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IRENA AVSENIK NABERGOJ

University of Ljubljana, Slovenia

Love Overcomes Fear and Brings Freedom:
The Courage of the Female Characters
in the Pentateuch?

Abstract: Using the method of integrated literary analysis, the article examines comparatively
the narratives of Genesis and Exodus, which in different ways explicitly or implicitly express
the emotions of the female characters in a situation of trial. It emphasises the relationship
between their fear and their courage, which leads them to experience the freedom to choose
the ethical values of compassion, mercy and love. From these perspectives, the following
texts are highlighted: the narrative of the conflict between Sarah and Hagar (Gen 16 and 21);
the narrative of Isaac’s marriage to Rebekah (Gen 24) and of Jacob’s marriage to Leah and
Rachel (Gen 29-30); and the narrative of Pharaoh’s daughter’s compassion for the Hebrew
child Moses (Exod 1:8-2:10). The article emphasises the motif of motherhood and shows
that the sense of motherhood brings wives and mothers from different cultural and religious
backgrounds closer together in caring for their children and thus for the future of the family and
the tribal community. In identifying the motives that influence female characters’ decisions in
trial, the article highlights the role of their religious sense as well as other personal and family
circumstances and the expectations of the wider community.

Keywords: fear and courage, motherhood, love and freedom, Sarah and Hagar, Leah and Rachel,
Pharaoh’s daughter

Mitosc pokonuje strach i przynosi wolnosc:
odwaga postaci kobiecych w Piecioksiegu

Streszczenie: Wykorzystujac metode zintegrowanej analizy literackiej autorka artykutu
analizuje poréwnawczo narracje z Ksiegi Rodzaju 1 i 2, ktére w sposdb jawny lub ukryty
wyrazajg emocje bohaterek w sytuacji proby. Podkresla zwigzek miedzy ich strachem
a odwaga, ktora prowadzi je do doswiadczenia wolnosci wyboru wartosci etycznych, takich
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Nabergoj. The implementation of the programme and the project is co-financed by the Slovenian Research and
Innovation Agency (ARIS).
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jak: wspodtczucie, mitosierdzie i mitosc. Z tej perspektywy wyrézniono nastepujace teksty: nar-
racje o konflikcie miedzy Sarg i Hagar (Rdz 16 i 21); narracje o matzenstwie Izaaka z Rebekg
(Rdz 24) i matzenstwie Jakuba z Leg i Rachelg (Rdz 29-30); oraz narracje o wspdtczuciu
corki faraona dla hebrajskiego dziecka Mojzesza (Wj 1:8-2:10). Artykut podkresla motyw
macierzynstwa i pokazuje, ze poczucie macierzynstwa zbliza zony i matki z ré6znych $rodowisk
kulturowych i religijnych w opiece nad swoimi dzie¢mi, a tym samym w trosce o przysztos¢
rodziny i spotecznosci plemiennej. Identyfikujgc motywy, ktére wptywaja na decyzje bohaterek
podczas procesu, autorka artykut podkresla role ich poczucia religijnego, a takze innych
okolicznosci osobistych i rodzinnych oraz oczekiwan szerszej spotecznosci.

Stowa kluczowe: strach i odwaga, macierzynstwo, mitos¢ i wolnosc¢, Sara i Hagar, Leah i Rachela,
corka faraona

