktowanie wieku Sary jako jednej spojnej
liczby nie wynika z powtorzen stowa MY ,lecz z obcego wyrazenia, ktore znalazlo si¢ na
koncu omawianego wersetu’. Nachmanides zauwaza rowniez, ze wiek Abrahama ttumaczy
si¢ w zupelnie inny sposob niz w przypadku Sary (Scherman i1 Zlotowitz 2004, 510-511).

8 Mowigc o wieku zony Abrahama Raszi opiera si¢ w pelni na tekécie Genesis Rabba, Chayei Sarah 58§1-2.
° Niestety Ramban nie przytacza wyrazenia, ktore okresla jako obce.
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Nalezy zauwazy¢, ze komentarz Rambana wydaje si¢ by¢ niejasny. Opisujac fragment
Rdz 23,1 rabin podaje argumenty, ktore nie do konca znajduja odniesienie w tek$cie i tradycji
biblijnej. Tora rowniez nie jest w tym miejscu konsekwentna, poniewaz wychodzi z zatozenia,
ze jedynie osoby, ktore byly sprawiedliwe, zastuguja, aby poda¢ wiek ich zycia. Skoro
wigc Izmael nie zostal uznany za sprawiedliwego, dlaczego Tora wspomina o jego wieku,
za$ Ramban poréwnuje opis Rdz 25,7 z wiekiem zony Abrahama? (Pecaric 2001, 156).

d. Radak

David Kimchi (Radak) byl rabinem, komentatorem biblijnym, gramatykiem i filozofem.
Zyt w latach 1160-1235 we Francji. Czesto bral udziat w dysputach w obronie judaizmu.
Nie popierat dziatalnosci filozoficznej Rambana. Komentarze Radaka do Tanachu ukazujg
jego mistrzostwo zwlaszcza w kwestii gramatyki hebrajskiej, przez co naleza do podstawowej
literatury rabinicznej i sg czgsto przywotywane (Grunhaus 2003, 319-320).
Komentujac Rdz 23,1 Radak przywoluje tekst biblijny nie uzywajac przy tym wokalizacji:
Q1Y YA 71w 22wV 7AW aRn 9w 0 1O
1 umarta Sara w wieku stu dwudziestu siedmiu lat
Juz na samym poczatku zwraca uwage kunszt gramatyczny komentatora, ktory swoja
uwage w catosci poswieca rzeczownikowi nJ¥. Zauwaza, ze w jednym zdaniu Rdz 23,1 stowo
,»1ok” czy tez ,lata” zostato uzyte az trzykrotnie, podczas gdy wystarczyloby wykorzystaé
je tylko raz. Radak twierdzi, ze tego typu marnotrawstwo jest w Biblii dos¢ powszechne.
Dla przyktadu odwoluje si¢ do Rdz 6,9, gdzie imi¢ Noe (1) zostato uzyte az trzy raz
w jednym wierszu. Podobna sytuacja ma miejsce w Lb 8,19, gdzie zwrot ,,synowie Izraela”
(o8> 13) zastosowano az pie¢ razy w jednym wierszu. Analogiczna sytuacja ma miejsce
réwniez w Rdz 25,7, gdzie mowa jest o $mierci Abrahama oraz w przypadku $mierci Izmaela
(Rdz 25,17), gdzie stowo n1¥ powtorzono az trzy razy. Radak zdaje sobie spraweg z faktu,
ze $wigty jezyk Biblii musi by¢ precyzyjny i jednoznaczny. W zwiagzku z tym, gdy mowa jest
o duzej liczbie lat, wowczas stowo ¥ pojawia si¢ w liczbie pojedynczej, z kolei gdy liczba
lat jest mniejsza niz dziesig¢, wowczas rzeczownik przyjmuje forme liczby mnogiej - o°1.
Komentator zauwaza rowniez, ze istnieje haggadyczne podej$cie do zbednego uzywania
stow, ktore bez watpienia ma tutaj miejsce. Otdz chodzi o to, ze w chwili swojej $mierci
Sara byla niewinna, czysta i pigkna, co odpowiada kolejno liczbom siedem i dwadziescia.
Zatem ze wzgledu na to, ze MY wystepuje na poczatku wiersza Rdz 23,1, tekst zostat
podsumowany stowami 77 *n "1 (lata zycia Sary) (Radak on Genesis 23:1) (Munk 2006,
460-462).
Radak nie wspomina nic na temat miejsca $mierci zony Abrahama. By¢ moze nie chcial
on powiela¢ tradycji identyfikujacej Kiriat-Arba z ,,miastem czterech”.
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e. Pirke de Rabbi Eliezer

Midrasz Pirke de Rabbi Eliezer (PdRE) jest bardzo waznym dzietem rabinicznym
pochodzacym ze szkoty tannaickiej'® z okresu ok. I wieku po Chr. Po raz pierwszy midrasz
zostat opublikowany w Konstantynopolu, za$ jego autorstwo przypisuje si¢ Eliezerowi
ben Hyrkanusowi. Dzieto to jest bardzo czesto cytowane i wykorzystywane w nauce Tory,
co $wiadczy o tym, ze odgrywa ono wazng rol¢ w literaturze rabinicznej (Adelman 2009, 3).

W rozdziale trzydziestym trzecim, ktéry zostat zatytutowany ,,Smier¢ Sary i historia
Izaaka oraz Rebeki”, midrasz prezentuje bardzo ciekawa histori¢ zwiazang ze $miercig
Sary. Kiedy Abraham wracat z géry Moria!! (Rdz 22,1-19), na ktérej miat dokonaé ofiary
z Izaaka, Sammael'? dowiedzial si¢, ze Bog jedynie wystawil Abrahama na probe i ostatecznie
nie zazadat ofiary z Izaaka. W zwiazku z tym Szatan zaplonagt gniewem i postanowit uda¢
si¢ do Sary, by przedstawi¢ jej nieprawdziwg informacj¢ o $mierci jej syna. Poszedt wigc
do zony Abrahama i zapytal ja: Czy slyszatas co si¢ wydarzyto? Kiedy Sara zaprzeczyla,
wowczas Sammael poinformowat ja, ze Abraham wziat [zaaka i ztozyt go w ofierze na ottarzu
calopalnym. Kiedy Sara ustyszata te stowa, zaczgta glosno plakac i lamentowac. Midrasz
informuje, ze uczynita to trzy razy, co byto odpowiednikiem trzech przedtuzonych dzwigkow
wydobywajacych si¢ z szofaru. Najpierw wydata z siebie trzy ciggle nuty, potem za$ trzy
przerywane. Nastgpnie jej dusza ,uciekla i umarla”. PdRE informuje, ze gdy Abraham
wrocit do domu, stwierdzit, ze Sara nie zyje. Skad wrocil? Z gory Moria, bowiem Pismo
Swiete mowi, ze: ,,Przyszedt Abraham, aby optakiwaé Sare” (Rdz 23,2) (PdRE XXXII, 8-9)
(Friedlander 2020, 233-234).

f. Targumy

Omawiajgc zrodta zydowskie nie sposob pomingé targumow'®. Cho¢ do analizowanej
kwestii nie wnoszg one nic nowego, to jednak warto zwrocié¢ uwage na tre§¢ Targumu Neofiti
1, ktéry we fragmencie Rdz 23,2 mowi,

WIXT RYYIN2 N720 X7 RNFAX "NY2IRT MNP 772 hnom
Zmarta Sara w miescie czterech Patriarchow, czyli w Hebronie w kraju Kanaan

Na kartach pism rabinicznych tannaici okreslani sg czgsto jako ,,medrcy” (2n3m). Swoje nauki i poglady
prezentowali zazwyczaj w formie dysput i sporow. Ich wypowiedzi przybieraty tez formy opinii ewentualnie
czynow, ktore powinny przemawiac do stuchacza jeszcze wyrazniej niz stowa. Tradycja wymienia sze$¢ pokolen
tannaitow (Wrobel 2013, 47); (Wrdbel 2017, 69-73).

Literatura rabiniczna powszechnie nazywa Morig ,,g0ra”. Jest to zwigzane z tradycja, ktora utozsamia miejsce
ofiarowania Izaaka — kraj Moria (77723 78) (Rdz 22,2) z gora Moria (72713 13) (2K 3,1) w Jerozolimie,
na ktorej Salomon rozpoczat budowe Swiatyni dla Pana, (Kubisiak 2022, 5-27).

Sammael (7810) jest odzwierciedleniem Szatana. Ksigga Jubileuszy nazywa go Matsema. Wedtug Jub. 17,15 to on
miat namowi¢ Boga, aby wystawit Abrahama na probg. Czyni to stawiajac protoplastg Izraela w niekorzystnym
Swietle. Twierdzi, ze wigksza mitoscig darzy on Izaaka niz samego Boga, (VanderKam 2018, 562-563).

13 Targum Onkelosa jak i Targum Pseudo-Jonatana sg zgodne z tekstem BH, (Drazin i Wagner 2006, 141); (Maher
1992, 82).
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Miejsce, w ktérym zmarta Sara, jest okreslane mianem miasta ,,czterech patriarchow”.
Zwigzane jest to nie tylko z tradycja zydowska, ale i z wezesnochrzescijanska, ktora utozsamia
Hebron z miejscem pochowku Adama, Abrahama, Izaaka i Jakuba. Warto wspomnie¢,
ze niektore manuskrypty'* biblijne zamiast okreSlenia ,,miasto czterech patriarchow”,
uzywaja nazwy ,,miasto wojownikow”, ktére rowniez utozsamiaja z Hebronem w kraju
Kanaan (Wrobel 2014, 200-201). Dla odmiany Targum Jerozolimski méwigc o $mierci Sary
wspomina, ze miato to miejsce w ,,miescie gigantow” (X212127 1370°2P2).

g. Ksiega Zohar

Wisréd zrodet rabinicznych, ktére omawiajg $mieré Sary, warto odwotac si¢ do Ksiegi
Zohar, ktora stanowi kabalistyczny komentarz do Pigcioksiggu Mojzeszowego. Kabata jest
wazng galtezia duchowosci zydowskiej, ktora pozwala na nieco inng interpretacje tekstu
biblijnego poprzez zagadnienia dotyczace natury Boga, powstania i ksztattu $wiata, natury,
duszy, grzechu itp.

Traktat Chayei Sarah 3:13 wspomina:

AR
A zycie Sary bylo

Ksigga Zohar zadaje pytanie, dlaczego Sara jest jedyng kobietg, ktorej $mieré zostaje
wspomniana w teks$cie biblijnym? Odpowiadajac na to pytanie rabi Chiya stusznie zauwaza,
ze to nieprawda, poniewaz Rdz 35,19 wspomina o $mierci Racheli, ktora zostata pochowana
w drodze do Efrata, czyli Betlejem. Poza tym Lb 20,1 méwi o miejscu $mierci i pochéwku
Miriam, czyli Kadesz. Réwniez Rdz 38,12 wspomina o $mierci Szui, zony Judy (Yochai
2003, 10).

W innym miejscu traktatu Chayei Sarah 11:62 komentuje:

YR NP2 AW npm
1 umarta Sara w Kiriat-Arba

Odnoszac si¢ do tego krotkiego fragmentu rabi Aba zauwaza, ze sposrod wszystkich
kobiet na $wiecie jedynie w przypadku Sary zostala podana liczba jej lat oraz miejsce,
w ktérym zostata pochowana. Na kartach Pisma Swictego zadna inna kobieta nie zostata
w taki sposdb wyrdzniona. To pokazuje, Ze Sara byla wyjatkowa kobietg, ktora zyskata sobie
przychylno$¢ Boga (Yochai 2003, 44).

h. Legendy Zydowskie

Legendy Zydowskie (LZ) sg zbiorem mitow i legend, ktore $cisle wigzg sie z tradycjami
zydowskimi. Legendy te sg osnute wokot tekstu biblijnego, nie maja jednak zadnego podtoza

4 'W$rdd nich nalezy wymieni¢: Manuskrypt Leipzig (MsL), Manuskrypt Niirnberg (MsN) oraz Manuskrypt
Vatican (MsV).
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teologicznego. Data powstania tego dzieta pozostaje nieznana. Nie zmienia to jednak faktu,
7e tre$é LZ jest niezwykle ciekawa i wazna dla tradycji, co sprawia, ze warto do nich siegna¢
przy badaniu omawianego fragmentu Rdz 23,1-2.

Rozdziat piaty, w punktach od 261 do 264 zostat poswigcony $mierci zony Abrahama
oraz przygotowaniom do pogrzebu. Tre§¢ dotyczaca $mierci Sary bazuje w znacznej
mierze na Midraszu Tanchuma, cho¢ w niektorych fragmentach narracja jest nieco bardziej
rozbudowana. LZ wspominaja, ze podczas gdy Abraham sktadat Bogu ofiare z Izaaka w kraju
Moria, Szatan udat si¢ do Sary przybierajac posta¢ pokornego i cichego starca. Zapytal ja:
,»Czy wiesz, co Abraham uczynil dzi§ twemu jedynemu synowi? Wzial Izaaka, zbudowat
oltarz i zabit go na tym oltarzu sktadajac w ofierze. Pomimo ptaczu i zawodzenia Izaaka,
Abraham nawet nie spojrzal na syna i nie zlitowat si¢ nad nim”. Kiedy Szatan dokonczyt swoja
mowe, poktonit si¢ Sarze i odszedt od niej. Zona Abrahama uznata go za medrca, ktory byt
zarazem naocznym $wiadkiem tragicznego zdarzenia. Wowczas podniosta glos i zaptakata
gorzko. Wykrzyczata z zalu: ,,O méj synu, Izaaku, moj synu, gdybym tego dnia umarta
zamiast ciebie, bolej¢ nad toba!”. Nastgpnie Sara wyrazita zal wotajac, ze wychowywata
swego jedynego syna jedynie po to, aby zgingl od noza i ognia. W tak wielkim bolu wyrazita
réwniez swoja pokore uwielbiajac Boga, ktory obdarzyt ja Izaakiem, chlopcem, ktory nie
zawahat si¢ przekroczy¢ polecenia Bozego. ,, Ty jeste$ sprawiedliwy, Panie, Boze nasz,
bo wszystkie Twoje dzieta sg dobre i prawe, bo i ja raduje si¢ stowem, ktoére nakazales,
i chociaz moje oko gorzko placze, moje serce si¢ raduje”. Po tych stowach Sara zlozyta glowe
na lonie jednej ze swych stuzacych, po czym ,,znieruchomiata jak kamien” (LZ, 1:5:261)
(Ginzberg 1909, 1:5:261).

To jednak nie oznaczato, ze Sara umarta. Tekst LZ méwi dalej, ze Sara podniosta
glowe i udata si¢ w drogg pytajac o Izaaka. Krazyla tak po okolicy, az dotarta do Hebronu.
Nikt jednak nie byl w stanie jej powiedzie¢, co wydarzyto si¢ z jej synem. Studzy Sary
dotarli nawet do domu Sema i Ebera'’, lecz nie znalezli Izaaka. Wowczas Szatan — ponowne
W postaci starca — powrocit do Sary i oznajmit jej, Zze Abraham nie zabit 1zaaka oraz ze syn
jej zyje. Gdy Sara ustyszata te stowa, wybuchta gwaltownym uniesieniem, za$ jej dusza
,,0szalata z radosci” (LZ, 1:5:262).

W tym czasie Abraham wraz z Izaakiem wrdcili z kraju Moria'® do Beer-Szeby.
Dostrzegajac nieobecno$¢ Sary zaczeli jej szukaé, lecz nie byli w stanie znalezé. Kiedy
o nig zapytali, powiedziano im, ze Sara udala si¢ do Hebronu, aby szuka¢ meza i syna.
Zatem Patriarcha wraz z synem udali si¢ do Hebronu, gdzie zastali Sar¢ martwa. Izaak wpadt
w rozpacz wolajac: ,,O matko moja, matko moja, jakze$ mnie opuscita i dokad posztas?”.
Tekst legend zaznacza bardzo wyraznie, ze rowniez Abraham oraz towarzyszacy mu studzy

15 Chodzi 0 Sema, syna Noego (Rdz 10,1) oraz o jego potomka Ebera, syna Szelacha (Rdz 11,14).

16" Tre$¢ legendy nie pokrywa si¢ z tekstem biblijnym, poniewaz zgodnie z Rdz 22,19 Abraham powraca do Beer-
Szeby bez Izaaka. Z Patriarcha wracaja jedynie studzy. Posta¢ Izaaka znika z narracji biblijnej na trzy lata.
Tekst biblijny wspomina o nim dopiero w Rdz 24,67, kiedy dochodzi do $lubu z Rebeka.
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optakiwali Sare¢ ,,zatobg wielka i cigzka”. Ojciec Izaaka nawet nie modlil si¢ nad cialem
Sary, lecz optakiwal zone i spedzal czas na Zatobie. LZ zaznaczaja, ze Abraham miat powod
do tego, aby optakiwac swoja zone, bowiem nawet w chwili $§mierci zachowata ona ,,pickno
swej mtodosci” oraz ,,niewinnoéé swego dziecinstwa” (LZ, 1:5:263).

Tekst Legend Zydowskich zaznacza, ze $mier¢ Sary byla nie tylko wielkg stratg dla
Abrahama i Izaaka, ale przede wszystkim dla catego kraju. Dopdki Sara zyla, w kraju
panowaty pomysInosc¢ i porzadek, zas po jej Smierci pojawito si¢ zamieszanie. Co ciekawe,
ptacz i lament byty tak powszechne, ze Abraham zamiast optakiwa¢ zon¢ musial pocieszaé
innych. Przemowil zatem do pogrozonego w zalobie ludu: ,,Dzieci moje, nie bierzcie sobie
zbytnio do serca odejécia Sary. Prosze was, dajcie mi teraz miejsce pochéwku [...] nie jako
dar, lecz za pieniadze”. Zgodnie z tradycja Abraham zakupit jaskini¢ Makpela, w ktorej ztozyt
ciato swej zony. Bylo to to samo miejsce, w ktorym pochowano Adama i Ewe — pierwszych
rodzicow (LZ, 1:5:264.267).

Jak juz wspomniano, Legendy Zydowskie nie stanowig dzieta, ktore mozna potraktowaé
jako opracowanie teologiczne. Dodatkowe watki oraz ubogacajaca je narracja sprawiaja
jednak, ze opowie$¢ o $mierci Sary zyskuje cickawe dopelnienie pomagajace zrozumiec
tekst natchniony i ubogaci¢ wyobrazni¢ czytelnika zaciekawionego narracja Rdz 23,1-2.

Podsumowanie

Tekst Rdz 23,1-2 jest jedynym biblijnym opisem, ktéry wspomina o wieku i miejscu
$mierci kobiety w Pigcioksiggu. Biorac pod uwage, ze rola Sary w tradycji starotestamentalne;j
jest ogromna, nie powinno dziwié, ze autor Ksiegi Rodzaju bardziej szczegdétowo wspomniat
o ostatnich chwilach Zony Abrahama. Liczba sto dwadziescia siedem, czyli suma lat zycia
Sary zawiera w sobie wiele symboli, ktore egzegeza chrzeécijanska odkrywa i poznaje
dzigki szczegolowej analizie bioracej poczatek w tradycji rabinicznej. Podobnie jest
w przypadku nazwy Kiriat-Arba — ,,miasto czterech”, ktérego odniesienie do czterech
gigantow zamieszkujacych niegdys$ okolice Hebronu mozna réwniez znalez¢é w literaturze
zydowskiej. Trzeba zatem zauwazy¢ niezwykla zalezno$¢ pomigdzy dwoma religiami,
ktore bazuja na swoich tradycjach i wzajemnie si¢ uzupeiniaja. Cho¢ nie zawsze mozna
dostrzec taki konsensus, to jednak w przypadku Rdz 23,1-2 wyraznym spoiwem pozostaje
osoba Sary. Jest ona bowiem bardzo wazng postacig dla obu tradycji, ktére upatruja
w zonie Abrahama matk¢ narodu, oddang stuzebnic¢ Boga oraz wzor kochajacej i gotowe;j
do poswiecen zony oraz matki. Niezwykta symbolika, ktora narosta wokot Rdz 23,1-2,
jeszcze bardziej ubogaca tekst biblijny. Staje si¢ on dla czytelnika bardziej zrozumialy
i bez watpienia jeszcze cieckawszy. Daje to mozliwo$¢ dokladniejszego poznania Zony
Abrahama — kobiety, ktorej cicha obecno$é w tekscie biblijnym jest fundamentem rodzacego
si¢ panstwa i narodu izraelskiego.
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(Nie) szata zdobi cztowieka.
O znaczeniu ubioru w podwoéjnym dziele
sw. tukasza

Streszczenie: Ubranie odgrywa znaczaca role w zyciu cztowieka. Jego zapewnienie nalezy
do podstawowych potrzeb ludzkich, ochrania ono ciato, zdobi cztowieka, niekiedy wskazuje
na jakies szczegdlne wykonywane przez kogo$ zadanie lub piastowany przez niego urzad.
tukasz, ktéry jest doskonatym obserwatorem i narratorem, poswieca wiele uwagi ubraniom,
ich rodzajom, uzywaniu i znaczeniu, i to w réznych momentach zycia. Poprzez ukazywanie sposobu
ubierania sie poszczegdlnych oséb dokonuje swoistej charakterystyki postaci, a zwtaszcza Jezusa
i Jana Chrzciciela. W ten sposéb buduje paradygmaty Zycia rodzinnego, ubioru czy stylu Zycia.
Jego postepowanie z pewnosciq nie stoi w sprzecznosci ze stowami Jezusa: ,zycie bowiem wiecej
znaczy niz pokarm, a ciato wiecej niz odzienie” (kk 12,23).

Stowa kluczowe: ubiér, Ewangelia wg sw. tukasza, Dzieje Apostolskie

(Not) Clothes Make a Man. On the Importance
of Clothing in the Double Work of St. Luke

Abstract: Clothing plays a significant role in a person’s life. To be clothed is one of the basic
human needs; clothing protects the body, adorns the wearer, and sometimes indicates
a special task performed by someone or an office held by him. Luke, who is an excellent observer
and narrator, draws a lot of attention to clothes, their types, use and meaning, at various
moments in life. By showing the way individual people dress, he characterizes these figures,
especially Jesus and John the Baptist, in a particular manner. In this way he builds paradigms
of family life, clothing and lifestyle. Luke’s course of action certainly does not contradict
the words of Jesus: “life is more than food, and the body than clothing” (Luke 12:23).
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Ubranie odgrywa znaczaca role w zyciu cztowieka. Jego zapewnienie nalezy
do podstawowych potrzeb ludzkich, ochrania ono cialo, zdobi czlowieka, niekiedy wskazuje
na jakie$§ szczegdlne wykonywane przez kogos$ zadanie lub piastowany przez niego urzad
oraz moze podkresla¢ badz wyraza¢ jego indywidualny charakter (Miiller 2012,133-134).
Juz filozof Platon (427-347 p. Chr) w swoim stynnym dziele ,Panstwo” stwierdza,
»Z€ pierwsza i najwigksza z potrzeb to wytwarzanie pozywienia, aby istnie¢ i zy¢ [...] Druga,
to potrzeba mieszkania, trzecia ubrania i tym podobnych rzeczy” (369B) (Platon 2003, 63)'.
W podobnym duchu pisze starotestamentalny medrzec Syrach: ,,Pierwsze potrzeby zycia:
woda, chleb, odzienie i dom, by ostoni¢ nagos¢” (29,21). Nie dziwi wiec fakt, ze Lukasz,
ktory ,,bada doktadnie wszystko” (por. Lk 1,3), kres§lac w Ewangelii ,,holistyczny obraz zycia
rodzinnego” (Najda 2019, 75), zwraca rowniez uwagg na ubior.

1. Potrzeba ubrania

W Dziejach Apostolskich, drugiej ksiedze podwojnego dzieta ewangelisty, znajdujemy
opowiadanie o cudownym wskrzeszeniu Tabity (Dz 9,36-43), ,pewnej uczennicy”
mieszkajacej w Jafie, ktora miata przydomek Gazela (Dz 9,36). ,,Czynita ona duzo dobrego
i dawata hojne jalmuzny” (Dz 9,36) — tak zostaje zaprezentowana. Zrozumiatym jest,
ze mieszkancy Jafy po jej $mierci sg poruszeni i przezywajg zatobg. Posytajg po Piotra,
ktéry przebywat w Liddzie, niedaleko Jafy. Gdy przybywa Apostot, otaczaja go zebrane przy
zmartej Tabicie wdowy i pokazuja mu ,,chitony i ptaszcze” (Dz 9,39), ktére zmarta zrobita im
za zycia. Wsrdd skapych danych o Zyciu 1 osobie Tabity, nie mamy informacji o jej chorobie
czy tez o przyczynie jej $mierci, a mocno zaznaczona zostala jej dziatalno$¢ zawodowa
ukierunkowana na wytwarzanie ubran, z ktorych ciesza si¢ ludzie takze po jej $mierci.
Lukasz ukazuje Tabitg jako sumienng kobietg, paradygmat osoby otwartej na potrzeby innych,
ktéra wychodzi naprzeciw podstawowym potrzebom ludzkim dotyczagcym zapewnienia
ubrania (Miiller 2012,135-136). Jej cudowne wskrzeszenie przez Piotra sprawia z pewnoscia
wielka rado$¢ chrzeécijanom z Jafy (Jervell 1998, 197).

Opowiadanie to S$wiadczy jednoznacznie, ze Lukasz interesuje si¢ ubiorami,
poniewaz rozréznia tu mi¢dzy chitonami® a ptaszczami (Dz 9,39), czyli miedzy koszulami
a ubraniami wierzchnimi. Podobnie rozréznienie spotykamy tez w Lk 6,29, gdy Jezus poucza,
jak zachowa¢ si¢ w sytuacji napasci przez zbdjcow: ,,Jesli zabiera ci ptaszcz, nie bron mu

! Wisrédd ,,zdawatoby si¢ drobnych zasad prawa”, , ktore poprzednie pokolenie zatracito catkiem” filozof wymienia
,»Ano takie, zeby mtodsi milczeli przy starszych, jak wypada, i nie siadali wyzej od nich, i wstawali, jak mowia,
i objawiali szacunek rodzicom, i strzygli si¢ przyzwoicie, i na ubranie uwazali, i na obuwie, i w ogole na caty
wyglad zewnetrzny i inne rzeczy w tym rodzaju” (425B) (Platon 2003, 123).

2 Chiton to ,,szata bez rekawdw, spinana na ramionach, noszona w starozytnej Grecji”, tak ,,Stownik jezyka
polskiego”. https://sjp.pwn.pl/szukaj/chiton.html; dostep: 18.09.2023.
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i szaty”®. W tym kontek$cie wnioskowa¢ mozna, ze jezeli chodzi o ubrania to przecietny
obywatel nie posiadat ich wiele wiecej niz te, ktore wlasnie mial na sobie (Weippert 1995,
498). Dlatego tez Prawo zydowskie stanowi: ,Jesli wezmiesz w zastaw plaszcz twego
blizniego, winienes mu go odda¢ przed zachodem stornca, bo jest to jedyna jego szata i jedyne
okrycie jego ciata podczas snu” (Wj 22,25-26)*.

2. Troska o ubior

Troska o ubranie jako podstawowa potrzeba czlowicka przejawia si¢ w trzeciej
Ewangelii takze wowczas, gdy Jezus przestrzega przed zbyt wielka troska o ubior (Lk 12,22-
38; por. 6,29; 9,3; 10,4). Powie wtedy: ,,Nie troszczcie sie zbytnio o zycie, co macie jes¢,
ani o cialo, czym macie sie przyodziac. Zycie bowiem wiecej znaczy niz pokarm, a ciato
wigcej niz odzienie” (Lk 12,22-23). Dzielenie si¢ posiadanymi ubraniami z innymi jawi
si¢ juz w nauczaniu Jana Chrzciciela jako wyraz wymaganej troski o biednych. W tekscie
Lk 3,11: ,,Kto ma dwie suknie, niech [jednq] da temu, ktory nie ma, a kto ma zywnos¢, niech
tak samo czyni” znajdujemy wyrazne nawigzania do klasycznych wezwan z ksigg Starego
Testamentu (Pwt 10,18; Tb 1,17;4,6; Hi 31,17.19.20; 1z 58,7; Ez 18,7).

O istotnym i niezastgpionym znaczeniu ubrania dla normalnej sytuacji zyciowej
cztowieka i rodziny mowi tez Lukasz w perykopie o uzdrowieniu opgtanego Gerazenczyka
(Lk 8,26-39). Brak ubrania opetanego cztowieka lub by¢ moze jego porzucenie czy porwanie
staje si¢ wyrazem niezdrowej, nienaturalnej sytuacji. Nagos¢ czy pozbawienie ubrania
uchodzity w Izraelu i na calym starozytnym Bliskim Wschodzie jako hanba (por. Rdz 3,7.10-
11; 9,22-23), ktérg musiat znie$¢ pokonany (uwigziony: 2 Sm 10,4; Iz 20,4 albo uciekinier:
Am 2,16; Mk 14,52). W kraju Gerazenczykoéw spotyka Jezusa opgtany przez zte duchy
mezczyzna, ktory ,.byt opetany przez zle duchy. Juz od diuzszego czasu nie nosit ubrania
i nie mieszkat w domu, lecz w grobach” (Lk 8,27). Po uwolnieniu go przez Jezusa od ztych
duchow, ktore weszly w Swinie i po urwistym zboczu ruszyly do jeziora, topiac si¢ w nim
(Lk 8,33), ludzie widza owego Gerazenczyka ,ubranego i przy zdrowych zmystach,
siedzqgcego u nog Jezusa” (Lk 8,35) (Schiirmann 1984, 482).

3 W Mt 5,40 wystepuje odwrotna kolejnos¢ ubran: ,,Temu, kto chce prawowac si¢ z toba i wziaé twoja szate,

odstap i ptaszez!”

Podobne stowa znajdujemy tez Pwt 24,10-13: ,Jesli blizniemu swemu udzielisz pozyczki z zabezpieczeniem,
nie wejdziesz do jego domu, by zabra¢ coskolwiek w zastaw. Na dworze bedziesz stat, a cztowiek, ktéremu
pozyczyle$, wyniesie ci ten zastaw na zewnatrz. Wszakze jesli to jest czlowiek ubogi, nie potozysz si¢ spac
[nakryty] tym zastawem, lecz zwrdcisz mu zastaw przed zachodem stonca, aby mogt spa¢ pod swym plaszczem,
btogostawiac tobie, a Pan, Bog twoj, policzy ci to za dobry czyn”.



STUDIA GDANSKIE e 52 (2023)

3. Wartosc¢ ubioru

Ubranie stanowi tez element, ktérym cztowiek chce siebie i innych przyozdobi¢
czy wyrozni¢. I tak juz w historii Jozefa czytamy, ze przed udaniem si¢ na spotkanie
z faraonem ogolit si¢ i zmienit szaty (Rdz41,14). Po wyjasnieniu wtadcy znaczenia snu faraon
powiedziat Jozefowi: ,,«Oto ustanawiam cie rzqdcg catego Egiptu!» Po czym faraon zdjgl
swoj pierscien z palca i wlozyt go na palec Jozefa, i kazal go oblec w szate z najczystszego
Inu, a potem zawiesil mu na szyi zloty tancuch” (Rdz 41,41-42). Ubranie i bizuteria stuzg tu
do wyrazenia zmienionej czy doktadniej podniesionej sytuacji spotecznej oraz do spelnienia
zyczenia badz woli cztowieka, aby siebie lub kogo$ przyozdobi¢ czy wyrdznié.

Czesci garderoby czy bizuterii stanowia ciggle czeste i pozadane prezenty’. Wedle
tekstu 1z 3,18-23 do ulubionych, modnych elementéw stroju zaliczano: ozdoby ,, brzgkadet
u trzewikow, stoneczka i potksiezyce, kolczyki, bransolety i welony, diademy, tancuszki u nog
i wstqzki, flaszeczki na wonnosci i amulety, pierscionki i kétka do nosa, drogie suknie, narzutki
i szale, torebki i zwierciadetka, cienkq bielizne, zawoje i letnie sukienki”. A w Ez 16,10-14
sam Bog mowi do swojego ludu: ,,Nastgpnie przyodziatem cie wyszywang szatg, obutem
cig w trzewiki z migkkiej skorki, opasatem bisiorem i okrylem ci¢ jedwabiem. Ozdobilem
cie klejnotami, wlozytem bransolety na twoje rece i naszyjnik na twojq szyje. Wiozytem tez
pierscien w twoj nos, kolczyki w twoje uszy i wspanialy diadem na twojg glowe. Zostatas
ozdobiona zlotem i srebrem, przyodziana w bisior oraz w szaty jedwabne i wyszywane.
Jadatas najczystszqg mgke, miod i oliwe. Stawalas sie z dnia na dzien piekniejsza i doszlas az
do godnosci krolewskiej. Rozeszla si¢ twoja stawa miedzy narodami dzieki twojej pigknosci,
bo byta ona doskonata z powodu 0zdob, ktorymi cie wyposazytem”. W tekstach tych ubior
jawi si¢ jako dobro luksusowe (Pekridou-Gorecki 1989, 109), ktore pokazuje tez, jak bardzo
ludzie zabiegali o pigkno i nim si¢ fascynowali®.

Malujac na kartach Ewangelii obraz zycia rodzinnego, Lukasz zdradza, ze doskonale
zna warto$¢ i znaczenie ubioru i zewngtrznego wygladu. Daje temu wyraz w przypowiesci
o bogaczu i biednym Lazarzu (Lk 16,19-31) i to juz w pierwszym zdaniu: ,,Zyt pewien
czlowiek bogaty, ktory ubieral sie w purpure i bisior” (Lk 16,19). Luksusowe i dostatnie
zycie przejawia si¢ tu w drogim i wykwintnym ubiorze (Stegemann, Stegemann 1995, 80).
Ewangelista wzywa jednak do umiaru badz ograniczenia w noszeniu luksusowych ubiorow

3 Znaczenie prezentow z ubran jako formy praktykowania goscinno$ci przedstawia B. Wagner-Hasel, Der Stoff
der Gaben. Kultur und Politik des Schenkens und Tauschens im archaischen Griechenland, Campus Historische
Studien 28, Frankfurt am Main — New-York 2000, s. 112-117.

O traktowaniu ubran jako dobr luksusowych $wiadczy tez tekst 1 Tm 2,9: ,,Podobnie kobiety - w skromnie
zdobnym odzieniu, niech si¢ przyozdabiajg ze wstydliwo$cig i umiarem, nie przesadnie zaplatanymi wlosami
albo ztotem czy pertami, albo kosztownym strojem”.

Swiadezy o tym takze Jk 2,2-3: ,Bo gdyby przyszedt na wasze zgromadzenie cztowiek przystrojony w zlote
pierscienie i bogatg szat¢ i przybyt takze cztowiek ubogi w zabrudzonej szacie, a wy spojrzycie na bogato
odzianego i powiecie: «Usigdz na zaszczytnym miejscu!», do ubogiego za$ powiecie: «Stan sobie tam albo
usigdZ u podndzka mojego!»*.
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i odpowiedzialnego obcowania z bogactwami oraz do prostego stylu zycia. Swiadoma
rezygnacja z wyszukanego i drogiego ubioru charakteryzuje osobe, jest przejawem jej
prostego stylu zycia, skromnosci, bezpretensjonalnosci i niewielkich potrzeb (Vischer 1965,
66-67).

Ukazany przez Lukasza w Dziejach Apostolskich Pawel, Zzegnajac si¢ w Milecie ze
starszymi Kosciota z Efezu, stwierdzi w swojej mowie (Dz 20,18-35): ,,Nie pozgdatem
srebra ani zlota, ani szaty niczyjej. Sami wiecie, zZe te rece zarabialy na potrzeby moje i
moich towarzyszy” (Dz 20,33-34). W tym samym tonie rozumie¢ nalezy wspomniane juz
Jezusowe ostrzezenia i przestrogi przed zbyt wielka troska o ubior (Lk 12,22-38; por. 6,29;
10,4) oraz polecenie skierowane do Apostolow: ,,Nie bierzcie nic na droge: ani laski, ani
torby podroznej, ani chleba, ani pieniedzy; nie miejcie tez po dwie suknie!” (Lk 9,3), gdy po
raz pierwszy posyla ich, aby glosili Ewangeli¢ (Lk 9,1-6) (Najda 2019, 125-126).\

4. Ubior jako forma eksponowania pozycji osoby

W wielu kulturach i tradycjach ubior, czesto w jego specyficznej formie, stuzy wyekspo-
nowaniu pewnych oséb w spoteczenstwie. Moze chodzi¢ przy tym o rozpoznawalnosé
piastowanych przez nich funkcji czy urz¢dow, takich jak np.: kaplan lub urzednik, albo
0 zaznaczenie spolecznej pozycji czy godno$ci pewnych osob®. Obok wspomnianego
juz wprowadzenia Jozefa na urzad przez egipskiego faraona, gdy otrzymuje pierscien,
szat¢ z najczystszego Inu i ztoty tancuch na szyje¢ (Rdz 41,42) dobrym przyktadem jest
ubior kaptanski: ,, 1 sprawisz szaty swiete Aaronowi, bratu twemu, na czes¢ i ku ozdobie”
(Wj 28,2)°. Niektore czeSci ubioru moga tez profilowaé noszacych je ludzi, jak np. plaszcz
proroka (1 Krl 19,13.19; 2 Krl 2,8.13-14; Za 13,4; por. Mt 3,4; Mk 1,6), greckiego czy
rzymskiego filozofa badz méwcy (Miiller 2012, 147).

Do zasady tej nawigzuje tez Lukasz, gdy w Dziejach Apostolskich prezentuje krola
Heroda Agryppe I (Dz 12,1-4.18-23) jako bluznigcego Bogu przesladowce chrzescijan'.
Prawdopodobnie na skutek zadan faryzeuszy i dla zaskarbienia sobie wzgledow ludu,
wszczyna Herod przesladowania niektorych chrzescijan z Kosciota jerozolimskiego
(Dz 12,1). Zapewne byli to stojacy na czele wspolnoty lub apostolowie, ktorych wtracano

Syr 6,29-31 wspomina o zaszczytnym stroju medrea: ,,Dyby jej beda ci walng obrona, a obroza jej strojem
zaszczytnym. Ztota bowiem jest na niej szata, a wigzy jej sa z nici purpurowych. Jak str6j wspanialy ja
przywdziejesz, jak wieniec radosnego uniesienia wlozysz na siebie”.

Wj 39,1-31 szczegbtowo opisuje szaty arcykaptanskie.

Inaczej przedstawia Heroda Agryppe 1 Jozef Flawiusz. Pisze on: ,,Agryppa... usposobienie miat fagodne i
okazywat jednakowa dobroczynno$¢ wzglgdem wszystkich. Obcych traktowat z wielka taskawoscia 1 $wiadczyt
im dobrodziejstwa, ale i wzglgdem swoich rodakow byt tak samo szczodrobliwy i jeszcze wigcej wspotczujacy
ich doli. Dlatego tez chetnie i stale przebywat w Jerozolimie, a ojczystych obyczajow przestrzegat z wielka
sumiennos$cig. Sam zycie wiodt w nieskazitelnej czystosci i ani jeden dzien nie przeszedt, aby nie ztozyt Prawem
przepisanych ofiar” (4nt. XIX, 7,3) (Jozef Flawiusz 1962, 932).
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do wigzienia i biczowano (Zmijewski 1994, 460). Herod kazat $cia¢ mieczem Jakuba
Starszego, brata Jana (Dz 12,2), a widzac, Ze to podoba si¢ Zydom, uwiezil tez Piotra
(Dz 12,3), z zamiarem wydania go ludowi (Dz 12.4). Piotr zostaje jednak cudownie
uwolniony z wigzienia (Dz 12,5-11). Herod szukat go. Ukaratl $miercig straznikow wigzienia,
ktérzy tej nocy pehili stuzbe (Dz 12,19). Udat si¢ z Jerozolimy do Cezarei Nadmorskiej.
»W oznaczonym dniu Herod ubrany w szaty krolewskie zasiadl na tronie i mial do nich
mowe” (12,21). Przemawiatl tam do mieszkancow Tyru i Sydonu, ktorzy wotali, ze to glos
boga (12,22). Herod zostal porazony przez aniota Panskiego ,,za to, ze nie oddat czci Bogu.
I wyzionat ducha, stoczony przez robactwo” (12,23)". Agryppa I ponidst typowa $mieré
przesladowcy. Szaty krolewskie staly si¢ dla niego ,,koszulg Smierci” (Miiller 2012, 148).

Zycie rodzinne, ktérego obraz szkicuje Lukasz toczy si¢ nie tylko w patacach,
na dworach krolewskich czy w miejscach publicznych, gdzie jest wielu §wiadkow i nie
dotyczy tylko wiadcow i znanych ludzi. Ewangelista bacznie obserwuje tez codziennosc.
Potrafi odrdzni¢ ubioér codzienny od ubioru §wiatecznego czy tez na szczegdlne, wyjatkowe
okazje. Swiadczy o tym przypowies¢ o synu marnotrawnym (Ek 15,11-32). Milosierny
ojciec kaze ubra¢ powracajacego do domu mtodszego syna w ,,najlepsza szate”, daje mu tez
»pierscien na reke i sandaty na nogi” (Lk 15,22). W opisanym przez Lukasza zachowaniu
ojca dostrzec mozemy wyrazne nawigzanie do historii Jozefa w Egipcie (Rdz 41,42). Nie
chodzi tu bowiem jedynie o zaspokojenie najbardziej podstawowej ludzkiej potrzeby czy o
zyczenie ojca, aby od$wigtnie ubra¢ ,,0dzyskanego” syna, ale bardziej o oficjalne okazanie
przebaczenia i przywrdcenie do godnosci syna (Heininger 1991, 160).

5. Ubior jako forma wyrazu

Ubidr i postepowanie z nim moze by¢ tez sposobem komunikowania pewnych tresci
czy wyrazania emocji. [lustruje to Lukasz w Dz 18,6, gdy przedstawia Pawla otrzasajacego
w Koryncie swe szaty na znak zerwania relacji (Jervell 1998, 459) (por. Neh 5,13; Dz 13,51).
Uczynit to, gdy w korynckiej synagodze ,,udowadniat Zydom, ze Jezus jest Mesjaszem”
(Dz 18,5) i spotkat si¢ ze zdecydowanym sprzeciwem stuchaczy. Swoje stowa ,,wzmocnit”
wymownym gestem: ,,4 kiedy sie sprzeciwiali i bluznili, otrzgsngl swe szaty i powiedzial
do nich: «Krew wasza na waszq glowe, jam nie winien. Od tej chwili pojde do pogany”
(Dz 18,6). W Dz 22,23 wspomina Lukasz o zrzuceniu szat na znak zto$ci (Zmijewski 1994,
782). Shuchajacy wystapienia Pawta Zydzi denerwuja sie do tego stopnia, ze krzycza: ,,Precz
z ziemi z takim, nie godzi si¢ bowiem, aby on zyl” (Dz 22,22) oraz zrzucajg swoje szaty

1 Jozef Flawiusz (4nt. XIX, 8,2) pisze o $mierci Heroda I Agryppy jako nastgpstwie kilkudniowych ,,bolesci
w brzuchu”. Popetnit on btad, nie reagujac na pochlebstwa ludu, ktéry wotat: ,,Uwazamy ci¢ za istote wyzsza
od $miertelnikow”. Wkrotce potem ujrzat sowe, zwiastujaca mu nieszczgs$cie. Sowa ta, nazwana aniotem, moze
wskazywac¢ na interwencj¢ Boga (Linke 2008, 175).
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i ciskaja piaskiem w powietrze (Dz 22,23). Zrzucenie szat — jak pokazuje ewangelista —
moze tez wyraza¢ zupetie co$ innego. Tak jest w przypadku uroczystego wjazdu Jezusa
do Jerozolimy. Wystani przez Niego uczniowie przyprowadzaja o$le do Jezusa. Klada na nie
swe ptaszcze (Lk 19,35) i wsadzajg na nie Jezusa. ,,Gdy jechal, stali swe ptaszcze na drodze”
(Lk 19,306).

6. Ubidr jako element charakterystyki osoby

Jezeli chodzi o konkretne osoby i sposob ich ubierania sig, to na mysl przychodzi od razu
Jan Chrzciciel, ktory wedle relacji ewangelisty Marka ,,nosif odzienie z siersci wielblqdziej
i pas skérzany okolo bioder, a zywil si¢ szaranczq i miodem lesnym” (1,6)'2. Lukasz rezygnuje
z takiej prezentacji Jana, cho¢ nie pomija milczeniem jego ubioru. W Lk 7,25 Jezus stawia
odnoszace si¢ do Jana Chrzciciela pytanie: ,,4le coscie wyszli zobaczy¢? Czlowieka w migkkie
szaty ubranego? ” i natychmiast dodaje: ,, Oto w patacach krolewskich przebywajq ci, ktorzy
noszq okazale stroje i zyjg w zbytkach” (Lk 7,25). Oczekiwana odpowiedz negatywna na
pytanie Jezusa jest tym bardziej tatwa, gdy przeciwstawi si¢ Janowi ,,noszacych okazale
stroje”, ktorzy przebywaja w krolewskich patacach. Do postawionych pytan Jezus dodaje
kolejne, ktore zawiera decydujaca odpowiedz: ,,Ale coscie wyszli zobaczy¢? Proroka?
Tak, mowig wam, nawet wigcej niz proroka” (Lk 7,26). Jan Chrzciciel jest bowiem nie tylko
prorokiem, ale kim$ ,,wigcej niz prorok” (Miiller 2001, 231.238-240).

Lukasz przedstawia Jana jako paradygmat ascety. Poprzez umiejscowienie dziatalnosci
Chrzciciela na pustyni zaznacza jego prosty styl zycia (Lk 1,80; 3.2.4; 7,24). Dodaje do
tego informacj¢ o jego praktykach pokutnych, ktére podejmowali takze uczniowie Jana
(Lk 5,33). Obserwowanie naznaczonego postami stylu zycia uczniow Jana sktania
faryzeuszoéw i1 uczonych w PiSmie do postawienia Jezusowi pytania o post (Lk 5,33-39).
Lukasz charakteryzuje ascetyczne zycie Jana przez pryzmat jego ubioru, ktérego — w przeci-
wienstwie do pozostatych synoptykéw — doktadniej nie opisuje’. Tekst Lk 7,25-26 pozwala
przyjac, ze Jan nie nosit drogich i wykwintnych rzeczy, a raczej byl skromnie ubrany.

12 Tak samo podaje ewangelista Mateusz: ,,Sam za$ Jan nosit odzienie z sier§ci wielbtadziej i pas skorzany okoto
bioder, a jego pokarmem byla szarancza i midd lesny” (Mt 3.,4).

13 Przykfad charakterystyki osoby przez opis jego ubioru daje np. Jozef Flawiusz w swojej ,,Autobiografii”:
,»A gdy juz miatem okoto szesnastu lat, postanowitem bezposrednio zapozna¢ si¢ z istniejacymi u nas sektami.
Sg za$ trzy: pierwsza stanowia faryzeusze, druga — saduceusze, a trzecig — essefnczycy, jak o tym nieraz
juz méwitem. Sadzitem bowiem, ze jesli gruntownie poznam wszystkie, bede mogt tym sposobem wybrac
spo$rod nich najlepsza. Doswiadczylem wigc wszystkich trzech, przechodzac przez twarda szkote i odbywajac
trudne ¢wiczenia. Uznatem jednak, Ze nie wystarczy mi nawet tak zdobyte doswiadczenie i kiedy postyszatem,
ze na pustyni przebywa pewien maz, imieniem Bannus, noszac takie odzienie, jakiego dostarczaly drzewa,
zywigc si¢ tym, co samorzutnie dawata natura, i obmywajac si¢ wielokrotnie dla czystosci zimng woda
w ciagu dni i nocy, poszedtem w jego $lady. Po spedzeniu z nim trzech lat i osiagnigciu tego, czego pragnatem,
powrécitem do miasta” (Vita 2) (Jozef Flawiusz 1986, 96).
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Natomiast uwaga w Lk 7,33: | Przyszed! bowiem Jan Chrzciciel: nie jadl chleba i nie
pit wina” $wiadczy o jego prostym, ascetycznym stylu zycia. W ujeciu Lukasza ubranie
i jedzenie Jana Chrzciciela nalezy rozumie¢ ,,jako rezygnacj¢ z luksusu dotyczacego ubran
i potraw” (Bocher 1979, 35). Jest to zgodne z nauczaniem Chrzciciela, ktory na pytanie
stuchaczy: ,,Coz wiec mamy czyni¢?” (Lk 3,10) odpowiadal: ,, Kto ma dwie suknie, niech
[jednq] da temu, ktory nie ma; a kto ma zywnos¢é, niech tak samo czyni” (3,11).

7. Ubrania Jezusa

Oczywiscie gtownym bohaterem Ewangelii Lukaszowej jest Jezus Chrystus i w Ewan-
gelii Lukasz nie mogt pominaé¢ informacji o jego ubiorze. Te pojawiaja si¢ zaréwno
na poczatku (Lk 2,7.12), w srodku (Lk 8,44; 9,29), jak i przy koncu dzieta (Lk 23,34; 23,53;
24,12). Juz w ,,Ewangelii Dziecinstwa” (Lk 1-2) czytamy o pieluszkach. Przebywajacy
w polu i trzymajacy straz nocng nad trzodami pasterze z Betlejem styszg z ust aniofa:
., Nie bojcie sig! Oto zwiastujg wam rados¢ wielkq, ktora bedzie udziatem calego narodu:
dzis w miescie Dawida narodzil si¢ wam Zbawiciel, ktorym jest Mesjasz, Pan. A to bedzie
znakiem dla was: Znajdziecie Niemowle, owiniete w pieluszki i lezqce w Zlobie” (Lk 2,10-
12). Pasterze poszli do Betlejem, aby zobaczy¢, ,.co si¢ tam zdarzylo” (2,15). Znalezli
,,Maryje, Jozefa i Niemowle, lezgce w Zlobie. Gdy Je ujrzeli, opowiedzieli o tym, co im zostalo
objawione o tym Dziecigciu” (Lk 2,16-17). Z ust aniota pasterze otrzymuja jasne wskazanie
zwigzane z ubiorem Jezusa: ,,to bgdzie znakiem dla was: Znajdziecie Niemowle, owinigte
w pieluszki” (Lk 2,12; por. 2,7: ,,owingta Go w pieluszki i potozyla w zlobie™). Pieluszki
Jezusa stanowig znak (Bovon 1989, 126-127) — pasterze majg szuka¢ niemowlecia, nowo
narodzonego dziecka w pieluszkach. To owinigte w pieluszki dzieciatko, ktore lezy w ztobie
ma by¢ dla pasterzy znakiem tego, ktory w 2,11 nazwany zostal Zbawicielem, Mesjaszem i
Panem.

W trakcie publicznej dziatalnosci Jezusa, w opowiadaniu o uzdrowieniu kobiety
cierpigcej nakrwotok (Lk 8,40-56) czytamy najpierw o Jego ptaszczu. Na prosbe przetozonego
synagogi Jaira, ktorego jedyna corka ,,byta bliska §mierci” (Lk 8,42), Jezus udat si¢ do jego
domu. Gdy tam wchodzit, wérod ttumu ludzi, byta pewna kobieta od dwunastu lat cierpigca
na uptyw krwi (Lk 8,43). ,,Podeszla z tytu i dotkneta si¢ fredzli Jego ptaszcza, a natychmiast
ustat jej uptyw krwi” (Lk 8,44). Lukasz zaznacza tu, ze Jezus nosit strdj zydowski.
Mowa jest bowiem o fredzlach Jego ptaszcza. Fredzli uzywano powszechnie na starozytnym
Bliskim Wschodzie jako 0zdéb do ubran, a u Zydoéw posiadaty one ponadto wymiar religijny

4 Nalezy zauwazy¢, ze u Lukasza ptaszcz nie odgrywa juz wiecej decydujacej roli. Inaczej jest w relacji ewangelisty
Marka, ktory trzy razy wspomina o ptaszczu (Mk 5,27.28.30).
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— mialy przypominaé o wierno$ci przepisom Prawa's. Nakazywato ono wrecz: ,,Zrobisz sobie
fredzle na czterech rogach ptaszcza, ktorym si¢ okrywasz” (Pwt 22,12), precyzowato tez,
aby byly sporzadzone ze ,,sznurka z fioletowej purpury” (Lb 15,38)°.

Kobieta w stanie uptywu krwi, ktora zbliza si¢ od tylu do Jezusa, aby si¢ Go dotknaé,
uczynilaby Go w ten sposob nieczystym na jeden dzien (por. Kpt 15,25-27). Jezus jednak
zupehie inaczej ocenia jej czyn — jako wyraz jej glebokiej wiary (Lk 8,48: ,,Corko, twoja
wiara Cig ocalita, idZ w pokoju”). Jezus bowiem jest ,,nos$nikiem szczegdlnej mocy Bozej”
(Schiirmann 1984, 491). ,,Natychmiast” (Lk 8,44) doswiadczyta jej owa kobieta, a jej pelna
ufnos$ci wiara w cudotworcza moc Jezusa prowadzi do jej uzdrowienia. Lukasz podkresla tu,
ze owa uzdrawiajaca moc wychodzi z Jezusa (Lk 8,46: ,,Kto si¢ Mnie dotknat, bo poznatem,
ze moc wyszla ode Mnie”), a nie z Jego plaszcza (Miiller 2012, 159).

W perykopie o Przemienieniu Jezusa (Lk 9,28-36) dowiadujemy sig, ze ,,Jego odzienie
stato si¢ 1$nigco biate” (Lk 9,29). Bardziej niz pozostali synoptycy Lukasz prezentuje
to wydarzenie jako wizje, w ktoérej zmieniony wyglad twarzy Jezusa i 1$nigco biate
ubranie odgrywaja znaczacg role. W tradycji biblijnej i zydowskiej I$nigco biaty to kolor
ubioru $wiata niebianskiego, sam Bog i aniolowie nosza biate szaty, ktore obiecane sg tez
w przyszto$ci sprawiedliwym. Blask Boga przechodzi, ,koloruje” wszystkich, ktorzy
znajduja si¢ w Jego bliskosci (Standhartinger 2003, 77-78.84). Léniaco biata szata Jezusa to
znak Jego tozsamosci, Boskiej godnosci i ,,0kno do relacji Ojciec-Syn” (Bovon 1989, 495),
na ktérag wskazuje glos z nieba (Lk 9,35).

O I$niacym ptaszczu Jezusa pisze Lukasz rowniez w scenie spotkania pojmanego Jezusa
z Herodem Antypasem (Lk 23,6-12). Gdy Pitat dowiedziat si¢, ze Jezus jest Galilejczykiem,
,»odestal Go do Heroda, ktory w tych dniach réwniez przebywat w Jerozolimie” (Lk 23,7).
Ten chciat koniecznie zobaczy¢ jaki$ znak zdzialany przez Jezusa i stawial wiele pytan
(Lk 23,8). Zapewne zdziwiony, by¢ moze zawiedziony i zdenerwowany milczeniem Jezusa
oraz podjudzany gwattownymi oskarzeniami ze strony arcykaptanow i uczonych w Pi$mie,
»wzgardzit Nim Herod wraz ze swoja straza; na posmiewisko kazat ubra¢ Go w 1$niacy
ptaszcz i odestat do Pitata” (Lk 23,11). Opisane jedynie przez Lukasza przestuchanie Jezusa
przed Herodem podkresla jego autorytet jako instancji odwolawczej, do ktorej w trakcie
procesu zwraca si¢ urzednik rzymski Pilat, aby rozpatrzylta i ocenita oskarzenie najwyzszego

5 O znaczeniu fredzli przy szatach czytamy w Lb 15,37-41: ,1 mowit znowu Pan do Mojzesza: «Powiedz

Izraelitom, niech sobie zrobig fredzle na krajach swoich szat, oni i ich potomstwo, i do kazdej fredzli uzyja
sznurka z fioletowej purpury. Dla was beda te fredzle, a gdy na nie spojrzycie, przypomnicie sobie wszystkie
przykazania Pana, aby je wypetni¢ - a nie pojdziecie za zadzami swego serca i oczu, przez ktore plamiliscie si¢
niewiernoscia - byscie w ten sposob o wszystkich moich przykazaniach pamigetali, petnili je i tak byli $wietymi
wobec swojego Boga. Jam jest Pan, Bog wasz, ktory was wyprowadzit z ziemi egipskiej, aby by¢ waszym
Bogiem. Jam jest Pan, wasz Bog»”.

»Jako ozdobne przedtuzenie plaszcza sa one, sposréd wszystkich elementow ubrania, najbardziej oddalone
od ludzkiego ciata i maja z nim najmniejszy zwigzek. Mimo to dotknigcie ich sprawito, ze —jak pisze ewangelista
— krwotok natychmiast ustat. To, czego przez 12 lat nie byt w stanie uczyni¢ zaden z lekarzy, dokonat dyskretny
kontakt kobiety z Jezusem, i to z natychmiastowym skutkiem” (Mickiewicz 2011, 451).
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urzedu zydowskiego (Miiller 1979, 130). U Heroda ma miejsce nie normalny proces sgdowy,
a odrazajace wyszydzenie Jezusa. Léniacy ptaszcz, ktory nakazuje herod zalozy¢ Jezusowi,
to nie purpura z Mk 15,17. Nalezy go rozumie¢ w sensie okazatego plaszcza, ktory implikuje
»szlachetng i wySmienita interpretacje” (Miiller 1979, 135) — naktadajac ten ptaszcz Herod
potwierdza, ze on — a doktadniej powiedziawszy nawet on (por. Lk 13,31-32) —uwaza Jezusa
za niewinnego (Lk 23,15).

Jezusowi zabrano tez jego ostatnig tunike. Gdy przyprowadzono Go ,,na miejsce,
zwane «Czaszkgy, ukrzyZowali tam Jego i zloczyncow, jednego po prawej, drugiego po
lewej Jego stronie” (Lk 23,33). Z reguly ubranie skazanca przechodzito na wlasnos¢ tego,
kto z urzedu odpowiadat za wykonanie wyroku. Zotierze, ktérzy krzyzowali Jezusa, mieli
wiec prawo wzigé sobie na wiasno$¢ Jego tunike!”. Oni ,,rozdzielili migdzy siebie Jego
szaty, rzucajac losy” (Lk 23,34). Z tekstu J 19,23 wiemy, ze tunika Jezusa ,,nie byla szyta,
ale cata tkana od gory do dotu”, to znaczy sporzadzona z delikatnego Inu. Zohierze nie
chcieli zniszczy¢ drogiego ubrania i dlatego nie podzielili tuniki, a rzucili o nig losy. Lukasz,
przedstawiajac te dramatyczne wydarzenia, przywoluje stowa Ps 22: ,,0Ojcze, przebacz im,
bo nie wiedza, co czynia”. PodkreSla w ten sposdb, ze Jezus umiera jako cierpigcy
Sprawiedliwy (Miiller 2012, 159). Zabrano mu ubrania. Odchodzi tak, jak przyszedt (por. Lk
2,7.12) — nagi umiera na krzyzu (Boésen 1995, 288)'8.

Dzigki Jozefowi z Arymatei Jezus mial przynajmniej godny pogrzeb i nie
zostal zlozony jak inni ukrzyzowani z zbiorowym grobie dla przestgpcéw. Ten Jozef,
czlonek Wysokiej Rady, byl — jak charakteryzuje go ewangelista — ,,cztowiekiem dobrym
i sprawiedliwym” (Lk 23,50), ktory ,,nie przystat na ich uchwate i postgpowanie” (Lk 23,51).
Udat si¢ on do Pitata z prosba o ciato Jezusa. ,,Zdjat je z krzyza, owinat w ptotno i ztozyt
w grobie, wykutym w skale, w ktorym nikt jeszcze nie byl pochowany” (Lk 23,53).
Postgpujac w ten sposob, Jozef wypelnia klasyczne zydowskie dzieto mitosci (por. Tb 1,16-
19) — owija ciato Jezusa w Iniane pldtno i sktada do grobu. Nowy gréb, w ktorym ztozono
Jezusa, podkresla godnos$¢ Jego pogrzebu (Fitzmyer 1986, 1587).

Malujac integralny obraz zycia rodzinnego i tworzac jego paradygmaty, L.ukasz jest
doskonalym obserwatorem i narratorem. Ubraniom, ich rodzajom, uzywaniu i znaczeniu,
i to w roznych momentach zycia, po§wieca w Ewangelii wiele uwagi. Poprzez ukazywanie
sposobu ubierania si¢ poszczegolnych oséb dokonuje swoistej charakterystyki postaci,
a zwlaszcza Jezusa i Jana Chrzciciela. W ten sposob buduje paradygmaty zycia rodzinnego,
ubioru czy stylu zycia. Jego postgpowanie z pewnoscia nie stoi w sprzecznosci ze stowami
Jezusa: ,,Zycie bowiem wigcej znaczy niz pokarm, a ciato wigcej niz odzienie” (Lk 12,23).

17 Taki byl zwyczaj i powszechna praktyka. Od czaséw cesarza Hadriana (117-138) stato si¢ to reguta prawna

(Mickiewicz 2012, 542).
18 Skazafcy ,,byli normalnie krzyzowani nago, jesli jednak Rzymianie szanowali wrazliwo$¢ Zydéw, mogli im
pozostawia¢ przepaske na biodrach” (Mickiewicz 2012, 542).
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Il mistero della Trinita nell’'ordine
dei trascendentali secondo Hans Urs
von Balthasar

Sommario: Nella sua teologia, H.U. von Balthasar ¢ particolarmente critico nei confronti di un
discorso sulla realta di Dio in prospettiva cosmologica e antropologica. Egli propone una terza
prospettiva che si concentra, fin dall’inizio, sulla drammatica storia d’amore rivelata in Gesu,
sviluppando la sua teologia trinitaria in relazione ai tre trascendentali dell’Essere: Bellezza,
Bonta e Verita. Difatti, 'amore & bello, buono e vero. In un primo momento, nell’aspetto bello di
Gesu, vediamo la bellezza della Trinita. In secondo luogo, abbiamo a che fare con il dramma che
si delinea tra la liberta infinita (il Dio Uno e Trino) e la liberta finita ('uomo). Infine, & attraverso
la nozione di bellezza e la storia drammatica del bene, che discerniamo la verita, che ¢ in
definitiva la verita trinitaria. La visione di Balthasar merita, senz’altro, di essere conosciuta e
apprezzata, tuttavia, solleva la questione se il teologo non ecceda troppo i limiti, quando discute
appassionatamente della vita interiore della Trinita.

Parole chiave: Balthasar, Trinita, amore, bellezza, bonta, verita

The Mystery of the Trinity in the Order
of the Transcendentals According
to Hans Urs von Balthasar

Abstract: H.U. von Balthasar is critical of presenting God in cosmological and anthropological
perspectives. He proposes a third perspective that focuses from the very beginning on the
dramatic story of love revealed in Jesus. Balthasar develops his Trinitarian theology in relation
to the three transcendentals of Being: Beauty, Goodness and Truth. After all, love is beautiful,
good and true. First of all, in the beautiful aspect of Jesus we see the beauty of the Trinity.
Secondly, there is drama between infinite freedom (Triune God) and finite freedom (man).
Finally, it is through the notion of beauty and the dramatic history of goodness that we discern
truth, which is ultimately Trinitarian truth. Balthasar’s vision is dazzling in its scope, yet it raises
the question of whether the theologian exceeds the limits in his passionate discussion of the
inner life of the Trinity.

Keywords: Balthasar, Trinity, love, beauty, goodness, truth
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Tajemnica Tréjcy Swietej w porzadku
transcendentaliow wedtug Hansa Ursa
von Balthasara

Streszczenie: H.U. von Balthasar krytycznie odnosi sie do kosmologicznej i antropologicznej
perspektywy mowienia o Bogu. Proponuje trzecig perspektywe, ktéra od poczatku stawia
w centrum dramatyczng historie mitosci objawionej w Jezusie. Swa teologiczno-trynitarng
refleksje Balthasar rozwija w odniesieniu do trzech transcendentaliow bycia: piekna, dobra
i prawdy. Wszak mitos¢ jest piekna, dobra i prawdziwa. Najpierw w pieknie Jezusa widzimy
piekno Tréjcy. Drugi moment to dramat, jaki toczy sie miedzy wolnoscig nieskonczong
(Bég w Trojcy Jedyny), a wolnoscig skonczong (cztowiek). Wreszcie, poprzez piekno
i dramatyczna historie dobra dostrzegamy prawde, ktéra ostatecznie jest prawda trynitarna.
Wizja Balthasara oszatamia swym rozmachem, ale - z drugiej strony - nasuwa pytanie,
czy teolog nie przekracza granic rozprawiajac z pasjg o zyciu wewnetrznym Tréjcy.

Stowa kluczowe: Balthasar, Tréjca, mitos¢, piekno, dobro, prawda

Hans Urs von Balthasar ha strutturato tutta la sua teologia trinitariamente. Al centro
del suo pensiero sta il dramma che si svolge tra il Padre, il Figlio, lo Spirito Santo e le
persone umane. Il teologo svizzero non vede nessun motivo per teologare, come han fatto
altri teologi, a partire dall’'uomo (via antropologica) oppure dal cosmo (via cosmologica).
I1'suo approccio ¢, dall’inizio, ispirato e improntato sulla drammatica storia dell’amore rivelato
nel Figlio incarnato (Balthasar 2006). Infatti, Dio si manifesta come amore trinitario eterno,
in modo libero e sorprendente, nella persona e nelle opere di Gesu di Nazareth. Per parlare del
Dio uno e trino, Balthasar si riferisce all’ordine dei trascendentali classici: il bello, il buono
e il vero. Nel nostro studio, vogliamo proporre una sintesi di tale approccio balthasariano
e formularne, al termine, una breve valutazione critica.

A partire dall’evento Cristo-amore

Dio si fa trovare nel cosmo, da Lui creato ex nihilo, e nell’uomo che cred a sua immagine
e somiglianza (cf. Gn 1,26). Cio nonostante, la rivelazione che ci ¢ stata data nel Figlio
incarnato offre una prospettiva decisamente migliore per conoscere Dio, rispetto a quella
del mondo o dell’uomo. Tale via rivelativa ci dice che il Creatore stesso, uno della Trinita
eterna, si ¢ fatto uomo e ci ha parlato con amore. Anzi, nella persona e nella storia del Figlio
incarnato, Dio si ¢ rivelato come amore per noi ed amore in se stesso. Balthasar scrive:
“Un amore che mi ¢ donato, posso «intenderlo» sempre ¢ solo come un miracolo, non posso
manipolarlo empiricamente o trascendentalmente, neppur conoscendo il carattere comune
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della natura umana: perché il tu resta sempre 1’alterita a me contrapposta” (Balthasar 2006,
42). Per questa intuizione, il nostro autore pone come punto di partenza, al centro della sua
riflessione, I’amore che risplende nella persona e nelle opere di Gesu. L’incontro sorprendente
con I’evento Cristo-Amore ¢ fondamentale per la fede e la teologia cristiana; come tale,
infatti, ci porta al di la di qualsiasi approccio, sia esso cosmologico o antropologico, poiché
solo I’amore e credibile.

I filosofi si sono posti a lungo la domanda sul fenomeno primo, cioé sull’ovvieta
basilare della realta e della conoscenza della realta. In altre parole, hanno cercato il fopos
dal quale cominciare la speculazione filosofica. I risultati di tale ricerca sono stati diversi,
p.es.: I’essere e ’esperienza ontologica, il logos e 1’esperienza matematico-logica, le cose,
i fenomeni e I’esperienza sensibile. Antoni Jarnuszkiewicz, filosofo e gesuita polacco, non
negando la validita di queste prospettive, opta per una filosofia in cui “1’opzione fondamentale
a proposito del luogo della filosofia prima ¢ una contemplazione della persona nell’amore,
nell’ethos dell’amore che un’intuizione indica come decisiva e come primum cognitum’
(Jarnuszkiewicz 1982, 23-25). Dunque, 1’esperienza originaria dell’'uomo, senza la quale le
altre esperienze ¢ le stesse conoscenze, prima o poi, “crollano” o “si pervertono”, ¢ 1’amore,
cio¢ I’esser amato da un tu e il voler amare un tu. L’amore costituisce il fenomeno primo.
Queste intuizioni filosofiche trovano una conferma teologica nella rivelazione: “Dio ¢ amore”
(1Gv 4,8.16).

Su questa pista si muove Balthasar. Il bambino diviene un io nell’esperienza originaria
dell’amore, cio¢ del tu. Scoprira solo dopo che I’amore materno, anche se grande, ¢ limitato.
Tale iniziale esperienza non deve essere considerata una delusione ma la possibilita di una
apertura “religiosa” all’amore infinito, cio€ un orientamento verso la realta che chiamiamo
“Dio”. Esiste, dunque, una correlazione tra 1’amore dei genitori che risveglia 1’esser persona
del bambino ¢ 1’amore di Dio che risveglia la coscienza delle dimensioni infinite dell’esser
persona umana (analogia caritatis) (Lochbrunner 2007, 123-124). Ovviamente, 1’amore
assoluto pud essere scoperto non semplicemente attraverso un’analisi del dinamismo
antropologico o delle leggi del cosmo ma soltanto in quanto ci viene manifestato, cosi
come si € realizzato unicamente nella persona e nella storia di Gesu di Nazareth. Infatti, non
sarebbe possibile sperimentare I’amore di un Assoluto senza conoscerne il volto. In questa
riflessione, a Balthasar piace riferirsi alla prima prefazione della liturgia del Natale: “Nel
mistero del Verbo incarnato ¢ apparsa agli occhi della nostra mente la luce nuova del tuo
fulgore, perché conoscendo Dio visibilmente, per mezzo suo siamo rapiti all’amore delle
realta invisibili”. Ecco, il Dio invisibile si fa visibile a Bethleem per rivelare e suscitare in noi
I’amore. Quest’evento porta, in se stesso, la verita e la credibilita, e non necessita di essere
giustificato dall’esterno, con I’intervento di un qualche sistema di pensiero. L’amore, infatti,
non fa parte né dell’approccio cosmologico né di quello antropologico, anzi, esso costituisce
il fondamento di ogni sistema. La novita dell’evento Cristo colpisce e sorprende 1’uomo con
la sua bellezza, bonta e verita, perché I’amore ¢ bello, buono e vero.



STUDIA GDANSKIE e 52 (2023)

La bellezza dei Tre - I'estetica teologica

La prima parte della trilogia balthasariana, intitolata “Gloria”, costituisce un’estetica
teologica che non deve essere confusa con una teologia estetica, cio€ con un approccio estetico
o estetizzante. In Balthasar, ’estetica riguarda 1’oggetto e la forma della rivelazione stessa.
Non si tratta, dunque, di criteri culturali e nemmeno di quelli ontologici, bensi teologici.
Nel percorso di riflessione del nostro autore la bellezza viene messa al primo posto, mentre,
nell’ordine tradizionale dei trascendentali, al primo posto era collocata la verita e all’ultimo
veniva nominata la bellezza. Inoltre, il concetto di bellezza era trattato, in teologia, con una
certadiffidenza, come se potesse mettere arischio il discorso sul vero e sul buono. Per Balthasar
le cose stanno diversamente. “La nostra parola iniziale si chiama bellezza” (Balthasar 1994a,
10) — leggiamo all’inizio del primo volume della “Gloria”. In un mondo che, forse, non ¢
privo di bellezza “ma che non ¢ piu in grado di vederla, di fare i conti con essa, anche il bene
ha perduto la sua forza di attrazione” (Balthasar 1994a, 11). Il nostro teologo svizzero, allora,
facendo notare che la teologia ha, ormai, perso lo sguardo dell’estetica, postula la possibilita
di ritrovare “I’incontro originario tra Rivelazione e bellezza” (Balthasar 1991b, 68). La prima
cosa che I’uomo percepisce all’apice della rivelazione, cio¢ nella persona di Gesu, ¢ la gloria,
la bellezza: “E il Verbo si fece carne e venne ad abitare in mezzo a noi; € noi vedemmo la
sua gloria, gloria come di unigenito dal Padre, pieno di grazia e di verita” (Gv 1,14). Nella
Sacra Scrittura, “gloria” (kabod, doxa) ¢ uno dei concetti teologici fondamentali che evoca
i momenti di epifania della grandezza e della bellezza di Dio. Cristo compie molti segni e
miracoli, ma la cosa piu importante risiede nella forma (Gestalf) del Figlio incarnato, la cui
bellezza ¢ “letteralmente trascinante” (Balthasar 1994a, 205). Essa raggiunge il suo culmine
nel mistero pasquale, inteso non soltanto nell’atto di risurrezione di Gesu ma anche nella
sua morte. Infatti, come abbiamo notato, I’estetica teologica va oltre i criteri mondani della
gloria e della bellezza. Si tratta di rispecchiare la bellezza multiforme dell’amore trinitario.
Pertanto, pure il volto del Crocifisso puo essere bello, e lo ¢ veramente.

La bellezza di Cristo si rispecchia nel mondo attraverso la sua incarnazione e la sua
vita terrena, caratterizzate dall’obbedienza al Padre. E proprio I’obbedienza che — come
sottolinea Balthasar — costituisce 1’elemento fondamentale dell’identita e della missione di
Cristo: “Sono disceso dal cielo non per fare la mia volonta, ma la volonta di colui che mia
ha mandato” (Gv 6,38). Nell’obbedienza al Padre si rivela, dunque, la bellezza di Gesu, cioé
la gloria del suo amore verso il Padre. In tale missione di obbedienza ¢ presente lo Spirito
Santo che manifesta al Figlio incarnato la volonta del Padre. Cosi nella forma (Gestalf) di
Cristo si rivela tutta la gloria (déxa) del Dio uno e trino. Infatti, la forma di Gesu, cio¢ la
sua bellezza, ¢ un mistero che rimanda alla sovra-forma (Ubergestalt) di Dio in se stesso,
cio¢ alla Trinita eterna. Questo avviene, paradossalmente, soprattutto nel mistero pasquale
di Cristo. “Paradossalmente”, perché sembra che il Figlio morente sulla croce non abbia
niente a che fare con la bellezza. Balthasar stesso dice che nella kenosi della croce Gesu
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abbandona la “forma divina” (Balthasar 1991a, 195). Considerando, pero, che il nostro
teologo pone I’estetica nella prospettiva teologica, sottolineando che non accade il contrario,
diventa chiaro come nel volto del Crocifisso appare la bellezza di Dio-Amore. Infatti, tutta la
Trinita ¢ impegnata nell’evento della croce: il Padre invia il Figlio e 1o abbandona sulla croce,
soffrendo, pero, Egli stesso tale abbandono; lo Spirito, invece, entra in questa separazione
e 1i unisce entrambi (Balthasar 1991a, 195). Il volto massacrato di Gesu, dunque, ¢ bello
in quanto esprime 1’amore crocifisso di tutta la Trinita. Il Figlio rivela la gloria del Padre,
ma quella gloria “non ¢ tanto — precisa Balthasar — un kabod-gloria che riposi in se stesso,
ma ¢ essenzialmente Colui che si esterna (si «svuota») amorevolmente nel Figlio, che si
rappresenta in lui, che annuncia la sua autoesternazione [«autosvuotamentoy] al mondo nella
donazione del Figlio al mondo” (Balthasar 1991a, 338).

L’abbandono della “forma divina” diventa una realta ancora piu profonda con la discesa
agli inferi. Il nostro teologo non considera tale evento secondo la concezione tradizionale
in linea con 1’opera del Cristo trionfante, ma ispirato da Nicold Cusano e, soprattutto, dalla
sua collaboratrice, la mistica Adrienne von Speyr, interpreta la discesa agli inferi come la
piu radicale kenosi del Figlio. Infatti, Cristo crocifisso non si presenta nel “regno dei morti”
con la pienezza del suo potere, ma come uno che fino in fondo sperimenta poena damni. In
questo modo, Cristo ¢ solidale con I’'uomo peccatore non soltanto nella morte, ma anche
dopo la morte, sperimentando la solitudine del condannato. A questa visione originale della
discesa agli inferi torneremo quando parleremo della “teodrammatica” balthasariana. Qui,
intanto, vogliamo sottolineare che anche in tale svuotamento totale negli inferi, essendo
immerso nell’anti-divino, Gesu dimostra paradossalmente la gloria trinitaria dell’obbedienza
al Padre nello Spirito. Il nostra autore scrive: “E «gloria» all’opposto estremo di «gloria»,
poiché ¢ al tempo stesso obbedienza cieca: dover ubbidire al Padre 1a dove (nel puro peccato)
sembra cancellata ogni minima traccia di Dio ed ogni qualsiasi altra comunione (nella pura
solitudine)” (Balthasar 1991a, 212). Gesu Cristo scendendo agli inferi non abbaglia i morti
peccatori con il suo splendore trionfante, ma disturba la loro solitudine infernale con la
sua solitudine, divenendo, cosi, solidale fino alla fine con il peccatore. Si puo sperare che
il peccatore piu accanito si senta attratto da tale “gloria” opposta alla “gloria” da lasciarsi
condurre verso la misericordia divina.

Dopo I’abbassamento profondissimo di Cristo avviene la sua esaltazione altissima con
la risurrezione e 1’ascensione alla destra del Padre. Senza la gloria dell’esaltazione non si
potrebbe percepire la gloria della kenosi della croce. Possiamo vedere la gloria sul volto del
Cristo crocifisso, poiché ¢’¢ gloria sul volto di Cristo risorto. Ambedue i momenti trovano —
come fa notare Balthasar — un’immagine unitaria nell’agnello sgozzato sul trono (Balthasar
2017, 224). Sia nella morte che nella risurrezione si tratta “dell’obbedienza del Figlio come
rappresentazione dell’amore trinitario in sé e per il mondo” (Balthasar 2017, 224). 11 Figlio
glorifica il Padre e il Padre glorifica il Figlio che — a sua volta — glorifica tutti coloro che
credono nel Padre. Il nostro autore fa notare come il passaggio dall’abisso dell’abbandono
del Figlio alla gioiosa comunione della reciproca glorificazione esiga la presenza del Terzo,
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cio¢ dello Spirito Santo. La diastasi tra I’obbedienza della morte e la gloria dell’amore non
viene risolta dal Figlio o dal Padre. “E piuttosto I’amore comune a entrambi, che ¢ in entrambi
come «esaurito», a doversi ora — sottolinea Balthasar — presentare e dimostrarsi come 1’istanza
assolutamente vivente, creativa capace di imporsi da s¢” (Balthasar 1991a, 228). Percio, Gesu
dice: “Egli [lo Spirito] mi glorifichera” (Gv 16,14). In conclusione, possiamo sintetizzare il
pensiero-chiave dell’estetica teologica balthasariana dicendo che lo splendore del Crocifisso-
Risorto rispecchia lo splendore dell’amore trinitario, cio¢ la bellezza dei rapporti tra i Tre: il
Padre, il Figlio e lo Spirito.

Il dramma trinitario del bene

La rivelazione che in un primo momento si fa percepire come la gloria (bellezza) di
Dio, nel secondo atto si presenta come il dramma che si svolge tra la liberta infinita (la
Trinita) e la liberta finita (I"'uomo). Balthasar spiega: “L’estetica rimane sul piano della luce,
dell’immagine e della visione. Questa ¢ solo una delle dimensioni di teologia. La dimensione
seguente si chiama azione, evento, dramma. Dio opera a riguardo dell’'uvomo, ’uomo
risponde con la decisione e azione” (Balthasar 1994b, 70). Dalla bellezza da percepire,
dunque, passiamo al bene da realizzare che viene, perd, minacciato dal male. Il nostro autore
ne parla nella seconda parte della sua trilogia, cio¢ nella “Teodrammatica”. Il discorso &
complesso ed inizia facendo notare come nella storia dell’ Antico Testamento, anche se entro
una certa misura, continuando poi nel Corano, dove ¢ pit marcato, arrivando al massimo
nel deismo, Dio non si coinvolge direttamente nel dramma umano. All’estremo opposto si
trovano, invece, le mitologie classiche dove gli déi vengono implicati nei cicli della morte
e della rinascita. Nel cristianesimo le cose stanno diversamente. Dio si impegna realmente
nel mondo, senza, pero, ridursi ad esso e questo ¢ possibile poiché Dio ¢ tripersonale ¢ non
monopersonale. Altrimenti, se Dio fosse una sola persona che indossa tre maschere, quella
del Padre, del Figlio e dello Spirito, la storia terrena di Gesu si ridurrebbe ad un “teatrino”
che non ha nulla a che vedere con la missione reale della Persona vera, mandata dal Padre e
guidata dallo Spirito. La rivelazione del Dio uno e trino costituisce, invece, un dramma reale,
cio¢ un intreccio drammatico delle Persone divine e delle persone umane. Se Dio ¢ amore
¢ la salvezza consiste nell’amore che Dio offre all’'uomo, la rivelazione salvifica non puo
riguardare una semplice informazione o un decreto esterno, ma deve realizzarsi come evento
e dramma (Balthasar 2017, 127).

Il dramma che si svolge tra il Padre, il Figlio, lo Spirito ¢ il creato, dotato della liberta,
trova il suo apice nel mistero pasquale, di cui abbiamo parlato nel paragrafo precedente,
dimostrando come la gloria di Dio si rivela paradossalmente anche nell’abbandono della
gloria. Nell’evento della croce, pero, vediamo, soprattutto, una relazione drammatica tra il
Padre e il Figlio. San Paolo si esprime, a tal riguardo, in maniera forte: “Colui che non
aveva conosciuto peccato, Dio lo trattd da peccato in nostro favore” (2Cor 5,21). Per questo
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Balthasar non vede nel grido elevato da Gesu dalla croce: “Mio Dio, mio Dio, perché mi
hai abbandonato” (Mc 15,34), una semplice recita del Salmo 22, ma vi legge ’espressione
drammatica di una estrema distanza tra il Padre ed il Figlio crocifisso. Infatti, Gesu — in
obbedienza al Padre — ha sperimentato fino in fondo le conseguenze del peccato, I’abbandono
e la solitudine del peccatore, anche se rimane personalmente senza peccato. Nel cercare il
fondamento intratrinitario per il dramma della croce, Balthasar si riferisce a Sergej Bulgakov:
“E possibile con Bulgakov definire I’autoespressione del Padre nella generazione del Figlio
come la prima «kenosi» intradivina che abbraccia da ogni lato le altre, dal momento che
il Padre ivi si disappropria radicalmente dalla sua divinita e la transappropria al Figlio”
(Balthasar 1986a, 301). Nella generazione eterna il Padre si svuota per far spazio all’altro,
cio¢ al Figlio. Il teologo svizzero parla di una rinuncia del Padre “ad essere Dio solo per se
stesso” (Balthasar 1986a, 301). Il Figlio, da parte sua, risponde al Padre con un rendimento
eterno di grazie ¢ con ’obbedienza filiale. Lo Spirito, invece, tutto in funzione del Padre
e del Figlio, costituisce il «noi» sussistente di entrambi, essendo il testimone eterno della
loro differenza assoluta e, nello stesso tempo, della loro unita perfetta. In tale dinamica
intratrinitaria ¢ radicata la possibilita dell’evento della croce. Dall’altro lato, la croce
costituisce il culmine della rivelazione poiché svela la differenza reale e radicale tra il Padre,
il Figlio e lo Spirito Santo. Tale differenza non compromette 1’unicita e 1’unita in Dio, anzi,
la rende unita differenziata, cio¢ unita-amore, € viceversa, la differenza tra le Persone divine
non viene in nessun modo limitata dalla loro unita. Nel mondo delle persone, la differenza
personale e 1’unita dell’amore non si trovano in opposizione, ma si rafforzano a vicenda.
Questa ¢ la logica dell’amore: piu differenziazione, piu unita, e pit unita, piu differenziazione.
“In forza di questa differenza — afferma il nostro autore — che al tempo stesso permette nella
sua relazionalita la «riposizione», la croce pud diventare la «rivelazione dell’intimissima
essenza di Dio»: e sia della differenza delle persone (che si evidenzia nel modo piu chiaro
nell’abbandono), e sia dell’unita dell’essenza” (Balthasar 1986b, 222). Percid, il dramma
della croce non offusca il mistero della Trinita perfetta, ma lo mette in rilievo. La passione
¢ la morte di Gesu sono drammatiche al massimo ma non costituiscono nessun “processo”
divino in cui Dio sarebbe arrivato ad una “sintesi” perfezionando se stesso. L’opposizione
che vediamo nella croce ¢, infatti, superata dall’eternita nel dinamismo delle processioni
intratrinitarie che costituiscono la kenosi primordiale.

Secondo Balthasar, il dramma della kenosi del Figlio incarnato non si risolve — come
abbiamo menzionato nel punto precedente — in una discesa trionfante agli inferi. Anzi, il
Venerdi Santo trova il suo prolungamento ed una radicalizzazione nel silenzio del Sabato
Santo. L’obbedienza filiale porta Gesu Cristo a sperimentare non soltanto la morte di croce
ma anche il destino del condannato, cio¢ le ultime conseguenze del peccato che dividono da
Dio Padre. Balthasar afferma che il Figlio vive, nella discesa agli inferi, “l’alienazione del
peccato» che viene, pero, “recinta dalla tenebra dell’amore” (Balthasar 1986b, 228-229). 11
teologo interpreta il mistero del Venerdi e del Sabato Santo come “un mistero della solitudine
dell’amore tra il Padre e il Figlio nello Spirito” (Balthasar 1986b, 229), nella quale si realizza
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la foce del mistero pasquale, cio¢ la risurrezione per la vita eterna. Nella Prima lettera di
Pietro leggiamo che Cristo “in spirito ando ad annunziare la salvezza anche agli spiriti che
attendevano in prigione” (3,19), e che “¢ stata annunziata la buona novella anche ai morti”
(4,6). A partire da queste immagini, la tradizione cristiana ha sviluppato la dottrina della
discesa di Gesu trionfante agli inferi. Nella visione teologica di Balthasar, invece, Gesu
negli inferi non ¢ attivo ma ancora piu passivo di quanto era inchiodato alla croce. Egli
non risveglia 1 peccatori con grida trionfanti ma li disturba con la sua presenza kenotica,
silenziosa. Il nostro autore si riferisce alle parole del Signore in Ap 1,18: “lo ero morto, ma
ora vivo per sempre e ho potere sopra la morte e sopra gli inferi”. Secondo I’interpretazione
balthasariana, Gesu Cristo “ha sperimentato interiormente la morte” (Balthasar 2017, 138)
non soltanto in croce ma anche dopo, divenendo solidale con i morti oltre la morte, cio¢
fino alla solitudine degli inferi. “L’annuncio della salvezza agli spiriti in prigione” avviene,
dunque, attraverso la sua presenza silenziosa che disturba il peccatore fino a farlo uscire,
magari, dalla sua chiusura (O’Donnell 1991, 343-345).

Il dramma della croce e della discesa agli inferi che — come abbiamo indicato — trova
la sua condizione di possibilita nella kenosi eterna dell’amore intratrinitario, esprime e
conferma uno spazio in Dio per il non-Dio, cio¢ per il mondo e I’uomo, anzi per I’'uomo
peccatore. In altre parole, il dramma primordiale delle relazioni intratrinitarie costituisce
lo spazio per il dramma dell’incarnazione ¢ della morte di Dio, dove, poi, trova luogo il
dramma della redenzione e della salvezza dei peccatori. Il Padre, dall’eternita, svuota se
stesso facendo spazio per il Figlio che — a sua volta — risponde ridando tutto al Padre, come
vediamo nel mistero pasquale. Si crea, cosi, la distanza infinita tra il Padre ed il Figlio, da
sempre superata dal legame che ¢ lo Spirito Santo in Persona. La creazione e la storia della
salvezza si svolgono proprio in questa distanza, in quello che € uno spazio intratrinitario. Se
Dio fosse una monade monopersonale assoluta, cio¢ senza lo spazio per 1’alterita, I’esistenza
del non-Dio reale sarebbe, di fatto, impossibile. Non si potrebbe parlare di creazione ex
nihilo, ma — eventualmente — di una emanazione panteistica. Se, invece, esiste lo spazio
infinito e 1’alterita radicale tra il Padre e il Figlio, puo esistere il mondo veramente diverso
da Dio, anche se sempre dipendente da Lui. “L’infinita distanza tra Dio e mondo ha radice
in quella tra Dio e Dio” (Balthasar 1992a, 252) — afferma Balthasar. “Tra Dio e Dio” vuol
dire tra il Padre e il Figlio nello Spirito Santo. L’eterno evento, attraverso la discesa di
Gesu agli inferi, abbraccia anche I’inferno che non potrebbe esistere fuori Dio, perché non
esiste nessun “fuori Dio”, dato che tutto cio che esiste viene mantenuto nell’esistenza dalla
potenza di Dio. Percio, il nostro autore esclama: «Forte come I’inferno ¢ 1’amore», no: piu
forte, essendo possibile I’inferno soltanto se abbracciato dalla divisione assoluta e reale del
Padre e del Figlio” (Balthasar 1986a, 303). Dunque, la kenosi primordiale (intratrinitaria)
costituisce il fondamento per la kenosi della creazione, la kenosi del Figlio incarnato, la
kenosi dello Spirito nella Chiesa e per la kenosi di Dio che abita in noi. Cosi la Trinita
economica rispecchia e traduce la Trinitd immanente, mentre la Trinitd immanente — a sua
volta — costituisce lo sfondo e la base della Trinita economica (Gibellini 1992, 265).
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Con il parallelismo tra la storia trinitaria e la Trinita immanente ¢ legato cio che Balthasar
chiama “inversione trinitaria” (Balthasar 1992c, 172-188). Nel mistero intratrinitario lo
Spirito Santo procede dal Padre e dal Figlio, cio¢ ¢ il terzo nella faxis delle Persone divine.
Invece, nella storia, il Figlio si incarna per mezzo dello Spirito. Inoltre, — come fa notare il
nostro autore — il Figlio ¢ obbediente al Padre, “ma ¢ lo Spirito che ¢, in e su di lui, colui che,
nella sua forma economica e nella maniera con cui comunica al Figlio la volonta del Padre,
rende possibile questa obbedienza” (Balthasar 1992¢c, 173). E la terza Persona della Trinita
che, durante la vita terrena, guida e spinge Gesu a compiere la sua missione. Si potrebbe dire
che nelle vicende del Figlio incarnato abbiamo a che fare con 1’ordine Padre-Spirito-Figlio,
e non quello di Padre-Figlio-Spirito (Paradiso 2009, 281).