Introduction

Feelings and emotions play an important role in human life: joy and sadness, laughter
and crying, love and aggression, contempt and compassion. If we are not attentive to the
power of emotions and their role in human life, we cannot judge interpersonal relationships
correctly. Yet the most comprehensive insight into the ways in which emotions are
manifested, experienced and realised in the life of humans and society in ancient Israel is
provided by the texts of the Old Testament. Although the Hebrew word for “emotion” does
not exist, the many references to emotions in the Old Testament show that emotions played
an important role in ancient Israel. The studies to date on emotions in the Old Testament
show that their research focus has generally been historical. Using Old Testament texts and
other written sources from the Ancient Near East, and to a lesser extent visual art, they have
sought to clarify how the ancient Israelites felt and perceived emotions. (Keel 1977; Kipfer
2017) Few studies to date have focused on emotions in specific Old Testament texts, and the
focus of research has been less on historical issues than on the message of the texts. Other
studies broaden the focus. They address questions such as what role emotions play in relation
to religion and conceptions of God, how emotions relate to one’s self-concept, how they
contribute to one’s sense of identity, how they relate to aspects such as power and gender,
and what role they play in one’s relationship to others in or out of the group (for a more
detailed overview of such studies, see Gruber 1995; Lyke 2019; Mirguet 2019). Since female
biblical characters have been less often discussed than male characters, this article focuses
on the ways in which emotions are portrayed in selected female characters in the Pentateuch,
specifically in Genesis and Exodus.?

2 On some aspects of the treatment of values and emotions in the Old Testament, see Avsenik Nabergoj 2020;
2021a; 2021b; 2022 et al.
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1. Increased Research Interest in Women in the Bible

The study of ancient Near Eastern civilisations has recently been influenced by interest
in women’s history. This is due, among other things, to the realisation that women have been
largely written out of the history of Western civilisation; to efforts to restore women to their
rightful place in human history; and to the belief that we cannot understand our past if we
exclude the experiences, perspectives and influence of half the population (Caroll, ed., 1976).
To explore the feelings and values of the female characters in the Bible, it is also necessary
to know the position and role of women in antiquity in Israel and Judea and the surrounding
lands, who play an important role in the Bible, both those from the world of ancient Israel
(the Old Testament) and those from the world of the Apocrypha and the New Testament.

Another important factor in the increased scholarly attention to women in the Bible is
the growing tendency to treat the biblical narratives as literature and not merely as material
for reconstructing the history of ancient Israel (Alter/Kermode, eds., 1987; Norton 2000;
Avsenik Nabergoj 2021c, and others). When biblical narrative or poetry is taken seriously
as literature, the treatment of the characters in their feelings, values, and attitudes, both
masculine as well as feminine, cannot be neglected.

While in biblical studies it has long been assumed that neither emotions nor female
characters in the Bible are worthy of special study, the bibliography on emotions in the Old
Testament and on women and femininity in the biblical world shows that this is an important
field that has already occupied the minds of eminent scholars in the fields of archaeology,
literature, philology, history and theology (Gruber 1995 et al.).

A survey of female characters in the Bible shows that women played a very important
role in the world of ancient Israel. We find them in a wide variety of social roles, from
prophetesses to prostitutes, musicians and dancers, widows and nursemaids, rulers and
slaves, and so on. Some women in the Bible have names, others appear without names.
They play a very important role in the family, which is the nucleus of any society, because it
is there that the immediate changes in society begin. Not only those women in the Hebrew
Bible, in the Deuterocanonical books of the Old Testament and in the New Testament who
are known by name, but also those who are not named, are important.

The field of research on the emotions of female characters and their position in the Old
Testament contains many different aspects related to the status and role of women in the
family, in the state of war, in the state of infidelity; their place in parables, allegories and
personifications; their role in typological relations to the interpretation of the Old Testament
in the New Testament and in Christian theology. When studying the emotions of female
characters, special attention should be paid to questions about man that are the domain of
biblical anthropology. Among the important questions are: What does the Old Testament say
about the relationship between man and woman? How is this relationship ordered externally,
and what is the inner strength of the emotions in this relationship? In this connection, special
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attention should be paid to the main features of the law of marriage, the role of the love
relationship in ancient Israel and the disorders of the love relationship, and the role of
the woman in the family and in the upbringing of children. We are interested in whether
the basic criterion for judging the vices and virtues exhibited by Old Testament characters
is the same for men and women. Which weaknesses and which virtues predominate
in the depictions of female characters and which in the depictions of male characters in
different life situations? The research on emotions is based on texts that express, in words
or between the lines, the emotional states of female subjects in family, social and other
relationships ranging from the ardour of love to distress, fear, sadness and despair.