La kenosi pasquale, dalla croce alle profondita degli inferi, trova la sua soluzione nella
risurrezione e nell’ascensione al cielo. Balthasar sottolinea che I’impressione di confusione che
si puo avere leggendo le diverse affermazioni neotestamentarie sulla risurrezione, “scompare
se si pone attenzione alla loro forma fondamentale trinitaria. Generalmente la risurrezione
del Figlio morto viene attribuita all’intervento del Padre ed in stretto rapporto con questa
risurrezione sta I’effusione dello Spirito” (Balthasar 2017, 179). In questo modo si manifesta
pienamente il mistero della Trinita e la doxa di Dio. Va detto, perd, che il terzo giorno, cioé¢
la Domenica di Risurrezione, — come si percepisce dalla lettura del testo “Teologia dei tre
giorni” — non viene approfondito dal nostro autore con altrettanta passione e creativita come
accaduto per il Venerdi e il Sabato Santo. A questo punto si potrebbe rilevare che, in generale,
la gioia trinitaria del mattino della risurrezione ¢ paradossalmente piu difficile da descrivere
che il dolore della croce ¢ la solitudine degli inferi. Secondo Balthasar, inoltre, la kenosi del
Figlio non finisce definitivamente con la risurrezione e I’ascensione ma, in qualche modo,
prosegue nell’eucaristia. Essa ¢ — dira Balthasar — “la dimensione della croce che esce fuori”
(Balthasar 1994a, 410).

Il dramma trinitario, nonostante i suoi dolori, ¢ bello, cio¢ ha uno splendore interno,
lo splendore dell’amore che porta la gioia ma che deve passare anche attraverso il sacrificio
e la sofferenza. In quanto tale esso ¢ anche vero. Il teo-dramma viene espresso in maniera pit
esplicita dal Libro di Apocalisse, al quale spesso si riferisce il nostro autore. Mentre 1’estetica
teologica parte dall’affermazione di Gv 1,14: «Noi vedemmo la sua gloria», la riflessione
balthasariana sulla verita divino-umana, cio¢ la TeoLogica, parte dall’affermazione di Gesu:
“Io sono la verita” (Gv 14,6).

La Trinita della verita

Dopo la Gloria e la TeoDrammatica Balthasar sviluppa la terza parte della sua trilogia,
cio¢ la TeoLogica che riprende la ricerca nella prospettiva del vero, cio¢ della verita del
mondo ¢ della verita di Dio. Il nostro autore desidera, alla fine del suo percorso, riflettere “sul



STUDIA GDANSKIE e 52 (2023)

modo in cui I’infinita verita di Dio e del suo Logos possa essere atta ad esprimersi nei vasi
angusti della logica umana, e non solo vagamente e approssimamene, bensi adeguatamente”
(Balthasar 1990, 6). La verita ci ¢ stata rivelata in Gesu Cristo, attraverso le sue opere e parole
ma, soprattutto, nella sua persona. Gesu, dunque, ci dice la verita: “La mia testimonianza
¢ vera” (Gv 8,14), anzi, Egli ¢ la verita in persona (cf. Gv 14,6). Va detto, perd, che la verita
del Figlio incarnato non ¢ qualcosa di chiuso che appartiene solo a Lui. Il Cristo ¢ la verita
come Parola pronunciata eternamente dal Padre, mandata nel mondo e interpretata dallo
Spirito Santo. “Cosi — spiega Balthasar — ’unica verita — la spiegazione del Padre mediante
il Figlio — che a sua volta viene spiegata mediante lo Spirito, ¢ in ultima analisi una verita
trinitaria” (Balthasar 1989, 25). Pertanto, non esiste la verita nella sua pienezza, se non nella
prospettiva cristologico-trinitaria. La verita ¢ Dio che per la sua Parola incarnata e nello
Spirito Santo diventa Dio per noi.

La verita e la logica divina vengono attribuite al Logos. Balthasar sottolinea che non si
tratta di una logica astratta ma strettamente legata con I’amore: “Se dunque il Logos di Dio
viene definito come luogo, in cui si svolge una divina logica, questa logica — senza come
tale distruggersi — puo essere definita solo come una logica dell’amore” (Balthasar 1990,
131). Il Logos non ¢ soltanto un’immagine statica del Padre, ma “rappresenta 1’intero amore
trinitario nella forma dell’espressione” (Balthasar 1990, 133). La verita ¢ in fondo trinitaria:
il Figlio svela ed interpreta la verita del Padre e, nello stesso tempo, viene interpretato dallo
Spirito che ci guida alla verita tutta intera (cf. Gv 16,13). Gesu Cristo, il Logos incarnato,
¢ la verita (cf. Gv 14,6), ma questa verita eterna ¢ fondata sull’amore eterno poiché “Dio
¢ amore” (1Gv 4,8.16). Balthasar fa notare che Gesu ¢ 1’unico interprete del Dio Padre, ma
nell’abbandono della croce e nella discesa agli inferi il Figlio “non capisce pit né questo
abbandono, né il Padre” (Balthasar 1990, 304). Quale verita puo essere interpretata da Lui
in questa situazione? Il nostro teologo afferma addirittura che Gesu abbandonato “esperisce
se stesso non piu come rappresentazione di Dio, non pitl come «veritay, cosi che sperimenta
il suo dolore «come una distruzione della verita»” (Balthasar 1990, 285). Si potrebbe
aggiungere: come un trionfo della menzogna. Dall’altro lato, perd, anche nel dolore della
croce e nel silenzio degli inferi Cristo esprime la verita che consiste nella “superobbedienza”
del Figlio che fa si che ’ultima oscurita diventi la via verso e dentro il Padre (Balthasar 1990,
310). Qui il segreto dell’obbedienza come espressione dell’amore trinitario. Lo Spirito Santo
fa in modo che ci0 che appare come la pit radicale lontananza tra il Padre e il Figlio diventi la
loro massima vicinanza. In altre parole, 1’assoluta distinzione tra le Persone divine nasconde
la loro perfetta unita. In questo modo “la contraddizione del peccato, la sua menzogna
e illogicita, viene assunta dentro la logica dell’amore trinitario, non veramente per trovarvi
spazio, ma per essere in ogni verita condannata nella carne del Figlio” (Balthasar 1990, 285).
Nasce da questa logica la speranza che ogni oscurita del peccato puo essere coperta dalla
Trinita misericordiosa (Kowalczyk 2013, 75-95) con la piu grande oscurita della morte sulla
croce e della discesa agli inferi (Paradiso 2009, 139; Raczynski-Rozek 2019, 72-182).
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Nel terzo volume della “TeoLogica”, intitolato “Lo Spirito della verita” (cfr. Gv 16,13),
Balthasar parla della terza Persona della Trinita riferendosi all’affermazione di san Paolo:
“Lo Spirito scruta ogni cosa, anche le profondita di Dio” (1 Cor 2,10). Il nostro autore
sottolinea che lo Spirito, anche se testimone e frutto dell’amore tra il Padre e il Figlio, non
sta semplicemente di fronte a Loro mentre osserva le loro profondita infinite, ma, essendo
Dio Lui stesso, scruta “come quello che deve intendere se stesso” (Balthasar 1992b, 349).
Dunque, si potrebbe dire che il mistero dell’amore trinitario scruta se stesso attraverso la
persona dello Spirito Santo. Esso non ha nessun fondo, anzi, essendo infinito, senza fondo,
fonda e illumina ogni altra cosa: “Alla tua luce noi vediamo la luce” (Sal 36,10). Balthasar
afferma: “L’amore ¢ quindi non irrazionale, dato che ¢ la sorgente di ogni razionalita. Ma se
la scienza si fonda in ultima analisi sulla sapienza, cosi la sapienza sull’amore. [...] Anzi,
«’amore stesso ¢ conoscenza». L’amore ha la sua ultima evidenza in se stesso, da cui ogni
prestazione scientifica ¢ derivante” (Balthasar 1992b, 350). Il fatto che lo Spirito scruti
le profondita di Dio non lo pone lontano dall’'uomo, anzi, la sua azione riguarda la vita
umana, come sottolinea il nostro teologo, per il quale lo scrutare dello Spirito negli abissi
dell’amore trinitario “puo essere ¢ deve essere anche il nostro proprio scrutare” (Balthasar
1992b, 352). L’ Apostolo Paolo scrive agli Efesini che grazie alla fede in Cristo essi possono
essere «in grado di comprendere con tutti i santi quale sia I’ampiezza, la lunghezza, 1’altezza
e la profondita, e conoscere I’amore di Cristo che sorpassa ogni conoscenza» (Ef 3,18-19).
Pertanto, non dobbiamo accontentarci — dice Balthasar — di una teologia solamente apofatica
(Balthasar 1992b, 350). Dio ¢ “imperscrutabile” e “inaccessibile” (cfr. Rm 11,33), ¢ vero, ma
nello stesso tempo ci offre — nello Spirito Santo — di scrutare i suoi misteri. Il Dio uno e trino
si fa conoscere ed insieme ci sorprende sempre poiché, in quanto amore infinito, & semper
maior. Anzi, potremmo qui rischiare I’affermazione che Dio per se stesso € sempre maior,
cioé — come dice Frangois Varillon — “Dio, in un certo senso, ¢ mistero a se stesso, nel senso
che la conoscenza che egli ha di se stesso ¢ inesauribile” (Varillon 2008, 153). Balthasar
sarebbe, senz’altro, d’accordo con tale intuizione. La Trinita ci sorprende e ci sorprendera
sempre, nella vita eterna come anche nella vita intratrinitaria, le tre Persone si sorprendono
a vicenda, dall’eternita all’eternita.

Conclusione: troppa audacia di fronte al Mistero?

Mi ricordo di un incontro informale con Walter Kasper all’Universita Gregoriana,
a Roma. Ero incuriosito di cosa egli pensasse della teologia di Hans Urs von Balthasar.
Il cardinale disse, con un sorriso, che Balthasar ¢ ovviamente uno dei piu grandi teologi
e la sua proposta rimane una fonte di ispirazioni per molti, ma a volte il teologo svizzero
potrebbe mettere il punto un po’ prima. In questo modo Kasper si riferiva all’audacia con la
quale Balthasar si confronta con il mistero della Trinita che puo suscitare delle perplessita.



STUDIA GDANSKIE e 52 (2023)

Certo, Dio rivelatosi in Gesu Cristo ci interroga ed invita alla fede ed alla riflessione profonda
su di essa, cio¢ a fare teologia, ma questo non vuol dire che la riflessione teologica non
abbia dei limiti. L’approccio apofatico pud essere troppo autolimitantesi, perd — dall’altro
lato — I’approccio catafatico, anche se radicato nella storia della salvezza, puo andare oltre
le capacita reali dell’'uvomo. Qui si impone la domanda sulla legittimita delle esperienze
mistiche di Adrienne von Speyr che, per Balthasar, costituivano uno dei punti fondamentali
di riferimento e lo spingevano a sviluppare sempre piu le idee riguardanti la vita intratrinitaria.
L’eterna “sottostruttura trinitaria” di tutta realta e della storia della salvezza che vediamo in
Balthasar, non ¢ una idea nuova, ma possiamo rintracciarla in tanti approcci della riflessione
trinitaria. Cio che risulta discutibile e nello stesso tempo affascinante, sono i concetti di
kenosi primordiale, auto-svuotamento, disappropriazione, distanza assoluta ecc., riferiti alla
vita intratrinitaria. Per quanto riguarda il nostro il dramma della croce, non soltanto dimostra
I’amore di Dio per 'uvomo ma rivela anche il dramma intratrinitario. C’¢ chi, forse, pur non
rigettando tali idee come evidentemente sbagliate dal punto di vista della dottrina classica
di Dio, le valuta, pero, come troppo “azzardate” e “provocanti”. Qui dobbiamo sottolineare
qualcosa che spesso sfugge agli interpretatori di Balthasar, cio¢ il fatto che, qualche decennio
prima di Balthasar, ¢ stato Sergej Bulgakov a proporre 1’idea della kenosi intratrinitaria e la
concezione del sacrificio eterno intratrinitario tra il Padre e il Figlio superato nello Spirito
Santo. Karen Kilby, nel suo libro Balthasar. A (very) critical introduction, si domanda quale
senso veramente pud avere p.es. la nozione balthasariana dell’assoluta distanza all’interno
della Trinita. L’autrice suggerisce che forse si tratta soltanto di una specie di romanzo
teologico che pretende di sapere piu di quello che si puo sapere (Kilby 2012, 114). Tale critica
sembra non essere priva di basi, ma, nonostante cio, la teologia e soprattutto la teologia
trinitaria, sarebbe tanto piu povera senza I’opera del grande Hans Urs von Balthasar.
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Introduction

All world religions know ascesis and practise various ascetic practises, e.g. fasting,
renunciation, physical penance, vegetarianism, self-restraint, etc. This fact gives rise to
various questions: Is ascesis the same in Christianity as in other religions? How do Christians
understand ascesis? Can we say that there is a Christian ascesis? In this article we will try
to answer these questions. First, we will briefly define the term ascesis, and then we will
outline the biblical foundations of ascesis and its history. Then we will show how Christians
understand ascesis and in what sense it is Christian ascesis, and its various forms. Finally, we
will present the criteria of discernment that must be observed for ascesis to be authentically
Christian and to enable one to live freedom in Christ and the fullness of life in the love of God
the Father through Jesus Christ in the Holy Spirit.

1. Terminology

The Greek words dskesis, ‘ascesis’, and asketés, ‘ascetic’, are derived from the verb
askéin, which has several meanings: to exercise, to train, to cultivate, to work diligently,
to arrange, to form. In the beginning, ascesis meant the realisation of a work through effort
and method. At first it had a more physical meaning (it denoted the exercises of athletes,
sportsmen), but from Plato onwards it extended to man’s inner life. Thus it acquired an
intellectual (ascesis as philosophising), a moral (ascesis as doing good, as control of passions
and instincts) and a religious meaning (ascesis is Hippocrates’ term for devotion to the divine).
For the sophists, ascetics was one of the areas of education of the young. For Epictetus and
later for the Stoics, it describes the attitude of one who voluntarily submits to abstinence and
renunciation in order to achieve dominion over oneself (‘self-control”). In the light of this
understanding of ascesis, it therefore meant the physical, intellectual, moral and spiritual
exercises by which one directed oneself towards a goal attainable by a certain method (Miller
2022). Over time, it came to signify all human endeavours for moral and religious growth.
In Christianity, ascesis took on several other meanings: bodily penance, mortification,
penitential acts, the development of virtue and the striving for Christian perfection (Borriello
1998, 154-159; Laudazi 1995, 211-224).

The term askesis is mentioned only twice in the Bible: once in the Old Testament
(2 Macc 15:11) and again in the New Testament (Acts 24:16), where the apostle Paul, before
the imperial deputy Felix, speaks of his endeavour to “always have a clear conscience before
God and man”. The question therefore arises why it was so important to the Alexandrian
Fathers, especially to Clement and Origen. The Apostle Paul indeed used ascesis only once,
but he speaks of ascesis in broad synonymous terms. The synonym is gymnasia (from
the verb gymndzein), used by the Apostle Paul when he exhorts his disciple Timothy to
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“exercise true devotion” (1 Tim 4:7). A synonym for ascetic is also ‘competitor’ or ‘athlete’
(1 Cor 9:24-27).

Related to ascesis is ascetics, the doctrine of ascesis. It appeared in theological literature
in the modern period (17th century). Theology also included the theology of mysticism,
which became independent in the 18th century. With the constitution Deus scientiarum
Dominus (1931), ascetic, together with mysticism, became an integral part of the study
in theological schools. This subject had already been taught in many theological schools.
Related to ascesis is asceticism, which means doctrine, ascetical exercises and an ascetical
way of life. This term was used by H. Bremond (1865-1933) to describe a spiritual movement
which was to prevail among some Jesuits and also in the Church after the death of Ignatius
of Loyola. It was based on a misinterpretation and dissemination of his Spiritual Exercises.
Asceticism expresses itself as an overconfidence in active ascesis, which can lead to distrust
in the primacy of grace and the Holy Spirit; it is, in other words, a radical anti-mysticism
(Marchetti-Salvatori 1995, 226).

2. Biblical foundations of ascesis

The Old Testament, from its first pages onwards, has a very positive attitude towards all
that has been created. Everything that exists is good in itself (Gen 1:31) (Szamocki 2010).
The narrative of Joseph (Gen 3750) shows how much the characters act under the influence
of their own desires, but beyond their passions and ideals there is a higher divine plan of
history (Avsenik Nabergoj 2022). In the Song of Songs, the highest good for humans is
the gift of mutual love (Avsenik Nabergoj 2021). Once settled in the Promised Land, Israel
quickly forgot their God and began to seek earthly riches and a secure future. Although God
had warned them through the prophets, the people increasingly fell into idolatry and injustice
(Hos 2:7-10). The consciousness of their guilt led the people to make various penances to
show God their regret and their desire to return to Him, to show their love and devotion to Him
(Skralovnik 2022, 265-291). At the time of the apocalyptic books, some new communities
arose, which withdrew into the wilderness in order to move towards the coming kingdom.
In these communities, voluntary renunciations and preparations for the trials of the messianic
times were established. From one of these communities came John the Baptist. He lived the
life of an ascetic, preparing the way for conversion and the coming of the kingdom of God by
fasting, chastity, renunciation, solitude and prayer (Mt 3:1-12; Jn 1:19-28).

In the Gospel, Jesus makes it clear: “If anyone wants to come after me, let him deny
himself and take up his cross and follow me.” (Mt 16:24) He also made it clear that the source
of the fullness of life is not in this world, but in God the Father: “Man should not live by bread
alone, but by every word that comes from the mouth of God” (Mt 4:4). Jesus Himself gives
the example of the battle against Satan (Lk 4:1-13) and teaches that demons and temptations
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are overcome by fasting and prayer (Mr 9:29). He also taught what true fasting is (5:16-18)
and that it should be linked to prayer and almsgiving (Mt 6:1-14).

The apostle Paul emphasizes the spiritual battle (Eph 6:10-12) in which the Christian
struggles against the old man (Eph. 4:22), the flesh and its weaknesses (Rom 8:12-13; Eph.
6:8), and demonic powers (Eph. 6:12). It also encourages the constant exercise of self-control,
humility, meekness and patience (1 Cor 9:24-27; Eph 4:2; Phil 2:3; 1 Tim 4:7), so that we
may live in communion with Christ (Rom 6:1-3) (Skralovnik and Matjaz 2020, 505-518).
The Christian, through ascesis, prepares a place in himself for the grace of Christ to work in
him, and allows it to attract him to Himself and to strengthen him: “Draw strength from the
Lord and the power of His might.” (Eph 6:10; cf. 2 Tim 2:1) The Christian’s ascesis is based
on faith in Christ’s resurrection (Eph 1:15-20) and is realised in the power of the crucified
and risen Christ (Col 1:29).

Every Christian is called to follow the example of Jesus’ suffering and to “walk in his
footsteps” (1 Peter 2:21). Following Christ, crucified and risen, is the foundation of Christian
ascesis.” That is why the martyr is the model of the Christian ascetic. By dying for the sake
of fidelity to Christ, he confirms the redemptive power of the cross.

3. History of ascesis in Christianity

In the patristic era, the general emphasis is on flight from the world as a prophetic protest

against the privileges granted to the Church after the first three centuries of persecution.
We trace the following emphasis: a) the physical and material dimension of ascesis is central;
only material renunciation is supposed to make it possible to truly follow Christ; b) the goal
of ascesis is the liberation of the soul; c) ascetics supplement their flight from the world
by physical work; in this way they seek to prevent a fall into spiritualism; d) penance is
supplemented by fasting and abstinence, by scourging and vigils; from the beginning, some
Christians fasted twice a week, on Wednesday and on Friday.
In the first three centuries, the ideal of martyrdom and virginity is emphasised, and later
monasticism. The monks of the third and fourth centuries imposed on themselves torturous
and exhausting physical exercises: long fasts, vigils, etc. Monastic ascesis, which was highly
valued in the East, also came to the West. Under Augustine’s influence, interior mortification
was emphasised: the Christian life is a battle (De agone christiano). But all saw the goal of
ascesis in the perfection of love. The East emphasised bodily penance to a greater extent,
while the West saw love as both the goal and the tool: the most important tool for learning
to love is love (Gozzelino 1989, 101).

2 Kierkegaard noted the unique effect of following Jesus through suffering. As Zalec presented his insight:

“We should understand that following Christ is the only way by which more suffering means more blessing.”
(Zalec 2020, 7)
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In the Middle Ages, the following emphases in ascesis: a) in reaction to the over-
emphasis on physical work, there was an effort to prolong the choir (Mass, prayers and
breviary), but physical work continued to be valued as penance; b) the habit of periodic
solitude became institutionalised: individuals isolated themselves completely; they left one
window open to receive spiritual advice and meals; ¢) penitential bands, pilgrimages, etc.,
were introduced. d) the penitential exercises took on a new meaning in the representation of
the poor, humiliated and crucified Christ. Francis of Assisi, together with his confreres, lived
again in the spirit of the Rule of Jerome: to follow Christ naked (nudus nudum Christi sequi);
e) the demands and difficulty of study led the Dominicans to understand it as an ascesis;
f) the monastic rules gave priority to corporal penance; g) the secularism that entered
some areas of the Church led to an ascetic reaction from the extremists (the flagellants);
h) the conviction, promoted by Bernard, that no ascesis compares with love, prevailed.

Influenced by the heritage of the Middle Ages, modernity still emphasised the value of
suffering and pain in the following of the suffering Christ, but new emphases also emerged:
a) the rules of the new orders show a relaxation of bodily penances in favour of interior
renunciation; b) with the development of the bourgeoisie and the education system, physical
work no longer has primacy, nor does bodily penance; abstinence and fasting are put on the
second place; penance and interior mortification are emphasised; c) the teachers of modern
ascesis are Ignatius of Loyola and Francis of Sales. The first abolished mortification from the
monastic rules and concentrated on penance as the realisation of perfect obedience, while the
second directed ascesis to the service of devotion and the radiance of love. No longer only
monks and religious were called to ascesis, but every Christian who wished to advance in
the spiritual life. d) Ascetics was also opened up to the human sciences. Francis de Sales and
the school of St Sulpicius used introspection (self-observation) to evaluate the Christian’s
inner states; e) love and its growth remained the goal, the stimulus and the justification of all
ascesis; f) the devotion of the heart of Jesus (Margaret Mary Alacoque) expanded the ascesis
of satisfaction (Gozzelino 1989, 102-103; Ruiz 1999, 448-450).

After the Second Vatican Council, the violent and emotional reaction to ascesis has led
in many places to an unreasonable rejection of the rich ascetical heritage. Often overlooked
was the fact that, in order to properly understand the various forms of ascesis at that time, it is
necessary to place oneself in the context of the ideas, motives and actions of different periods
in the past. In the effort to eliminate certain unacceptable ascetical practices (e.g. various
forms of mortification of the body, etc.), a sense of gospel ascesis, which has permanent
value, has been lost.

4. The understanding of ascesis in Christianity

Ascetic exercises such as “sexual abstinence, fasting, bodily mortification, certain
breathing exercises, renunciation, vegetarianism, penitential clothing, prayer methods, inner
renunciation of self, have always appeared in the history of religions as a preparation and
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a tool for religious enthusiasm, for mysticism in one sense or another. This can be seen
wherever monasticism appears: in Hinduism, Buddhism, Chinese Taoism (...). But ascesis is
also found in other areas, in primitive Islam, in later Muslim Sufism, in explicitly dualistic
religions, in various forms of Gnosticism and Manichaeism” (Rahner 1964, 82). In view
of the factual similarities, the question arises how the various forms of ascesis are different
from ascesis in Christianity or Christian ascesis®. The answer is offered by Karel Rahner
(1964, 73-104) and Friedrich Wulf (1967, 358-367), who distinguish three forms of ascesis
in the history of humanity and in the various religions: moral, devotional (cultic) and magical
(mystical).

Christian ascesis is not merely moral ascesis, which usually leads to the control of
the self and includes exercises in self-discipline and self-control, so that man may achieve
harmony and freedom from dangerous inclinations. If Christian ascesis were only moral,
then it would be a tool for the attainment and development of virtue. This is an important part
of it, but it is not the whole of ascesis; an important part of ascesis is that the ascetic should
not forget the primacy of grace. Christianity emphasises that people are called to the fullness
of life in the power of God’s grace. Without it there is neither true freedom nor fullness
of life in love.

Christian ascesis is not only a devotional (cultic) ascesis, which includes acts and
renunciations that serve to prepare for participation in the worship of the divine. It aims
at the purity necessary for an encounter with a holy God. Ritual purity is emphasised in
non-Christian religions. The Bible also places great importance on fasting, vigils, sexual
abstinence, washing before the celebration of major feasts. This is the origin of fasting, vigils,
Eucharistic fasting in the Church. Devotional ascesis springs from the sense of holiness
and develops it. The Old Testament prophets warned that this form of ascesis could be in
danger of being profaned if a dangerous belief prevails that ascesis confers a moral right to
communion with God. Union with God is always a gratuitous gift of God. Man can cooperate
with God’s grace, but he cannot acquire it for himself.

Christian ascesis is not a magical (mystical) ascesis that seeks to facilitate mystical
experiences by using various techniques of self-control, emptying, concentration, renunciation
of reason and will, dying to the world and to the self. It carries within itself the desire
for (magical) power. Christian ascesis cannot be a preparation for a mystical experience
of God in the sense that various techniques and inner emptying can make possible a direct
and ecstatic union with God. Every authentic spiritual experience is a gratuitous gift of God.
The various Christian ascetical exercises, which are put into practice by the Christian
in personal union with God the Father through Jesus Christ in the Holy Spirit and in
cooperation with Him, can be freely used by God Himself to bestow the grace of spiritual/
mystical experience, or not. No ascesis can determine or force the grace of kairos.

Ascesis and its various exercises are practically the same or very similar in the different religions, but what differs
is the understanding of what its fundamental origin and purpose is. For this reason, each ascetic practice is different
in some way depending on who is practising it or within which religion it is practised. In this sense, we can speak
of ascesis in Christianity or Christian ascesis.
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When we speak of Christian ascesis, we must always remember that it does not in any
way lead to becoming conformed to Christ, but springs from him. It does not aim at the
formation of general virtues, but at the consolidation and deepening of union with the Lord,
not by its own power, but by the power of God’s grace, which springs from faith in the triune
God. Christian ascesis is therefore above all a following of Christ, as Vladimir Truhlar says,
“who inserted himself vividly into historical-social activity, living in it his service to his
brothers - his renunciation, which he completed by his death on the cross. It is precisely with
this crucified and risen Jesus Christ that the Christian is experientially united in his ascesis.
In this union, his human love-renunciation becomes Christian ‘love crucified’.” (Truhlar
1974, 26-27)

5. The anthropological-theological dimension of Christian
ascesis

The Old Testament account of man’s creation makes it abundantly clear that man is
created in the image of God (Gen 1:26-27). For the apostle Paul, the body (soma) is man
himself. Accordingly, the Catechism of the Catholic Church (364) says that the body also
“shares in the dignity of the ‘image of God’”. In Christianity, therefore, corporeality is not
an evil to be escaped, but a space of consciousness of self and others, of awareness of the
world and of God, “’a space’ of redemptive action, a ‘space’ of the sensually revealed love
of God, which otherwise people would not be able to perceive at all” (Turnsek 2001, 22).
The body is also, according to the teaching of St. Pope John Paul II, a topos, a place of
encounter between the triune God and man in a fully concrete way (West 2014, 3-8). For this
reason, Christian ascesis does not reject the human body, but rather helps man to discover
and live his corporeality in accordance with the dignity he possesses as the image of God.

Revelation tells us that original sin introduced a schism between the image of God
in man and his other abilities and aspirations. The schism creates images that obscure the
true image of God. Because the image of God is dynamic, it takes a long period of time,
sometimes decades, for someone to become free from a false image of self and God and allow
the true image of God to prevail in him. As long as the body is more influenced by worldly
tendencies (e.g. selfishness), it is the epicentre of rebellion against true love. To love is to
give oneself to another, which includes accepting suffering and renunciation for the sake of
another. The body must be educated for love. Of course, “the epicentres of self-centredness”,
as M. TurnSek says, “cannot be overcome by will and reason alone, nor by emotions. Christ
allowed himself to be nailed to the cross, expressing the radicality of a love that can escape
nothing. (...) It is only within this radical relationship of love that everything is torn from
death: the body, the soul and the whole world. Only what dies for love truly escapes death.
In this vision it is possible to understand why so much is said in the history of the Church
about ascesis, overcoming, even mortification” (Turnsek 1993, 12; cf. 2018, 190-194).
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In Thess 4:1-8, the apostle Paul describes Christian life and ascesis in the context of
faith in the Triune God, which distinguishes Christian ascesis and spirituality from Jewish
and Hellenistic ascesis and spirituality (Sor¢ 2003, 130-131). Through baptism, a person
becomes a partaker of the death and resurrection of Jesus. In this perspective, the Christian
life is an ongoing ascesis, through which the Passover, i.e. the passage from death to life,
is realized, and the baptismal rebirth, through which man becomes a free child of God (1 Cor
15:31; 2 Cor 4:10-12).

The Apostle Paul was deeply aware of freedom in Christ and therefore stressed that
every Christian should be aware that he is called to live it: “For you, brothers, are called to
freedom” (Gal 5:13). At the same time, he was aware of the fragility and vulnerability of this
freedom and of the duty of each one of us to acquire it (Gal 5:13-26). It is from the experience
of freedom in Christ that the awareness of the duty and responsibility for it is born in the
Christian, and of the need for an ascesis that would help him to live it, to build it up and to
avoid its dangers (Szentmartoni 2015, 41).

Christian ascesis is not only the fruit of man’s own strength and efforts, but above all
a response to God’s gratuitous love. It enables man to live in harmony with his body, which,
according to the teaching of St. Pope John Paul II (2006, 9;11), “remembers” its Creator, the
Father, through Christ in the Holy Spirit, and calls him to become aware of him and to live
out the self-giving love that He has imprinted in him.

To live ascetically is to receive the gift of the Holy Spirit, who leads man from slavery
to the “flesh’ to the freedom of the children of God, so that he may freely fulfil and cooperate
with what God is doing in him. The way to evangelical freedom involves a voluntary
renunciation of all that is bad and of many of the world’s goods and values. When someone,
with the help of God’s free grace, puts God at the centre of his life and becomes obedient
to the laws of his love, he frees himself from his selfishness. True freedom is found only in
complete obedience to love and complete dependence on it, which is also truth (Turn$ek 2001,
24). To live ascetically means to live a real mystical relationship with God. In the mystical
relationship with God, man is called to taste his love and mercy, and to live this experience of
love and loving-kindness in his daily life. A genuine mystical relationship means “a leap into
the unknown-known”, a leap into the embrace of God (into the arms of God), which liberates

man from narcissism and egoistic self-centredness (Pevec Rozman 2017, 298).

6. Forms of Christian ascesis

There are different forms of Christian ascesis. Alejadro Masoliver Masoliver (1994,
98) proposes a division into the negative, which involves the renunciation of everything that
can oppose an integral following of Christ, a full participation in the paschal mystery and
the eschatological hope, and the positive, which involves the mortification of everything
that is not fully Christian. In reality, these are complementary aspects of one and the same



STUDIA GDANSKIE e 52 (2023)

ascesis. Anton Mlinar speaks of two forms of ascesis. “Positive ascesis represents all forms
of willing, intentional renunciation for the sake of a particular interest. The negative method
is that where there is a mere renunciation without any direct benefit to the one renouncing.
[Both forms are constant and present in all times, in all places and in all cultures” (Mlinar
1994, 111). An interesting division is offered by Servais Pinckaers (2000, 189), who divides
ascesis into passive ascesis (acceptance of trials that come independently of our will, such
as illness, failure, suffering, poverty, etc., cf. 2 Cor 6:4-5; Rom 5:3-5); and active (which
depends on our will and includes fasts, vigils, renunciations, penances and various efforts;
cf. 2 Cor 6:5-6). Mihaly Szentmartoni (2015, 41) also maintains the twofold division and
points out: “From the perception of freedom for the positive ascetical exercises are born,
which have the purpose of growing in love for God and Jesus Christ. From the perception of
freedom from, i.e. from the limitation of our freedom, are born negative or indirect ascetical
exercises which seek to remove the obstacles on the way to perfection, or to refuse to be
slaves of anyone.”

The main purpose of the positive ascetical exercises is to progress in love for God and
through God for oneself, others and creation, and in the freedom of the sonship of God in a
direct way. This includes, above all, meditation, spiritual conversation and spiritual direction,
spiritual talks and homilies, spiritual writings, spiritual exercises and days of recollection
and, in a special way, prayer, which is certainly of primary importance and must permeate,
illuminate and guide all ascetical exercises. The negative (indirect) ascetical exercises involve
a certain renunciation, which does not primarily mean the renunciation of sin, but also the
renunciation of values and things that are good in themselves and which the ascetic could
have, but which he renounces for the sake of some higher goal. The Christian must keep this
constantly before his eyes, for only in this way does he realize that renunciation, penance,
mortification and all ascetic exercises are only tools, and that the values and things he has
renounced have not become bad, but still have their value. This way of seeing helps him to
look positively on renunciation and penance and to understand their indirect role in spiritual
maturation. Among the exercises that indirectly help to grow in love by removing various
obstacles on the way to a deeper experience of God’s love and freedom in it are silence,
bodily penance, renunciation and sacrifice (Szentmartoni 1990, 54-66).

7. Criteria for discernment

From the point of view of logotherapy, a renunciation is pathological or pathogenic if
it is not rational. In its extreme form, a pathological renunciation may be masochistic. Some
mental patients want to be martyrs in every way and enjoy this role. Pathogenic renunciation
is typical of egoists who want to please everyone. They want to buy love, recognition and
gratitude by giving up, or to protect themselves from being rejected. In the long term,
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it always causes illness. For such renunciation comes from an inner weakness (they do not
want to disappoint other people in any way) and not from the strength that comes from true
love of oneself and others. What is needed is a positive motivation, grounded in sense and
directed towards the realisation of values. Meaningful renunciation is independent of any
gratitude. Whoever makes it is doing so because of a decision to do so freely and out of love.
The motive is therefore in the value itself, which is sought to be achieved in this way (Lucas
1991, 102-108).

Because human nature is wounded by original sin (Roszak 2022), ascesis can
degenerate into some form of self-punishment. In Christianity, masochism manifests itself
- often covered by various Christian illusions - as identification with the suffering Christ.
A particular form of this is moral masochism, which manifests itself in constant, more or less
explicit punishment, emotional tension and frustration. Such persons show by their behaviour
a unconscious need to accept punishment and to be underestimated. They always present
themselves in the worst possible light and say that they always fail. Masochists are incapable
of cooperating with God’s grace and of accepting consolation, even when it is given by God
himself (Szentmartoni 1998, 97-99).

The most delicate and difficult thing about ascesis, especially negative ascesis, is to find
the right measure. External penance is never the goal, but is always at the service of inner
liberation. There are no precise rules for determining the measure in penance. It all depends
on the individual, especially on the history (story) of his spiritual life. In moral and spiritual
education, one must take into account everything that has led to a particular situation and
guard against reducing this formation of the person only to negative ascesis (Bernard 1993,
310-311).

In discerning about renunciation of various good things, the principle of “as much as”
given by St Ignatius of Loyola in his Spiritual Exercises (23) can also be very helpful: “Man
is created to glorify and honour God our Lord and to serve Him, and so to save his soul.
Others on earth are created for man, to help him achieve the goal for which he was created.
From this it follows that man should use things as much as they help him to his end, and
abandon them as much as they hinder him.”

Christian ascesis is not imposed on man from outside. Psychology testifies that
man’s need to reorder his life according to the ideals he has learned arises from his psyche
(Szentmartoni 1998, 100). Nor is ascesis ever an end, but a means given by God’s grace.
The use of this tool, in turn, helps to respond to the impulses and the action of God’s grace.
In this light, ascesis is a response to God’s invitation to order our lives, to become free to live
love in all our relationships, and to build a solid foundation for our spiritual life. For there is
no solid building without a solid foundation (Lk 6:46-49). Proper submission of the physical
senses also leads to their transformation and to perfect obedience to the spirit (Zyzak 2022,
413).
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Conclusion

The research has shown the understanding of ascesis in Christianity and its spirituality.

This becomes particularly clear in the following aspects:

a)

b)

d)

Christian ascesis enables Christians to live the freedom of God’s childhood in Jesus
Christ, which they receive through baptismal rebirth (Rom 8). By it, they freely and
willingly renew the grace of freedom by dying to the old man’s way of life together with
Christ, in order to be able to live more and more fully the new life of freedom in and
through him (1 Cor 15:31; 2 Cor 4:10-12). Its origin, therefore, is precisely the experience
of this freedom and the desire to be able to live it forever. For by it they can strengthen
this freedom and prevent everything that seeks to diminish it or take it away from them
(Vodicar 2022, 702).

Christian ascesis is not based on human will and power alone. Christians should always
be conscious that they do not practise the various ascetical exercises in their own strength,
but that they can only do them in the strength of faith in the crucified and risen Jesus Christ
and in union with him through the Holy Spirit, for without him they can “do nothing”
(Jn 15:5).

Christians do not seek or buy God’s love and mercy through ascesis, because they believe
and are conscious that God the Father loves them through Jesus Christ in the Holy Spirit
freely and unconditionally. For by Baptism, they are already in this love as the branches
of the vine, as Jesus Christ clearly says (Jn 15:1-10). The ascetical exercises only enable
them to remain in this gratuitous freedom, love, and joy of the Triune God. Christian
ascesis is always a response to the gratuitous love of God and a way in which Christians,
in cooperation with God’s grace, can become more and more like the Father (Mt 5:48; Lk
6:36), his sons/daughters in Jesus Christ and the image of God in the midst of this world.
Christians can only put ascesis into practice in a Christian way and live ascetical
spirituality in a liberating and edifying way when they are personally and deeply united
to the Father through Jesus Christ and receive the help and guidance of their Spirit and
discern in him. Then they can avoid the danger of being caught in the snares of various
renunciations: various forms of self-punishment, masochism, satisfaction, penance, etc.
Holy Spirit and discernment in him also enable Christians to live their ascesis and
ascetical spirituality in such a way that they do not get trapped in a calculate, consumerist
or individualistic spirituality, in which many often seek more themselves, their own
perfection, freedom from all afflictions and difficulties, gratification of their need for
peace, self-validation, physical health and the experience of special and extraordinary
things (Francis 2013, 78. 89).

True Christian ascesis and its spirituality helps Christians to become ever more human,
makes them solidarity-oriented, open to every person, seeking God the Father through
Christ in the Holy Spirit in all things, and enables them to be his interlocutor and
collaborator in building God’s kingdom of God’s kingdom of love, mercy, peace, joy, and
justice in the midst of everyday life, here and now.
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O prawdzie w zyciu qumranczyka
na podstawie 1QS Xl 4-5

Streszczenie: Lektura Reguty Zrzeszenia nie pozostawia watpliwosci, iz ,terminologia prawdy”
petnita dla wspdlnoty qumranskiej wazng role. Cztonkowie Zrzeszenia uwazali sie za ,synéw
prawdy” (1QS IV 5) oddanych ,domowi prawdy w Izraelu” (1QS V 6) i majacych w swoim zyciu
Jpraktykowac prawde” (1QS V 3). Biorac powyzsze pod uwage, zasadne jest postawienie kilku
pytan, majacych na celu gtebsze zrozumienie qumranskiej koncepcji prawdy i jej przetozenia
na zycie cztonkéw wspdlnoty znad Morza Martwego. Nalezy zatem rozwazyé, jaki byt charakter
prawdy przyjmowanej przez Zrzeszenie, jaka doktadnie role miata ona odgrywaé w codziennosci
qumranczyka i czym miata w niej owocowaé. Odpowiedz na te pytania udzielona zostanie
na podstawie analizy bioracej za punkt wyjscia fragment 1QS Xl 4-5 stanowiacy cze$¢ osobistej
modlitwy maskila, cze$¢ starannie i logicznie zaplanowang i ustrukturyzowang, pozwalajaca
na wyciagniecie jasnych i pewnych wnioskdéw o prawdzie w zyciu qumranczyka.

Stowa kluczowe: prawda, Qumran, Reguta Zrzeszenia.

About Truth in the Life of the Qumranite,
Based on 1QS Xl 4-5

Abstract: The Rule of the Community clearly shows that “the terminology of truth” played
a significant role for the Qumran community. Its members referred to themselves as “the sons
of truth” (1QS IV 5), committed to “the house of truth in Israel” (1QS V 6) and supposed to
“practise truth” (1QSV 3). Itis therefore legitimate to ask afew questions in order to understand
better the qumranic concept of truth and its impact on the Qumranites’ lives. So: what was the
character of the Qumran truth, what was its role in the daily life of the community member and
what results in that life was it supposed to show? The answers to these questions will be based
on 1QS Xl 4-5, which is a part of a personal prayer of the maskil, a part carefully and logically
planned and structured, which enables us to form reliable conclusions about truth in the life of
the Qumranite.

Keywords: truth, Qumran, Rule of the Community
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Wprowadzenie

Celem niniejszego artykutu jest przedstawienie znaczenia i roli prawdy w zyciu cztonka
wspolnoty qumranskiej. Podstawe Zrodtowa przeprowadzonych analiz stanowi fragment
1QS XI 4-5 zaczerpnigty z Reguly Zrzeszenia, jednego z podstawowych (obok Dokumentu
Damascenskiego) tekstow ksztattujacych wyjatkowa tozsamos$¢ osob nalezacych do yahad.

1. Prawdaw 1QS

Koncepcj¢ prawdy w 1QS omowit juz syntetycznie lan Scott. Zanim jednak przejdziemy
do przedstawienia Jego wnioskow, nalezy poczyni¢ kilka uwag polemicznych dotyczacych
Jego podejscia do tematu.

W swojej pracy Scott bardzo mocno naciska na sprowadzenie pojecia Ny do jed-
nego-dwoch kodowanych przez nie znaczen, chcgc si¢ przeciwstawic¢ sytuacji w nauce,
ktéra przedstawia nastgpujaco: ,,When we look closely at the scholarship that does exist,
we find persistent confusion and vagueness. Does “truth” (nnX) denote a moral quality
of "faithfulness” and “reliability,” or has it become a technical term for a body of teaching?
Does it mean “genuineness” and “authenticity,” or does it convey the ideas of “accuracy”
and “factuality”? Perhaps most troubling is the tendency for these essentially different notions
to be combined as if there were no distinction between them. In Notscher’s pioneering study,
published in 1956, the law was said to be n»X in that it contained “reliable commands which,
since they are God’s will, really do call for what is right, what is valid, what is expedient.”

LEINT3

Surely, though, one word does not simultaneously bear the senses “reliability,” “rightness,”
“validity,” and “expedience.” A similar blurring together of fundamentally different ideas
seems to lie behind the way discussions of “truth” at Qumran often shift from one notion
to another without explanation.” (Scott 2011, s. 304).

Scott patrzy zatem na analizowane pojg¢cie z pozycji centralistycznej — pragnie on
uformowac sedno terminu n»X, odrzucajac konotacje poboczne. Takie podejscie jest
oczywiscie cze$ciowo zrozumiale — w koncu pragnie On daé czytelnikom jaki§ ogolny,
syntetyczny obraz prawdy w 1QS. Czyni to jednak w sposob zbyt rygorystyczny, odrzucajac
wszystko, co wykracza poza zdefiniowang przez niego istot¢ pojecia prawdy. Z tego punktu
widzenia kazde uzycie tego terminu byloby definiowalne przede wszystkim za pomocg
tej istoty, a osobliwo$¢ danego uzycia i jego kontekst bytyby w praktyce nieistotne. W ten
sposob tracimy jednak cate bogactwo i wiclowymiarowo$¢ (o ktorych Scott pisze nawet
pochlebnie na s. 304, ale ktdrych sam nie starat si¢ uwypukli¢) omawianego pojecia i stojace;j
za nim idei.

Oczywiscie nie uwazamy, zeby kazde uzycie danego terminu miato takg samg wage
w tych dopowiedzeniach do centrum pojeciowego tegoz terminu. Tu tez obowigzuje pewna
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hierarchia — pewnymi wystgpieniami warto si¢ zajac, bo sg z jakich§ powodow wyjatkowe,
a pewnymi nie, bo s3 w swoim przekazie wtorne, drugorzgdne, nieistotne poznawczo.

Whioski z tych wszystkich uwag sa jasne: w naszych poszukiwaniach nie bedziemy
starali si¢ dopasowywac wnioskow z analizy 1QS X1 4-5 do sedna pojgcia prawdy okreslonego
przez Scotta, nie bedziemy starali si¢ w pierwszej kolejnosci ukazywac, ze to miejsce wpisuje
si¢ w ogolniejszy obraz, ale raczej, ze bedac tego obrazu czescia, jednoczesnie go ubogaca
wyjatkowoscia swojego ujecia.

Reguta Zrzeszenia wspomina o prawdzie chetnie 1 czesto, tacznie 43 razy uzywajac
hebrajskiego terminu n»& (Scott 2011, s. 307; doktadna lokalizacja: 1QST5.11.12.15.19.26;
IT 24.26; 111 6.7.19(x2).24; IV 2.5.6(x2).17(x2).19.20.21.23.24.25; V 3.5.6.10.25; VI 15;
VII 18; VIII 2.4.5.6.9; IX 3.17.18; X 17; XI 4.14). Scott, kierujac si¢ juz sama wspomniang
liczba wystapien terminu NnaX, stwierdzit, ze prawda ,,is a significant idea for the authors and
the community they hope to shape” (Scott 2011, s. 303—304), co tez umocnity dalsze wnioski
Autora, wskazujace, iz ,,the word [nnX — przyp. aut.] plays a central role in the group‘s self-
definition” (Scott 2011, s. 310).

Przytoczmy pare¢ przykladow w celu rozjasnienia ogdlnego twierdzenia Scotta. Regufa
Zrzeszenia, moéwiac o qumranczykach ,,wszyscy bowiem naleza do Zrzeszenia prawdy”
(1QS 1I 24), dawatla im pewno$¢ wyboru wiasciwej drogi, pewnos$¢ wilasnej wyjatkowosci.
Podkreslata z cata moca, ze ,,Rada Zrzeszenia bgdzie oparta na prawdzie [...] B¢dzie domem
doskonatosci i prawdy dla Izraela” (1QS VIII 5.9), ustalajac norme postgpowania i norme
wyzszo$ci wobec reszty Narodu Wybranego. Ona przypominala kazdemu, kto za nig podazat,
ze jest jednym z czlonkow ,,przymierza, ktorzy razem ofiarowali si¢ Jego [Boga — przyp.
aut.] prawdzie” (1QS V 10), naswietlajac cel wszelkich zabiegéw 1 dazen wspolnoty.

To réwniez ona przypominala grzesznikowi, ze ,,przez ducha zgromadzenia opartego
na prawdzie Bozej [...] zostang zmazane wszystkie jego grzechy” (1QS III 6-7), dajac mu
nadziej¢ i umacniajagc w wierno$ci wobec Zrzeszenia. Ona czynila z prawdy podstawe
zycia wspolnotowego, wskazujac, ze qumranczycy ,,winni [...] wspélnie praktykowac
prawde” (1QS V 3), i okreslajac, ze ,,b¢da pouczaé si¢ wzajemnie w prawdzie” (1QS V
24-25). To ona w koncu siggala nie tylko w terazniejszo$¢, ale i w przysztos¢, oglaszajac,
ze czlonkowie wspolnoty to nie tylko §wiadkowie i poddani prawdy w zyciu doczesnym,
ale takze ,,Swiadkowie prawdy na sadzie” (1QS VIII 6); sadzie, ktory nadejdzie w czasach
ostatecznych, czasach wyniesienia prawdy i tych, ktorzy jej stuzyli, czasach pognebienia
ducha ktamstwa, czasach z taka niecierpliwoscia wyczekiwanych przez wszystkich, ktorzy
odlaczyli si¢ ,,od wszystkich ludzi nieprawych, chodzacych droga bezboznosci” (1QS V 10-
11).

Podane przyktady dobrze ukazuja wage funkcji prawdy w Zrzeszeniu, ale nie mowia
wiele o jej istocie. T¢ jednak wlasnie kwestie omowit Scott, ktory zdefiniowal qumranska
prawde jako ,.reliable fidelity” (Scott 2011, s. 311), niezawodng wierno$¢, rozumiang jako
nie tyle ceche, ile styl zycia, styl postepowania, ktéry nalezy praktykowaé w Zrzeszeniu
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(Scott 2011, s. 309, 331). Mial on wymiar horyzontalny, miedzyludzki, oraz wertykalny,
ludzko-boski: ,,The “horizontal” axis would be an interhuman fidelity that involves just and
compassionate relationships, and the “vertical” axis, a human faithfulness to God as covenant
Lord that includes a pattern of reliable obedience to all that God commands” (Scott 2011,
s. 312). Wymiar ludzko-boski dziatal w obu kierunkach (ludzie wzgledem Boga i Bég
wzgledem ludzi; mowiac ,ludzie” mamy oczywiscie na mysli cztonkéw Zrzeszenia),
a kierunek ,,od Boga” byt pierwotny wzgledem kierunku ,,do Boga” oraz ,,do drugiego
czlowieka” (wymiar horyzontalny) — ,,the nnX that defines the community’s conduct is
understood to derive from, to reflect, God’s prior faithfulness. If this is the case, then those
who “volunteer” for the life ofthe sect would in a very real sense be adopting God’s own nnx
as the pattern for their actions” (Scott 2011, s. 316).

Majac juz podstawowe informacje o prawdzie w 1QS, przejdzmy do interesujacego
nas fragmentu 1QS XI 4-5. Zanim jednak zaglebimy si¢ w jego przestanie, musimy wpierw
odpowiedzie¢ na sygnalizowane juz pytanie: czy tenze fragment jest na tyle wyjatkowy
w kontekscie 1QS, by zasadne byto jego indywidualne analizowanie?

2. Fragment 1QS X1 4-5i jego cechy szczegdlne

Zapowiadana w poprzednim akapicie odpowiedZ na pytanie o zasadno$¢ uzycia jako
podstawy zrédlowej badan fragmentu 1QS XI 4-5 zawiera w sobie dwie czesci. Pierwsza
z nich zwigzana jest z aspektami treSciowymi, a druga z aspektami tekstowymi omawianych
wersetow oraz wersetow stanowigcych ich blizszy i dalszy kontekst.

Rozpoczynajac od aspektow tekstowych: 1QS XI 4-5 to cze$¢ wigkszej catosci,
zamknietej w kolumnach X (z wyjatkiem poczatku pierwszego wersetu) i XI Reguly
Zrzeszenia. Zawiera ona modlitwe maskila, jednego z urzednikéw wspdlnoty i ten wlasnie
fakt jest niezwykle wazny. Jest to bowiem co$§ wyjatkowego w kontekscie Reguty, w ktore;j,
o ile spotykamy jakies modlitwy, to sa to, poza tym przypadkiem, modlitwy grupowe.
I nic dziwnego, skoro powstaty w srodowisku, dla ktorego idea kolektywizmu byta sednem
tozsamosci. Wchodzac do Zrzeszenia gubito si¢ duza czegs¢ wlasnego ,,ja”, nie tylko w tym
najbardziej widocznym aspekcie ekonomicznym (por. 1QS VI 18-22), ale takze w aspekcie
duchowym — nadrz¢dnym pojeciem stawalo si¢ ,,my”, a nadrzedng wartoscig (poza Bogiem)
Zrzeszenie, ktore byto jedynym, statym zrédtem otrzymanej od Boga prawdy i swigtosci.
I wlasnie w takim kontekscie znajdujemy obszerny fragment, w ktorym pojedyncza osoba,
cho¢by 1 wysokiej rangi urzednik (przypomnijmy zreszta na marginesie, ze najwyzsza
wtadza we wspdlnocie nalezata do organu kolektywnego — Rady Zrzeszenia, rozumianej
jako grupa 15-osobowa badz zgromadzenie wszystkich pelnoprawnych czlonkéw yahad),
modli si¢ wytrwale w pierwszej osobie liczby pojedynczej. Oczywiscie nalezy wspomnie¢,
ze osoba maskila jest tu by¢ moze tylko modelowg figura, a nie rzeczywistym podmiotem
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lirycznym (Hempel 2020, 265-266), ale nie sadzimy, w przeciwienstwie do raczej ostroznej
Charlotte Hempel, zeby negowato to bardzo osobisty charakter tej modlitwy, ktéry uznajemy
za fakt fascynujacy i za pierwsza cz¢$¢ uzasadnienia wyjatkowosci 1QS XI 4-5.

Druga cz¢$¢ tegoz uzasadnienia zwigzana jest z tym, jak modlitwa maskila zostala
ujeta w ramy tekstowe, i to zardbwno na poziomie catych zawierajacych ja dwoch kolumn,
jak i na poziomie najbardziej nas interesujacego fragmentu. Pierwszy poziom prezentuje si¢
nastepujaco (niektore elementy podziatu zaczerpnigte zostaty od Antoniego Troniny):

1QS X 1-8 — wprowadzenie modlitewne — czasy wielbienia Boga
1QS X 9-17 — hymn uwielbienia i blogostawienstwa Boga

1QS X 17-XI 2 — opis relacji maskila z ludzmi

1QS XI 2-15 — opis relacji maskila z Bogiem

1QS XI 15-22 — hymn uwielbienia i1 blogostawienstwa Boga

W $wietle dokonanego podziatu jasny staje si¢ kolejny kluczowy fakt: mamy do czynienia
ze $wiadomie, przemyslanie i celowo ustrukturyzowana modlitwa, zawierajaca w swoim
centrum (1QS X 17-XI 15) pewne prawdy uznane przez maskila i stojaca za nim wspolnote
za szczeg6Olnie wazne. W tej makrostrukturze odnalez¢ takze mozemy mikrostrukture
obejmujaca juz bezposrednio nas interesujagce wersety. W wersji oryginalnej (za: Parry i Tov
2004, 40) oraz w polskim thumaczeniu Troniny prezentujg si¢ one nastepujaco:
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On jest wsparciem mojej prawicy; po mocnej skale wiedzie moja droga. Przed niczym nie
zadrze, gdyz prawda Boza jest skalq dla moich stop, a Jego potgga — wsparciem mojej
prawicy.

Jesli przyjrzymy si¢ uwazniej, z tatwoscig dostrzezemy pig¢ oddzielnych mysli,
utozonych w misternej konstrukcji:
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On jest wsparciem mojej prawicy;
po mocnej skale wiedzie moja droga.
Przed niczym nie zadrzg,
gdyz prawda Boza jest skata dla moich stop,
a Jego potega — wsparciem mojej prawicy.
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Przedstawiony tu uktad jest wiclowymiarowy. W pierwszej kolejnosci nalezy wskazaé
czytelny paralelizm 4. i 5. myS$li (frazy) omawianego fragmentu, paralelizm zaréwno
konstrukcyjny — a jest b, a’ jest b’ — jak i treSciowy — w obu cze$ciach wystepuja przymioty
Boga oraz konczyny (w zestawieniu rak i ndg mozemy tez dostrzec meryzm). Ten za$
paralelizm potaczony jest treSciowo z mys$lami 1. i 2. Lacznie mamy tu dwie grupy po dwie
mysli — grupa druga jest rozwinigciem i wyjasnieniem grupy pierwszej. Ostatecznie za$
grupy te tworza konstrukcj¢ koncentryczng z mysla 3. w samym $rodku.

Podsumowanie wszystkich tych rozwazan jest jasne: 1QS XI 4-5 to fragment o nie-
watpliwej wadze, potwierdzonej zarowno kryteriami treSciowymi, jak 1 kryteriami
tekstowymi. Trudno zatem o lepszy przyktad do omoéwienia w kontekscie znaczenia prawdy
w zyciu qumranczyka

3. Analiza tresci 1QS Xl 4-5

Kilkustopniowa struktura omawianego fragmentu Reguly Zrzeszenia niesie ze soba
wielo$¢ pojedynczych mysli, ktorych zebranie razem nadaje im nowy, petniejszy ksztatt.
Aby go odkry¢, nalezy wpierw pozna¢ i zrozumie¢ te mniejsze, samodzielne koncepcje
sformutowane w poszczegdlnych czgéciach obu wersetow. A cho¢ gros naszego zainte-
resowania kieruje si¢ ku pojeciu prawdy, rozpoczniemy analizy od czgéci tego pojecia
pozbawionej, co nie znaczy, ze nieistotnej dla pelnego pojecia tematu prawdy.

Ostatnia czg$¢ analizowanego fragmentu brzmi: ,,a Jego potega — wsparciem mojej
prawicy”. Trzon ideowy tej mysli, co jasne, stanowig trzy pojecia: potgga, wsparcie i prawica.
Wsparcie (niywn) okresla relacje migdzy dwoma pozostalymi terminami, uwidaczniajac
jednoczesnie pierwsza czgsSC przestania catej frazy: rzeczywisto$¢ otrzymania pomocy
od Boga.

Ukonkretnieniem wspomnianej przed momentem pomocy jest Boza potega (n113),
a jej adresatem ludzka prawica (1»°). Zestawienie razem tych dwoch terminéw jest bardzo
symptomatyczne, ale aby te¢ symptomatyczno$¢ zrozumie¢, nalezy siggnaé do tekstow
Biblii Hebrajskiej. Prorok Jeremiasz pisze zatem: ,,Wyprowadzile§ nardd swoj [...] potezna
rgka, wyciggnietym ramieniem” (Jer 32,21; wszelkie cytaty biblijne za V wyd. BT);
a w innym miejscu, tym razem przytaczajac Boza wypowiedz: ,,Ja sam bedg walczyt przeciw
wam wyciagnieta reka i mocnym ramieniem” (Jer 21,5). Tego typu polaczenie odnajdziemy
rowniez w Ksigdze Psalmow: ,, Ty masz rami¢ pelne potggi, mocna jest r¢ka Twoja”
(Ps 89,14). Wzmianke o potedze i prawicy znajdziemy takze w wielkim hymnie Mojzesza,
ktéry tak opiewa przekroczenie przez Izraelitdw Morza Czerwonego: ,,Prawica Twa Panie,
wslawita si¢ potega” (Wj 15,6).

Wszystkie przytoczone w poprzednim akapicie cytaty majg jedng wspolng ceche —
potega (moc) i prawica (r¢ka, rami¢) odnosza si¢ zawsze do jednego podmiotu, do Boga.
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Tu wlasnie dostrzegamy wyrazny kontrast z omawiang fraza z 1QS XI 4-5 — w niej bowiem
wystepuje nie tylko boski, ale i ludzki podmiot. Ta tresciowa refleksja qumranczykéw nad
znanym wéréd Zydow zestawieniem wskazuje nam bardzo wyraznie na drugg cze$é przestania
analizowanej mysli — rzeczywisto$¢ pomocy od Boga jest w swej istocie rzeczywistoscig
daru, udzielania si¢ Boga czlowiekowi, przekazywania wiernemu jakiej$ przynaleznej
zazwyczaj Bogu whasciwosci.

Sformutowane wyzej mysli dotycza oczywiscie bezposrednio pojecia Bozej potegi.
Jednak, jak juz dobitnie zaznaczono, omawiana fraza tworzy paralelizm z fraza ja
poprzedzajaca — ,,gdyz prawda Boza jest skata dla moich stop” — a zatem wnioski dotyczace
jednej z nich mozemy z tatwoS$cig przenosi¢ na druga. To za$ pozwala nam w bardzo prosty
sposob sformutowaé pierwsze wnioski dotyczace prawdy w zyciu qumranczyka, Nalezy
zatem stwierdzi¢, ze byla ona dla cztonka Zrzeszenia darem od Boga, czg¢scia Jego istoty
przekazang ludziom dla udzielenia im pomocy.

Przejdzmy w tym miejscu do tej czesci fragmentu 1QS XI 4-5, ktéra méwi o prawdzie
bezposrednio, a zatem do frazy ,,gdyz prawda Boza jest skatg dla moich stop”. Juz na pierwszy
rzut oka, bez zaglgbiania si¢ w bardziej zawite kwestie terminologiczne, widoczna jest w tej
frazie podstawowa funkcja prawdy dla qumranczyka — jest ona jego podpora i oparciem;
fundamentem, na ktéorym moze on stana¢, na ktorym moze budowac swoje zycie (por. Walck
2000, 950); ostoja pewnosci i trwato$ci, nienaruszalng i nieporuszalng.

Wskazane wyzej rozumienie prawdy zyskuje glebszy wymiar, gdy osadzimy je w tym
momencie w kontek$cie wspominanych kwestii terminologicznych. Tym razem staja przed
nami dwa kluczowe terminy: skata (¥20), do ktorej zostata porownana prawda, i sama prawda,
ktora zostata dookreslona jako prawda Boza (9% nnx).

Rozpocznijmy od kwestii prostszej — od prawdy Bozej. Sformutowanie to jest catkowicie
jasne — prawda jest dla qumranczyka zwigzana z Bogiem i od Niego pochodzi. Stopien jednak
tego zwigzania i pochodzenia ujawnia dopiero zestawienie prawdy ze skala, ale ponownie
zrozumienie tego zestawienia wymaga siggniecia do Biblii Hebrajskiej i zawartych w niej
odniesien do tejze skaty. Tym razem szczegdlng pomoca okazuje si¢ sama Ksigga Psalmow
(na marginesie zwr6¢my uwage na podobienstwo gatunkowe omawianej modlitwy maskila
do psalmoéw). Odnajdziemy w niej takie oto stowa skierowane do Boga: ,,Badz mi skatg
schronienia” (Ps 71,3), ,,BadZz dla mnie mocng opoka” (Ps 31,3), ,,Boze m¢j, Opoko moja”
(Ps 18,3). W jeszcze innych miejscach orant stwierdza: ,,Moéwi¢ do Boga: Moja Opoko”
(Ps 42,10) oraz ,,0On jedynie opoka i zbawieniem moim” (Ps 62,7).

Przytoczone cytaty z Ksiggi Psalmow bardzo jasno prezentujg okreslong tendencje:
przypisywanie roli skaly/opoki Bogu, tylko i wylacznie. Co réwnie wazne, nie tylko ,,tylko
i wylacznie”, ale takze bezposrednio, czyniac niejako z kwestii stanowienia oparcia dla
czlowieka prerogatywe Boga w pelni Jego Osoby.

W tym kontek$cie omawiana fraza z Reguly Zrzeszenia prezentuje si¢ niezwykle
intrygujaco i oryginalnie. Nastapitlo w niej przeksztatcenie — Bog przeobrazit si¢ w prawde
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Boza. Przeobrazenie to niesie ze sobg precyzyjne przestanie ideowe, w jego bowiem $wietle
jasne jest, ze dla qumranczyka prawda stanowita podstawowy, nieodlaczny i konstytutywny
atrybut Boga (por. Walck 2000, 950), sedno Jego istoty, rekapitulacj¢ Jego bytu — prawda
stata si¢ niejako imieniem Boga. Co wigcej, mozna i nalezy wregcz powiedziec, ze poprzez
te fraze prawda (i analogicznie potega) zyskata jakie$ quasi-zycie, stata si¢ pewnym bytem
Bozym. Latwo tu dostrzec przenikanie idei znanej od wiekow w §wiecie greckim (szerzej
zob. Webster 1954), w ktorym czgsto wartosci byly rozumiane jako rozumne byty, idei, ktora
w Pi$mie znalazta najwigksze odbicie w koncepcji uosobionej Madrosci (notabene begdacej
w okresie Drugiej Swiatyni synonimem prawdy — zob. Kubi$ 2012, s. 67 — wigc przeskok
myslowy nie byt w tym przypadku duzy). Nie jest to oczywiscie ten sam poziom ozywienia,
co w przypadku Madrosci, ktora nie tylko jest opisywana jako podmiot dzialania (zob. Prz
9,1-6; Mdr 10,1-11,1; Syr 24,1-2), ale ma takze calkowicie rozwini¢ta samoswiadomos$¢
(por. Przrozdz. 8; Syr24,3-22). Tumamy tylko elementy tej idei, (mniej lub bardziej §wiadome)
nawigzanie, nie mniej wszakze ciekawe — czy mogliby§my chociazby zaryzykowac teze
o zaswiadczeniu tu dalekich poczatkow koncepcji, ktéra w swojej formie ostatecznej
zréwnala prawdg z Osobg Jezusa Chrystusa (zob. Kubi$§ 2012, s. 69)?

Pamieta¢ oczywiscie musimy, ze omawiana fraza jest czescig paralelizmu, w zwigzku
z czym analogiczne do powyzszych wnioski mozemy wyciagna¢ takze w stosunku do pojecia
potegi. Otrzymujemy zatem og6lny obraz dwoch glownych atrybutow, uosobien Boga —
prawdy i potggi. Tym samym doszli§my w sposéb analityczny do meryzmu obejmujacego
soba calo$¢ Bozej Osoby. Nie jest to oczywiscie zaskoczenie, bioragc pod uwage obecno$é
w omawianych frazach analogicznego meryzmu ,.konczynowego”. Waga jednak powyzszych
analiz nie jest jednak w tym przypadku sam wniosek o meryzmie (do$¢ jasny i bez nich),
ale ukazanie, na jak gl¢bokich fundamentach tenze meryzm jest zbudowany.

Nalezy jeszcze sprecyzowaé wzajemne relacje miedzy prawda i potgga Boga oraz ich
funkcje w Jego bycie. W $wietle bowiem zestawienia prawdy ze skalg i z jej symbolika,
jawi sie¢ ona jako prawdziwie fundamentalna (w kazdym znaczeniu) czastka Boga
(por. 1QS IV 20, przypis 108), z ktorej dopiero wtornie wyptywa, jako jej owoc i skutek,
Boza potgga. Pomimo nieskonczonej wagi obu — prawdy i potegi — prawda pozostaje
atrybutem pierwotnym, potega wtornym. Widoczne jest to takze w symbolice ,.koficzynowe;j”
— prawda jest podstawg dla stop, podstawg podtrzymujaca byt w jego trwaniu, natomiast
potega jest wsparciem dla rak, wsparciem dla dzialan bytu, ktérych nie méglby podjac bez
wczesniejszego zapewnienia mu trwania.

Ostatnie zdanie poprzedniego akapitu, jak rowniez ponowne przywotanie zestawienia
prawdy ze skala pozwala takze na jeszcze jeden wniosek. Zarowno bowiem przeciwstawienie
prawdy —istnienia i potegi — dziatania, jak i przyrownanie prawdy do statej skaty podkresla
statyczno$¢ prawdy jako bytu, jej niezmiennos¢ i wieczno$é.

Wszystkie poruszone wyzej kwestie dotyczace zwiazku prawdy z Bogiem maja
oczywiscie swoje bezposrednie przetozenie na cztowieka. Czgs$¢ tych kwestii juz omowilismy,
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wskazujac na rolg prawdy jako fundamentu bytu i zycia czlowieka (jak juz teraz wiemy,
analogicznie do funkcji prawdy jako fundamentu bytu Boga), ale nalezy jeszcze dokonad
przedstawienia antropologicznego ujecia relacji prawdy i potegi. Nie jest to, co jasne, sprawa
skomplikowana — omawiane frazy dobitnie pokazuja, ze dla cztlowieka (znoéw: analogicznie
jak dla Boga) prawda jest zroédlem potegi, zrodtem mocy do dzialania, do nasladowania
Boga (ostatecznie wszystkie te analogie moga nam przywodzi¢ na mysl sformulowanie
o stworzeniu cztowieka na obraz i podobienstwo Boze — Rdz 1,26; por. takze Scott 2011,
s. 338).

Skupiali$my si¢ dotychczas na omowieniu paralelizmu zawartego w ostatnich dwoch
frazach fragmentu 1QS XI 4-5. Nie mozemy jednak zapomina¢, ze fragment ten ma takze
swoja makrostrukture w postaci koncentrycznej, dlatego przejdzmy teraz do ostatniego
elementu — szczytu i kwintesencji roli i znaczenia prawdy dla qumranczyka — do wyrazenia
,»przed niczym nie zadrzg¢”. Przekazuje ono przekonanie o prawdzie jako wyzwolicielce od
strachu, obecnego w zyciu kazdego cztowieka, od nacisku, przymusu i wyzwan, o prawdzie
jako dawczyni odwagi, poczucia celowosci wlasnego postepowania, poprawnosci obranej
drogi. Cate to doswiadczenie indywidualne miato tez swoj pewien metaforyczny odpowiednik
wspoélnotowy, odnoszacy si¢ do catego Zrzeszenia, o czym w paralelny sposéb méwi 1QS
VIII 5-8 (por. Brownlee 1951, 43): ,Rada Zrzeszenia bedzie oparta na prawdzie (jako)
wieczny szczep, Swigty dom dla Izraela, najswigtszy fundament dla Aarona, §wiadkowie
prawdy na sadzie [...] Bedzie ona wyprobowanym murem, drogocennym kamieniem
wegielnym. Nie zadrza jej fundamenty i nie rusza ze swego miejsca”. Obecno$¢ tej paraleli
miedzy indywiduum a wspdlnota jest bardzo interesujacym faktem, ktorego implikacje warto
bytoby zbada¢ doktadnie;j.

Podsumowanie

Prawda w 1QS odgrywa pierwszorzedng rol¢ jako zwornik tozsamosci Zrzeszenia,
konstytutywny dla jego cztonkéw styl zycia, polegajacy na nasladowaniu ,,nieztomne;j
wiernosci” Boga do ludzi poprzez rownie nieztomne zachowywanie wiernosci wobec Boga
i Jego nakazow oraz utrzymywanie braterskich relacji z innymi wiernymi.

Na tym tle spojrze¢ mozemy na wyjatkowy fragment 1QS XI 4-5 — precyzyjnie,
przemyslanie i wyrafinowanie skonstruowany, zar6wno na poziomie mikro, jak i makro.

Przekaz 1QS XI 4-5 odnosénie do prawdy jest zardwno istotowo spojny z przekazem
calej Reguly Zrzeszenia, jak rowniez dodaje do niego bardzo gl¢bokie i wazne mysli, ktore
nie sg tylko produktem ubocznym myslenia qumranczykdéw o prawdzie, ale stanowia jego
warto$ciowy element.

Prawda, ta ,,nieztomna wierno$¢”, jest dla qumranczyka wedlug 1QS XI 4-5, podobnie
jak wedtug catej Reguty Zrzeszenia, statym, niezawodnym fundamentem jego zycia. To zycie
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w prawdzie, zycie prawda, a ujmujac rzecz holistycznie zycie w wiernosci wobec Boga
1 wspotwiernych, jest jednak nie tyle czy nie tylko nasladowaniem zycia w prawdzie Boga,
tak jak to jest w pojeciu calej Reguly, ale jest tu tez rzeczywistym udzialem w tym zyciu,
jest darem od Boga z samej Jego istoty, z calej Jego glebi, z podstaw Jego bytu. Prawda staje
si¢ tu jednym z glownych atrybutow i imion Boga. Jest ona darem tak wielkim, ze wrecz
sama nabiera cech bytu i prawie ozywa. Jest matka potggi w dziataniu, a zatem jest zrodlem
sily i mocy, co dobrze wspodtgra z mysla Reguly o spotecznie spajajacej funkcji prawdy,
ktéra zapewnia czlonkom Zrzeszenia wytrwanie w trudnych warunkach egzystencji na tym
$wiecie. Ten ostatni aspekt jest zresztag bardzo mocno, nawet mocniej niz w reszcie 1QS,
podkreslony we fragmencie 1QS XI 4-5, jako Ze ostatecznie prawda jest w nim wyzwolicielka
od kazdego strachu, cierpienia i prze§ladowania.
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Wstep

Od kilku juz lat nazwisko Zukowski obecne jest w polskim pi$miennictwie i wiaze sie
z osobg Ottona Mieczystawa (1867—1942) — kompozytora, publicysty i patrioty. Jego twor-
czo$¢ znalazta wyraz zard6wno w publikacjach (Kaczorowski 2011; 2014; 2016; 2017; 2020),
jak i nagraniach ptytowych!.

Jednakze dorobek jego dwoch mtodszych braci: Jana (1870-1911) i Aleksandra
(1879-1911) to wciaz swoista terra incognita. Owszem, w 2022 roku ukazat si¢ artykut
o zachowanych mszach ks. Jana, ktory stal si¢ jednoczes$nie przyczynkiem do przedstawienia
tej postaci w szerszym aspekcie jego dziatalnosci kaptanskiej i duszpasterskiej (Kaczorowski
2022). Jednak gdy chodzi o Aleksandra, to wydaje si¢, Ze niniejsza publikacja jest pierwszg
proba przyblizenia jego zycia i tworczosci w polskim pismiennictwie.

W tak zarysowanym kontek$cie mieéci si¢ cel niniejszego artykutu, ktorym bedzie
proba stworzenia muzycznego obrazu obu braci na podstawie zachowanego i dostgpnego
materiatu zrédlowego.

Aby zamierzony cel zrealizowa¢, na poczatku zostana przywotane najwazniejsze
fakty z zycia ks. Jana i Aleksandra. Nastepnie omowione beda zachowane po nich piesni
w aspekcie muzycznym oraz semantycznym. Wskazane takze zostang ptyty CD, na ktorych
zarejestrowano ich tworczos¢.

1. Zycie ks. Jana i Aleksandra

Rodzicami obu braci byt Jozef (1842—-1910) i Teresa z domu Koztowska (1844—1904).
O Jozefie wiadomo, ze przez cate swoje doroste zycie pelnil posluge organisty w Belzie,
Grodku Jagiellonskim, a nastepnie do konca zycia w Czerniowcach. Nie zachowaly si¢
jednak zadne informacje dotyczace jego wyksztalcenia muzycznego. Jego zona za$, matka
jedenasciorga dzieci, najpewniej zajmowala si¢ domem. To niewatpliwie klimat domu
rodzinnego miat decydujacy wplyw na wychowanie, wyksztalcenie i postawe dzieci.
Sposéréd dziewigciorga dzieci, ktore przezyly, dwoch syndéw zostato kaptanami: ks. Jan
(1870-1911) i ks. Stanistaw (1881-1935), za$ jedna z corek, Amalia (1886—1957) wstapita
do Zgromadzenia Siostr Franciszkanek Rodziny Maryi (Kaczorowski 2020, 7).

Tym, co niewatpliwie wywarlo wptyw na ksztaltowanie wlasciwych postaw dzieci Jozefa
i Teresy, byta zywa i dojrzata wiara katolicka, spleciona w istotny sposéb z pielggnowaniem
polskosci i ducha narodowego w trudnych czasach zaborow i austriackiej germanizacji.

! Odnaleziona tworczo$é O.M. Zukowskiego zostala zarejestrowana i wydana w firmie fonograficznej Acte

Préalable w ramach dwoch cykli: Otton Mieczystaw Zukowski. Opera omnia religiosa oraz Otton Mieczystaw
Zukowski. Opera omnia saecularia. Zob. https://acteprealable.com/ [data dostepu: 17.08.2023].
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Celem przypomnienia najwazniejszych faktow z zycia ks. Jana (27 maja 1870 — 12 maja
1911) warto odnotowaé, ze w 1889 roku rozpoczat on studia filozoficzno-teologiczne
w Lwowie, ktore kontynuowat w Innsbrucku. W 1893 roku przyjat swigcenia kaplanskie.
Po powrocie do macierzystej archidiecezji Iwowskiej zostal skierowany do pracy jako
wikariusz w Bukowinie, a nastgpnie petnil funkcje prefekta studidw w seminarium we
Lwowie. Po obronie pracy doktorskiej zwiazat si¢ z Wydziatem Teologicznym Uniwersytetu
Lwowskiego, gdzie wykladal teologi¢ dogmatyczng, pelnigc jednoczesnie funkcje
akademickie (Kaczorowski 2022, 121-122).

Fot. 1. Klepsydra informujaca o pogrzebie $p. ks. Jana Zukowskiego

Zrédto: archiwum autora
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Niewiele z kolei mozna napisa¢ o Aleksandrze Kazimierzu. Znane sg jedynie doktadne
lata jego zycia: 25 czerwca 1879 — 11 lutego 1911. Wiadomo réwniez, ze byt kompozytorem?.
Nic réwniez nie mozna stwierdzi¢ o wyksztatceniu muzycznym obu braci. Brakuje informacji
na ten temat. Domniemywac jedynie mozna, ze wychowywani w domu rodzinnym, w ktérym
obecna byta muzyka, obaj bracia chtongli ja, otrzymujac niezbedne podstawy od swego ojca.

2. Zachowana tworczos¢é muzyczna obu braci

Wsréd zachowanej tworczosci Jana Zukowskiego udato sie odnalezé szesé utwordw.
Sa to:

— Missa in honorem Immaculatae Conceptionis Beatae Mariae Virginis,
— Msza op. 22 (Kaczorowski 2022),

— duet Adoro Te devote,

— duet Matko pomocy nieustajqcej,

— duet Modlitwa do Boga-Rodzicy op. 5,

— duet O Chryste op. 14.

Na podstawie powyzszego wykazu wida¢, ze tylko trzy utwory posiadajg opus, z ktoérych
najwyzszy to 22. Mozna wigc stwierdzi¢, ze ,,przynajmniej tyle utworéw skomponowat
ks. Jan Zukowski” (Kaczorowski 2022, 122).

Z kolei po Aleksandrze zachowalo si¢ pie¢ drobnych utworéw fortepianowych
oraz jeden religijny - duet wokalny Ratuj Maryo. Jedno z jego dziet oznaczone jest opusem 20,
co réwniez jest dowodem na to, ze skomponowal wigcej utwordw.

3. Prezentacja materiatu zrédtowego

Wszystkie omawiane utwory zostaty wydane drukiem staraniem Ottona Mieczystawa
Zukowskiego, ktory byt pomystodawca i redaktorem dziesicciu zeszytow pt. ,,.Spiewy
kos$cielne w uktadzie na jeden, dwa i cztery glosy mieszane z towarzyszeniem organdw lub
harmonium’™. Na stronach tytutowych znajduje sie rowniez informacja: ,,Naktad i wlasnosé
autora. Sktad gtéwny w ksiegarni T. Gieszczykiewicza, dawniej A. Piwarski i Ska, Krakow,
$w. Jana 3”. Niestety, zaden z zeszytow nie informuje o roku wydania.

Partia wokalna utworéw zostata okreslona jako Glos I i Glos 11, ktorym akompaniuja
organy. Jedynie w Modlitwie do Boga-Rodzicy instrument towarzyszacy okre§lono jako
»harmonium lub organy”.

2 Napodstawie relacji Zofii Bajdy, ktérej ojcem byt Jan Bolestaw Zukowski — najmtodszy syn Ottona Mieczystawa

Zukowskiego. Zob. Kaczorowski 2020.

3 Autor artykutu jest w posiadaniu wszystkich zeszytow Spiewow koscielnych.
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Ponizsza tabela zawiera podstawowe informacje o omawianych pies$niach: podaje numer
zeszytu ,,Spiewow koscielnych”, w ktorym dany utwér zostal wydany oraz zakres stron,
autora warstwy literackiej, liczbe zwrotek oraz liczbe taktow.

Tabela 1. Podstawowe informacje o piesniach

N Liczb. Liczb
L.p. Tytul pie$ni ' Strony Autor slow tezha 1cz' 2
zeszytu zwrotek | taktow
JAN ZUKOWSKI
Sw. T
1 Adoro Te devote v g | SW Tomaszz 3 73
Akwinu
2 Matko pomocy nieustajgcej v 4-5 nieznany 3 48
3 | Modlitwa do Boga-Rodzi I 10-11 Juliusz 1 31
odlitwa do Boga-Rodzic —
ga-todziey Stowacki
4 O Chryste I 5 nieznany 2 36
ALEKSANDER ZUKOWSKI
5 Ratuj Maryo v 67 nieznany 2 41

Zrédto: badania wtasne

Na podstawie danych zawartych w powyzszej tabeli mozna stwierdzié, ze prezentowane
utwory sa kompozycjami o niewielkich rozmiarach, majacymi zaledwie kilkadziesiat taktow
kazdy.

Kolejna tabela prezentuje najwazniejsze wybrane elementy dzieta muzycznego, bedace
»tworzywem” omawianych pie$ni.
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Tabela 2. Wybrane elementy dziela muzycznego w poszczegolnych pieSniach

Ambitus glosé
L.p. Tytul piesni Metrum Tonacja Tempo nvlv;kl;ify(c)lslow
JAN ZUKOWSKI

. es'—f

1 Adoro Te devote C As-dur Adagio . )
c'—des

62
2 Ma.tko P O_moc_y 2/4 e-moll Lento h ﬁsl
nieustajgcej a-a

. . . c'—es?

3 Modlitwa do Boga-Rodzicy C c-moll Adagio .
d'-f
4 O Chryste C b-moll Lento bed?

ALEKSANDER ZUKOWSKI

; fi—f2

5 Ratuj Maryo (duet) C f-moll Andante bdes®

Zrédto: badania whasne

Powyzsza tabela pokazuje, ze Zukowscy w swych utworach stosuja metrum dwudzielne.
Najczestsza postacia jest C (w trzech przypadkach) oraz 2/4 (uzyte tylko raz). W kontekscie
zastosowanych tonacji — to tylko pierwsza piesn Adoro Te devote zostata skomponowana

w tonacji durowej — As-dur; pozostale utwory — zapewne ze wzgledu na poruszang w nich

tematyke — zostaty napisane w tonacjach molowych. Z tego tez powodu kompozytorzy
proponujg uzycie raczej wolnych i spokojnych temp. Sa to: adagio, lento 1 andante.
Tworzac za$ linie melodyczne dla dwoch gloso6w wokalnych (wykonywanych solo

lub przez chér) Zukowscy nie wykraczajg poza skale. Tworzone przez nich melodie

ksztattowane sg w tzw. $rednicy glosu wysokiego oraz nizszego.
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Tabela 3. Budowa pie$ni braci Zukowskich

L.p. Tytul piesni Budowa utworu

JAN ZUKOWSKI

Czg$¢ A, takty 1-8
Cze$¢ B, takty 9-18, 19-28 (repetycja)
Czg$¢ C, takty 29-36
Czg$¢ A', takty 3744
Czg$¢ A", takty 45-54
Coda, takty 55-73

1 Adoro Te devote

Czes¢ A, takty 1-16
2 Matko pomocy nieustajgcej Czgé¢ B, solo, takty 17-32
Czg$¢ C, takty 33—48

Wstep organowy, takty 1-6
Czgs¢ A, takty 7-14
3 Modlitwa do Boga-Rodzicy Lacznik organowy, takty 14—15
Cze$¢ B, takty 16-25
Coda, takty 26-31

Wstep organowy, takty 1-4
Czgs¢ A, takty 5-12

4 hryst
O Chryste Czesé B, takty 13-20
Repetycja czgsci A1 B, takty 21-36
ALEKSANDER ZUKOWSKI
Wstep organowy, takty 1-3
Czgs¢ A, takty 4-17
5 Ratuj Maryo Zgst 2, taxty

Lacznik organowy, takty 18-21
Czgs¢ B, takty 2241

Zrédto: badania wtasne

Powyzsza tabela ukazuje budowg poszczegdlnych piesni. O wyodrgbnieniu wew-
netrznych czesci w kazdym z utwordéw zadecydowaly migdzy innymi nastepujace kryteria:
— potraktowanie tekstu literackiego: podzial tekstu na zwrotki, powtarzanie wybranych

wersetow (wszystkie piesni),
— zmiany tonacyjne (piesn Adoro Te devote, od taktu 9 zmiana trybu na molowy — f-moll),
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roéznice w ksztattowaniu dwugltosowej linii melodycznej (piesn Adoro Te devote, czg§é
A —czg$¢ B),
zmiany harmoniczne wynikajace z zaplanowanego przebiegu poszczegdlnych melodii
(wszystkie piesni),
cezury oddzielajace cze$ci piesni, oznaczone pauzami badz fermata,
sugestia dotyczaca zmiany tempa (pitt mosso w piesni Adoro Te devote, od taktu 29)
i powr6t to Tempo I (od taktu 37),
zmiana charakteru utworu w codzie (Adoro Te devote, od taktu 55),
wyodrebnienie §rodkowej czgsci jako czeSci przeznaczonej do wykonania przez glos
solowy (Matko pomocy nieustajgcej, od taktu 17),
wstep organowy (Modlitwa do Boga-Rodzicy, O Chryste) i tacznik organowy (Modlitwa
do Boga-Rodzicy, od taktu 14).

W kontekscie towarzyszacego glosom wokalnym akompaniamentu organowego trzeba

stwierdzi¢, ze partia instrumentalna zasadniczo jest tozsama z tg cze$cig partytury, ktéra

prezentuje glosy wokalne. Zawsze jednak pojawia si¢ nowy element w postaci harmonicznej

podstawy akordow. Interesujacym przykladem jest piesn Matko pomocy nieustajgcej,

w ktorej kompozytor dodatkowo w sposob figuracyjny potraktowal partie organdw,

dopeiajac ja licznymi dzwickami przej§ciowymi.

Przyktad nutowy 1. Piesh Matko pomocy nieustajqcej, takty 1-12

Zrédto: archiwum autora
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Na przyktadzie czgsci A piesni Matko pomocy nieustajgcej warto w tym miejscu
przyjrzec si¢ stosowanej przez kompozytora harmonii. Utwdr napisany jest w tonacji e-moll.
Glownymi akordami sa akordy tworzace triad¢ harmonicznag, czyli: molowa tonika, molowa
subdominanta oraz dominanta. Trzy razy pojawia si¢ tez molowa dominanta, a sposrod
Dy Oraz °S 7.

W omawianej czgsci nie nastgpuja modulacje do innych tonacji. Pojawiaja si¢ za to

akordéw pobocznych mozna wymienic¢: °T

wtragcone dominanty do akordow gtéwnych badz pobocznych. I tak:

— w taktach 3 i 4 (,,na raz”) pojawia si¢ dominanta wtracona (akord D-dur’) do °T
G-dur),

— w takcie 5 pojawia si¢ dominanta wtracona (akord E-dur’) do °S (akord a-moll),

(akord

I

— raz jeszcze w takcie 5 pojawia si¢ to samo zjawisko, z tym, ze molowa subdominanta
jest juz w takcie 6,

— w takcie 7 ponownie pojawia sie wtragcona dominanta (akord D-dur’) do °T
G-dur, takt 8),

— wtaktach 9 i 10 pojawia si¢ wtracona dominanta (akord Fis-dur’) do molowej dominanty

(akord

111

tonacji gtownej (akord h-moll, takt 11).

4. Warstwa semantyczna omawianych utworéw

Warstwa semantyczna pierwszego utworu zatytutlowanego Adoro Te devote przypi-
sywana jest éw. Tomaszowi z Akwinu. Ks. Zukowski wykorzystal pierwszg i dwie ostatnie
zwrotki tego eucharystycznego tacinskiego hymnu, ktory jest uwielbieniem Boga ukrytego
pod postacig chleba. W zarliwej modlitwie podmiot liryczny prosi Boga, aby swe dzieci
»utwierdzat w wierze”, przywroécit im utracong niewinno$¢ oraz ,,oddalit grzechow brud”.
Obecny pod ,,zastong” Jezus moze wypethié¢ pragnienia ludzkich serc, aby moéc kiedys
w wiecznosci oglada¢ Jego oblicze twarza w twarz.

Kolejne dwie piesni w warstwie semantycznej skierowane sa do Matki Bozej.
W pierwszym utworze, niewiadomego autorstwa, Maryja jawi si¢ cztowickowi jako
nieustajaca pomoc. To do Niej kierowane sa prosby od tych, ktorym dzieje si¢ krzywda
i pozostaja w ,,ptaczu dolinie”. W prostocie swych serc ludzie kieruja btagania, aby ,,bol
i krzyze” meznie znosic¢ 1 w tasce wytrwaé do konca zycia.

Kolejny utwér to Modlitwa do Boga-Rodzicy bedacy cze$cia Hymnu napisanego przez
Juliusza Stowackiego podczas powstania listopadowego w 1830 roku. W swej warstwie
semantycznej piesn ta jest wotaniem i gorliwg modlitwa o wolnos¢ i niepodlegltosé Polski,
rozdartej pomiedzy trzech zaborcow. Do Bozej Rodzicielki skierowana jest prosba,
aby uslyszata wotanie ludzi, ktérym ,,wolnosci bije dzwon” i zaniosta je ,,przed Boga tron”.

Ostatnia piesn nosi tytut O Chryste. Autor warstwy poetyckiej pozostaje nieznany.
Podmiot liryczny zwraca si¢ w modlitwie do cierpigcego Syna Bozego, aby wejrzal na
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tych, ktorzy tu, na ziemi, na ,tez petnej dolinie”, wcigz cierpia; sg biedni, nieszczesliwi,
osamotnieni i zdradzeni. W takiej sytuacji tylko Bog moze obdarzy¢ ludzkos¢ ,,jasnym
promieniem wiary”’.

5. Utwory braci Zukowskich na ptytach CD
Wszystkie odnalezione i zachowane utwory zardwno ks. Jana, jak i Aleksandra
Zukowskich zostaly zarejestrowane na ptytach CD w firmie fonograficznej Acte Préalable.
Ponizsza tabela zawiera podstawowe informacje o nagraniach (numer utworu na plycie,

wykonawcow oraz czas trwania utworu).

Tabela 4. Omawiane utwory na plytach CD

Nr utworu Czas
L.p. Tytul utworu . Wykonawcy trwania
na plycie
utworu

Jan Zukowski, seria Opera omnia religiosa 8. Otton Mieczystaw Zukowski and his brothers
(rok wydania: 2017, numer katalogowy: AP0392).

Marta Wroblewska — sopran,
1 Adoro Te devote 24 Beata Koska — mezzosopran, 3’36
Ewa Rytel — organy

Beata Koska — mezzosopran,
2 Matko pomocy nieustajgcej 1 Robert Kaczorowski — baryton, 2’26
Ewa Rytel — organy

Kameralny Chor Mieszany
3 Modlitwa do Boga-Rodzicy 10 Duc in altum, Beata Snieg — 2°47
dyrygent, Ewa Rytel — organy

Kameralny Chor Mieszany
4 O Chryste 20 Duc in altum, Beata Snieg — 3°04
dyrygent, Ewa Rytel — organy

Aleksander Zukowski, seria Opera omnia religiosa 7. Otton Mieczystaw Zukowski and his brothers
(rok wydania: 2017, numer katalogowy: AP0391).