2. Depiction of Female Characters in Genesis and Exodus

In the Bible, only man and woman together represent the whole person, so love
is essentially marked by a longing for one another. In Gen 2:18, which describes man in
paradise, we have the words of the Lord: “It is not good that the man should be alone; I will
make him a helper as his partner.” The institution of marriage between husband and wife
is based on this ontological arrangement of God and on the covenant that God made with
Israel.?

The importance of emotions for the ancient Israelites is shown, for example, by the fact
that we find descriptions of attitudes towards women even in Old Testament legal texts, and
that particular emotional events even gave rise to certain customs, regulations, and extensive
reflections. One such example is the injunction “The Law concerning Slaves” (Exod 21:1-
11), in which we learn that the Israelites were allowed to sell their daughters as slaves.
In Exod 21:7-11 we read:

When a man sells his daughter as a slave, she shall not go out as the male slaves
do. If she does not please her master, who designated her for himself, then he shall
let her be redeemed; he shall have no right to sell her to a foreign people, since he
has dealt unfairly with her. If he designates her for his son, he shall deal with her as
with a daughter. If he takes another wife to himself, he shall not diminish the food,
clothing, or marital rights of the first wife. And if he does not do these three things
for her, she shall go out without debt, without payment of money.

We can only feel a certain amount of emotion on the part of the writers of the regulations,
but we cannot find a word that reveals how the daughters feel in their helplessness.

3

Andrej Saje highlights this basis in his article “Marriage in Traditional Judaism” (2021).
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2.1. Presentation of Sarah and Hagar in Genesis 16 in 21

There is also evidence of concubines in several texts from the patriarchal period, e.g. in
Gen 25:6; 16:1sl. and 30:3. Gen 16:1-16 tells of Hagar, the Egyptian concubine of Abram’s
wife Sarai, who bore Abram a son, Ishmael, at Sarai’s suggestion. In Gen 16:1-4 we read:

Now Sarai, Abram’s wife, bore him no children. She had an Egyptian slave-girl whose
name was Hagar, and Sarai said to Abram, “You see that the Lord has prevented me
from bearing children; go in to my slave-girl; it may be that I shall obtain children by
her.” And Abram listened to the voice of Sarai. So, after Abram had lived ten years
in the land of Canaan, Sarai, Abram’s wife, took Hagar the Egyptian, her slave-girl,
and gave her to her husband Abram as a wife. He went in to Hagar, and she conceived.

However, Hagar, knowing that she had conceived a child while her mistress could not,
felt superior to her and began to despise Sarai:

And when she saw that she had conceived, she looked with contempt on her mistress.
Then Sarai said to Abram, “May the wrong done to me be on you! I gave my slave-
girl to your embrace, and when she saw that she had conceived, she looked on me
with contempt. May the Lord judge between you and me!” But Abram said to Sarai,
“Your slave-girl is in your power; do to her as you please.” Then Sarai dealt harshly
with her, and she ran away from her. (Gen 16:4-6).

The patriarchal stories in Genesis repeatedly emphasise that a foreign wife is inferior
and less desirable than a woman from her husband’s clan or ethno-national group. Ishmael is
inferior because he was born to a woman of foreign birth and low status.