Beata Koska — mezzosopran,
5 Ratuj Maryo 14 Robert Kaczorowski — baryton, 2’33
Ewa Rytel — organy

Zrédto: badania wiasne
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Zakonczenie

Podjety w niniejszym artykule problem, ktérego celem bylo zapoznanie z zachowang
tworczo$ciag muzyczng ks. Jana i Aleksandra Zukowskich upowaznia do sformutowania
nastepujacych wnioskow:
— obaj bracia pochodzili z polskiej, katolickiej rodziny, w ktdrej z cata §wiadomoscia

pielegnowano wartos$ci chrzescijanskie,
— to wlasnie w domu rodzinnym oraz w kosciele parafialnym Jan i Aleksander
od najmtodszych lat mieli kontakt z muzyka. To tu styszeli muzykujacego ojca, ktory byt
organista, oraz — by¢ moze — starszego brata Ottona Mieczystawa,
— wychowani w domu o silnych tradycjach narodowych, tak jak ich ojciec i starszy brat,
réwniez zaczeli komponowac ,,muzyke do tekstow w jezyku ojczystym”, aby w ten sposob
»umacnia¢ polsko$¢ w czasach narzuconej przez zaborcow austriackich germanizacji”
(Kaczorowski 2022, 131),
— zachowane utwory braci Zukowskich, choé niewielkie w rozmiarach, nosza znamiona
oryginalno$ci w ksztattowaniu jezyka muzycznego, ktory ze wzgledu na ich krotkie zycie
nie mégt niestety w petni si¢ rozwingé,
— utwory braci Zukowskich staja sie pigknym przyktadem postawy ludzi, ktorzy swoja
aktywnoscia stuzyli Panu Bogu oraz sprawie polskiej, ktora mocno lezala im na sercu.
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Aneks

Adoro Te devote
Adoro Te devote, latens Deitas,
quae sub his figuris vere latitas.
Tibi se cor meum totum subjicit,
Quia Te contemplans totum deficit.

Pie pellicane, Jesu Domine,

me immundum munda Tuo sanguine.
Cuius una stilla salvum facere

totum mundum quid ab omni scelere.

Jesu, quem velatum nunc aspicio.
Oro fiat illud, quod tam sitio;

Ut Te revelata cernens facie,

visu sim beatus Tuae gloriae. Amen.

Matko pomocy nieustajqcej
Matko pomocy nieustajace;j,
spojrzyj z wyzyny na dzieci¢ Twe,
co z najbiedniejszej ptaczu doliny
do Ciebie, Matko, modty swe §le.

Matko pomocy nieustajace;j,
popatrz, jak chwiejng t6dka jest ma,
jak w biednej duszy burza szaleje

i jak do oczu ci$nie si¢ tza.

Matko pomocy nieustajacej,

racz Twemu studze t¢ taske daé;
by bol i krzyze nie$¢ zawsze cicho
i w tasce Twojej do zgonu trwac.
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Modlitwa do Boga-Rodzicy ( st. Juliusz Stowacki)
Boga Rodzico Dziewico!
Ustysz nas Matko Boza!
To ojcow naszych $piew,
wolnos$ci btyska zorza!
Wolnosci bije dzwon!
Boga Rodzico!
Wolnego ludu krew
zanie$ przed Boga tron.
Boga Rodzico Dziewico!
Ustysz nas, Matko Boza!
Ustysz nas!

O Chryste
O Chryste, zwro¢ Twa bolesng glowe w cierniowej koronie,
ku duszy biednej, nieszczgsnej, co w wirze zycia juz tonie.
Zwroc wzrok Twoj z §wiata gornego u tej tez petnej dolinie,
i jasny promien rzu¢ wiary w ciemnos$¢ mej duszy, bo ginie.

Swiat straszny, zdrad peten, fatszu, brudu, gdzie pozor jest czysty
u stop Twych dusza ma btaga, zmityj sig, ratuj, o Chryste!
Wokoto pustka, zwatpienie, lecz co§ do Ciebie mnie zbliza,

i $wiatla zebrze, o Panie, u Twego korzac si¢ krzyza.

Ratuj Maryo
Ratuj Maryo, Niepokalana,
nasza modlitwa do Ciebie leci,
Matko, Ty$ nasza dobra, kochana,
Twoje my dzieci.

Ratuj Maryo, pehna litosci,

nie daj nam pas¢ pod krzyza cigzarem,
niech serca nasze ptong z mitoscia
Swigtym pozarem.

Ratuj Maryo!
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Motyw irlandzkiego ,homo viator”
w tworczosci zespotu muzycznego
The Dubliners

Streszczenie: Krajem, ktérego dzieje sa naznaczone intensywnymi procesami migracyjnymi,
jest Irlandia. Wiekszos¢ Irlandczykéw opuszczata ojczyzne ,za chlebem”, ale takze szukajac
wolnosci oraz aby zasmakowac zyciowej przygody. Pod koniec XVIII i w | potowie XIX w. niematg
grupe Irlandczykéw wystano do zatozonej w Australii kolonii karnej. Irlandzka diaspora jest
liczna, nawet gdyby uwzgledniac¢ tylko kryterium irlandzkiego obywatelstwa. Temat irlandz-
kiego migranta, ktory dobrze wpisuje sie w tacinskie okreslenie homo viator, czyli podrézny,
pielgrzym, odbija sie w twdrczosci muzycznej zespotu The Dubliners, ktéry dziatat w latach
1962-2012. Znany byt nie tylko w Irlandii i Wielkiej Brytanii, lecz takze na kontynencie
i za oceanem. Jako ikony tego zespotu postrzega sie dwdch artystow - Ronnieego Drew
(1934-2008) oraz Luke’a Kelly'ego (1940-1984). Wielu wspdtczesnych twércow folkowych
traktuje ich utwory jako wzorcowe, nierzadko podkreslajac, ze to twérczos¢ The Dubliners
zainspirowata ich do $piewu i muzykowania - zawodowego badz amatorskiego.

Stowa kluczowe: diaspora, Irlandia, migracja, przesladowanie, The Dubliners

The Theme of the Irish “Homo Viator”
in the Work of the Musical Group The Dubliners

Abstract: Ireland is a country whose history is marked by intense migration processes. Most
Irish people who left their homeland left “for bread”, but also seeking freedom or to taste life’s
adventure. At the end of the 18th and in the first half of the 19th century, a not insignificant
group of Irish were sent to the penal colony established in Australia. The Irish diaspora
is numerous, even if one were to consider only the criterion of Irish citizenship. The theme of
the Irish migrant, which fits well with the Latin term homo viator, meaning traveller, pilgrim,
is reflected in the musical work of the band The Dubliners, which was active from 1962 to
2012, and was known not only in Ireland and Britain, but also on the Continent and overseas.
Two artists are seen as icons of this band: Ronnie Drew (1934-2008) and Luke Kelly (1940-
1984). Many contemporary folk artists regard their songs as exemplary, often emphasizing
that it was the work of The Dubliners that inspired them to sing and make music - both
professional and amateur.

Keywords: diaspora, Ireland, migration, oppression, The Dubliners
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Wstep

W przesztos$ci waznym nosnikiem roéznego rodzaju tresci, m.in. politycznych i religij-
nych byla piesn. Fenomen ten ujawnia si¢ wyraznie w historii irlandzkiej — piesn
(w kontekscie celtyckim chetnie nazywana ballada), ktora przynosi ukojenie, podnosi
na duchu, a nierzadko zmusza do podjecia konkretnych dziatan, np. do buntu przeciwko
doswiadczanej niesprawiedliwosci. Dla wspoéfczesnej irlandzkiej ballady znaczenie
ma powstaty w 1962 r. zespot muzyczny The Dubliners. W wykonywanych przez niego
utworach mozna znalez¢ wiele odniesien do zycia przecigtnego Irlandczyka, w tym do
decyzji opuszczenia rodzinnych stron i udania si¢ na emigracje.

Powyzszej kwestii poswigcony jest niniejszy artykul, w ktorego tytule pojawia si¢
lacinskie okreslenie homo viator. Na jezyk polski mozna przettumaczy¢ je jako podrozny,
pielgrzym, co jednak nie oddaje faktycznego znaczenia, ktore odnosi si¢ do dotykajacego
czlowieka (jednostke lub zbiorowo$¢) fatum, przeznaczenia, przed ktorym nie mozna uciec.

Prezentowane w artykule utwory pochodza z plyt CD, znajdujacych si¢ w zbiorach
autora, a takze ze zrddet elektronicznych (YouTube i Deezer). Positkowano si¢ takze
zbiorami tekstow utwordw wykonywanych przez The Dubliners, ktore dostepne sg na stronie
internetowej AZLyrics (www.azlyrics.com).

1. Irlandia jako kraj emigracji

W czasie jednego z koncertow, przy okazji wykonywania piosenki McAlpines Fusiliers,
Ronnie Drew, filar zespotu The Dubliners stwierdzit: ,,Panie i panowie. Jak prawdo-
podobnie wiecie, najwickszym towarem eksportowym Irlandii sg ludzie” (,,Ladies and
gentlemen. As you probably know. Ireland’s biggest export is people”). Opinia ta wpisuje
si¢ w powszechne przekonanie, ze Irlandia to miejsce, z ktoérego wielu emigrowato i nadal
emigruje. Wedtug danych szacunkowych od 1700 r. Irlandi¢ opuscito 9-10 mIn oséb tam
urodzonych. To przektada si¢ na to, ze irlandzka diaspora jest liczna. Niektorzy podaja,
ze na $wiecie zamieszkuje 80-100 min ludzi majacych irlandzkie pochodzenie. Mieszkancy
wspolczesnej Republiki Irlandii licza 5,1 mln oséb, a Irlandii Pélnocnej 1,9 min.
Jako ilustracje dla powyzszych danych liczbowych mozna przywotaé australijski serial
filmowy z 1978 r. pt. Pod wiatr (Against the Wind), ktorego glowng bohaterka jest 18-letnia
Irlandka Mary Mulvane skazana na koloni¢ karng po upadku irlandzkiej rebelii z 1798 r.
Na koncu serialu podano, ze obecnie (1978) w Australii zyje 8 tys. jej potomkow.

W badaniach nad irlandzkg diaspora podkresla sie, ze definiowanie jej jako grupy osob
majacych irlandzkich przodkoéw prowadzi do obejmowania nig tych, dla ktorych irlandzkosé
nie ma wigckszego znaczenia. Ze strony witadz irlandzkich proponuje si¢ zawgzong definicje
— diasporg irlandzkg tworza osoby z irlandzkim obywatelstwem, ktore na stale zamieszkujg
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za granicg. Odnosi si¢ to do tych, ktorzy opuscili Irlandi¢ i ich dzieci, ktore zgodnie z prawem
irlandzkim automatycznie nabywaja obywatelstwo irlandzkie. Moze to takze odnosi¢ si¢ do
wnukow emigrantow pod warunkiem, ze wystapia o nadanie im irlandzkiego obywatelstwa
(Irish citizenship). Zastosowanie powyzszego kryterium sprawia, ze diaspora irlandzka
zmniejsza si¢ w znaczacy sposob — do 3 min os6b (How many Irish). Ciekawostka jest to,
ze kryterium obywatelstwa nie znajduje odbicia w irlandzkiej konstytucji. Irlandzko$¢ trak-
tuje si¢ tam szeroko. W artykule, ktory dodano w 1998 r., zawarto nastgpujace stwierdzenie:
,»Kazda osoba urodzona na wyspie Irlandia, tacznie z jej wyspami i morzami, ma uprawnienie
i przyrodzone prawo by¢ czes$ciag Narodu irlandzkiego. Uprawnienie to przystuguje takze
wszystkim osobom, ktore zgodnie z prawem zostaly uznane za obywateli Irlandii. Narod
irlandzki pielegnuje swe szczegélne wiezi ze spoteczno$ciami pochodzenia irlandzkiego
zyjacymi za granica, Swiadomymi swej kulturowej tozsamosci i dziedzictwa” (Konstytucja
Irlandii, art. 2)'.

Dzieje emigracji z Irlandii rozpoczynaja si¢ w starozytno$ci. Rzymianie pozwalali
Irlandczykom, ktorych wyspy nie podbili, na osiedlanie si¢ na zachodnich obszarach
prowincji Brytania. Sposrod nich chetnie rekrutowali Zotnierzy, ktorych potem wysytano
do ochrony granic w Germanii. Chrzescijanstwo, rozwijajace si¢ w Irlandii od czasow
$w. Patryka (ok. 385-461), naznaczone bylo celtycka obyczajowoscia, ktorej wptywy objety
najpierw Szkocje, a potem pozostate obszary Wielkiej Brytanii i Europy. Mnisi irlandzcy
udawali si¢ na dobrowolne wygnanie, ktore bylo potaczone z dziatalno$cig ewangelizacyjna
(Marrou 1986, 337-338). Niektorzy z nich dotarli w XI w. na tereny Polski. Wskazuje sig,
ze iryjskiego pochodzenia byt Aaron, arcybiskup Krakowa w latach 1046-1059 (Aaron).

Wplyw na ruchy migracyjne w Irlandii — na obszarze wyspy — oraz w kierunku zew-
netrznym miata sasiednia Anglia. Trwajace blisko tysiac lat uzaleznianie Irlandii od sasiada
potaczone byto z systematycznym przesladowaniem Irlandczykow — politycznym, ekono-
micznym a od czasow reformacji religijnym. Szukajac poprawy losu, wielu z nich decydowato
si¢ na opuszczenie rodzinnych stron. W 1155 r. Hadrian IV, jedyny Anglik na tronie
papieskim, wydat bulle, w ktorej zachgcit krola angielskiego Henryka I1 do podbicia Irlandii,
co dokonato si¢ w 1169 r. Wprawdzie autentyczno$¢ tej bulli jest kwestionowana, to jednak
angielskie podboje zostaly zatwierdzone przez nastepce Hadriana, tj. przez Aleksandra III
(Tarleton 1896, 153-181).

Wzmocnienie kontroli nad Irlandia nastapito za czasow Henryka VIII, ktéry oglaszajac
si¢ krolem Irlandii, odrzucil jednoczesnie ide¢ papieskiej opieki nad wyspa. Nowinki
zwigzane z reformacja spotykaty si¢ z niech¢tnym przyjeciem, czego potwierdzeniem byt
bunt w Kildare (1534-1535). Konsekwencja bylo osadnictwo (tzw. plantacje) szkockich
i angielskich protestantéw na terenie Irlandii, ktére miato miejsce w XVI i XVII w.

' W art. 9, ust. 2 Konstytucji Irlandii nastgpito odejscie od zawartego w powyzszym zapisie prawa ziemi

narzecz prawa krwi — wyrazono oczekiwanie, ze przynajmniej jeden rodzic bedzie miat irlandzkie obywatelstwo
(Konarski 2005, 27-28).
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Pozbawiajac majatkéw katolickich wtascicieli, rozpoczgto wiclowickowy konflikt
wyznaniowy (Grzybowski 1977, 165-172). W uproszczeniu spoglada si¢ na niego jako na
spor pomigdzy katolicyzmem i protestantyzmem. Nalezy pamigta¢ jednak, ze w opozycji
do panstwowego protestantyzmu (anglikanizmu) stat nie tylko katolicyzm, ale takze rézne
wspolnoty protestanckie (tzw. nonkonformisci), ktére z réznych powodow nie wpisywaty si¢
w lini¢ preferowang przez angielska korong. Stad krytyka wiadz angielskich (brytyjskich)
ptyneta nie tylko ze strony srodowisk katolickich, lecz takze tych protestantow, ktorzy czuli
si¢ Irlandczykami (Grzybowski 1977, 287-288).

Jako wydarzenie urastajace do rangi symbolu ruchéw wychodzczych z Irlandii uznaje
si¢ wielki glod (Great Hunger, Great Famine), ktory mial miejsce w latach 1845-1849,
tj. niedostatek zywnosci, bedacy skutkiem zarazy ziemniaczanej, ktorej efektem bylo
zniszczenie zapasow ziemniakow, bedacych podstawa diety Irlandczykow. Szacuje sig,
ze ok. 1,5 mln Irlandczykow zmarto z gtodu, ponad 1 min za§ wyemigrowato. Ludnos$¢ wsi
zmniejszyla si¢ o jedna czwartg. Wydarzenie to stalo si¢ waznym elementem narodowego
abecadta Irlandczykow. Chetnie powtarzano stowa: ,,Bog zestat zaraze, ale gtod Anglicy”.
Odnoszg si¢ one do faktu, ze w czasie glodu w Irlandii byto pod dostatkiem Zywnosci (zboza),
ktérej w $wiadomy sposob nie udostgpniono glodujacym (Grzybowski 1977, 288-291).

Na zmniejszenie emigracji nie wyptynelo uzyskanie przez Irlandi¢ niepodlegtosci
w 1921 r., a potem w 1949 r. wystgpienie ze Wspdlnoty Brytyjskiej. Gtéwnym powodem
emigrowania byly i nadal sa kwestie ekonomiczne i to w sytuacji, gdy Irlandia w Unii
Europejskiej zajmuje czotowe miejsce pod wzgledem dochodu uzyskiwanego przez
przecigtnego mieszkanca (Ile wynosito PKB).

Kierunki irlandzkiej emigracji z grubsza pokrywaja si¢ z zasiegiem wplywow
brytyjskich jako mocarstwa kolonialnego, w tym z obecnos$cig brytyjskiego wojska.
W Europie najpopularniejsze miejsce to Wielka Brytania, gdzie Irlandczycy zasilili szeregi
klasy robotniczej. Jako niewykwalifikowani robotnicy budowali m.in. w XIX w. kanaly
oraz linie kolejowe, che¢tnie osiedlali si¢ w miastach portowych, np. Liverpool czy Glasgow.
W 1II potowie XIX i na poczatku XX w. angazowano ich przy budowie londynskiego metra,
a w czasach bardziej wspotczesnych przy budowie autostrad. W XVIII i XIX w. Irlandczycy
stanowili trzecig cze$¢ brytyjskiej armii i marynarki, w ktorej shuzac, mieli moznos¢
znalez¢ si¢ w roznych miejscach ziemskiego globu. Specyficzng grupa Irlandczykow
w Wielkiej Brytanii byli ksi¢za, ktorzy dominowali w szeregach tamtejszego duchowienstwa
rzymskokatolickiego.

Inne wazne miejsce irlandzkiego osadnictwa to Ameryka Polnocna. W USA milodzi
imigranci irlandzcy brali udzial w wojnie secesyjnej (1861-1865), o czym przypominaja znane
ballady, np. Paddys Lamentation, czy We’ll Fight for Uncle Sam. Do USA Irlandczykow
przyciagato odkrycie ztota w potowie XIX w. a takze moznos$¢ znalezienia zatrudnienia
w przemysle —w kopalniach wegla i przy budowie linii kolejowych. Podobnie jak w ojczyznie
i tam doswiadczali dyskryminacji ze wzgledow religijnych. Irlandczycy osiedlali si¢ chetnie
w Kanadzie, w tym w Nowej Fundlandii, gdzie pracowali w rybotowstwie.
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W Ameryce Potudniowej do popularnych miejsc irlandzkiej emigracji nalezaty —
zwlaszcza w XIX w. — Argentyna, Brazylia, Chile, Kolumbia, Meksyk i Urugwaj. Mozna
takze wskaza¢ Karaiby i Bermudy, gdzie pojawiali si¢ irlandzcy kupcy oraz biedota,
kontraktowana na stuzbe jako ,,biali niewolnicy”, ktora pozniej wyparli przybysze z Afryki
(Zacek 2023, 321-336).

Specyficzna grupe stanowili Irlandczycy, ktorzy znalezli si¢ pod koniec XVIII
i na poczatku XIX w. w Australii — byli to skazancy, ktorzy z biegiem czasu zyskiwali
wolno$¢. W XIX w. Irlandczycy osiedlali si¢ w Nowej Zelandii — byli to wojskowi weterani,
ktérym nadawano tam ziemie, oraz uciekajacy z Irlandii przed kleska gltodu. Do Australii
i do Nowej Zelandii przyciggata ich takze mozliwo§¢ wzbogacenia si¢ na poszukiwaniu
ztota. W XIX w. Irlandczycy pojawiaja si¢ na obszarze dzisiejszej RPA. Wielu z nich
asymiluje si¢ z miejscowa ludnoscia afrykanerska, czego efektem bylo to, ze walczac po jej
stronie w wojnach burskich (1880-1881, 1899-1902) przeciwko armii brytyjskiej, walczyli
jednoczesnie przeciw obecnym w jej szeregach rodakom (Wessels 1999, 161-174).

W kontekscie polskim warto pamigta¢ o pierwszym biskupie gdanskim, ktérym byt
w latach 1922-1926 jako administrator i w latach 1926-1938 jako ordynariusz ks. Edward
O’Rourke (1876-1943). Wprawdzie pochodzit z terendw dzisiejszej Biatorusi, to od strony
ojca miat irlandzkie korzenie (Bogdanowicz 1999, 10-18). Zdarza si¢, ze wspolczesni
katolicy irlandzcy kojarza swego ,,rodaka” na gdanskiej stolicy biskupiej.

Obecnie najwigcej osob identyfikujacych si¢ z tym, co irlandzkie zamieszkuje
(od najwigkszej do najmniejszej grupy) w: USA, Wielkiej Brytanii, Australii, Kanadzie,
Argentynie, Chile, Urugwaju i Meksyku (How many Irish).

2. Zesp6t The Dubliners i jego tworczosc

The Dubliners (Dublinczycy) powstali w 1962 r. w Dublinie pod nazwa nawiazujaca
do jej zatozyciela, tj. The Ronnie Drew Ballad Group (Balladowa Grupa Ronnie’ego Drew)>.
W ciaggu pieciu dekad dziatalnosci zmieniali si¢ grajacy w zespole muzycy. Najchetniej
kojarzy si¢ z nim dwoéch pochodzacych z Dublina artystdéw: Ronnie’ego Drew (1934-
2008) oraz Luke’a Kelly’ego (1940-1984). Za sprawg tego drugiego uproszczono nazwe
zespotu. Zainspirowat si¢ lekturg opowiadan Jamesa Joyce’a (1882-1941), pt. Dubliners
(Dublinczycy). Luke Kelly wyrozniat si¢ balladowym, uderzajacym w ,,mistyczne tony”,
glosem, Drew za$ oferowat glos ,,chropowaty”, ,knajpiany”. Kelly gral na banjo, a Drew
na gitarze. Pozostali cztlonkowie zespotu grali na innych instrumentach, tj. na akordeonie,
bodhranie, koncertynie, mandolinie, skrzypcach, tin whistle i wiolonczeli. Miejscem,
w ktorym zespol czgsto wystegpowatl w latach 60., byl dublinski pub O’Donoghue’s
(Tradycyjna muzyka).

2 Na YouTube mozna znalez¢ archiwalne materiaty prezentujace wystepy The Ronnie Drew Ballad Group.
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Pierwszymi cztonkami grupy byli: Ciaran Bourke (1935-1988); Ronnie Drew; Luke
Kelly; Barney McKenna (1939-2012) i (od 1964 r.) John Sheahan (1939-). Przez 50 lat do
zespotu nalezeli, biorac pod uwage chronologie wchodzenia w jego sktad: Bob Lynch (1935-
1982); James McCann (1944-2015); Sean Cannon (1940-); Eamonn Campbell (1946-2017);
Paddy Reilly (1939-); Patsy Watchorn (1944-).

Juz w latach 60. The Dubliners wystgpowali regularnie na scenach w Dublinie
i Londynie. W tym czasie wspotpracowat z nimi Dominic Behan (1928-1989), ceniony
piesniarz irlandzki, autor tekstow piosenek, opowiadan, powiesci i utwordw scenicznych.
Dzigki niemu podpisali umowe z potnocnoirlandzka wytwoérnia ptytowa Major Minor
Records, a jednoczesnie mieli okazj¢ uczenia si¢, w jaki sposob wystepowaé na wigkszych
scenach. Behan napisal dla niech wiele piosenek, w tym McAlpines Fusiliers. The Dubliners
prezentowali takze utwory na falach Radio Caroline, ktore byto powiazane z Major Minor
Records (Phil Solomon). W 1967 r. na liScie przebojow Top of the Tops znalazly si¢ utwory
Seven Drunken Nights oraz The Black Velvet Band.

W latach 70. The Dubliners rozpoznawano nie tylko w Irlandii oraz Wielkiej Brytanii,
lecz takze na kontynencie i w USA. Zainteresowanie zespotem powoli stabto, aby wzrosnaé
w II polowie lat 80. i na poczatku lat 90. dzigki nawigzaniu wspdipracy z powstatym
w 1982 r. w Londynie zespotem The Pogues. Do znanych utworéw wykonywanych
przez oba zespoly naleza: The Irish Rover, Jack'’s Heroes i Whiskey in the Jar. W 1995 r.
z The Dubliners odszedt Ronnie Drew, co przetozylo si¢ na ponowne ostabnigcie popular-
nos$ci zespohu, czego potwierdzeniem byta mozno$¢ zakupu za niewielkie pieniadze plyt
CD z jego utworami. Zespot przypominal o sobie w czasie celebracji rocznic dzialania:
25. w 1987 r., 40. w 2003 r. i 50. w 2012 1. (The Dubliners 50" Anniversary). Z ostatnig
rocznicg zwigzane byto oficjalne zakonczenie dziatalnosci. Za catoksztalt tworczosci zespot
zostat uhonorowany BBC Radio 2 Folk Awards (Folk Awards). Muzyczng kontynuacje
The Dubliners stanowi zesp6t The Dublin Legends.

The Dubliners wydali 32 oryginalne albumy i 28 albumoéw bedacych kompilacja
wczesniejszych nagran. 12 koncertoéw dostepnych jest jako material audiowizualny.
Na potrzeby artykulu przeanalizowano 327 utwordéw zespohlu, sposréd ktoérych ok. 80
to utwory instrumentalne. Podana liczna jest zaokraglona, gdyz kilka utworéw ma charakter
mieszany — pierwsza czg$¢ jest instrumentalna, druga — instrumentalno-wokalna. Ok. 100
utworéw mozna zaliczy¢ do tych znanych.

Chetnie wskazuje si¢, ze The Dubliners wykonuja utwory wpisujace si¢ w przestrzen
irlandzkiego folku. Tak zaproponowany zakres jest w nieuzasadniony sposob zawezony.
Pojawiajaca si¢ w utworach tematyka obejmuje nie tylko to, co irlandzkie, lecz takze inne
przestrzenie, z ktérymi jednak irlandzkos¢ jest zwigzana — to celtyckos¢ (w tym szkocko$¢)
i brytyjskosc.

Oprocz klasycznych ballad w repertuarze The Dubliners pojawiaja si¢ utwory o tematyce
politycznej. M.in. chwali si¢ w nich Irlandzka Armig¢ Republikanska (IRA), przestrzega przed
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wojng nuklearng (w tym zagrozeniem ze strony ZSRR), niesprawiedliwoscia spoteczng
(w tym dyskryminacja czarnych w USA i Irlandzkich Traweleré6w) oraz gtodem w Sudanie.
Polityczne motywy (zwlaszcza kwestia IRA) przetozyly si¢ na to, ze w Irlandii w latach 1967-
1971 nie prezentowano ich utworéw w panstwowym radiu i telewizji (RTE). Thumaczono to
takze obecno$cig obscenicznych tresci w §piewanych piosenkach.

Bohaterami utworéw The Dubliners sa spoteczne niziny Irlandczykéw (chlopi
i robotnicy), politycznie i ekonomicznie uciskane przez Anglikow. Pod tym wzgledem
bra¢mi sg im Szkoci i Walijczycy, ktorych jednak si¢ nie powaza, gdyz za par¢ groszy stuza
Anglikom. Irlandczyk to ten, ktéry ceni sobie: 1. wolnos$¢ polityczng (bez angielskiego
knuta), ale takze wolno$¢ przemieszczania si¢ oraz w postaci nieprzepracowywania si¢;
2. mitos¢, w ktorej obok erotyzmu jest miejsce na wierno$¢ i to pomimo doswiadczenia
wieloletniej roztaki; 3. alkohol, przede wszystkim whisky (whiskey) oraz piwo (ale i porter).
»lrlandzka eschatologia” jest naznaczona powyzszymi priorytetami — tego samego oczekuje
si¢ w zyciu wiecznym (Fiddler’s Green).

Motyw homo viator odbija si¢ wyraznie utworach The Dubliners. Pojawiaja sie¢
wspomniane juz kierunki emigracji. W Wielkiej Brytanii Irlandczycy buduja drogi, metro,
jezdza tirami, w USA pracuja w kopalniach i szukajg zlota (Kalifornia), a w Australii s
skazancami, ktorzy z czasem zyskuja wolno$¢. Irlandczycy to marynarze w brytyjskiej flocie
handlowej i wojennej. Jako wielorybnicy znajg dobrze wody Grenlandii, a jako Zolnierze
walczg dla angielskich krolow na kontynencie (np. w Hiszpanii i Niemczech?®) oraz w dalekich
stronach, w tym w Indiach. Mozna ich spotka¢ nawet w Birmie. Wszedzie — razem ze swymi
angielskimi panami — niosg kaganek ,,europejskiej kultury” (The Captains and the Kings).

W tworczosci The Dubliners pojawiaja si¢ Irlandzcy Trawelerzy — nomadzi, ktérych
obyczajowos$¢ paralelna jest do romskiej, i to w sytuacji, gdy nie sa spokrewnieni.
Trawelerski styl zycia potaczony z niemieckim obyczajem czeladniczej wedrowki odbija
si¢ w codziennosci australijskiego tazika, ktorym panstwo zainteresowalo si¢ dopiero
w 1915 r., gdy trzeba byto wysta¢ go na wojng. The Dubliners $piewaja o zyciu Irlandczyka,
jako cztowieka w drodze, o przemijaniu naznaczonym tgsknota za ,,cudowng” Irlandig
i przekonaniem, ze ich rodakéw czeka wieczna nagroda. Bo Irlandczyk to wprawdzie
grzesznik (len, pijak i rozpustnik), ktory jednak za zycia tyle wycierpiat, ze zastuzyt na niebo.

Przedstawiony powyzej irlandzki tragikomizm odbija si¢ w nakreconym w 1965 r. filmie
pt. O’Donoghues Opera, ktory publicznosci zaprezentowano dopiero pod koniec lat 90.
W roli gtéwnej wystepuje Ronnie Drew w towarzystwie cztonkdéw The Dubliners (bez Luke’a
Kelly’ego). To krotki film muzyczny (37 min), kpiarski w wymowie, ktorego motywem
przewodnim jest ballada pt. The Night Before Larry Was Stretched (Noc poprzedzajgca
powieszenie Larry’ego). Bohater to drobny zlodziejaszek, ktory codzienno$¢ umila sobie
porterem i $piewem w pubie O’Donoghue’s. Wydany policji przez kochankg, oczekuje
w wieziennej celi na egzekucje. Nie nudzi si¢ — pijac piwo gra zkompanami w karty, zasiadajac

3 Chodzi o wojng o sukcesj¢ hiszpanska (1701-1714) i wojne siedmioletnig (1756-1763).



STUDIA GDANSKIE e 52 (2023)

przy stole zrobionym z trumny, w ktdérej pézniej go pochowano. Ostatnie Zyczenie skazanego
to tyk portera. W obliczu $mierci jest uprzejmy. Najpierw czgstuje alkoholem kata, ktory
przyjmuje zaproszenie, a potem ksiedza, ktéry odmawia. Nast¢pnie zegna si¢ z obecnymi,
spiewajac The Parting Glass (Szklaneczka na rozstanie), tj. rodzaj rozbudowanego toastu,
w ktorym jest miejsce na stowa pozegnania oraz na przeproszenie za krzywdy, ktore zostaly
wyrzadzone w przesztosci. Jako duch Larry nawiedza Zong, nie po to, aby powiedziec jej co$
waznego, lecz aby wypi¢ piwo, ktore zostato w domu (O’Donoghue’s Opera).

Podsumowujac prezentacj¢ tworczosci The Dubliners, nalezy zwrdci¢ uwage,
ze wprawdzie wickszos$¢ ich utwordéw byta pisana i komponowana przez innych tworcow,
to jednak to wlasnie oni spopularyzowali je w Irlandii, Wielkiej Brytanii, na kontynencie
i za oceanem. Stad do czaséw wspodtczesnych ich utwory sg traktowane przez kolejne grupy
folkowe jako muzyczny paradygmat, w ktorym odbija si¢ aranzacyjne spelnienie, a nawet
doskonatos¢.

3. Irlandzkie peregrynacje w utworach The Dubliners

Dwa panstwa jako kierunki irlandzkiej emigracji dominujg w utworach wykonywanych
przez The Dubliners — to Wielka Brytania i USA. Do obu ciagnie Irlandczykéw mozliwosé
znalezienia pracy i w konsekwencji zapewnienia opuszczanej rodzinie materialnej
egzystencji. Wielka Brytania miata tez inne znaczenie — stamtad, najcze$ciej przez Liverpool,
wiodla droga do USA. Zdarzalo sig, ze Irlandczycy docierali do tego miasta z zamiarem
plyniecia za ocean, co jednak z réznych powodow, czgsto z braku srodkow, nie mato miejsca.
Decydowano si¢ wiec pozosta¢ w Anglii (McAlpine’s Fusiliers; The Rocky Road to Dublin).

Irlandczycy w Wielkiej Brytanii zasilaja proletariackie szeregi jako budowlancy,
dokerzy, goérnicy. W piosenkach The Dubliners okresla si¢ ich mianem navvy (Navvy
Boots), co oznacza niewykwalifikowanego robotnika budowlanego. Praca, ktora Irlandczycy
wykonuja w Wielkiej Brytanii, jest niskoplatna, ci¢zka, zwigzana z niedogodnosciami
w postaci mrozow i upatow, niebezpieczenstwami, w tym utraty zycia (Building up and Tearing
England Down; McAlpine’s Fusiliers; The Blantyre Explosion). Motyw ten wyraznie odbija
si¢ w piosence McAlpine s Fusiliers. Tytul mozna przettumaczy¢ jako Fizylierzy McAlpine’a.
Nie chodzi w nim piechuréow uzbrojonych w karabiny, lecz o robotnikoéw (Irlandczykow,
a takze Rosjan, Czechow i Polakéw) ze szpadlami w dtoniach, ktorzy pracowali w istniejacej
do dzisiaj firmie budowlanej, ktorg w 1869 r. zatozyt Betonowy Bob (Concrete Bob), tj. Sir
Robert McAlpine (1847-1934) (Sir Robert McAlpine).

Inna piosenka, w ktorej akcentuje si¢ robotniczy mozot, to The Hot Asphalt. Cigzka praca,
nierzadko w upale, przektada si¢ na wielkie pragnienie, ktore przez irlandzkich robotnikow
gaszone jest piwem obficie wypijanym po pracy. Pozostawione w Irlandii rodziny majg
$wiadomos¢, ze rozlgka z najblizszymi to ,.irlandzkie fatum”. We wzruszajaco wykonanej
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przez Luke’a Kelly’ego kotysance pt. My Little Son matka thumaczy synkowi, dlaczego tata
w dalekiej Anglii musi cigzko pracowac na autostradzie. Oni sg zebrakami, a zebracy nie
moga grymasi¢, gdy zarabiaja pieniadze (,,But beggars can’t be choosers... For we need the
money your daddy earns by working on the road”).

Niektorych robotnikéw pracodawcy doceniaja — nie sg to brytyjskie ordery, lecz np. sta-
nowisko brygadzisty (Building up and Tearing England Down; The Hot Asphalt).
Inni znajduja prace jako kierowcy tirow, ktora jest wprawdzie 1zejsza, to jednak zwigzana
z niedogodnosciami w postaci mrozow i upatow, a takze konieczno$ci wozenia $mierdzacych
ryb (Champion at Keeping Them Rolling).

Z biegiem czasu okazuje si¢, ze to, co obce staje si¢ bliskie sercu. Odnosi si¢ to do
tych pokolen Irlandczykow, ktére przyszty na swiat w Wielkiej Brytanii. Maja §wiadomosé¢,
ze takie miejsca jak np. Liverpool nie sg urodziwe, bo nie ma tam drzew ani pachnacych pol,
ale sg inne atrakcje, przede wszystkim dziewczgta z tlenionymi wtosami, wdzigczace si¢ do
spotykanych chtopcéw (I Wish I Were Back in Liverpool).

Miejscem, z ktorym Irlandczycy wiazg wielkie oczekiwania, sa USA, szczegolnie za$
Kalifornia. Méwiac o nich, w charakterystyczny sposob przeciagaja ich nazwe (The Leaving
of Liverpool). Ameryka ma da¢ im bogactwo, staw¢ oraz schronienie. Tam mozna rozpocza¢
zycie, uciekajac przed zobowigzaniami, np. w postaci nie§lubnego dziecka. Do Kalifornii
Irlandczycy ciagna ze wzgledu na odkryte tam w potowie XIX w. zloto, ulegajac razem
z innymi kalifornijskiej gorqczce ztota (California Gold Rush). Motyw tego krétkotrwalego,
a jednoczes$nie intensywnie przezywanego okresu obecny jest w piosenkach wykonywanych
przez The Dubliners. Mozna wskaza¢ na dwa utwory — Muirsheen Durkin i The Leaving
of Liverpool. Bohater pierwszego nie jedzie do Kalifornii, aby si¢ wzbogaci¢, lecz chce sta¢
si¢ stawnym, w drugim za$ z pragnieniem materialnego sukcesu wiaze si¢ smutek w postaci
koniecznosci opuszczenia ukochane;j.

Okazuje sig, ze dla przecigtnego Irlandczyka amerykanska codzienno$¢ nie byta tatwa.
Praca byta ci¢zka, zwlaszcza w kopalniach, w ktorych wielu przedwcze$nie si¢ zestarzato,
a nawet stracito zycie. Byli oni wykorzystywani ekonomicznie, takze ci najmtodsi (School
Days Over; Working Man; Springhill Mining Disaster). Nie wigzaty si¢ z tym wyrzuty
sumienia ze strony protestanckich pracodawcow — Irlandczycy byli katolikami. Wielu
z nich przyjmowato zastang sytuacja z pokora, majac nadzieje, ze ich dzieciom bedzie lepie;j.
Inni podejmowali si¢ walki o swojej prawa (Joe Hill).

Charakterystycznym utworem w kontekScie kopalnianej aktywnosci Irlandczykow
w USA jest piosenka pt. The Molly Maguires. Spiewa si¢ w niej o prawdziwych mezczyznach,
ktérzy nimi s3 pomimo tego, ze to pijacy i oszu$ci. Pracuja w ciemnych kopalniach
i to w sytuacji, gdy marzyli o polach, farmach i kobiecych ramionach. Dlatego przeklinaja
dzien, w ktorym przebyli dalekg podréz z Irlandii do USA. Dla nich amerykanskie kopalnie
nie r6znig si¢ niczym od wieziennej celi. Tytul piosenki nawigzuje do majacego charakter
samoobrony tajnego stowarzyszenia, ktore w II potowie XIX w. dziatato w Irlandii, Wielkiej
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Brytanii oraz na wschodnich obszarach USA. Jego amerykanscy aktywisci walczyli,
nierzadko sig¢gajac po przemoc, przeciw uciskowi irlandzkich gornikow pracujacych
w kopalniach Pensylwanii. Na ten temat powstat film z Seanem Connerym w roli glownej
(Molly Maguires 1970).

Sa tacy, ktorym si¢ w USA poszczescito i ktorzy wracaja, chociazby, aby spotkac si¢
ze starymi rodzicami i prosi¢ ich o przebaczenie (The Wild Rover). Wigkszos$¢ zostaje.
Niezaleznie od tego, czy si¢ im udalo, czy nie, tgsknig za pozostawiong Irlandia, a nawet
$nig o niej — o najpigkniejszym miejscu na $wiecie, w ktérym zamieszkuja najurodziwsze
dziewczgta. Tegsknota intensyfikuje si¢ na stare lata. Jesli sami nie wrdca, to zrobig to ich
dzieci lub wnuki, aby pomsci¢ krzywdy doznane ze strony Anglosaséw (Anglo-Saxons),
czy krdcej Sasow (Saxons), jak Irlandczycy do dzis chetnie nazywaja Anglikdw (Carrickfergus;
Off to Dublin in the Green; Skibbereen; Spancil Hill; When the Boys Come Rolling Home).

Czyms$ charakterystycznym dla tworczosci The Dubliners w kontek$cie amerykanskim
jest to, ze nie wykonujg zadnego utworu o tragicznym dla wielu miodych Irlandczykow
udziale w wojnie secesyjnej. Nie oznacza to, ze kwestia wojny nie pojawia si¢ w ogodle
w ich tworczoséci. W odniesieniu do wedrujacych po $wiecie Irlandczykdéw mozna wskazaé
na wojny, w ktérych biorg udziat jako brytyjscy zoierze. Gdy wyruszaja jako mtodzi
rekruci, prezac si¢ w pigknych mundurach przed kobietami, sa przekonani, ze przezyja
wielkg przygode (The Inniskillen Dragoons). Wielu z nich ginie w dalekich stronach —
w Niemczech*, Indiach, Birmie i w czasie wojen burskich w Afryce Potudniowej. W Hiszpanii
Irlandczycy walcza nie tylko w czasie wojny o sukcesje (poczatek XVIII w.), lecz takze
podczas wojny domowej (1936-1939). W szeregach brytyjskiej armii Irlandczycy sg obecni
na polach bitewnych I i II wojny swiatowej, a jako obywatele amerykanscy w Wietnamie
(The Old Man’s Song; Viva La Quinte Brigada). Ci, co wracaja, naznaczeni sa fizycznym
i psychicznym okaleczeniem (Bantry Girl’s Lament; High Germany; Mrs. McGrath;
Now I'm Easy; The Saxon Shilling). Razem z nimi cierpig ich dzieci, gdy patrza na
nieporadnych ojcow (When Margaret Was Eleven).

W szczegodlnie tragiczny sposob wojna odbija si¢ w balladzie pt. The Band Played
Waltzing Matilda (Zespot grat ,, Wedrowke z Matyldg ™), ktérej bohaterem jest australijski
tazik, ktoremu kazano zaciggna¢ si¢ do armii i wystano do walki z Turkami’. Mogt by¢
Irlandczykiem, Anglikiem albo Niemcem. Do czaséw I wojny §wiatowe] te trzy nacje
dominowaly w $rodowisku europejskich imigrantéw w Australii. Irlandczycy przybywali
tam jako skazani na wieloletni, a nawet dozywotni pobyt w kolonii karnej, pdzniej
,»za chlebem” (The Black Velvet Band; The Fields of Athenry). Tytul ballady nawiazuje

W piosenkach pojawia si¢ odnoszacy si¢ do wojny siedmioletniej motyw High Germany (Niemiec Gornych),
tj. gorskich obszardéw dzisiejszych potudniowych Niemiec.

Chodzi o bitwe o Gallipoli (kwiecien 1915 — styczen 1916), w ktorej m.in. brali udziat Australijczycy
i Nowozelandczycy w ramach Korpusu Wojskowego Australii i Nowej Zelandii (Australian and New Zealand
Army Corps, ANZAC). Zgineto tam 8,7 tys. Australijczykow, a 19,4 tys. bylo rannych, Nowozelandczykow
odpowiednio — 2,7 tys. i 4,8 tys. (Korzeniowski 2021, 140-150.600).
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do znanego do dzisiaj wérdd niemieckich czeladnikow obyczaju wedrowki w celu zdobycia
zawodowego doswiadczenia (die Walz) oraz do germanskiego imienia kobiecego. Matylda
byla okresleniem tobotka (swag), ktory — jak wierna kobieta — towarzyszyl tazikowi
(swagman), wedrujacemu po australijskim buszu. Kiedy bohater wraca bez nég, wspomina
oniemialy thum zebranych w porcie ciekawskich, ktorzy szybko odwracaja glowy, widzac,
kogo przywieziono — rannych bez rak, bez ndg, ofleptych i oszalatych. Bohater juz nie
wraca do tazikowania. Jedyna atrakcja pozostalo mu pozdrawianie z ganku domu, w ktérym
mieszkal, maszerujagcych w corocznej paradzie (tzw. Anzac Day) upami¢tniajacej bitwe,
w ktorej on uczestniczyt.

Obok wojny innym niebezpiecznym zaj¢ciem, ktore dla wielu Irlandczykow stato sie
waznym faktorem definiowania wlasnego zycia, czyms, co kocha si¢ bardziej niz kobiete, jest
praca na morzu — jako marynarze we flocie wojennej i handlowej, jako rybacy, szczegdlnie za$
jako wielorybnicy, ktorzy ptyna na dalekie i niebezpieczne wody grenlandzkie, by wspolnie
fapa¢ ,,morskie olbrzymy” (The Last of the Great Whales). Pomimo Ze weterani przestrzegaja
mtodych przed morzem, ci nie chcg ich shucha¢. Podobnie jak poprzednicy odkrywaja mitosé
do niego. To dzigki niemu ich Zycie nabiera sensu, a takze mozliwe jest zarobienie pieni¢dzy,
aby utrzymac rodzing. Niektorym pod tym wzgledem brakuje cnoty — pijanstwo przyczynia
si¢ do tego, ze szybko traca gotdwke i jedynym ratunkiem jest ponowne zaokretowanie
si¢ (A Rambling Rover; Donegal Danny; Farewell to Carlingford; Go to Sea No More;
Home Boys, Home; Mormon Braes; Rose of Allendale; The Ballad of St. Anne’s Reel;
The Bonnie Shoals of Herring; The Greenland Whale Fisheries; The Holy Ground; The Irish
Navy; The Irish Rover; The Lifeboat Mona; Three Score and Ten).

Wigkszo$¢ utworow wykonywanych przez The Dubliners komponowana i pisana byta
przez autorow spoza zespotu. Wsrdd nich byt Pecker (wlasc. Patrick Dunne, 1933-2012),
do ktoérego osoby Ronnie Drew odnosi si¢ przy okazji wykonywania piosenki Sullivan John.
Moéwi o nim, jako o ,,...jednym z Podrézujacych muzykéw w Irlandii...” (,,...one of the
Travelling musicians in Ireland...”). Uzyto wielkich liter w odniesieniu do podrézowania,
gdyz koresponduje to z grupg etniczng zamieszkujaca w Irlandii, Wielkiej Brytanii i USA.
To Irlandzcy Trawelerzy (Irish Travellers), nierzadko nazywani Biatymi Cyganami (White
Gypsies), a obrazliwie — nawiazujac do popularnego wsrdd nich rzemiosta w postaci naprawy
garnkéw i1 innych sprzetow domowych — Druciarzami (Tinkers). Nazwe t¢ mozna oddac
w jezyku polskim jako Blacharze, czy Kotlarze. Stanowia oni niewielka grupe etniczng
liczaca ok. 36 tys. osob (0,6% spoleczenstwa irlandzkiego). Badacze nie sa w stanie okresli¢
faktografii zwigzanej z jej geneza. Wskazuje si¢, ze moze ona pochodzi¢ nawet z V w.
Wprawdzie nie sg biologicznie spokrewnieni z wywodzacymi si¢ z Indii Romami, zauwaza
si¢ pomig¢dzy nimi wiele paralel: nomadyczny styl zycia, klanowos$¢, wlasny jezyk i ustnie
przekazywana historia. Trawelerzy i Romowie w podobny sposob zarabiali na utrzymanie —
poprzez muzykanctwo, handel konmi, domokrastwo, czyszczenie kominow, sezonowe prace
rolne, a takze zebractwo. Mechanizacja rolnictwa w latach 50. XX w. przetozyla si¢ na to,
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ze nie byto zapotrzebowania na ich pracg. Dekade pdzniej wtadze rozpoczgty dziatania majace
na celu zmuszenie Traweleréw do odejsécia od ,,bycia w drodze” na rzecz osiadtego stylu
zycia (Radzewicz 2016, 81-83). Tej kwestii poswigcone sg nastepujace utwory wykonywane
przez The Dubliners: The Thirty Foot Trailer; Tramps and Hawkers; Travelling People
i Sullivan John. Zdarzaly si¢ sytuacje patologiczne. W balladzie Danny Farrell tytulowa
posta¢ to Traweler, ktoremu si¢ nie powidlo — nie cierpi panstwa i jego przedstawicieli,
szczegolnie za$ policji. Jest jednak na to panstwo skazany — dzigki regularnie wyptacanym
zasitkom ma za co pic.

Zakonczenie

Wyroéznikiem narodu irlandzkiego jest jego diasporalno$¢ — wigeej Irlandczykow
zamieszkuje poza granicami Irlandii, identyfikujac si¢ z nig i to w sytuacji, gdy z wyspy
wyemigrowali ich pradziadowie. Osiedlali si¢ oni w roéznych miejscach ziemskiego
globu. Z polskiej perspektywy mozna wskaza¢ na dwoch biskupéow — Aarona w Krakowie
(XI w.) i Edwarda O’Rourke’a w Gdansku (XX w.). Do§wiadczeniem zyjacych w diasporze
Irlandczykdw jest mozot dnia codziennego a nierzadko przesladowanie (glownie w Wielkiej
Brytanii i USA). Pomimo niecheci ze strony Anglikow, to dzigki nim — jako Zoierze
i marynarze brytyjskiej armii — Irlandczycy docieraja do réznych miejsc na $wiecie. Motyw
powyzszych peregrynacji irlandzkich i towarzyszacych im okoliczno$ci stanowi wazny
watek w dziatalno$ci muzycznej zespotu The Dubliners. Dzigki niemu irlandzka muzyka
folkowa zyskala na popularnosci — w Irlandii, Wielkiej Brytanii, na kontynencie i w USA.
W swej tworczos$ci The Dubliners nawigzywali do tresci typowych dla celtyckich ballad,
ajednoczesnie nie pozostawali oboj¢tni na aktualne problemy spoleczno-polityczne, gtownie
te odnoszace si¢ do napietych relacji katolicko-protestanckich (irlandzko-brytyjskich).
Do dzisiaj wielu artystéw wykonujacych ten rodzaj muzyki wskazuje na spotkanie
z The Dubliners, jako wazny moment w ich zyciu.
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Utwory muzyczne

A Rambling Rover.

Bantry Girl’s Lament.

Building up and Tearing England Down.
Carrickfergus.

Champion at Keeping Them Rolling.
Danny Farrell.

Donegal Danny.

Farewell to Carlingford.

Fiddler's Green.
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Go to Sea No More.

High Germany.

Home Boys, Home.

1 Wish I Were Back in Liverpool.
Jack'’s Heroes.

Joe Hill.

McAlpine s Fusiliers.

Mormon Braes.

Mrs. McGrath.

Muirsheen Durkin.

My Little Son.

Navvy Boots.

Now I’'m Easy.

Off to Dublin in the Green.
Paddy’s Lamentation.

Rose of Allendale.

School Days Over.

Seven Drunken Nights.
Skibbereen.

Spancil Hill.

Springhill Mining Disaster.
Sullivan John.

The Ballad of St. Anne’s Reel.
The Band Played Waltzing Matilda.
The Black Velvet Band.

The Blantyre Explosion.

The Bonnie Shoals of Herring.
The Captains and the Kings.
The Fields of Athenry.

The Greenland Whale Fisheries
The Holy Ground.

The Hot Asphalt.

The Inniskillen Dragoons.

The Irish Navy.

The Irish Rover.

The Last of the Great Whales.
The Leaving of Liverpool.

The Lifeboat Mona.

The Molly Maguires.

The Night Before Larry Was Stretched.
The Old Man's Song.

The Rocky Road to Dublin.
The Saxon Shilling.

The Thirty Foot Trailer.

The Wild Rover.

Three Score and Ten.
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Tramps and Hawkers.

Travelling People.

Viva La Quinte Brigada.

We’ll Fight for Uncle Sam.

When Margaret Was Eleven.

When the Boys Come Rolling Home.
Whiskey in the Jar.

Working Man.
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Streszczenie: W konicu XVIII i na poczatku XIX w. w kilku parafiach katolickich na Kaszubach
postuge kaptanska petnito trzech ksiezy o nazwisku Chrab(p)kowski: Jakub Antoni, Tomasz Jézef
i Kazimierz. Dotychczas tylko pierwszy z nich doczekat sie biograméw w pracach naukowych.
O pozostatych dwdch niewiele byto wiadomo. Odnalezienie testamentu ks. Jakuba Antoniego
Chrabkowskiego w Archiwum Paninstwowym w Szczecinie oraz kwerenda w zachowanych
ksiegach metrykalnych, pozwolita na ustalenie powiazan rodzinnych pomiedzy ta tréjka ksiezy.
Okazato sie, ze Jakub Antoni i Tomasz Jozef to bracia, zas Kazimierz to ich bratanek. Wszyscy
oni urodzili sie w krélewskiej wsi Tuszkowy na Kaszubach, w rodzinie wolnych sottyséw.
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named Chrab(p)kowski served as priests in several Catholic parishes in Kashubia: Jakub Antoni,
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works. Little was known about the other two. By finding the last will and testament of Father
Jakub Antoni Chrabkowski in the State Archive in Szczecin, and by searching in the registry
books, it was possible to establish family connections between these three priests. It turned
out that Jakub Antoni and Tomasz Jozef were brothers, while Kazimierz was their nephew.
They were all born in the royal village of Tuszkowy in Kashubia, to a family of village leaders.
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Wprowadzenie

W ostatnich trzech dekadach ukazaty si¢ trzy wazne publikacje stownikowe obejmujace
wyniki najnowszych badan biografii kaptanow pomorskich. Zapoczatkowata je praca
ks. Henryka Mrossa obejmujaca kaptanow diecezji chelminskiej, wyswigconych w latach
1820-1920 (Mross 1995). Nastepnie Tomasz Nowicki wydatl stownik biograficzny rzadcow
parafii archidiakonatu pomorskiego w XVIII w. (Nowicki 2003). W niedawnym czasie
ks. Anastazy Nadolny opublikowat stownik kaptanéw diecezji chetminskiej wyswigconych
w latach 1921-1945, bedacy kontynuacja dzieta ks. H. Mrossa (Nadolny 2021). W przysziosci
do opracowania pozostajg biogramy kaptanow wyswigconych po 1945 r. i przed poczatkiem
XVIII w. Pewien problem stanowi natomiast swoista luka, ktora powstata w wyniku przyjetych
ram chronologicznych swoich prac przez T. Nowickiego i ks. H. Mrossa. Brakuje bowiem
biograméw ksiezy diecezjalnych wyswigconych od konca XVIII w. do 1819 r. Mimo, iz obaj
autorzy wymieniaja w miar¢ mozliwosci obsade poszczegolnych parafii pomorskich w tym
czasie (Nowicki 2003, 245-281; Mross 1995, 391-450), sa to zgota jedynie imiona i nazwiska
proboszczow lub komendariuszy z nie zawsze pewnymi latami sprawowania wymienionych
funkcji.

Celem niniejszego artykulu jest przyblizenie postaci trzech, w tym dwodch prawie
nieznanych, ksi¢zy wywodzacych si¢ z rodziny Chrab(p)kowskich z kaszubskiej wsi
Tuszkowy w powiecie koscierskim, Jakuba Antoniego, Tomasza Jozefa i ich bratanka
Kazimierza. Podstawowym zrédlem wykorzystanym do obecnych studiéw jest zachowany
w Archiwum Panstwowym w Szczecinie testament ks. kan. Jakuba Antoniego
Chrabkowskiego z 1811 r. (APSz 147/6046), ktory byt bratem ks. Tomasza Jozefa i stryjem
ks. Kazimierza. Analizowane zrodto przynosi ciekawe informacje o uposazeniu cztonkéw
rodziny przez zmarlego, ale przede wszystkim ujawnia powigzania genealogiczne w rodzinie
Chrab(p)kowskich, ktore dotad byly nieznane ze wzgledu na zaginigcie w czasie ostatniej
wojny ksigg metrykalnych parafii pw. §w. Michata Archaniota w Lipuszu sprzed 1809 r.
(Stanke 2000, 42)".

Wyjasni¢ nalezy takze pisowni¢ nazwiska omawianej rodziny. W dostgpnych zrodtach
pisownia byta dwojaka, gdyz przedstawicieli tej kaszubskiej familii zapisywano zar6wno
pod nazwiskiem ,,Chrabkowski”, jak i ,,Chrapkowski”. Tak tez pozostatlo do obecnych
czasow, cho¢ ta ostatnia forma jest najbardziej rozpowszechniona (Rymut 2003, 1426.1429)2.
Dla dziekana bytowskiego Jakuba Antoniego przyjeto forme ,,Chrabkowski”, gdyz tak sam
konsekwentnie si¢ podpisywal, za$ dla jego rodzenstwa i ich zstgpnych ,,Chrapkowski”.

' Do II wojny $wiatowej w kancelarii parafialnej w Lipuszu przechowywano ksiggi metrykalne: chrztow od 1666
r. (z luka z lat 1731-1759), matzenstw od 1776 r. oraz zgondéw od 1731 r. [Okoniewski, S. (red.)] 1928. Diecezja
chelminska. Zarys historyczno-statystyczny, Pelplin: Naktadem Kurji Biskupiej, 393.

Na poczatku XXI wieku w Polsce mieszkato 149 osoéb o nazwisku Chrabkowski(a) i 691 o nazwisku
Chrapkowski(a), w tym w powiecie koscierskim 7 osob o nazwisku Chrabkowski(a) i 77 o nazwisku
Chrapkowski(a).

2



STUDIA GDANSKIE e 52 (2023)

1. Drogazyciowaks.kan.Jakuba Antoniego Chrabkowskiego

Nie wiadomo, jaka szkote $rednig ukonczyt Jakub Antoni Chrabkowski. Z pewnoscia
studiowal w seminarium duchownym we Wloctawku (Nowicki 2003, 53). W 1777 r.
odnotowany zostat jako Director ex Aula Sulencinensis Clericus Minor Ordinum i jedno-
czesnie ojciec chrzestny Macieja Wulskiego z Zakowa, ktérego ochrzczono w Suleczynie
12 stycznia tego roku (ADP W1634, 131). Zapis $wiadczy o tym, iz miody kleryk
(znizszymi $wigceniami?) dorabiat sobie jako nauczyciel (guwerner) w dworze sulgczynskim,
nalezacym od 1766 r. do chorgzego inflanckiego Jozefa Laszewskiego, ktory wedlug listy
wasali z 1774 r. mial dwoch synow, siedmioletniego Tadeusza i pigcioletniego Edmunda.
W poézniejszym czasie liczba jego potomkow powickszyta si¢ az do dwanasciorga (Bar 1911,
9.93; Pragert 2015, 164).

Jakub Antoni Chrabkowski §wigcenia kaptanskie uzyskat z rak sufragana wtoctawskiego
Jana Dembowskiego. Subdiakonem zostal 15 grudnia 1782 r., diakonem 29 grudnia,
za$§ prezbiteriat otrzymat 19 stycznia 1783 r. Podstawg do $wigcen byta nominacja na
wikariat w Niezabyszewie (Nowicki 2003, 53), jak réwniez w Tuchomiu i Bytowie,
co odnotowujg ksiggi metrykalne®. Ks. Chrabkowski z pewno$cia przebywat tu jako
wikariusz do sierpnia 1789 r. Jednakze w pazdzierniku 1788 roku zostal odnotowany
jako komendariusz niezabyszewski oraz w grudniu tego roku i sierpniu roku nastgpnego,
jako tuchomski. Nalezy to jednak uznaé nie jako oficjalng nominacje, lecz faktyczne wykony-
wanie obowiazkéw rzadcy parafii w imieniu chorego dziekana i proboszcza bytowskiego
ks. Franciszka Jana Wesierskiego, ktory zmart w Niezabyszewie 30 listopada 1790 r.
(Rembalski 2015, 101-102; Rembalski 2018, 41-42.171-172). Od pazdziernika 1789 do
grudnia 1791 r. ks. Chrabkowski byt penitencjarzem w klasztorze benedyktynek w Zarnowcu
(Nowicki 2003, 53). Do Niezabyszewa powrocit kilka tygodni po $mierci ks. Wesierskiego.
Jako nominat na probostwo (nominatur Praepositus Biitowiensis Parochus Tuchomiensis)
wystapil w Tuchomiu 16 stycznia 1791 r. Od 7 listopada 1793 r., po zatwierdzeniu,
byt dziekanem bytowskim, cho¢ tytutowat si¢ nim juz od sierpnia 1792 r. W 1799 r. zostat
obdarzony tytutem kanonika kruszwickiego, a 1 kwietnia tego roku pierwszy raz podpisat
si¢ jako Canonicus Crusvicensis Decanus et Paepositus Biittoviensis Curatus Tuchomiensis.
W pdzniejszym czasie uzyskat tez urzad dziekana Igborskiego, ale dotad nie udalo si¢ tego
potwierdzi¢ w innych Zzroédtach (Nowicki 2003, 53; Rembalski 2015, 101-102).

Proboszcz Chrabkowski skrupulatnie prowadzil ksiegi metrykalne. Dzigki jego wpisom
z lat 1788—1813 do ksiggi zgondow dysponujemy doktadnymi datami, miejscami, imionami
inazwiskami, zawodami (statusami spotecznymi) oraz wiekiem zmartych. Proboszcz podawat
tez informacje o owdowialym wspétmalzonku oraz duchownym, ktéry przewodniczyt
pogrzebowi. Zawdzieczamy mu tez cenne informacje o ksiezach, zwlaszcza wikarych.

3 Nalezy zaznaczy¢, iz od 1676 do 1884 r. kazdorazowy prepozyt bytowski na state przebywat w swojej drugiej

parafii w Niezabyszewie, ktorej podlegaty dwa koscioty filialne, w Dabrowce i Tuchomiu (do 1931 r.).



TOMASZ REMBALSKI - Krag rodzinny dziekana bytowskiego ks. kan. Jakuba Antoniego Chrabkowskiego...

Ks. Jakub Antoni Chrabkowski zmart 11 lipca 1813 r. w wieku 57 lat, po ,,30 latach,
5 miesigcach i 8 dniach kaptanstwa”, jako ,,dziekan bytowski i leborski, proboszcz bytowski,
niezabyszewski, tuchomski i dabrowecki”. Zostal pochowany w kos$ciele w Niezabyszewie,
przed bocznym oltarzem Najs§wietszej Marii Panny. Byt to ostatni w dziejach tej §wiatyni
pochowek wewnatrz kosciota (Rembalski 2015, 103; Rembalski 2018, 173).

2. Chrapkowscy w Tuszkowach w XVIII w.

Kiedy ks. Jakub Antoni Chrabkowski udzielal pierwszego chrztu, jako nominat
na prepozyta bytowskiego, co miato miejsce w Tuchomiu 16 stycznia 1791 r., ojcem
chrzestnym dziecka byt Andrzej Chrapkowski Possessor in Tuszkowy Parochia Lipuszensis.
Zapis 0w niestety nie informowal o relacjach rodzinnych tuszkowianina z duchownym,
lecz jego pojawienie si¢ w tych stronach zapewne nie byto przypadkowe. W poprzednich
opracowaniach przyjeto, iz Andrzej méglt by¢ bratem lub ojcem ks. Jakuba Antoniego
(Rembalski 2015, 102-103; Rembalski 2018, 172). Wynikato to stad, iz w lustracji dobr
krolewskich z 1765 r. wymieniono w Tuszkowach posiadacza potowy wolnego sotectwa
i lemanstwa Andrzeja Chrapkowskiego vel Jedrzeja Chrapkoskiego. Przed lustratorami
przedstawit on przywilej na sotectwo dla Jana Gacza (Goncz) wystawiony przez staroste
parchowskiego Antoniego Ciecholewskiego 7 sierpnia 1744 r. w Gdansku, za$ na lemanstwo
przywilej tegoz starosty z 5 grudnia 1760 r. Lustratorzy stwierdzili takze, iz na sotectwo
Chrapkowski nie posiadal krolewskiej konfirmacji, natomiast na lemanstwo takowe zostato
wystawione w 1760 r. (Dygdata 2000, 164-165). Fakt posiadania przez Chrapkowskiego
przywileju na solectwo dedykowane Gaczowi, swiadczy o tym, ze rodzina pojawila si¢
w Tuszkowach po 1744 r. Przynajmniej jako wspolposiadacze sotectwa. Kilka lat pozniej
Pomorze Gdanskie znalazto si¢ pod pruskim zaborem. W latach 1772-1773 pruscy urzgdnicy
sporzadzili tzw. kataster fryderycjanski, w ktorym potwierdzito si¢ posiadanie przez Andrzeja
Chrapkowskiego potowy wolnego solectwa i lemanstwa. Na to pierwsze przedstawit
on wowczas przywilej wystawiony przez krola Augusta III w 1762 r. Ponadto Prusacy podali
liczbe 0s6b zamieszkujacych w gospodarstwie Chrapkowskiego. Tak wigc obok gospodarza
i jego zony, pod wspdélnym dachem przebywali z nim dwaj synowie, z ktorych jeden miat
powyzej, a drugi ponizej 12 lat, ponadto parobek i dziewka (GStA PK, II.LHA. GD, Abt.9,
Tit. 93, Nr. 2, Vol. IV, 151.157v). Wciaz jednak nie wiadomo, jaki byl zwigzek miedzy
Andrzejem wspomnianym w 1791 r., a osobg o tym imieniu z lat 1765 oraz 1772-1773.

Do rozwikltania tej zagadki brakuje niewatpliwie zaginionych ksiagg metrykalnych
parafii lipuskiej, o ktorych wspomniano we wprowadzeniu. Na szczgécie do naszych czasow
zachowala si¢ ksigga bractwa rozancowego z tej parafii, datowana na lata 1715-1854, ktora
obecnie przechowywana jest w zbiorach Archiwum Diecezjalnego w Pelplinie. Czytamy
w niej, iz w 1747 r. do noszenia baldachimu w czasie procesji przypisany byl Mateusz
Chrapkowski (ADP KBR, 12v). W 1756 r. w poczet czlonkdéw bractwa zostali wpisani Teresa
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i Andrzej Chrapkowscy. Ten ostatni w latach 1763-1775 byt konsyliarzem (rajcg) tegoz
bractwa (ADP KBR, 16v.19v.21.22v.24v.26). W 1777 r. do bractwa przystapit kolejny cztonek
rodziny, Wojciech, ktory dwa lata p6zniej przypisany byt do noszenia obrazu Najswigtszej
Marii Panny (ADP KBR, 28). Dnia 7 pazdziernika 1787 r. do bractwa przystapit Jedrzej
(Andrzej) Chrapkowski, ktory w latach 1792-1818 byt chorazym, czyli noszacym choragiew
podczas procesji (ADP KBR, 30v.31v.33.38). Dzigki tym zapisom nie ma watpliwosci,
iz w drugiej potowie XVIII w. w Tuszkowach zyty dwie osoby z rodziny Chrapkowskich
o imieniu Andrzej. Swiadcza one réwniez o zaangazowaniu religijnym cztonkéw rodziny.
W sasiedniej parafii w Ugoszczy koto Bytowa zachowata si¢ ksigga bractwa szkaplerza
Najswietszej Marii Panny z lat 1748-1842. W 1779 r. w jego szeregi zostal przyjety Jozef
Chrapkowski z Tuszkow (Ugoszcz, 17).

3. Testament ks. kan. Jakuba Antoniego Chrabkowskiego

Mozna przypuszczaé, iz powazne problemy zdrowotne zmartego w lipcu 1813 r.
ks. Jakuba Antoniego Chrabkowskiego rozpoczety si¢ pottora roku wezesniej. Dnia 21 grud-
nia 1811 r. do plebanii w Niezabyszewie zostali poproszeni dwaj pracownicy bytowskiego
wymiaru sprawiedliwo$ci, powiatowy urz¢dnik sadowy i sedzia miejski (Kreis Justitz
Beamter und Stadtrichter) Matthias oraz aktuariusz sagdowy (Justitz Actuarius) Bendziulli.
Jak stwierdzili w pierwszym akapicie sporzadzonego wowczas protokotu, proboszcz
Chrabkowski zwrocit si¢ do sadu z prosba sporzadzenia testamentu w jego mieszkaniu,
gdyz choroba uniemozliwiata mu osobiste stawienie si¢ w sadzie, w domysle w Bytowie.
Niemniej, jak stwierdzono, chory proboszcz wstat o wlasnych sitach z 16zka i w petni sit
umystowych wyrazil przed urzgdnikami swoja ostatnig wole, jak podkreslono ,,dobrowolna,
przemyslang i pierwsza”. Co znaczylo, ze nigdy wczesniej nie sporzadzat podobnego
dokumentu. Poniewaz, jak stwierdzit, jako duchowny katolicki nigdy si¢ nie ozenil, a jego
rodzice od dawna juz nie zyli, postanowil uczyni¢ swoimi spadkobiercami nast¢pujace
osoby: 1. swojego brata wilasciciela Andrzeja Chrapkowskiego z Tuszkow oraz jego syna
Jozefa, 2. wolnego i lennego soltysa Kazimierza Rolbieckiego z jego zona Apolonig
z d. Dolna, wdowg po jego bracie Wojciechu Chrapkowskim z Tuszkow oraz dzieci tegoz
niezyjacego brata: studenta teologii w Wejherowie Kazimierza, Szczepana (Stephan), Teresg
oraz Jozefa, 3. kolejnego brata Tomasza Chrapkowskiego, wikariusza z Suleczyna, 4. Jakuba
Lewinskiego z Rekowa, m¢za zmarlej siostrzenicy Anny z d. Storzynskiej i ich dzieci,
kolejng siostrzenice 5. Matgorzate Storzynska oraz 6. niezamezng Marianng Storzynska,
ktdrej stopien pokrewienstwa nie zostal okreslony. (APSz 147/6046).

4 Aktuariusz sadowy Carl Ferdynand Bendziulli w latach 1816-1838 byl wiascicielem wolnego sotectwa
w Niezabyszewie w pow. bytowskim (APSz 147/3120). Sedziego Matthiasa nie udato si¢ zidentyfikowac.
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Warto teraz przyjrze¢ sig, jak prepozyt bytowski rozporzadzil swoim majatkiem.
Na wstepie dyspozycji ks. J.A. Chrabkowski oznajmit, iz caly majatek przekazuje swojemu
bratu Andrzejowi oraz Kazimierzowi Rolbieckiemu i jego zonie Apolonii, wdowie
po bracie duchownego Wojciechu, za wyjatkiem zapiséw, ktore zostaly umieszczone
w dalszej czgscei testamentu. I tak, wszystkie obrazy i ,relikwie”, ktére wisialy w pokoju
dziennym (Wohnstube) ,,na gwozdziach” mialy trafi¢ do ksiezy, w domysle jego nastepcow
w parafii. W zamian byli oni zobowigzani do odprawienia ,,okreslonej liczby mszy $w.
w intencji zmartego za kazdy egzemplarz, stosownie do jego wartosci”. Cala pozostata
po $mierci proboszcza suma pienigdzy miata by¢ przeznaczona na ,przyzwoity pogrzeb
i odprawienic mszy §w. za dusz¢ zmarlego”. W tym samym punkcie testator zlecit tez
sprzedaz wszystkich jego uli pszczelich i przeznaczenie uzyskanych pieniedzy na ten sam
cel, czyli odprawianie mszy §w. (APSz 147/6046).

Szczegbdlne miejsce w testamencie dziekana bytowskiego zajat jego bratanek, syn
niezyjacego Wojciecha, Kazimierz, ktory w tym czasie studiowal teologie w wejherowskim
klasztorze. Zapisal mu zielony $wierkowy sekretarzyk (Schreibspind), wszystkie posiadane
ksiazki, wszystkie koszule, pierzyne (Oberbett) i piernat (Unterbett) z powtokami. Ponadto
zapisal mu czynsz za stodole, ktéra prepozyt wybudowal na gruntach miejskich Bytowa.
Czynsz ten mial by¢ wyplacany bratankowi do momentu uzyskania przez niego swigcen
kaptanskich. Zastrzegt jednak, ze gdyby Kazimierz wybrat inng drogg Zyciowa, niz kaptanska,
woweczas nie mial przejmowac ksiazek, ktore nie beda mu potrzebne, a ,,rozdaé” je innym
ksigzom katolickim, ktorzy w zamian, proporcjonalnie do ich warto$ci, mieli odprawi¢ msze
$w. za dusz¢ zmartego. W przypadku stodoty, gdyby Kazimierz nie wybrat stanu duchownego
lub po zakofczeniu przez niego studiow teologicznych, miata ona by¢ wystawiona na
publicznej licytacji, a uzyskane z jej sprzedazy pienigdze rozdane proporcjonalnie pomiedzy
dzieci zmartego Wojciecha Chrapkowskiego: Szczepana, Teresg 1 Jozefa, a takze kolejnego
Jozefa, syna Andrzeja Chrapkowskiego. Teresa Chrapkowska otrzymata takze pierzyne
i piernat z niezbednymi powtokami (APSz 147/6046).

Wikariusz Tomasz Chrapkowski po $mierci ks. Jakuba Antoniego miat otrzymac jego
,»potwoz” (Halbwagen), czyli rodzaj dwukolowego pojazdu konnego z wyposazeniem oraz
wszystkie (bez podania liczby) sanie mysliwskie, ktore byty w jego posiadaniu. Za wszystkie
cynowe talerze i pétmiski, ktore miat takze otrzymac ks. Tomasz, stosownie do ich wartosci,
zobowiazany zostal odprawi¢ odpowiednig liczbe mszy $§w. za dusz¢ zmartego. Otrzymat tez
pierzyne i piernat z powlokami (APSz 147/6046).

Jakubowi Lewinskiemu z Rekowa, m¢zowi zmarlej siostrzenicy dziekana bytowskiego
Anny z d. Storzynskiej, jak napisano w testamencie, ks. Jakub Antoni Chrabkowski przekazat
ok. 1000 florenow w formie posagu. Do tej sumy spadkobiercy dziekana nie mieli prawa
dochodzi¢ roszczen, w tym sensie, ze wszystko co otrzymat, miat on zachowa¢ dla siebie,
pod warunkiem jednak, Zze niezame¢zng Marianne Storzyfnska do konca zycia bedzie
utrzymywal, a po jej $mierci na swoj koszt wyprawi jej pogrzeb (APSz 147/6046).
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Siostrzenicy Matgorzacie Storzynskiej ks. Jakub Antoni zapisat 50 talarow, ktore
wczesniej pozyczyt Antoniemu Tesmarowi z Gostkowa (4Anton v. Tesmar zu Gr. Gustkow)®.
Matgorzata miata tez przejaé §wierkowa szafke z plebanijnego przedpokoju oraz wszyst-
kie posciele, ktore jeszcze pozostaly po podziale migdzy wcze$niej wymienionymi
spadkobiercami. Nie mialy jej jednak przypas¢ posciele stuzby plebanijnej, ktére miat
otrzyma¢ Andrzej Chrapkowski. Malgorzata mogla tez wybra¢ jedna krowe ,,sposrod
dostgpnych”. A poniewaz nie byta ona dostatecznie wynagrodzona za swa wierng shuzbe,
0 czym nizej, po $mierci proboszcza miata otrzymaé $wierkowy stol, dwie swinie i dwie
owce z jagnigtami, ktore mogta wybrac ,,sposrod dostepnych” (APSz 147/6046).

Po $mierci dziekana kazdy z jego shug miat otrzymaé po jednej rocznej owcy (APSz
147/6046).

Sedziemu Matthiasowi z Bytowa, ktory testament spisat i miat by¢ jego wykonawca
oraz zarzadca ,,w takim zakresie, w jakim bedzie to konieczne”, dziekan przekazat najlepsze
futro i posrebrzang laske. Na koniec ks. Chrabkowski zabronit sporzadzenia sadowego
inwentarza i opieczgtowania jego majatku, gdyz takowego nie dato si¢ ustali¢. Oczywiscie
wigzalo si¢ to z tym, iz w kazdej parafii katolickiej istniaty obok siebie majatek koscielny
(parafialny) i osobisty proboszcza (APSz 147/6046).

Dwa dni po sporzadzeniu testamentu sad w Bytowie przestat ks. J.A. Chrabkowskiemu
swiadectwo rekognicji (stwierdzenia prawdziwosci dokumentu). Wezwano tez duchownego
do wniesienia odpowiedniej optaty w ciggu 8 dni w wysokosci 10 talarow (tal.) i 17 srebrnych
groszy (sgr.). Zgodnie z zapisem w niezabyszewskiej ksiedze zgonow, ks. Jakub Antoni
Chrabkowski zmart 11 lipca 1813 r. w Niezabyszewie i tam tez zostal pochowany 14 lipca.
Tymczasem w aktach dotyczacych testamentu znalazt si¢ dokument wystawiony w Bytowie
7 lipca 1813 r., w ktéorym czytamy, ze ,,dzisiaj” stawit si¢ ks. Tomasz Chrapkowski i zeznal,
iz zmart jego brat proboszcz Antoni® Chrabkowski z Niezabyszewa. Trudno dzi$ orzec, skad
wynikala ta niezgodno$¢ dat. Nie jest wykluczone, ze przy kopiowaniu dokumentu pomini¢to
jedynke przed siodemka, gdyz data 17 lipca bytaby tu najbardziej prawdopodobna. Niemniej
ks. Tomasz zeznat, ze w dokumentach zmartego znalazt $wiadectwo rekognicji o uznaniu
testamentu zlozonego w depozycie w miejscowym sadzie, ktore przedtozyt sadowi i poprosit
o mozliwie szybkie wyznaczenie terminu publikacji testamentu. Nadmienil, iz procz niego
spadkobiercami zmartego byli ,,wlasciciel ziemski” (Gutsbesitzer) Andrzej Chrapkowski
i spadkobiercy zmartego wolnego sottysa Wojciecha Chrapkowskiego. Zauwazyl takze,
ze zmarly pamictal o swojej bylej gospodyni Malgorzacie, nieznanego mu nazwiska,
ktora poslubita karczmarza z Suleczyna, w zwigzku z czym przestat jej wezwanie do domu.
Testament ogloszono w Bytowie 23 lipca 1813 r. W stosownym protokole, ktory woéwczas

> Nie wiadomo, jaka byta pozycja spoteczna tego szlachcica. Nie wystepuje on w znanych spisach szlachty
bytowskiej (Gribel, 104-107; APSz 105/61; APSz 105/62; APSz 105/63). Natomiast 6 grudnia 1788 r. w ksigdze
zmarlych parafii niezabyszewskiej odnotowano zgon czterodniowego dziecka Franciszka Ludwika, syna
Antoniego v. Tessmer i Barbary z d. de Matszyckiej (Niezabyszewo, 19).

¢ Imienia Jakub nie podano.
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sporzadzono, wymieniono wszystkie osoby z poprzedniego dokumentu, przy czym byla
plebanska gospodyni¢ okreslono juz poprawnie jako Matgorzate z d. Storzynska zamezng
z gburem (gospodarzem) Franciszkiem Lillg z Sylczna. Za r6znego typu kopie, odpisy, oplaty
stemplowe itp. tego dnia spadkobiercy musieli wnies¢ taczng kwote w wysokosci 4 tal.
i 15 sgr., co nie konczyto ich dalszych wydatkéw w tej sprawie. Przed oblicze bytowskiego
sadu spadkobiercy zostali wezwani jeszcze raz 11 wrze$nia i ponownie 4 pazdziernika
1813 r., kiedy ich koszty oszacowano na 2 tal. 18 sgr. i 6 fen. Sprawe testamentu zamyka atest
dla kasy akcyzowej wystawiony przez Krolewsko-Pruski Wyzszy Sad Krajowy w Koszalinie
z 3 lutego 1814 r. i ponowne zestawienie kosztow postgpowania na 10 tal. i 5 sgr. (APSz
147/6046).

Zastanawia¢ moze, co pozostalo w majatku parafialnym (plebance) po przeje¢ciu spadku
przez krewnych i innych uposazonych ks. J.A. Chrabkowskiego? W samej plebanii, poza
wspomnianymi dewocjonaliami dla nastgpcow proboszcza, zapewne niewiele. Natomiast
inwentarz ekonomiczny po $mierci ks. J.A. Chrabkowskiego sporzadzony w momencie
przejmowania parafii przez ks. Jozefa Hoffmanna 15 pazdziernika 1815 r. obejmowat:
konia, woz, ptug, 2 woty, krowe, 16 korcow owsa, 12 zyta i 8 jeczmienia (APSz 73/4384).
Zdaje si¢, ze byl to catkiem ,spory” inwentarz, gdyz poprzednik ks. Chrabkowskiego,
ks. Franciszek Cieszyca Wesierski (1714-1790), kiedy obejmowal parafi¢ niezabyszewska,
»inwentarza wiecznego zadnego tu nie zastat, ani osta, ani kota, ani Zadnego ziarna zasianego,
ani sprzetow domowych” (Rembalski 2018, 171).

4. Swieccy spadkobiercy

Tres¢ testamentu nie precyzowala, co miescito si¢ w okresleniu ,,caly majatek”,
ktory mieli otrzymaé¢ Andrzej Chrapkowski oraz Kazimierz i Apolonia Rolbieccy. Wolno
przypuszczaé, iz poza wymienionymi sprz¢tami domowymi i inwentarzem zywym dla
innych spadkobiercow, oproznili oni pomieszczenia plebanii, a takze przejeli rowniez
cze$¢ inwentarza zywego z plebanki (gospodarstwa rolnego proboszcza). Na podstawie
przyblizonego wieku dzieci Wojciecha i Apolonii z d. Dolnej, o czym nizej, mozna
przyjac, iz ten pierwszy zmart po 1801 r. Wiadomo, iz po swym ojcu odziedziczyt potowe
wolnego sotectwa w Tuszkowach. Jednakze powtorne zamazpojscie wdowy po Wojciechu
Chrapkowskim spowodowalo przejscie wolnego sotectwa w Tuszkowach w rece rodziny
Rolbieckich. Skutkiem tego, za wyjatkiem Kazimierza, ktory zostal duchownym,
pozostate dzieci Wojciecha i Apolonii spadly do warstwy bezrolnych chlopow. Najstarszy
z rodzenstwa, Szczepan zmart jako komornik 16 wrzes$nia 1834 r. w Tuszkowach w wieku
46 lat (ADP W850, 78). Jego brat Jozef, zwiagzek malzenski zawart w wieku 25 lat z wdowa
Ewa Barzowska z d. Piernicka z Kielna. Slub odbyt sie w tej samej wsi 30 czerwca 1831 r.
(APG 1425/3, 4). Starsze wpisy metrykalne nie podaja statusu spotecznego Jozefa,
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lecz w 1844 r. zapisano go jako dzierzawcg w Koleczkowie, znakiem czego wlasnej ziemi
nie posiadal (ADP W685). Zmart we wsi Wysoka (obecnie osiedle Gdanska) jako komornik,
15 stycznia 1859 r. w wieku 63 lat (APG 1425/5, 137). Najmlodsza z rodzenstwa, Teresa,
jako mieszkanka Kielna, w wieku 27 lat wyszta za Jana Kurtzweila z tej samej wsi 17 sierpnia
1828 . (APG 1254/9, 34).

Zapewne mlodszym bratem ks. Jakuba Antoniego i Wojciecha byt Andrzej Chrapkowski,
ktéry po swym ojcu odziedziczyt druga czgs$¢ majatku, jaka byto lemanstwo w Tuszkowach.
Zmartw wieku 64 lat, 21 kwietnia 1824 r. w Tuszkowach, jako A/tsitzer, czyli ,,na dozywociu”,
znakiem czego przekazat on wczesniej swoje gospodarstwo synowi Jozefowi. Okoto dekade
wczesniej zdotat si¢ jednak ozeni¢ powtdrnie z duzo miodszg Marianng z d. Kinowska,
z ktora w latach 1815-1824 mial przynajmniej czworo dzieci (ADP W846, 48-49.62-63.102-
103.150-151). Rok po $mierci Andrzeja, 30 maja 1825 r. w Lipuszu, 35-letnia wdowa wyszta
powtornie za Carla Engela (APG 1254/9, 45). Z kolei Jozef Chrapkowski, syn Andrzeja,
zmart w Tuszkowach 25 grudnia 1879 r. w wieku 89 lat. Pozostawil sze$cioro dzieci
(ADP W852, 47).

Najmniej wiadomo o jedynej siostrze ks. Jakuba Antoniego, bowiem nie znamy nawet
jej imienia. Z pewnoscig byta zong szlachcica Storzyfiskiego (v. Storzinski)’, ktorego imienia
takze nie znamy. Niestety nazwiska Storzynski lub Starzynski nie wymieniaja znane spisy
dziedzicow czastkowych szlacheckiej wsi Rekowo (Gribel 1858; Klempin i Kratz 1863; APSz
105/62). Para ta doczekatla si¢ przynajmniej dwoch corek, z ktérych, zapewne starsza, Anna
byla zamezna z Jakubem Lewinskim (v. Lewinski) z Rekowa, ktdrego takze nie wymieniaja
wspomniane spisy dziedzicow czastkowych Rekowa (Gribel 1858; Klempin i Kratz 1863;
APSz105/62). Jest to zastanawiajace, gdyz suma posagu, jaka otrzymal Lewinski od dziekana
bytowskiego, swobodnie pozwolitaby mu na zakup przyzwoitego dzialu majatkowego
w Rekowie. By¢ moze jednak Lewinski i jego tes¢ Storzynski dzierzawili jedynie dziat(y)
szlacheckie w Rekowie i1 z tej przyczyny nie wymieniano ich jako wlascicieli. O drugiej
z siostr, Matgorzacie, wieloletniej gosposi swojego wuja ks. Jakuba A. Chrabkowskiego,
zame¢zne] z Franciszkiem Lilla z Sylczna juz wspomniano. Nieco tajemnicza postacia
pozostaje Marianna Storzynska z Rekowa, ktora do jej $mierci miat si¢ opiekowac Jakub
Lewinski. Nie wiadomo, jakie relacje rodzinne taczyty ja z ks. Chrabkowskim. By¢ moze
byta jego gospodynia. Wiadomo, ze zmarta w wieku 64 lat, 8 kwietnia 1827 r. w Rekowie.
Odnotowano ja jako nobilis Marianna v. Starzynska virgo inquilina, czyli szlachcianke,
panng i komornicg. Jej najblizszymi krewnymi byli bracia: Wojciech, Jozef i Mateusz
(Niezabyszewo, 142-143).

W testamencie lakonicznie wspomniano o shuzbie ks. Chrabkowskiego, ktéra zamiesz-
kiwala w niezabyszewskiej plebanii. Nie wspomniano nawet, ile 0so6b ona liczyta. Wedtug
tabeli miynskiej domeny bytowskiej z lat 1799-1805, w gospodarstwie proboszcza
katolickiego w Niezabyszewie Chrabkowskiego (Grabckowscky) zamieszkiwalo 2 parobkow

7 Niekiedy nazwisko to przyjmuje rowniez forme ,,Starzynski”.
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(Knechte), 2 dziewki (Magde), chtopiec (Junge) oraz komornik (Einlieger), tacznie sze$¢
0s6b (APSz 5/135, 356v-357). Wolno przypuszczaé, ze byta to w miare stata liczba shuzby
plebanskie;j.

5. Ksieza Tomasz i Kazimierz Chrapkowscy

Na podstawie zapisu z ksiggi zgondw mozna przyjac, iz ks. Tomasz Chrapkowski urodzit
si¢ ok. 1777 r., zapewne w Tuszkowach. Byl zatem mtodszy od swego brata ks. Jakuba
Antoniego o ok. 20 lat. Nie wiadomo jakie wyksztalcenie uzyskal Tomasz Chrapkowski.
Wolno przypuszczaé, ze w jakim$ stopniu pomagal mu je zdoby¢ jego starszy brat, prepozyt
i dziekan bytowski, gdyz pierwsza placowka duszpasterska na jaka trafil, byla obszerna
bytowsko-niezabyszewsko-tuchomska parafia. Swiecenia kaplanskie przyjat przypuszczalnie
w 1803 r., gdyz na terenie wspomnianej parafii ks. Tomasz byt notowany od 13 listopada
1803 do 10 listopada 1805 r. Potem tylko raz, 2 maja 1811 r., wystapit w roli komendariusza
tuchomskiego, co moglo mie¢ zwiazek z chorobg jego brata (Rembalski 2018, 228-229).
Od 5 stycznia 1806 do 10 lipca 1810 r. ks. Tomasz Chrapkowski petnit obowiazki
wikariusza w Chmielnie (ADP W186, 54-110v). Nie odzwierciedlaja tego ksiegi metrykalne,
lecz zgodnie z zapisami omowionego testamentu nalezy sadzi¢, iz od 1811 r. byt wikariuszem
w Sulgczynie. Dopiero pod datg 22 maja 1813 r. zostat odnotowany jako Thomas Josephus
Chrapkowski commendarius suleczynensis. Z. Sulgczynem, w ktorym w 1814 r.® zostat
proboszczem, zwiagzany byl do konca zycia (ADP W1635, 40-157). Zmart 23 stycznia 1829 1.
w wieku 52 lat. Ceremonii pogrzebowej w dn. 28 stycznia przewodniczyt proboszcz
koscierski ks. Andrzej Bieszk, a na marginesie aktu zgonu dodano, iz jego spadkobiercami
byly dzieci jego dwoch braci (ADP W1640, 44-45).

Bratanek ksiezy Jakuba Antoniego i Tomasza Jozefa, Kazimierz Chrapkowski urodzit
si¢ ok. 1792 r., najpewniej w Tuszkowach. Dzigki informacjom zawartym w testamencie
dziekana bytowskiego wiemy, ze w 1811 r. pobierat nauki w klasztorze wejherowskim.
Nie ulega watpliwosci, ze chodzi tu o kolegium oo. reformatéw, ktorzy prowadzili
w Wejherowie szkot¢ zblizong do poziomu szkot §rednich do 1826 r. (Borzyszkowski 1998,
173.175-176). Kto wie, czy mury tego samego kolegium nie konczyli takze jego stryjowie.
Wedtug spisu duchowienstwa diecezji wloctawskiej, w 1815 r. Kazimierz byt alumnem
pierwszego roku tamtejszego seminarium duchownego (Elenchus 1815, 100). Z kolei
z testamentu wiadomo, ze w duzej mierze jego nauke¢ finansowat stryj ks. Jakub Antoni,
ale by¢ moze jakis udziat w tym miat takze drugi ze stryjow, ks. Tomasz, ktorego parafia stata
si¢ pierwsza placoéwka duszpasterska ks. Kazimierza. Jako wikariusz w Sulgczynie zostat
odnotowany pierwszy raz 16 sierpnia 1817 r. (ADP W1635, 63). Poniewaz miat wowczas

8 Pierwszy raz odnotowano go jako proboszcza 27 marca 1814 r.
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ok. 25 lat, mozna przyja¢, ze w tym samym roku przyjat §wigcenia kaptanskie. W 1819 r.
byt juz wikariuszem w Inowroctawiu (Elenchus 1819). W maju 1820 r. z funkcja
komendariusza inowroctawskiego zostal odnotowany w sulgczynskiej ksiedze chrztow,
cozapewne wigzalo si¢ jedynie zodwiedzinamiustryja(ADPW1635, 80). Do kiedy przebywat
w Inowroctawiu, nie wiadomo, lecz od 15 marca 1822 r. tytulowal si¢ komendariuszem,
za$ od 9 stycznia 1824 . do 20 listopada 1826 r. proboszczem w Chwaszczynie. A sakramenty
sprawowal tam jeszcze w lutym 1827 r. (Rembalski 2021, 222). Z pewnoS$cig w kwietniu
1826 r. przejat kolejng parafic w Kielnie. Wykonujac dla wtadz cywilnych duplikaty ksiag
metrykalnych w styczniu 1827 r. podpisywat si¢ jako proboszcz w Kielnie (APG 1425/1,
108). W tej parafii postuge duszpasterska pehit do konca zycia. Zmart w wicku zaledwie
38 lat, 13 pazdziernika 1830 r. w Kielnie. Tam tez zostal pochowany 19 pazdziernika.
Na marginesie dodano, ze jego spadkobiercami byto dwoch braci i siostra (APG 1425/4, 7).
W nastepnych pokoleniach, przynajmniej do 1920 r., rodzina Chrapkowskich nie
wydata juz ani jednego duchownego. Niewykluczone, iz wplyw na to mogta mie¢ zbyt rychta
$mier¢ kielnenskiego proboszcza, a rok wczesniej jego stryja, ktoérzy przez to nie zdotali
zabezpieczy¢ ksztalcenia zadnego ze swoich krewniakow, co byto swego rodzaju tradycja.

Zakonczenie

Zapis testamentowy nie przynosi informacji o imionach rodzicéw ks. Jakuba Antoniego
Chrabkowskiego i jego rodzenstwa, co bylo wowczas swego rodzaju norma. Jednakowoz
obecne studium przyniosto sporo nowych informacji o rodzinie Chrapkowskich, dzigki
ktérym mozemy z duzym prawdopodobienstwem je odtworzy¢. Wymieniany w latach 1756-
1775 wolny soltys i leman w Tuszkowach oraz konsyliarz bractwa rézancowego w Lipuszu
Andrzej Chrapkowski (senior) byt ojcem ks. Jakuba Antoniego (1756-1813), wolnego
sottysa Wojciecha (zm. po 1801 r.), lemana Andrzeja juniora (ok. 1760-1824), nieznanej
z imienia corki zame¢znej ze Storzynskim z Rekowa oraz ks. Tomasza Jozefa (ok. 1777-
1829). Niewykluczone, ze ich bratem byt takze Jozef Chrapkowski, wspomniany w ugoskiej
ksigdze brackiej w 1777 r. Z kolei wymieniona w lipuskiej ksiedze rézancowej w 1756 r.
Teresa Chrapkowska mogta by¢ zong Andrzeja seniora, za$ odnotowany w 1746 r. Mateusz
jego ojcem.

Obecne studium pozwala mie¢ wglad w og6lny stan majatku osobistego ks. Jakuba
A. Chrabkowskiego. Nalezy zatowac, iz dziekan bytowski nie pozwolit na sporzadzenie
jego inwentarza. Moze poznaliby$my tytuly ksigzek z jego ksiggozbioru, blizsze informacje
o obrazachi,,relikwiach” z jego pokoju dziennego itp. Wiadomo, ze za jego czaséw w plebanii
znajdowato si¢ duzo pierzyn i piernatow oraz niezbgdnej poscieli. Posrednio $wiadczy
to o tym, iz w plebance chéw gesi zajmowal wazng pozycje, o czym najczesciej inwentarze
nie wspominajg. NowoS$cig jest informacja, ze ks. Jakub Antoni zajmowal si¢ hodowla
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pszczol. lle pni liczyla jego pasieka, tez nie wiadomo. Poznajemy tez czgSciowo jego
garderobg. Koszule zapisal bratankowi, a najlepszy kozuch i posrebrzang laske sedziemu
Matthiasowi. Zaskakujacy jest brak informacji o sutannach, ktére tez do tanich nie nalezaty.
A miat je komu przekaza¢. Wreszcie wiemy jakimi owczesnymi $rodkami lokomocji
si¢ przemieszczal, dwukodtka i saniami mys$liwskimi. Przy okazji kwerendy w aktach
metrykalnych udato si¢ odnalez¢ informacje, ze juz w 1777 r. byt klerykiem i jednocze$nie
guwernerem w dworze suleczynskim Laszewskich.

Za duzy sukces nalezy uzna¢ przede wszystkim ustalenie powiazan rodzinnych i drogi
kaptanskiej ksigzy Tomasza Jozefa i Kazimierza Chrapkowskich. Daje to pewna nadziej¢ na
opracowanie biografii podobnych im ksi¢zy z Pomorza, wyswigconych od konca XVIII w.
do 1819 .

Na koniec warto wspomnie¢ o jeszcze jednym ciekawym zjawisku wystepujacym
w aktach dotyczacych testamentu ks. Chrabkowskiego. Czg$¢ osdb, ktdra w nim wystapita,
zaliczala si¢ rzeczywiscie do szlachty kaszubskiej, jak Storzynscy/Starzynscy czy Lewinscy,
przed ktoérych nazwiskami wystepowaly przystugujace im niemieckie predykaty ,,von”.
Jednakze, chyba mato zorientowani urzednicy pruscy - Matthias i Carl Ferdinand Bendziulli,
obdarzyli predykatami szlacheckimi wszystkie osoby wystepujace w dokumencie. I tak
otrzymat je Rolbiecki (v. Ralbiecky), jego zona z d. Dolna (v. Dohlna), jak i Chrap(b)
kowscy (v. Chrabkowsky), a Andrzeja Chrapkowskiego tytutowano nawet posiadaczem
majatku ziemskiego (Gutsbesitzer), co bylo oczywistym nieporozumieniem. To swego
rodzaju ,,wywyzszenie” tych rodzin bylo zapewne zwigzane z wysoka pozycja spoteczng
zajmowang przez dziekana bytowskiego ks. Jakuba A. Chrabkowskiego, nie za$§ z ich
rzekomym pochodzeniem szlacheckim. Zasadniczo nalezy ich zaliczy¢ do przedstawicieli
bogatego chlopstwa. W przypadku Kaszub nie byt to jednak odosobniony przypadek tego
typu uzurpacji.
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Wartosci i relacje miedzyludzkie
jako podstawa skutecznej ochrony
srodowiska: perspektywa Josepha
Ratzingera/Benedykta XVI

Streszczenie: Artykut prezentuje mysli Josepha Ratzingera/Benedykta XVI na temat ekologii
w kontekscie kultury w celu przedstawienia jego rozumienia zwiazku miedzy ochrona
srodowiska a kultura. Autor twierdzi, ze skuteczna ochrona srodowiska wymaga oparcia na
wartosciach oraz relacjach miedzyludzkich, a relatywizacja wartosci i traktowanie cztowieka
jako przedmiotu prowadzi do radykalizacji ruchéw ekologicznych. W artykule zastosowano
metode opisowa (do analizy tekstéw Zzrédtowych) oraz metode poréwnawczg (do zestawienia
mysli teologa z innymi podejsciami do ekologii). Wyniki wskazuja na koniecznos¢ uwzglednienia
wartosci i miedzyludzkich relacji w podejsciu do ochrony srodowiska, zgodnie z naukami
Ratzingera/Benedykta XVI. Podstawe do analizy mysli papieza nad powyzszym zagadnieniem
stanowig zbiory dziet: Opera omnia T. VIII/2 - Kosciét - znak wsréd narodéw Pisma eklezjologiczne
i ekumeniczne; Opera omnia T. XIV/1-3 - Kazania oraz Uwolni¢ wolnos¢. Wiara i polityka w trzecim
tysigcleciu. Teksty wybrane, t. 5.

Stowa kluczowe: Benedykt XVI, cztowiek, ekologia, natura, Ratzinger

Values and Relationships Between People
as the Basis for Successful Environmental
Protection: The Perspective of Joseph
Ratzinger/Benedict XVI

Abstract: The article presents Joseph Ratzinger/Benedict XVI's ideas on ecology in a cultural
context in order to present his understanding of the relationship between environmental
protection and culture. The author claims that successful environmental protection requires
values and relationships between people, and that the relativisation of values and the treatment
of people as objects leads to the radicalisation of environmental movements. In the article, the
author uses the descriptive method to analyse source texts and the comparative method to
confront the theologian’s thought with other approaches to ecology. The results indicate the
need to consider values and interpersonal relationships in the approach to environmental
protection, in line with the teachings of Ratzinger/Benedict XVI. The basis for the analysis of
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Ratzinger’s thought on the above issue is provided by the collections of works: Opera Omnia
T. VIII/2 - Church - Sign among Nations. Ecclesiological and Ecumenical Writings, Opera Omnia
T. XIV/1-3 - Sermons and Faith and Politics. Selected Writings, t. 5.

Keywords: Benedict XVI, ecology, human, nature, Ratzinger

1. Wprowadzenie

Joseph Ratzinger postrzega kulture jako dar dany cztowiekowi od Boga. Czltowiek z
kolei dzigki zdolnosci nawigzywania relacji jest w stanie stworzy¢ wspolnotg, ktora buduje
kulture opartg na wspolnych warto$ciach, jezyku, ustroju spotecznym, prawie, obyczajach,
sztuce oraz formach kultu (Ratzinger 2013a, 1163). Co wiegcej, sercem kazdej kultury
jest religia, ktora ustala system warto$ci oraz wewngtrzny ton, w jakim kultura powinna
si¢ rozwija¢. Zdaniem papieza kultura stanowi cech¢ dystynktywnag cztowieka, dlatego
wiaze si¢ wylacznie ze specyfikg gatunku, jakim jest cztowiek. Kultury nie moga wiec
posiada¢ zwierzgta czy rosliny. Myslenie teologa o cztowieku jak o specyficznym gatunku,
ktory wyrdznia si¢ sposrod innych istot, nie opiera si¢ wyltacznie na starozytnych tradycjach
europejskich, ale wywodzi si¢ rowniez z mysli chrze$cijanskiej. W Starym Testamencie
w Ksigdze Rodzaju opisano, ze ,,jako ukoronowanie swego dzieta, rdéwniez szostego dnia
— stwarza Bog cztowieka. Juz samo hebrajskie sformutowanie cnk ntcin (na’*‘saeh *dddm) —
«uczynmy cztowieka» (1,26a) wskazuje na szczegdlne znaczenie czlowieka wsérdd stworzen
oraz na wigksze zaangazowanie Boga niz w przypadku stwarzania pozostatych dziel”
(Najda 2004, 143). Dlatego zaréwno cztowiek, jak i kultura, ktora tworzy, maja szczegdlne
znaczenie nie tylko dla wzajemnego rozwoju, ale tez otaczajacej ich rzeczywistos$ci,
czyli srodowiska naturalnego. Jako szczegolne byty ludzie sa odpowiedzialni za podtrzymy-
wanie zrownowazonego rozwoju technologicznego, ktory bezposrednio oddziatuje na Swiat.
Trzeba zaznaczy¢, ze papiez nigdy nie negowal postepu czy naukowych odkry¢, ale zwracat
uwage na umiar, jaki powinien towarzyszy¢ tego typu przedsigwzigciom, szczegodlnie
gdy moga sta¢ si¢ zagrozeniem dla czlowieka, $wiata oraz gdy stoja w konflikcie
z etyka. Zainteresowanie Ratzingera natura przejawialo si¢ juz w dziecinstwie. Jego brat
Georg wspomina, ze mtodszy brat lubil otaczaé¢ si¢ przez natur¢ oraz jako dziecko bawi¢
si¢ zabawkami w formie zwierzat (Ratzinger 2012, 51). Z kolei sam teolog podkreslat,
ze w czasie mtodosci doceniat to, ze mégl do szkoty chodzi¢ pieszo i podziwiaé przy tym
naturalny krajobraz.
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2. Pozytywizmiekonomiaich oddziatywanie nasfere natury
(ekologii)

Zdaniem Ratzingera kryzys zwigzany z postrzeganiem cztowieka i tym samym natury
rozpoczat si¢ w oswieceniu i rozwijat si¢ w XIX wieku. Natomiast w XX i XXI wieku
zaczela pojawiaé si¢ odwrotna tendencja, chociaz trend myslenia pozytywistycznego
wcigz oddziatuje na kulture. Pozytywistyczne rozumienie natury doprowadzito bowiem do
pojmowania rzeczywistosci i cztowieka w ,,sposob czysto funkcjonalny” (Benedykt XVI
2018, 137) — czyli taki, jak wyjasniajg je nauki $ciste. Ten sposob myslenia, zdaniem teologa,
powoduje, ze to, co ,,niesprawdzalne lub moze poddawac si¢ zafalszowaniu” (Benedykt X VI
2018, 137), nie nalezy do rozumu. Rozum pozytywistyczny jest mocno zakorzeniony
w kulturze, dlatego ,,klasyczne Zrédta poznania etosu i prawa” (Benedykt XVI 2018, 137)
sa usuni¢te z obszaru naukowych dyskusji (ze wzgledu na ich konotacje religijne).
Jednoczesnie byly prefekt nie zaprzecza, ze dorobek pozytywistyczny stanowi duza czgs§é
ludzkiej wiedzy, ktorg nalezy respektowaé, gdyz przyczynia si¢ do rozwoju spoteczenstwa
i kultury. Jednak dalej zaznacza, ze ,,jako calo$¢ $wiatopoglad ten nie jest kulturg, ktéra
wystarcza, aby by¢ czlowiekiem w catej petni” (Benedykt XVI 2018, 137), poniewaz
nie zawiera wszystkich elementow sktadajacych si¢ na kulturg, jak np. tradycja, wartosci
czy religia. Zalozenie, ze rozum pozytywistyczny stanowi wylaczne podioze kultury —
dominujgcej w opozycji do innych rzeczywistosci kulturowych — zubaza cztowieka i utrudnia
mu ksztattowanie jego cztowieczenstwa'. W ten sposéb staje sie on — jak ujmuje to Ratzinger
— ,,gmachem ze zbrojonego cementu bez okien” (Benedykt XVI 2018, 138), zamknigtym
na wszystko, co nie wpisuje si¢ w zatozenia rozumu pozytywistycznego. W takiej sytuacji
teolog proponuje rewizj¢ sktadowych czesci kultury, by wyjsé z tak ograniczonego podejscia
do rzeczywisto$ci.

Ratzinger uwaza, ze niektdre elementy §wiatopogladu pozytywistycznego korzystnie
wplynety nakulture, przez co mozliwe byto spopularyzowanie ekologii?. Cztowiek uswiadomit

Ratzinger ma tu glownie na mysli zachodnia kulture, ,,gdzie rézne kregi usituja uzyskaé wytacznie pozytywizm
za wspolna kulture i wspdlng podstawe do ksztattowania prawa” (Benedykt XVI 2018, 137). Natomiast inne
$wiatopoglady traktowane sa jako opozycyjne, a nawet zagrazajace tej wizji rzeczywistosci.

W tym miejscu warto przedstawi¢ definicj¢. Termin ten wprowadzit niemiecki biolog Ernst Haeckel (1834-
1919), ktéry rozumiat to pojecie jako: ,,0g0lng nauke o stosunkach organizmu do otaczajacego $rodowiska
zewngtrznego. Do tego ostatniego zaliczy¢ mozemy w najszerszym znaczeniu wszystkie warunki istnienia”.
Nalezy zaznaczy¢, ze termin ten stat si¢ popularny w XX w., zwlaszcza jego drugiej polowie. Wraz
z upowszechnieniem si¢ ekologii zaczgto takze przybywac jej znaczen, nastepowato tez zacieranie granic miedzy
rozumieniem potocznym i naukowym. Zbigniew Wroblewski, profesor filozofii na Katolickim Uniwersytecie
Lubelskim Jana Pawta Il wymienia sze$¢ desygnatow tego pojecia: 1. Ekologia jako nauka przyrodnicza; 2. Stan
$rodowiska naturalnego; 3. Harmonizacja ludzkiego dziatania z natura; 4. Teoria i praktyka ochrony srodowiska;
5. Ruchy ekologiczne oraz §wiatopoglad zwigzany z ochrona srodowiska; 6. Filozofia ekologiczna (Wroblewski
2004, 154-155). Ratzinger termin ten rozumie jako ochrong srodowiska, odpowiedzialno$¢ za nie oraz relacje
cztowieka do cztowieka i natury.
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sobie, ze przyroda nie moze by¢ traktowana jedynie jako materiat, bezkarnie przeksztatcany
i eksploatowany. Jak zaznacza: ,,Sama ziemia ma wilasng godno$¢” (Benedykt XVI 2018,
138), stad powinna by¢ szanowana wraz z calymi jej zasobami. Kwesti¢ ekologii przyrody
papiez wigze z ekologig cztowieka®, gdyz ten ma réwniez swojg naturg, ktorg powinien
respektowad, ale nie powinien nig ,,manipulowa¢ dla wilasnej przyjemnosci” (Benedykt
XVI 2018, 139). Ludzie nie zyja wyltacznie dla siebie, ale budujg tez przyszto§¢ nastgpnych
pokolen. Dlatego stosunek do swojej natury jest jednocze$nie szacunkiem czlowicka
i dla przyrody, gdyz tylko we wlasciwie zbudowanym czlowieczenstwie bgdzie mogt on
dbac o otaczajaca go rzeczywistosc.

Kolejnym elementem zwigzanym z ekologig jest ekonomia, ktora réwniez (obok
pozytywizmu) silnie oddziatuje na wspotczesng kulturg za sprawg KarolaMarksa*(1818-1883),
wedlug ktorego systemy religijne i filozoficzne sg ,,ideologiczng nadbudowa stosunkow
ekonomicznych” (Ratzinger 2005, 35). Ratzinger nie zgadza si¢ z tym stwierdzeniem —
uwaza, ze zarowno postawy duchowe, jak i przedsigwzigcia ekonomiczne wzajemnie na siebie
wplywaja. W ujeciu historycznym podczas tworzenia swojego potencjatu ekonomicznego
Europa poczatkowo podazata wedhug wytycznych ,,religijno-moralnych” (Ratzinger 2005,
35), jednak wraz z szybszym rozwojem to czynnik ekonomiczny stat si¢ dominujacy. Obecnie
proces rozwojowy coraz mocniej ukierunkowuje si¢ na zysk. Proces globalizacji wymusit
wspolpracg migdzynarodowa, ktdra poszukuje wspolnych kryteriow dziatalno$ci, stuzacych
sformutowaniu ,,wspolnie uznawanych pewnikéw, podniesionych do rangi norm zycia
dla catej ludzkosci” (Ratzinger 2005b, 36). Jednym z przejawow tych wspolnych norm sg
warunki udzielania pomocy ekonomicznej poszczegolnym panstwom. Benedykt XVI zwraca
uwage, ze pomoc ta nie jest przejawem altruizmu, lecz wynika z zamiaru ,,kontrolowania
wzrostu §wiatowej populacji” (Ratzinger 2005, 35). Co wigcej, troska ekonomiczna czy
klimatyczna podyktowana jest obawa o kurczenie si¢ zasobow naturalnych (wody, ropy
czy wegla). Na arenie mi¢dzynarodowej potegi gospodarcze nieustannie spieraja si¢ juz
nie tylko o kierunek $wiatowej ekonomii, ale i o r6znego typu ideologie (Ratzinger 2005,
37). Konsekwencja jednostronnego zainteresowania budowa coraz silniejszej gospodarki
jest ksztaltowanie systemu wartosci ukierunkowanego na przetrwanie i zapewnienie sobie
przysztosci. Natomiast kwestie zwiazane z ochrong ludzi oraz planety nie sa brane pod
uwage w tym przypadku — istotne sg zysk oraz dominacja na rynku swiatowym. Stad takie

3 Termin ,,ekologia cztowieka” pojawil si¢ juz w pismach Jana Pawta I1, jednak dotyczyt on zagadnien moralnych,

poniewaz 6wczesny papiez, opisujac t¢ problematyke, skupiat si¢ w szczegdlnosci na postgpowaniu cztowieka
(Szezypinski 2014, s. 172). Ratzinger przez pojecie ekologii cztowieka rozumie rownowage miedzy wiara
a rozumem, dzigki ktorej istota ludzka zdolna jest do odkrywania swojej natury. Wiaze si¢ to z postulatem,
ktory glosi, ze cztowiek posiada specyficzng nature, rozng od zwierzecej (nie jest on wylacznie myslacym
stworzeniem), m.in. przez zdolnosci do budowania relacji (bycie istota dialogiczna). Zdaniem teologa cztowiek,
by zy¢ zgodnie ze swoja natura, musi ja akceptowac i szanowac.

Wedhug filozofa istota problemdéw spotecznych, wyzysku oraz tym, co moze przywréci¢ fad, jest ekonomia.
Marks zwrocit uwage na to, ze jest ona baza, na ktorej opieraja si¢ inne elementy kultury, dlatego jej uregulowanie
jest kluczem do spotecznych przemian.
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poglady i ich realizacja rowniez przyczyniaja si¢ do niszczenia $§rodowiska naturalnego
oraz samego cztowieka, gdyz ich dobro i ochrona nie s3 w tej sytuacji priorytetem.

3. Ekologia — kryzys natury i cztowieka na przyktadzie
organizacji radykalno-ekologicznych

Zwrocenie uwagi na szkody wyrzadzane ekosystemowi czy che¢ zycia z nim w harmonii
nie s3 nowymi zjawiskami. Jednak $wiadomos$¢ ta zwigkszyla si¢ od czasu rewolucji
przemystowej, gdyz produkcja znacznej ilosci dobr materialnych skutkowata coraz wigksza
iloscig odpadow. Podejscie do natury $cisle wigze si¢ z mySleniem o cztowieku, dlatego
obecna kultura relatywizmu sprzyja umacnianiu si¢ pozornych wartosci, ktore stwarzaja
jedynie fasad¢ uniwersalnos$ci i glgbi, natomiast nie posiadajg zadnych podstaw. Co wigcej —
wedtug teologa pretenduja one do zastapienia pojecia Boga triadg takich wartosci, jak pokoj,
sprawiedliwos$¢ 1 ochrona Srodowiska (Ratzinger 2013b, 1153). Jak zaznacza Ratzinger,
brzmig one przekonujaco, lecz nie niosg ze sobg zadnej tre$ci, poniewaz postuguja si¢ nimi
zwolennicy réznych pogladéw i ideologii, czesto pozostajacych ze sobg w opozycji. Dalej
teolog widzi w tych hastach przejaw uniwersalizmu zachodniego, ktéry probuje narzucic je
catlemu $wiatu w swojej interpretacji: ,,Wartosci [te — M.Z.] nie moga zastepowacé prawdy,
nie mogg tez zastapi¢ Boga, gdyz sa Jego odblaskiem i bez Jego $wiatta ich kontury si¢
zacieraja” (Ratzinger 2013b, 1153). Spostrzezenia te doskonale ilustrujg ponizsze przyktady
organizacji radykalno-ekologicznych.

Pierwszym ugrupowaniem walczacym o prawa zwierzat bylo powstate w 1963 r. Hunt
Saboteurs Association (HSA/ Stowarzyszenie Sabotazystow Polowan) w Wielkiej Brytanii
(Postuszna 2009, 221), skupione gtéwnie na zaktdécaniu polowan czy dokonywaniu sabotazy
stanowisk strzelniczych. P6zniej cztonkowie HSA zaktadali kolejne ugrupowania o podobne;j
strukturze i celach dzialania. Wiele radykalnych ruchdéw proekologicznych, jako swoja
filozofi¢ dziatania wykorzystuje koncepcje wyzwolenia zwierzgt australijskiego filozofa
Petera Singera (Postuszna 2009, 237). Decydujacym czynnikiem, ktéry zapewnia prawo
do zycia oraz status osoby prawnej, jest ,,zdolno$¢ do doswiadczania przyjemnosci i cierpie-
nia” (Postuszna 2009, 237). Inne cechy — typu inteligencja czy racjonalnos¢ sa postrzegane
jako niesprawiedliwe, dlatego filozof zdolno$¢ do odczuwania uwaza za jedyny shuszny
warunek respektowania interesow zardwno cztowieka, jak i zwierzat. Singer znany jest rOw-
niez ze swoich kontrowersyjnych pogladow na temat przeprowadzania eksperymentow
naukowych. Jego zdaniem ,,powinnismy by¢ gotowi przeprowadza¢ je rbwniez na niemo-
wletach (najlepiej sierotach) czy uposledzonych umystowo, poniewaz podobnie jak niektore
zwierzeta istoty te nie zdaja sobie sprawy z tego, co si¢ z nimi dzieje” (Postuszna 2009, 238).
Przekonanie o tym, ze niemowlgta czy ludzie uposledzeni sg nietykalni tylko ze wzgledu na
swoja przynaleznos¢ do gatunku ludzkiego, jest zdaniem Singera gatunkowa dyskryminacja.
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Warto zaznaczy¢, ze te koncepcje sg weigz poglebiane i rozwijane przez innych filozofow
oraz obroncéw praw zwierzat.

Animal Liberation Front (Front Wyzwolenia Zwierzat) zostat zalozony w 1976 r.
w Wielkiej Brytanii przez bylych cztonkéw wspomnianego juz HSA. Ich dziatalnosé¢
obejmowata nie tylko Europe, ale i Stany Zjednoczone. Organizacja stosuje gtéwnie metody
niezgodne z prawem, aby powodowac¢ realne straty w przedsiebiorstwach wykorzystujacych
zwierzeta 1 tym samym zniechgcac je do dalszej dziatalnosci ze wzgledu na poniesione
straty finansowe (Ciszek 2010, 114). Glownymi metodami dzialania sg akcje protestacyjne,
przywiazywanie si¢ do drzew przeznaczonych do wyciecia oraz sabotaze, jak podpalenia
czy niszczenie budynkow mieszkalnych (znajdujacych si¢ na terenach zasiedlonych przez
zwierzeta zagrozone wyginieciem). Na skutek aresztowan oraz wielu akcji Federalnego
Biura Sledczego w organizacji dochodzito do odejsé jej cztonkéw oraz podziatdow miedzy jej
dziataczami, co doprowadzito do powstania nowych grup.

Earth First! (Po pierwsze Ziemia!), organizacja powstata w 1980 r. jako odpowiedz na
brak efektywnosci innych ugrupowan ekologicznych w ochronie srodowiska. Cztonkowie
Earth First! uwazaja, ze podejmowane dzialania musza by¢ bardziej radykalne oraz stanowcze,
stosowali wigc ,,r6zne metody, w tym legalne, by walczy¢ o zachowanie dzikiej przyrody,
m.in. manifestacje, cywilne niepostuszenstwo, happeningi. Z czasem jednak zaczeli stosowac
nielegalne formy walki, na przyktad: usuwanie znakow ze szlakow narciarskich, uszkadzanie
cigzkiego sprzetu, niszczenie drog” (Ciszek 2010, 113). W latach 90. XX w. przewodniczacy
grupy D. Foreman zrezygnowat z cztonkostwa po serii aresztowan jej dziataczy w zwiazku
z nielegalnymi dziataniami jej cztonkow. W pdzniejszych latach Earth First! przeksztalcito
si¢ w szereg innych grup miedzy innymi w Earth Liberation Front.

The Justice Department (Departament Sprawiedliwosci), doktadna data powstania nie
jest znana, ale pierwsza udokumentowana dziatalno$¢ tej organizacji przypada na rok 1993,
w ktorym to do mysliwych oraz wedkarzy (wedlug grupy sa to ludzie uprawiajacy ,.krwawy
sport””) wystano przesytki zawierajace materialty wybuchowe. Metody The Justice Department
sa zdecydowanie najbardziej radykalne i uznawane za akty terroryzmu, poniewaz cztonkowie
grupy stosujg réwniez przemoc wobec ludzi. Wedtug organizacji ,,jest ona nieunikniona
i bez tego typu drastycznych $rodkéw nie uchroni si¢ zwierzat przed cierpieniem ze strony
koncernow czy wilascicieli sklepow” (Ciszek 2010, 116).

Jak wynika z powyzszych przyktadow, wachlarz $rodkow wykorzystywanych do
ochrony $rodowiska, a co za tym idzie — praw zwierzat — jest bardzo szeroki, a stosowane
metody niejednokrotnie stanowig zagrozenie dla zycia ludzkiego. Na podstawie refleksji
Ratzingera na temat kultury mozna stwierdzi¢, ze tego typu ugrupowania wyrosty ze stusznych
przestanek — jako reakcja na niepohamowany konsumpcjonizm, ktérego skutki odczuwaja
zwlaszcza kraje Trzeciego Swiata oraz §rodowisko naturalne. Dlatego cheé obrony natury
i proby uswiadamiania niebezpieczefistwa, jakie niesie ze soba jej dewastacja, jest w opinii
teologa odpowiednim zachowaniem. Zwraca on jednak uwagg na relatywne ujmowanie
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wartosci (jak i calej rzeczywistos$ci), Ze prawa zwierzat oraz ludzi traktowane sg jednakowo.
Papiez zaznacza, ze problem tkwi w postrzeganiu osoby: ,,Dzisiaj jednak zachowanie pokoju
stato si¢ problemem nie tylko ze wzgledu na konflikt pomigdzy redukcyjnymi wizjami
czlowieka, czyli pomiedzy ideologiami. Stato si¢ tak rowniez wskutek «obojetnosci na to,
co stanowi prawdziwa nature czlowiekay. Wielu wspotczesnych zaprzecza bowiem istnieniu
specyficznej natury ludzkiej, co sprawia, ze staja si¢ mozliwe najbardziej ekstrawaganckie
interpretacje elementéw konstytutywnych istnienia ludzkiego bytu. Rowniez w tej
kwestii potrzebna jest jasnos¢: «staba» wizja osoby, ktéra dopuszcza kazdg ekscentryczng
koncepcje, jedynie na pozor sprzyja pokojowi. W rzeczywistosci utrudnia autentyczny dialog
i umozliwia autorytatywne narzucanie idei, pozostawiajac w ten sposob osobg bezbronna,
ktéra w konsekwencji fatwo pada tupem ucisku i przemocy” (Benedykt XVI 2007, 4-9).
Z tego wynika, ze u czlowieka zaczynaja przewaza¢ postawy konsumpcjonistyczne
i egoistyczne. ,,Staba wizja osoby” jest takze powodem akceptacji mysli Singera, ktora w tym
przypadku wydaje si¢ odpowiednim rozwigzaniem problemu wykorzystywania zwierzat,
czy stanowisko cztonkow The Justice Department, wedlug ktorych uprawnione jest
atakowanie mys$liwych oraz wegdkarzy w celu powstrzymania ich dziatalnosci.

Ratzinger dostrzega problem w tym, ze cztowiek jest skupiony na postgpie oraz ciaglym
poprawianiu tego, co w jego mniemaniu wymaga takiego dziatania. Uwaza tez, ze wskutek
»haszej upartej aktywnosci na rzecz poprawy $wiata wytrgcamy ten $§wiat z rOwnowagi,
poniewaz wytracamy zrownowagi ludzi” (Ratzinger 2020b, 1272). Kryzys ekologiczny teolog
bezposrednio wiaze z kryzysem czlowieka — przez koncentracje na dobrach materialnych
zaniedbuje on bowiem swoja duchowa stron¢. Konsumpcjonizm ludzi rowniez oddziatuje na
nich samych, poniewaz wciaz istnieje wyzysk jednych narodow i spoleczenstw przez inne,
a czlowiek postrzegany jest jako $rodek do celu. Stad tym, co w tym konteks$cie ma realng
warto$¢, jest jego produktywno$é. Na skutek technologizacji zycia cztowiek sam stat si¢
,»tylko malym trybikiem” (Ratzinger 2020b, 1238), uzaleznionym od bezimiennego procesu
— W ten sposob ,,powstaje nowa zalezno$¢ od anonimowej, nieznanej sity, ktoéra zniewala
i uciska cztowieka” (Ratzinger 2020b, 1272). Uzaleznienie to jest zaprzeczeniem ludzkiej
natury, gdyz cztowiek nie moze by¢ widziany jako element, lub postugujac si¢ wyrazeniem
bylego prefekta, ,,trybik” w procesie rozwojowym. To samo stwierdzenie dotyczy takze
srodowiska naturalnego, traktowanego jako przedmiot (pole) dziatania ekonomicznych
przedsiewziec.

Benedykt XVI zwraca uwage na konsumpcjonizm, ktéry wyniszcza nie tylko cztowieka,
ale i jego otoczenie: ,,Swiat zachodni, musimy to przyznaé, opiera si¢ w duzym stopniu
na pragmatycznym materializmie, w ktorym konsumpcja i produkcja stanowia wiasciwe
bozki, do ktérych wszystko si¢ nagina i wokot ktorych wszystko si¢ kreci” (Ratzinger
2020a, 472-473). Teolog zauwaza, ze produkcja i zuzycie nie uwzglgdniaja wyzysku
czlowieka oraz §rodowiska. Ten problem najbardziej jest widoczny przede wszystkim
w krajach Trzeciego Swiata eksploatowanych ze swoich zasobow. Poczatek tendencji
konsumpcjonistycznych papiez dostrzega w XVIII wieku, kiedy rozpoczeta si¢ transfor-



STUDIA GDANSKIE e 52 (2023)

macja feudalnego spoteczenstwa w kapitalistyczne. Od tamtej pory coraz wigkszy nacisk
ktadziono na mechanizmy nastawione na materializm. Taka wizj¢ ekonomii proponowat
angielski filozof Adam Smith’(1723-1790), ktérego zdaniem znaczaca rol¢ odgrywa
produkcja, przyczyniajaca si¢ do bogacenia si¢ spoteczenstw®. Podobng opini¢ gtosit Thomas
Hobbes (1588-1679) —uwazal on, ze najwigkszym dobrem ludzkosci i tym, co nadaje jej sens
dzialania, jest wytwarzanie jak najwigkszej ilosci towarow (Ratzinger 2020a, 474). Wszystko
to prowadzi do postrzegania cztowieka jako przedmiotu, a §rodowiska — jako przestrzeni,
z ktérej mozna wydrze¢ wszystko, co ma jakakolwiek warto$¢, bez wzgledu na to,
czy zostanie ona zniszczona czy nie.

Obecnie tendencja produkcyjno-techniczna przedstawia cztowieka jako tego, ktory jedy-
nie wytwarza, a jego miar¢ stanowi ,,funkcja i ze nalezy funkcje¢ — tak dalece, jak to tylko
mozliwe — rozszerzy¢, ale niczego poza nig nie pozostawi¢” (Ratzinger 2020a, 509).
W kulturze, w ktorej jej sity skupione sg wokot produkcji i funkcjonalnosci, zdaniem
Benedykta XVI dochodzi do degradacji cztowieka: ,,Spoteczenstwo, w ktorym dzieci
od pierwszej chwili sa zaprogramowane w machinie wydajnosci, w ktorej osoby starsze
i chore odczuwa si¢ juz tylko jako irytujacy balast, takie spoleczenstwo zapomina o samym
cztowieku. W swoim dazeniu do wzrostu wydajnosci staje si¢ ono obozem koncentracyjnym,
w ktérym liczy si¢ juz tylko funkcja, cztowiek za$ nie ma zastosowania” (Ratzinger 2020a,
509).

Wydajno$¢ i funkcjonalno$¢ sa tym, co definiuje warto$¢ wspdlczesnego cztowieka.
Ratzinger wskazuje, ze dostosowywanie ludzi do wysokiej produktywnosci w pracy zaczyna
si¢ juz w we wczesnych etapach edukacji, gdzie dzieci ucza si¢ rywalizacji mi¢dzy soba.
W takim spoteczenistwie czlowiek jest jednym z wielu budujacych je przedmiotéw, zatem
jednostki stabe i niewydajne, ktdre nie przyczyniaja si¢ do rozwoju, podlegaja usunigciu.
Tym, co nadaje cztowiekowi sens i cel, to wydajnos¢ i ped w strong przysztosci. Jednak
presja ta niszczy go, poniewaz inne potrzeby staja si¢ drugorzedne. Kwestie zwigzane ze sferg
duchowa, religijng oraz Absolutem zostaja zmarginalizowane i nie maja znaczenia w takim
spoteczenstwie. Dlatego miejsce Boga zajmuje wtedy czlowiek, ktory dzigki technologii
moze ,stwarza¢” ludzka istote, stad jego pozycja i $wiadomos$¢ godnosci obnizaja sie,
zostaje on bowiem sprowadzony do roli przedmiotu, ktéry mozna odrzuci¢, jesli nie spetnia
okreslonych wymagan (Ratzinger 2020a, 531).

> Warto zaznaczy¢, ze Smith byt deista, dlatego wierzyt, ze Bog nie tylko stworzyt $wiat, ale dat cztowiekowi
prawo do rozwoju. Co wigcej, uwazal, ze zasady moralne wynikaja z praw boskich, a religia wzmacnia
poczucie obowiazku. Podkreslat, ze mito§¢ wlasna (self-love) jest nakazem boskim i odgrywa wielka rolg
w rozwoju czlowieka, ale moze przyczynia¢ si¢ tez do dobra catego spoteczenstwa. Jednoczes$nie zaznaczat,
ze: ,Jakkolwiek samolubnym mialby by¢ cztowiek, sa niewatpliwie w jego naturze jakie§ pierwiastki,
ktore powoduja, iz interesuje si¢ losem innych ludzi, i sprawiaja, ze ich szczg$cie jest dla niego nicodzowne,
cho¢ jedyna przyjemnos¢, jaka moze stad czerpac, to przyjemnos¢ ogladania tego” (Smith 1989, 5).

Zdaniem Smitha zapewnienie dobrych warunkow pracy robotnikom powoduje, ze ich przyrost bedzie coraz
wickszy, co zdaniem filozofa gwarantuje rozwoj przemystu, a tym samym dobrobyt w spoleczenstwie
(Danowska-Prokop 2017, 50-52).
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Kolejnym istotnym punktem jest skupienie si¢ Benedykta XVI na czlowieku,
ktéry nie akceptuje samego siebie oraz $wiata, tym samym jak juz byto to wspomniane
»Wytracajac ten $wiat z rownowagi” (Ratzinger 2020b, 1238). Zdaniem teologa szacunek
do jednostki powoduje jednocze$nie poszanowanie $rodowiska naturalnego (Ratzinger
2020b, 1373). Troska o nature jest rowniez poleceniem samego Boga, poniewaz jest to
Jego stworzenie, oddane pod opieke ludziom. Stad wedlug papieza przed czlowiekiem
stoi duza odpowiedzialno$¢. Jednak $wiadomosé ,,wspotbrzmienia istoty ludzkiej
z przestaniem natury” (Ratzinger 2005a, 25) zdaniem teologa jest intuicja, ktora widoczna jest
w réznych kulturach (Ratzinger 2005a, 25), dlatego troska o §rodowisko nie jest nowq idea,
lecz odkryciem tego, do czego cztowicka powotuje niejako sam Bdg. Stad ekologia wyptywa
z samej kultury jako jej naturalna cecha.

Wojny, coraz bardziej zwigkszajacasi¢ produkcja dobr materialnych orazniepohamowana
konsumpcja, a takze powigkszajacy si¢ kryzys humanitarny w krajach ogarnigtych
konfliktami zbrojnymi szybko przyczyniaja si¢ do eksploatowania $wiata z jego zasobow
naturalnych oraz wyniszczenia srodowiska. W zwiazku z tym pojawia si¢ rowniez krytyka
chrzescijanstwa: ,,Stowa, ktore Bog kieruje do cztowieka: «Czyncie sobie ziemig poddangy.
Od jakiego$ czasu zdanie to coraz czesciej staje si¢ okazjg do krytyki chrzescijanstwa”
(Benedykt XVI 2006, 41). Stowa te rzekomo miatly sktoni¢ cztowieka do wykorzystywania
ro$lin, zwierzat 1 ,,sit tego Swiata w ideologii wzrostu, ktora mysli tylko o sobie i wszystko
odnosi do siebie” (Benedykt XVI 2006, 41). Jak tlumaczy teolog, wezwanie to znaczy
co$ zupetnie przeciwnego. Przede wszystkim cziowiek jest powotywany do troski o $wiat
oraz szacunku do tego, co zostato stworzone przez Boga. Kultura jako atrybut przynalezny
jedynie czlowiekowi powinna by¢ ukierunkowana na zrozumienie ,,j¢zyka stworzenia”
(Benedykt XVI 2006, 41), czyli uzywac¢ elementéw $wiata zgodnie z ich przeznaczeniem,
ale ich nie wykorzystywa¢. Poniewaz dzialanie na rzecz niszczenia wlasnej przestrzeni
zyciowej jest czyms irracjonalnym.

4. Ekologia pokoju

Zaprezentowane na poczatku trzeciego punktu organizacje dziatajace na rzecz ochrony
srodowiska mozna nazwac przyktadami negatywnej ekologii. Jako przeciwdziatanie papiez
proponuje ekologi¢ pokoju, ktéra wynika z podejscia do drugiego czlowieka, poniewaz
szacunek do niego powoduje jednocze$nie poszanowanie srodowiska naturalnego (Ratzinger
2020b, 1373). Ratzinger zauwaza, ze dany cztowiekowi dar od Boga w postaci ziemi nie
moze by¢ lekcewazony i wykorzystywany jednie jako materialt w celach przemystowych.,
wczesniej jednak sam czlowiek musi uzna¢ swoja godnos¢ i waznosc¢ jako istoty stworzonej
przez Boga. Dlatego obok ekologii natury Benedykt XVI dodaje ekologi¢ cztowieka, ktora
pociaga za soba ekologi¢ spoteczng (Benedykt XVI 2007). Kwestie pokoju teolog wigze
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z poszanowaniem $rodowiska oraz istoty ludzkiej. Dlatego byty prefekt postuluje utrzy-
manie pokoju z naturg i z cztowiekiem, co pozwoli utrzyma¢ pokdj z Bogiem. Co wiecej,
zaznacza, ze niszczenie Srodowiska i korzystanie z jego zasobow w sposob niewlasciwy
oraz sitowe zagarnianie zasobow naturalnych powoduje konflikt i dziatanie zbrojne, dlatego
ze sg one ,,owocem nieludzkiego pojmowania rozwoju. Rozwo6j bowiem, ktory ograniczaltby
si¢ tylko do aspektu techniczno-ekonomicznego, z pomini¢ciem wymiaru moralno-reli-
gijnego, nie byltby ludzkim rozwojem integralnym i, jako jednostronny, prowadzitby do roz-
kwitu niszczacych mozliwosci czlowieka” (Benedykt XVI 2007). Istotne jest, by w zwiazku
z glebokimi zmianami klimatycznymi dotykajacymi kazdy kontynent, cztowiek u§wiadomit
sobie, ze zyje nie tylko dla siebie, ale 1 dla przysztych pokolen, a stworzenia, ktore go ota-
czaja, sa darem Bozym.

Zdaniem papieza nauka i technika nie maja charakteru negatywnego czy pozytywnego,
poniewaz sg narzedziami. Dlatego pozwalajg na wypracowanie rozwigzan, ktore nie beda
szkodliwe dla srodowiska naturalnego. Dla Ratzingera ,,technika jest objeta przykazaniem
«uprawiania i dogladania ziem»” (Benedykt XVI 2010). Warto nadmieni¢, ze w orgdziu
22010 r., wygloszonym z okazji Swiatowego Dnia Pokoju, teolog do§¢ szczegdtowo kreslit
drogi i mozliwos$ci, jakie powinny przyjac¢ spoteczenstwo w globalnym sensie, Zwraca
uwage przede wszystkim na kwestie wykorzystywania energii stonecznej i uregulowania
sytuacji hydrologicznej, ktora z roku na rok staje si¢ coraz trudniejsza. Dodatkowo zaleca
wsparcie rolnikow, od ktérych mozna pozyskiwaé ekologiczng zywno$¢, oraz ochrong
le$nictwa i odpowiednig likwidacje odpadéw. Kluczem do wdrozenia propozycji Ratzingera
jest rezygnacja z silnego zapotrzebowania na konsumpcje dobr, co pozwoli na zaspokojenie
potrzeb wszystkich przy jednoczesnym zachowaniu szacunku do czlowieka i stworzenia.

Integralny rozwoj cztowieka $cisle wiaze si¢ z obowigzkami, jakie ma on wobec §rodo-
wiska naturalnego, ktore powinno by¢ traktowane jako Bozy dar, dany kazdemu cztowiekowi,
wspolnocie i1 kulturze. Dlatego jego wykorzystywanie pociaga za soba odpowiedzialnosé
za innych, a w szczegolnosci za kraje rozwijajace si¢ i przyszle pokolenia. Ratzinger zaz-
nacza tez, ze nie tylko wywodzenie pochodzenia ludzi z przypadku, ale i catego stworzenia
(rozpatrywanego przez pryzmat darwinowskiego ewolucjonizmu) powoduje, ze stabnie
poczucie odpowiedzialnosci oraz szacunku dla wszystkich zywych istot. Dlatego tak wazne
jest, by - jak byto juz to wspomniane - cztowiek uswiadomit sobie na nowo, czym sg dla niego
druga osoba oraz ziemia, ktora objat w posiadanie. Wiasciwie rozumiana ekologia wymaga
rewizji juz wspomnianego obrazu cztowieka oraz relacji ze srodowiskiem naturalnym.
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5. Zakonczenie

Do przedsiewzigcia wyzej wymienionych krokéw sklania réwniez wielowymiarowy
kryzys kultury oraz klimatyczny, widoczny w kazdej czgsci §wiata. Moze w tym pomoc
odkrycie warto$ci stanowigcych fundament kultury europejskiej. Zdaniem Ratzingera bedzie
to przed wszystkim prawda, ktora — jak zaznacza — jest wewnetrznym celem kazdej kultury
(Ratzinger 2005, 54-55). Dzigki temu cztowiek bedzie w stanie przezwyciezy¢ wilasny
egoizm i sktonnos$ci konsumpcyjne na rzecz zycia cechujacego si¢ umiarem i solidarnoscia
z krajami rozwijajacymi si¢. ,,Tylko w ten sposoéb obecny kryzys staje si¢ sposobnos$cia
do rozeznawania i planowania na nowo” (Benedykt XVI 2010). Jednak takie podejscie
do ekologii wymaga solidarno$ci i wspotpracy migdzynarodowej oraz migdzykulturowe;j,
a takze odpowiedzialnosci za dzisiejszy kryzys, ktérg musza wzia¢ na siebie nie tylko kraje
uprzemystowione, ale i panstwa rozwijajace si¢. Teolog nie postrzega rozwoju — czy to
ekonomicznego czy technicznego — jako zjawiska negatywnego, uwaza jednak, ze do kryzysu
ekologicznego przyczyniaja si¢ wykorzystywane w tym celu $rodki. W opinii Ratzingera
powinien zosta¢ ,,przyjety model rozwoju, u ktérego podstaw znajdzie si¢ centralne miejsce
istoty ludzkiej, promocja i dostgp do dobra wspolnego, odpowiedzialnos$¢, swiadomosc,
ze konieczna jest zmiana stylow zycia, oraz roztropno$¢ — cnota podpowiadajaca, co nalezy
uczyni¢ dzis$, z mysla o tym, co moze zdarzy¢ si¢ jutro” (Benedykt XVI 2010).
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Abstract: Media content is not a matter of bare facts, but of their representations. The latter are
oftendistortions of the truth and must therefore be interpreted critically. To do this requires not
only a considerable personal effort and knowledge of the topic, but also professional expertise
regarding the media content. For this reason, most users do not analyse media content, but
interpret it intuitively or take it literally. Research shows that the negative topics with which the
media most often associate the Church are sexual abuse, money and politics. Such sensational
topics capture the attention of users and leave no room in the media for positive voices to be
heard. In the present study, the topics and connotations of the articles were analysed. We find
that serious socio-political issues related to the church are neglected in the media. How and
to what extent should the Catholic Church respond to such media portrayals, how do Church
documents encourage media engagement and how can critical reading of media portrayals be
encouraged?
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Krytyczne czytanie wiadomosci medialnych.
Napiecia miedzy mediami
a reprezentacjami spotecznymi

Streszczenie: Tresci medialne nie dotyczg samych faktow, ale ich reprezentacji. Te ostatnie
czesto znieksztatcajg prawde. Dlatego nalezy je krytycznie interpretowaé. Wymagatoby
to duzego osobistego wysitku i wiedzy na dany temat, ale rowniez profesjonalnej podstawy
dla tresci medialnych. Dlatego wiekszos¢ uzytkownikéw nie analizuje tresci medialnych,
ale interpretuje je intuicyjnie lub traktuje dostownie. Badania pokazuja, ze negatywne tematy,
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sensacyjne tematy przyciggaja wiecej uzytkownikoéw i nie daja gtosu pozytywnym tematom

! This thematic session presents the results of the research project “Theology, Digital Culture and the Challenges

of Human-Centred Artificial Intelligence (J6-4626)” at the Faculty of Theology, University of Ljubljana. The
programme is co-financed by the Slovenian Agency for Scientific Research (ARIS).


https://doi.org/10.26142/stgd-2023-010
https://orcid.org/0000-0001-7394-6508
mailto:david.Kraner%40teof.uni-lj.si?subject=

STUDIA GDANSKIE e 52 (2023)

w mediach. We wspomnianym badaniu przeprowadzono analizy tematéw i konotacji artyku-
tow. Okazuje sie, ze powazne tematy spoteczno-polityczne zwigzane z Kosciotem s3
zaniedbywane w mediach. W jaki sposéb i w jakim stopniu Kosciét katolicki powinien
reagowac na takie reprezentacje medialne, w jaki sposéb dokumenty koscielne zachecaja do
zaangazowania mediéw i jak zwiekszy¢ krytyczne czytanie reprezentacji medialnych?

Stowa kluczowe: media, reprezentacje spoteczne, Kosciét, hermeneutyka

1. Introduction

The media facilitate the “circulation” of information among people and thereby shape
and reinforce individual and societal representations, not just public opinion. Our contention
is that the long-term formation of negative representations about the Church falls within the
scope of the media’s propaganda activity. The effect is negative as it influences the rise of
Christianophobia in society.

As early as 1950, Karl Mannheim pointed out that propaganda has a corresponding
influence on the processes of the symbolic construction of reality or produces long-term
media effects (Mannheim 1950). Since the media use not only written and spoken text, but
also images and sound that contain different codes, researchers have begun to look at the
effects that mass media and their messages have on users (Katz in Lazarsfeld 1955).

Historically, the first theories about the influence of the media on the user appeared in
the American Sociological Society as early as 1910. This theory was not scientific. It was
called ‘the hypodermic theory’ because it claimed that the media had infinite power over
the user. It was not until the 1940s and 1950s that researchers Robert K. Merton, Elihu Katz
and Paul Lazarsfeld began to scientifically study the effects of the media on the opinions,
attitudes and behaviours of individual members of society. They were the first to show that
the effects of the media are not immediate, but that these effects are long-term and occur in
two stages. Subsequently, this research has led to a number of findings that are still relevant
today (Klapper 1960):

a) The mass media are not necessary and sufficient causes of certain effects on the audience,
but interact with other indirect factors and sources of influence that mediate the relationship
between the mass media and the audience.

b) The result of such interaction is primarily a reinforcing effect rather than a consistent
and lasting change in pre-existing conditions (opinions, attitudes, behaviour).

c) If change does occur, it may be due to the mass media successfully promoting the change
and the mediating factors failing;

d) For messages that explicitly aim to change users’ opinions, attitudes and behaviour,
the effectiveness of mass communication depends not only on the medium
or communication itself, but also on the context in which the communication takes place.
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The common finding of all researchers who have studied the impact of the media is that
the media can influence the opinions, attitudes and behaviours of individual social actors.
However, each person has their own specific psychological profile and social experiences
(Losito 2004).

In a persuasive study into communication, Carl Hovland and his colleagues at Yale
University, in the early 1950s proposed a model of persuasion that takes into account a) both
the general process of perceiving a message and b) the general process of receiving it, which
is still relevant today (Hovland, Janis in Kelley 1953). They claim that every communication
is the result of a sequence of six phases.

The process of perception (ie, receiving information):
1) Exposure to the information;
2) paying attention to the information;
3) understanding the information.
The reception process (ie, acceptance of the information):
4) change of attitudes (internal attitudes);
5) consolidation of change;
6) action (behaviour).

On the one hand we have the media encoding the messages and on the other the
audience decoding the messages. Stuart Hall outlines three hypothetical types of cultural
decommodification: passive, negotiating and oppositional. In the case of television, it is a
passive situation in which the audience decodes the message in the same cultural terms of
reference in which it was constructed. Alternatively, we can have a situation of negotiation
between the content of the message and the receiver. In this case, the viewer partly accepts
and partly rejects the proposed cultural instances. Then there is the situation where the viewer
objects or interprets the television message differently. This happens when the viewer, on
the basis of completely different cultural codes, opposes the proposed cultural instances by
radically rejecting them. This happens especially when there is a possibility of comparing the
television representation of reality with other worldviews. The viewer is also familiar with
other sources that contradict the dominant culture. (Hall 1973; Hall et al. 1980)

Plurality in the media, which does not escalate to extremes, is therefore very welcome,
as it helps to break up the media monopoly. Media content users are informed by different
perspectives. In any case, we can speak of the effect of different representations of the same
reality: the media construct one reality or media representation, while the audience creates its
own social representations.

Hall and colleagues also argue that there are two types of representations: one is our
thoughts, the other is what we perceive in the environment. There are two processes: the
creation of a ‘conceptual map’ and the process of ‘signing’. The first is the “system” by
which all kinds of objects, people and events are linked into a series of concepts and mental
representations. Without this, we would not be able to interpret the world in such a way that
it would have the same meaning for everyone. First, then, meaning depends on a system
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of concepts and images formed in our minds that can stand for or “represent” the world,
enabling us to relate to things inside and outside our minds. The second part is a common
language. A shared conceptual map is not enough. We also need to be able to represent
or exchange meanings and concepts. We can only do this if we have access to a common
language. Language is therefore the second system of representation that is involved in the
whole process of meaning construction. Our common conceptual map must be translated into
a common language so that we can link our concepts and ideas to certain written words, vocal
sounds or visual images. The general term we use for words, sounds or images that carry
meaning is signs. These signs show or represent the concepts and the conceptual relationships
between them that we carry in our minds and together they form the mental system of our
culture. (Hall, Evans in Nixon 2013).

The media create representations of reality. They therefore have an impact on users.
Losito stresses that the impact of the media should be observed not as a general theory of
effects and not as a theory of the social impact of the media, but precisely as a theory of the
impact of the media on the specific opinions, attitudes and behaviour of individual members
of the public, each of whom has a particular psychological profile and social experience.
(Losito 2004).

Social representations (SR) are more important than public opinion. Sergej Moscovici,
the founder of the theory of social representations, defines them as a set of theories and
ideologies, connected in the interaction of persons of a society or group. Their characteristic is
that they transform (transmute) individual ideas into collective experiences, and interactions
into collective behaviours. Social representations originate from modern society, the
political, scientific, and human environment. They are dynamic, as rapid changes in society
do not allow them to form into something permanent and unchanging. SRs directly increase
heterogeneity in society and change “unification systems” (of official sciences, religions,
ideologies). Where they cause changes, they become collective realities. The mass media
accelerate the emergence of SRs by fostering heterogeneity in society and further multiplying
changes and creating the need for connections between completely abstract “sciences” (or
collective beliefs on one hand) and concrete activities of social individuals on the other
(Moscovici 2005).

Media representations of the Catholic church therefore potentially influence people’s
social representations of the Catholic church.

2. More Christianophobia every year

Christianophobia is an irrational fear and loathing of Christianity. It refers to the spread
of prejudice, the stigmatisation of Christians, media lynchings, political and social vested
interests restricting the activities of Christian faith communities, the burning of crosses,
the desecration of churches and chapels. (SSK 2022)
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A report by The Observatory on Intolerance and Discrimination against Christians
in Europe shows that there was a 70% increase in discriminatory acts against Christians
in Europe between 2019 and 2020. The areas of life most affected are church life, education,
politics and the workplace. For example, in the field of education, it is noted that Christian
university students are unable to freely discuss certain topics or express their opinions without
condemnation or negative consequences, leading to the crippling effects of self-censorship
(Chavez-Reder et al. 2012).

In Slovenia, the number of recorded cases of Christianophobia during our survey
(in 2019) has doubled compared to the previous year. In its Annual Report 2019, the Catholic
Church in Slovenia cites six cases of vandalism, most of which involve the destruction
of religious symbols (crosses, chapels and other objects) and one case of offensive writing by
a journalist from Mladina magazine (SSK 2019).

In academia, there is no new research related to Christianophobia and media
representations of the Catholic Church. Older European research on this topic looks at media
representations of Muslims in Europe (Baker, Gabrielatos in McEnery 2013; Ameli et al.
2007). Slovenian research, however, only addresses the problems of representations of ethnic
small groups in Slovenia (Petkovi¢ et al. 2009) and Catholic Church finances and media
ownership (Basi¢-Hrvatin in Petkovi¢ 2007).

We have examined this issue in more detail in Slovenia, from the perspective of the media
and their representations of the Catholic Church. In the following, we will show who shapes
the content, what the connotations of the reporting are and how negative representations of
the Church are shaped.

3. Media content analysis

The study, which analysed 3,735 articles in print, radio, television and online media
over four three-month periods of analysis in 2019, shows the beginnings of Christianophobia.
Media representations of the Catholic Church during the research period are polarised into
extremely negative and extremely positive connotations. The analysis covers newspaper
articles of the print media, radio and television news stories of the news programme and
online news of the Slovenian Press Agency (Kraner 2021).

Given that users are more sensitive to surprising and negative news, (Newman et al.
2022), we suspect that the media highlight the problems of the Church in order to gain more
users (Wrobel 2017). The exploitation of the three ever-present themes (sexuality, finances
and politics) is a constant to create moral panic and amplify the scandals of the Church.
The research questions to verify our hypothesis are: who produces information about the
Catholic Church (the media)? What is its content (topic)? How does it present the content
(connotation)? When does it publish (socio-political context)?

Here we would like to highlight the following results of this research: 1) the connotations
of the content according to the medium and 2) the topics covered.
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3.1. Connotation of content by medium

In the analysis, the texts of the articles are evaluated according to four different
connotations of the articles: positive, negative, balanced (positive and negative at the same
time) and ideological (related to interests). The criterion for a positively connoted article
requires that the text of the article describes the Catholic Church in an overall positive way.
A negatively connoted text is one that describes the Catholic Church in a purely negative way.
The highest number of positively connoted articles is in the local press, while the highest
number of negatively connoted articles is in Dnevnik, Delo and Sta.si. (Table 1).2

Table 1. Connotation of articles by medium.

The balanced connotation of the text is that it highlights both positive and negative
descriptions of the Catholic Church in the same article. The articles with the balanced
connotation are the most frequent in Dnevnik, Delo, Radio Slovenia, TV Slovenia® and Sta.si.

The label “ideological” is used for all those articles that had neither positive nor negative
descriptions of the Church, but only general, indifferent or ideological content. The majority
of articles with ideological connotations in the analysis were found in the local press, Sta.si,
Dnevnik and Delo.

2 Dnevnik is based in Ljubljana. It is a centre-left newspaper. It has the largest readership in central Slovenia.
In 2019, its circulation was 16,727 copies. Delo is Slovenia’s national daily newspaper. It is based in Ljubljana.
It had a circulation of 20,018 copies sold in 2021. The web daily Sta.si, or Slovenian Press Agency, is based
in Ljubljana and has been published since 2015.

3 Radio Slovenia and TV Slovenia are Slovenia’s national media.
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Those media whose individual connotation exceeds 60 articles are found in Del,
Dnevnik, Drugo-tisk, Radio Slovenia, Slovenske novice, Vecer,* Sta.si and TV Slovenia.

Among the highly critical and negative opinions towards the Catholic Church in the
analysed articles, there is a subtle demand that everyone must agree with the prescribed
public opinion. The individual opinions of influential individuals are strongly pushed through
the Slovenian media as the only true ones. The ideological and negative connotations of
articles are increasingly spreading fear among dissenting voices and trapping them in a spiral
of silence. (Noelle-Neumann 2002).

In conclusion, the local media write and report about the Church most often with
a positive connotation because they are in direct contact with the local Church (or parish
priest and parish) and because they report on concrete events. Dnevnik, Delo and some other
media write and report about the Church with a negative connotation because they are not
in touch with concrete events in the Catholic Church, with persons, and they stick to their
editorial policy rather than to the reality of the events.

3.2. Topics related to the Catholic Church

The range of topics that appear in the media is limited. Topics related to the Catholic
Church are grouped into 14 clusters. The largest number of articles describe Catholic events
or rites. Next, topics on sexual abuse, politics and money stand out. (Table 2).

Table 2. Topics related to the Catholic Church

Violent and harsh verbal attacks that would rank on the level of Christianophobia are

4 Slovenske novice is a Slovenian tabloid daily newspaper published by the Delo newspaper company and based

in Ljubljana. In 2021, it had a circulation of 36,650 copies. Vecer is based in Maribor. In 2017, it had a circulation
of 22,933 copies.
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almost non-existent. Articles talking about Christianophobia are also almost non-existent.
Christianophobia is present in a very subtle way. Some authors constantly make accusations
of the Church about the Crusades others accuse the Church of dictatorship and lack of freedom
(the Church “baptises babies and forces them to join”), others accuse it of punitiveness
(the Church forces believers, punishes them with ecclesiastical threats), others see it as
intrusive (it converts non-Catholics), and so on. In short, we do not find verbal violence, but
we do find sophisticated diction that stigmatises, labels and discriminates against Catholics.

4. Media dislike of the Church is not new

In the process of communication, verbal and visual language are considered codes, i.e.
systems of signs and rules that allow a) representation, b) interpretation and c) transmission
of information, but they are fundamentally differentiated by the relationship that links the
sign (word or picture) to its corresponding meaning. (Lotto in Rumiati 2013).

Communication psychology deals with external and internal representations. These
have been helpful in understanding the media and its users.

The above-mentioned analysis of media coverage in Slovenia is certainly a reflection
of today’s European society and its attitude towards the institutional church (Sadowsk 2021).
It is not new that the media are not in favour of the Church.

Dulles has already pointed out seven conflicts between the Church and the media:
The mystery of the Church versus the investigative research of the media; the perpetuity
of Gospel truth versus the novelty of the media; the building of unity in the Church versus
the disagreement and quarrelling of the media; the abstract language of the Church versus
the concrete, specific and practical language of the media; hierarchical order within the
Church versus democratic equality of all citizens; complex and intricate theological content
versus simplistic media interpretations; faith-based justification versus secular interpretation
of reality (Dulles 1994).

This fact does not surprise us today. Media communication is different from that of
the Catholic Church. What is problematic is the social system which, in recent years, has
portrayed the Catholic Church in the media, and by the public and the political elites, as an
institution that is problematic for society. The a priori negative judgement, the beginnings
of opposition to the Church and the stigmatisation of Catholics are striking. In certain articles
there are subtle nuances of hostility, aggressiveness and spitefulness.

To help us understand this situation, we can use the theory of agenda-setting. The process
of agenda-setting is a continuous effort by the advocates of a cause to get the attention of three
social actors: people working in the media, the public and the political elite. This process
helps us to explain why, in democratic countries, some issues are in the public eye and others
are not. It also helps us to understand how public opinion is formed. An agenda is a collection
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of issues. Depending on the importance of each issue, it is communicated to the public over
a period of time. Since time periods are not static, since agendas are the result of dynamic
interactions, certain issues appear and disappear at different points in time depending on their
importance. Agendas therefore provide snapshots of this fluidity (Dearing in Rogers 1996).

Some argue that “the issue” is all that is controversial. It is a conflict between two
or more social groups who disagree on a procedural or substantive matter (Cobb in D. 1981).
This conflict needs to be highlighted for the public to see. This is why issues are defined as
a social problem that is often conflictual and receives media attention (Ansolabehere in
Iyengar 1994).

In the analysis of the Church as a subject in media reports shown here, it can be seen
that the Church is most conflicted or controversial in matters dealing with current affairs,
sexuality, politics and money (Table 3). This is followed by questions of education, charity,
historical themes, art and culture. To the smallest extent, there are issues where the Church is
considered as one of the religions and as a charitable institution.

Table 3. Connotation in Period 2 and Period 3 articles

Socio-political issues where the Church could make a significant contribution to the
betterment of society do not enter the public discourse because they are not controversial.
This is confirmed by the results of connotation analyses, which show that such topics are
neglected or negatively connoted in the media. Such topics include social issues (care for
the elderly, education in Catholic schools, social assistance for the poorest), ethical issues
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(euthanasia, abortion, artificial intelligence, etc.) and interreligious dialogue. This way of
reporting on the Church in the media causes the Church to be removed from public discourse
and portrayed only as a negative institution. Therefore, the statements that the media in
Slovenia are complicit in the subtle spread of Christianophobia are not wrong, but at the
same time they are not entirely true either. The current situation is not disastrous, although
we do see negative trends in the media.

On the other hand, it is more problematic that the Church is not responding well to
such issues. If it issues 3-4 press releases a year in the framework of the Justice and Peace
Commission, this is not enough for a media breakthrough. If the Church wants to initiate an
agenda-setting process, it has to continuously strive to get the attention of people working in
the media, the public and the political elites on a certain issue (topic).

5. The need for pastoral responsiveness

The topics of sexual abuse, money and politics raised above fall under the umbrella
of crisis communication.

Are we living in a time of fluid modernity or a society of uncertainty (Bauman 1999;
Bauman 2012). For more than 30 years, evangelisation has been happening not only in
physical spaces, but also on the internet. Church documents encourage thoughtful, careful
and active work in this area (Etika na internetu 2002; Cerkev in internet 2002; Pravilnik za
katehezo 2021).

This environment has brought with it a different way of communicating. Before the
internet, institutions (including the Church) could be silent in crisis situations. Today, silence
is the worst possible response to a crisis. De La Cierva, an expert on crisis communication in
the Church, argues that institutions need to monitor their actions in four segments: prevention
(what to do to avoid a potential crisis), planning (how to prepare for a potential crisis),
communication (how to implement a communication plan in times of crisis) and evaluation
(how to assess the organisation’s response and how to establish recovery) (De la Cierva
2008).

All this requires great wisdom, truthfulness, but also an awareness that media messages
are not always well received by users. Hall discusses three hypothetical positions for decoding
media discourse. The first is the dominant-hegemonic position. The viewer fully and directly
accepts the connoted meaning from the media and decodes the message according to the
referential code in which it has been encoded. The second position is the negotiating position.
Most users of media content understand what is dominantly defined. Decoding within the
adapted and oppositional elements recognises the legitimacy of the hegemonic definition
to create over-arching labelling, while on a more limited, situational level it creates its own
ground rules. The third is the oppositional code. The user of media content fully understands
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both the literal and connotative emphasis of media discourse, but decodes the messages in
a pigeon-holingly opposite sense (Hall 2012).

Media representations are therefore not equally acceptable to all users: some accept
them uncritically, others critically evaluate them, and still others reject them outright.

The UK is a very good example of a cutting-edge response to the media. In 2012, the
international Catholic Voices project was launched. The motivation for the project began in
2010, when the UK was preparing for the visit of Pope Benedict XVI. Led by the project’s
initiator, Dr Austen Ivereigh, a group of lay people, Catholics, students or employees, decided
to train themselves in public speaking in the media. The results were excellent. The group
helped to bring about changes in the reporting of the Pope’s visit as well as in the perception
of the Church. Ivereigh then pointed to one of the essential ways we respond to the media.
When we communicate in the media we should not expect everyone to be ready to listen
to us immediately because people have too many filters that prevent this. This is a process
that takes time, because the same event has to be presented in a completely different light
(Ivereigh 2023).

Ivereigh summarises this process of reframing in the ten principles of good
communication: 1. Don’t get angry. Transform. 2. Be a light, not a fever. 3 Think in threes.
4. People remember not so much what you said, but more how it made them feel. 5. Actions
count, not words. 6 Remember to say ‘yes’. 7 Compassion counts. 8 Numbers are not
everything. 9. It is the testimony that counts, not the victory. 10. It is not about you. Because
Catholic Voices was independent of the bishops, even though it had their blessing, editors
accepted it as media-friendly, ready for studio appearances, and not at all pretentious.

Conclusion

The media is also an area of pastoral action of the Church. In order to communicate
with the media in a quality way, we need to understand that these are media representations
of reality that can be accepted in their entirety, in part or be rejected in their entirety by the
users. Social representations of the Church, or the mental images of the Church held by
a particular group of people, are positive, despite negative opinions of the Church.
The themes that stand out the most are sexuality, finance and politics. These topics fall into
the area of crisis communication and each diocese should have a plan for them. Outside
of crisis communication, there is a need to continually respond to current issues in
a transformative way. At the same time, there is a need to educate those people who will
be speaking publicly in the media so that they are able to respond in an Ivereigh manner of
nuanced communication.
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KS. ADAM JESZKA

Uniwersytet Mikotaja Kopernika w Toruniu

Piergiorgio Odifreddi, W poszukiwaniu
prawdy, Esprit, Krakow 2023, s. 383.

W $wiecie techniki niezwykle cenne, cho¢ nieco zapomniane wydaja si¢ debaty na
temat wartosci absolutnych takich jak: prawda, dobro, wolnos¢ etc. Dyskusje toczone wokot
zrozumie celowosci nie tylko zycia cztowieka, ale i losow §wiata.

Pojecie prawdy nalezy do podstawowych kategorii filozoficznych, a jej istota jest
przedmiotem badan teorii poznania, cho¢ nie sposob oddzieli¢ jej tez od codziennego
doswiadczenia. Dlatego pytanie zadane Jezusowi przez Pitata podczas procesu: ,,Czym jest
prawda?” wcigz pozostaje otwarte, gdyz stanowi nie tylko przedmiot filozoficznych badan,
ale §cisle zespolone jest z ludzka egzystencja.

Od starozytnosci filozofowie i teologowie o$wietlali to zagadnienie z réznych stron,
analizujac rézne aspekty prawdy, nigdy jednak nie obejmujac jej ztozonosci w catosci.
Podwaliny pod systematyczng refleksje na temat prawdy potozyt Arystoteles w ,,Metafizyce”,
a rozwinat ja w sredniowieczu $§w. Tomasz z Akwinu, piszac ,,[...] veritas est adaequatio
intellectus et rei, secundum quod intellectus dicit esse quod est vel non esse quod non est”.
Definicja ta podkresla realizm ludzkiego poznania oraz spdjnos¢ miedzy bezposrednim
doswiadczeniem rzeczy i ujgciem jej przez intelekt.

W nowozytnosci Kartezjusz zaproponowat ewidencyjng koncepcj¢ prawdy, uznajac,
7e to, co jest oczywiste, musi by¢ prawdziwe. Kolejnym filozofem, ktéry poruszat
to zagadnienie, byt William James, ktory przedstawil pragmatyczna koncepcje prawdy,
twierdzac ze prawdziwym jest to, co w praktyce przynosi korzysé.

Jednak teoria, ktora dominowata w historii i wcigz uznawana jest w roznych kierunkach
filozoficznych, jest wspomniana teoria korespondencyjna lub klasyczna, ktora wybrzmiewa
takze na kartach ksigzki ,,W poszukiwaniu prawdy” autorstwa wloskiego filozofa i mate-
matyka Piergiorgio Odifreddiego, w ktorej publikuje on korespondencje, jaka miata miejsce
miedzy nim a papiezem seniorem Benedyktem XVI.

Piergiorgio Odifreddi to wspotczesny cztowiek renesansu. Zajmuje si¢ matematyka,
filozofia, religig oraz tematami szeroko rozumianej kultury, popularyzujac nauke i postawe
humanistyczna. Cale jego zycie zwigzane jest z dzialalnoscia akademicka - nauczal
logiki na Uniwersytecie w Turynie, byl profesorem wizytujacym na Cornell University
w Nowy Jorku. Ponadto byl profesorem wizytujacym w Monash University w Melbourne,
w Chinskiej Akademii Nauk w Pekinie, na Uniwersytecie w Buenos Aires oraz Akademii
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Wioskiej przy Columbia University. Jego gtdéwnym polem badan jest ,,teoria obliczalnosci”
oraz krytyka religii. Polskiemu czytelnikowi moga by¢ znane dwie jego ksiazki: ,,Dlaczego
nie moge by¢ chrzedcijaninem a tym bardziej katolikiem?” oraz ,Ewangelia wedhig
nauki”, w ktorej przedstawia tezg, jakoby wspolczesna nauka oparta na matematyce
obalata treSci fundamentalne dla religii oraz teologii. Swdj wywdd zamyka kategorycznym
i kontrowersyjnym stwierdzeniem, ze ,,prawdziwa religia to matematyka, reszta jest
zabobonem. Albo inaczej, religia to matematyka ubogich duchem”.

Ta bezkompromisowa postawa ateisty i naukowca, ktorg reprezentuje Odifreddi,
zaskakuje po lekturze ksiazki ,,W poszukiwaniu prawdy”, na ktora sktadaja si¢ osobiste
wspomnienia ze spotkan oraz wymiana listow z Benedyktem XVI po jego abdykacji
11 lutego 2013 roku.

Roézne spojrzenia na prawde obu mistrzoéw intelektu pokazuja, ze problem prawdy nie
dotyczy tylko istnienia bytu w granicach czasu i przestrzeni, ale transcenduje rzeczywistosc,
stad niemozliwe wydaje si¢ jej pelne semantyczne ujecie, gdyz implikuje ona réwniez
elementy tajemnicy, czego$ co wykracza poza empiri¢ i jest trudno uchwytne przez dostgpne
czlowiekowi narzedzia poznawcze. W ksigzce Scieraja si¢ dwa jezyki i dwa odmienne
spojrzenia na rzeczywisto$¢ - ujecie naukowe i teologiczne, niekiedy skrajnie rozne,
ale otwierajace w dialogu intelektualnej uczciwosci kolejne obszary poszukiwan. W liscie
z 22 grudnia 2015 roku emerytowany Papiez pisal: ,,Zapewniam Pana, Zze wewngtrznie
pozostaj¢ z Panem w dialogu. Na rdzne sposoby poszukujemy drogi prawdy, ktdra nigdy nie
jest tatwa do odnalezienia, gdyz prawda pozostaje czym$ wigkszym od nas. Jednoczesnie
jednak nigdy nie jest catkowicie nieobecna: szukanie i znajdowanie, znajdowanie i szukanie
zawsze idg w parze; istotne jest, aby oprze¢ si¢ pokusie poprzestania na rzeczach namacalnych
i odrzucenia przez to drogi do prawdy — do Boga. Przeciwstawienie si¢ temu lenistwu, ktore
pomniejsza wielko$¢ cztowieka, wydaje mi si¢ zasadniczym zadaniem teologii i Kos$ciota”
(s. 196).

Ksigzka stanowi zbiér listéw oraz wspomnien z pigciu osobistych spotkan autora
z Papiezem seniorem w klasztorze ,,Mater Ecclesiae” w Watykanie. W dyskusji pojawia
si¢ temat relacji wiary i rozumu, Jezusa historii i Chrystusa wiary. Jest tez ukazany sposob
przezywania sytuacji granicznych, takich jak $mier¢, przez osobe wierzaca i niewierzaca
oraz liczne nawigzania do wspotczesnej mysli filozoficzne;.

Publikacja ,,W poszukiwaniu prawdy” wloskiego matematyka-ateisty jest znakomitym
przyktadem otwartego dialogu miedzy tymi, ktorzy réznia si¢ sposobem interpretowania
$wiata. Jednak ani odmienno$¢ pogladow, ani roznica wieku migdzy Odifreddim
a papiezem Benedyktem nie przekre$laja mozliwosci komunikacji migdzy nimi opartej na
kulturze, tolerancji i cierpliwym poznawaniu swojego rozméwcy. Profesora Odifreddiego
cechuje pragnienie prowadzenia dialogu, niezwykta znajomo$¢ chrzescijanskich tekstow
i kulturowych odniesien. Interesujace jest wigzanie przez autora wilasciwosci liczb
w kontekscie okoliczno$ci zycia papieza Benedykta. Wtoski mysliciel analizuje: ,,W 2014
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roku konczy Papiez osiemdziesiat siedem lat — liczba ta jest sumg kwadratow pierwszych
czterech liczb pierwszych 22+33+52+72 = 4+9+25+49 =87. Jestem pewien, ze posrod licznych
zyczen, jakie Ojciec otrzyma z calego $wiata, na te ciekawostke nikt inny nie zwroci Ojcu
uwagi. By¢ moze uczynitby to §w. Augustyn, ktory lubowat si¢ w takich rzeczach” (s. 135)”.

Obaj interlokutorzy inspiruja si¢ nawzajem, pobudzajac do jeszcze glebszego
iintensywniejszego myslenia na temat prawdy i Swiata ogolnoludzkich wartos$ci. ,,Dziedziniec
pogan”, ktory prowadza od 2013 roku na kartach listow oraz w czasie krotkich osobistych
spotkan w Watykanie, pokazuje, ze mozliwy jest dialog miedzy ludzmi reprezentujacymi
roézne bieguny interpretacyjne rzeczywistosci, w oparciu o postawe uwazno$ci i gotowosci
do wyshuchania argumentéw drugiej strony. Podrozdziat ksigzki zatytulowany ,,Nasz
dziedziniec pogan” odslania te wlasnie istot¢ uwaznej i petnej szacunku postawy Benedykta
XVI, tak bardzo r6znej od stereotypowego i fatszywego wizerunku Papieza jako ,,pancernego
kardynata”, hermetycznie zamknigtego na $wiat odrgbnych niz koscielne idei. Odifreddi
w liscie z 16 kwietnia 2015 roku szczerze stwierdza: ,,(...) zawsze mi Papiez okazywal uwage
i uprzejmos¢, za co jestem gleboko i serdecznie wdzieczny. Tak jak jestem wdzigczny za to,
ze zechciat Papiez kontynuowac nasz dialog na taki temat, jak $mier¢, w ktorej to kwestii
bytbym ciekaw uslysze¢ wizje¢ Papieza (...) nie chodzi mi wcale o przewage i wygranie
debaty, lecz o wystuchanie, rozwazanie i usilowanie zrozumienia stéw Papieza, w nadziei,
ze beda mi pomocne teraz i w godzing $mierci mojej” (s. 186-187).

Schorowany Papiez dzieli si¢ z wloskim matematykiem informacjami na temat
pogarszajacego si¢ stanu zdrowia, codziennych zaje¢ oraz z uwage czyta otrzymana od niego
korespondencje, niekiedy wiclostronicowg i wymagajaca glgbokiej i uwaznej analizy.

W liscie z 16 kwietnia 2014 roku, Odifreddi pisze o swoich przemy$leniach na temat
wiary. Interesujacy jest przedstawiony przez niego schemat jedenastu punktéw negujacy
historyczno$¢ Ewangelii, lecz wskazujacy réwnocze$nie na erudycje autora i na cheé
zaglebienia si¢ w zagadnienie genezy nowotestamentalnego tekstu. Po dokonanej krytyce
niespojnosci historycznej Ewangelii autor w czternastu punktach odnosi si¢ do papieskiej
krytyki tego przedsigwzigcia, co w rezultacie sktonito go do zweryfikowania i poszerzania
wiasnych brakow w zakresie wiedzy biblijne;j.

Papiez Ratzinger z uwaga §ledzi wysilek swojego rozméwcy i podkresla intelektualng
uczciwos¢ mysliciela, stwierdzajac: ,,jestem zadowolony, Ze pozostaje Pan niespokojny
w kwestii Boga i Jezusa Chrystusa. Odwaze si¢ powiedzie¢, ze ten Panski niepokoj jest
postawa nazywana przez Ojcow Kosciota ,,querere Deum” i uznawanag przez nich za
zasadniczg postawg cztowieka wobec Bozej tajemnicy” (s. 168).

Ksigzka Odifreddiego to znakomite i syntetyczne ujecie dwoch odmiennych
Swiatopogladéw — teistycznego oraz ateistycznego, patrzacego na $§wiat okiem sceptyka.
Tym, czego nie sposodb nie zauwazyc¢, jest jezykowy kunszt, kultura dialogu oraz niezwykta
erudycja uczestnikéw ,.epistolarnej debaty”. Na uwage zastluguje takze jasno$¢ umystu
schorowanego papieza emeryta, zywotnos¢ i dynamika wymienianych idei oraz liczne
nawigzania do mys$li filozoficzno-teologicznej, starozytnej oraz wspotczesne;.
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Dla zainteresowanego czytelnika publikacja ta stanowi ciekawy przyktad prowadzenia
debaty, bez kasliwosci, kakofonii i wrzaskliwosci pustych stow. Tym, co faczy obu wybitnych
myslicieli, jest wytworzona przez ostanie lata zycia Papieza przestrzen wstuchiwania sig¢
w mysli drugiej strony. Rozméwcy dzielg si¢ ciekawymi inspiracjami dotyczacymi
duchowosci, ludzkich relacji, celowosci zycia, kryzyséw dotykajacych wspolczesny $wiat.

Ksigzka wloskiego matematyka ,,W poszukiwaniu prawdy” moze stanowi¢ interesujaca
wskazowke, jak budowacé mosty laczace tych, ktorzy skrajnie r6znig si¢ §wiatopogladowo,
jak prowadzi¢ dyskusje, zeby si¢ wzajemnie ustysze¢. Publikacja Odifreddiego, bedaca
wyrazem jego zyczliwosci 1 uznania wobec papieza Benedykta XVI, pokazuje, ze takze
dzisiaj wiara i rozum sa jak dwa skrzydta, na ktérych duch ludzki wznosi si¢ ku kontemplacji
Prawdy (Jan Pawet I, Encyklika ,,Fides et ratio”).
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Michaél Girardin, Loffrande et le tribut.
Histoire politique de la fiscalité en Judée
hellénistique et romaine (200 a.C. - 135 p.C.),
Scripta antiqua 152, Ausonius Editions:
Bordeaux 2022, s. 541.

,Na tym swiecie pewne s3 tylko $mierc¢ i podatki.
Benjamin Franklin w liscie do Jean-Baptiste Leroy’a, 1789

Ksigzka Michaela Girardina pt. ,,L.’Offrande et le tribut” (,,Ofiara i trybut”) jest przere-
dagowana i skrécong wersja jego rozprawy doktorskiej, obronionej na Uniwersytecie w Metz
w 2017 roku.

Glownym zagadnieniem, ktdre zbadat autor i zostalo ono przez niego zapowiedziane
w tytule, jest system podatkowy Judei okresu hellenistycznego i rzymskiego. Takie okreslenie
automatycznie wyznacza ramy czasowe analizowanego zagadnienia, ktore dodatkowo
zostaly zapisane w podtytule ksigzki. Badany okres rozpoczyna si¢ w roku 200 przed
Chr. — co zwigzane jest z wlaczeniem Judei pod panowanie Seleucydéw — i zamyka si¢
rokiem 135 po Chr. — co z kolei wynika ze zmierzchu powstania Bar-Kochby i utworzenia
Syria Palaestina.

Recenzowane dzieto zostatlo rozpisane przez autora na trzy cze$ci. Oprocz tego
tres¢ zostata ujeta w dziesig¢ rozdzialow poprzedzonych ,,Wprowadzeniem ogédlnym”
i zakonczonych ,,Konkluzja ogdlng”. Czgs¢ pierwsza to: ,,Dziedzictwo” (ss. 35-120
i rozdziaty I-III), dotyczy ona zagadnien znaczeniowych i leksykalnych poje¢ fiskalnych.
Czgé¢ druga zostala zatytulowana ,,Ztamanie” (ss. 121-292, rozdziaty IV-VI) i dotyczy
okresu od 200 roku przed Chr. do 6 roku po Chr. Trzeci rozdzial ma podtytut ,,Kryzys”
(ss. 295-470, rozdziaty VII-X ) i obejmuje czas od 6 do 135 roku po Chr.

W pierwszym rozdziale M. Girardin zaprezentowal pojawiajaca si¢ terminologie
dotyczaca systemu podatkowego i wskazat na jej ktopotliwag niejednoznaczno$é. Nastgpnie
wskazal na dwa zasadnicze terminy ,,offrande” i ,.tribut”. Pierwszy okres$lit jako podatek
religijny, a drugi jako nalezno$¢ naktadang przez panujaca witadzg polityczng. W drugim
rozdziale autor poddat analizie procesy fiskalne opisane w Biblii Hebrajskiej, jednak gtowny
jego wniosek moéwil o potrzebie poglebionych badan w tym temacie ze wzgledu na to,
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ze pozniejsze praktyki podatkowe nierzadko byty rozumiane ahistoryczne we wczesniejszych
okresach. Nastepnie w rozdziale trzecim zanalizowal zagadnienie dziesigcin na rzecz

Aqdd

$wiatyni, podatku §wiatynnego ,,Qorban”. Ta analiza wskazalta, ze dziesieciny w naturze
przypadaly stanowi kaptanskiemu, za$ pienigdze i inne kosztownosci trafialty bezposrednio
do skarbca Swiatyni.

W kolejnych rozdziatach Girardin skorzystal bardziej z uktadu chronologicznego niz
tematycznego. Wyodrebnit najpierw trzy okresy. W rozdziale czwartym opisat podatki
w okresie Seleukidéw, w piatym Hasmoneuszy, a w szostym rozdziale omowil system
fiskalny, ktory pojawit si¢ w czasie od podboju rzymskiego do konica panowania Heroda
Wielkiego. Podatki naktadane w tych okresach wzbudzaly rézne reakcje wérdd Zydow.
Zaczelo si¢ od pozytywnego nastawienia w czasach Antiocha III — wynikato to z korzystne;j
polityki podatkowej i skutkowato przyjaznymi relacjami z syryjska wtadza. By nastepnie
przerodzi¢ si¢ w bunt w czasach Antiocha Epifanesa, gdy wtadca wprowadzat niekorzystny
system fiskalny i zapragnat podatkéw oraz skarbu §wiatyni. Ten ucisk fiskalny, dotyczacy
rowniez Swigtyni Jerozolimskiej, i opor podatkowy staty sie zjawiskami bardziej trwatymi.
Jedynie za Jana Hirkana dziesigcina w calosci zostata przekazana §wiatyni, za$ zaanektowanie
Judei przez Rzym przyniosto dalszy wzrost obciazen podatkowych.

Kolejne trzy rozdziaty opisuja obciazenia podatkowe czasow rzymskich w Judei po
$mierci Heroda az do zmierzchu powstania Bar-Kochby. W rozdziale VII autor ukazat
zmieniajgce sie obcigZenia podatkowe dotyczace wszystkich Zydow i ich reakcje na nie
w okresie od 6 do 66 roku po Chr. Z kolei w rozdziale VIII Girardin szerzej przyjrzal
si¢ podatkom naktadanym i ptaconym przez poszczegdlne mniejszosci 1 uczestnikow
ekstremalnych wydarzen od roku 6 do 73 po Chr. Zostali wspomniani essefnczycy,
protochrzescijanie, zeloci wraz z Juda Galilejczykiem oraz uczestnicy oblezenia Jerozolimy
i Masady. Autor oba rozdzialy konczy krotkg synteza tego okresu, by nastgpnie — w rozdziale
IX — poddaé analizie ofiary i trybuty po zburzeniu Drugiej Swiatyni, ze szczegdlnym
uwzglednieniem ponizajacego i obelzywego fiscus Iudaicus. W ostatnim i najkrotszym,
X rozdziale, Girardin zaprezentowat probe wykrystalizowania nowego systemu fiskalnego
podczas powstania Bar-Kochby w latach 132-135 po Chr.

Whiosek, ktory ptynie z lektury tego dzieta, jest taki, ze dla Zydow obcigzenia fiskalne
miaty duze znaczenie nie tylko ekonomiczne, ale tez ideologiczne — pojawianie si¢ jednych
dowodzilo upadku politycznego i popadanie w zalezno$¢, a inne stawaly si¢ znakiem
jednosci narodowe;j i troski religijnej. Dlatego tez w uktadzie danin podatkowych znaczaca
role petita Swiatynia i jej skarb; zamach na dobra $wigtynne budzit gwaltowna reakcje
ze strony duzej grupy Zydow.

Pewna trudnos$cia w odbiorze tekstu M. Girardina sg wysublimowane i rozbudowane
dyskusje i analizy. Z jednej strony dostarczaja duzo materiatu, a z drugiej utrudniajg uzyskanie
finalnej odpowiedzi, prowadzac do pewnej frustracji. Dzieje si¢ tak, gdy na przyktad autor
poswieca wiele stron na wnioskowanie tylko po to, by doj$¢ do konkluzji, Zze nie mozna



KS. £tUKASZ KOSZAt KA - Michaél Girardin, Loffrande et le tribut. Histoire politique de la fiscalité...

na pytanie odpowiedzie¢ lub odpowiedZ pozostaje zdecydowanie watpliwa. Pozostawia
to czytelnika w zawieszeniu co do statusu historycznych rekonstrukcji. Albo tez kilkukrotnie
wazne stwierdzenia autor prezentuje tylko po to, by je nastepnie glgboko zniuansowacé,
konczac jednak ich zanegowaniem. Najlepszy przyktadem na to jest dwuznaczna dyskusja
wokol rozumienia fiscus Iudaicus.

Niemniej ksigzka jest bez watpienia dla kazdego wy$mienitym przewodnikiem
po administracji Judei w czasach Seleukidéw, Hasmoneuszy i Cesarstwa Rzymskiego
do 135 roku po Chr. Rownoczesnie jej najwigksza warto$¢ to wilasnie konsekwentne,
dociekliwe, systematyczne i szczegotowe wylozenie historii fiskalnej Judei. Dzieto M. Girar-
dina wnosi znaczacy wklad we wspoélczesng probg zrozumienia stosunkoéw spoteczno-
ekonomicznych w Judei.