The story of Abram’s family in Gen 16 is complemented in Gen 21:1-21 by the account
of God’s miraculous intervention, which does not resolve the conflict between Hagar and
Sarah, but deepens it. In this story, Abram already has the longer form, “Abraham,” and Sarai
the shorter form, “Sarah.” The narrative of Genesis 18:1-15 recounts how the Lord appeared
to Abraham and gave him an unexpected promise: “I will surely return to you in due season,
and your wife Sarah shall have a son.” (Gen 18:10) This promise foreshadowed a miracle,
because Abraham and Sarah were already years old and Sarah could no longer cherish
the hope of a child. The story in Gen 21:1-21 relates this prediction of a miracle:

The Lord dealt with Sarah as he had said, and the Lord did for Sarah as he had
promised. Sarah conceived and bore Abraham a son in his old age, at the time of
which God had spoken to him. Abraham gave the name Isaac to his son whom Sarah
bore him. And Abraham circumcised his son Isaac when he was eight days old,
as God had commanded him. Abraham was a hundred years old when his son Isaac
was born to him. (Gen 21,1-5)
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Abraham’s age at the birth of his first son Ishmael (86 years) and his second son Isaac
(100 years) shows that Ishmael was 14 years old at the time of Isaac’s birth. However, when
Sarah had her biological son Isaac, her negative feelings towards Ishmael flared up, causing
intense family conflict. The conflict escalates to the point that Sarah, with Abraham’s consent,
banishes Hagar into the wilderness with her son Ishmael (Gen 21:9-14).

When Hagar was “wandering in the wilderness of Beersheba” with the boy on her
shoulders and the water from the bellows ran dry, she wept bitterly because it seemed that
she was about to witness the death of her son Ishmael from hunger and thirst. Then the Lord
again intervenes unexpectedly in an impasse of the human story:

And God heard the voice of the boy; and the angle of God called to Hagar from
heaven, and said to her, “What troubles you, Hagar? Do not be afraid; for God has
heard the voice of the boy where he is. Come, lift up the boy and hold him fast with
your hand, for I will make a great nation of him.” Then God opened her eyes and
she saw a well of water. She went, and filled the skin with water, and gave the boy
a drink. (Gen 21,17-19).

2.2. Isaac Marries Rebekah (Gen 24)

A particular challenge in the study of emotions is that the Old Testament has no word
for the institution of marriage. The man and the wife normally find their place in the family
community in order to ensure the continuation of the “father’s house”. The woman normally
enters the man’s family community (e.g., Gen 24:5-8, 58ff.) and legally the man is the
“owner” of his wife (Exod 21:3, 22; Deut 24:4; 2 Sam 11:26), and the wife is considered her
husband’s “property” (Gen 20:3; Deut 22:22). Since marriage is often decided by the father,
love often develops only after marriage.

An example of this is found in the family story of Isaac in his mutual relationship with
Rebekah, whom he met in the city of Abraham’s brother Nahor (Gen 24:1-66). In the narrative
of Gen 24:1-9 we learn how Abraham instructed the eldest servant of his house to go to his
land, to his kinsfolk, and there obtain a wife for his son Isaac. From the conversation between
the servant and Abraham, we clearly discover that it is the woman who is to join the man’ Ins
family community, not the other way around. In Gen 24:5-8 we read:

The servant said to him, “Perhaps the woman may not be willing to follow me to this
land; must I then take your son back to the land from which you came?”” Abraham
said o it that you do not take my son back there. The Lord, the God of heaven, who
took me from my father’s house and from the land of my birth, and who spoke to
me and who swore to me, saying, ‘To your offspring I will give this land,” he will
send his angel before you, and you shall take a wife for my son from there. But if
the woman is not willing to follow you, then you will be free from this oath of mine;
only you must not take my son back there.”
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The text then recounts the servant’s journey to Mesopotamia to the city of Nahor.
On the way, he stopped outside the city to rest his camels. God instructs him to choose Isaac’s
future wife from among the women who will go to draw water from the well in the evening.
He is to choose the one who, according to God’s order, will give him and his camels water
from the well to drink.

The story tells how Rebekah, the daughter of Bethuel and Milcah, the wife of Abraham’s
brother Nahor, approached the servant with a pitcher on her shoulder. She was very beautiful
and a virgin. She filled a pitcher at the well and gave the servant and his camels something
to drink. She also kindly helped the servant to find a place to stay. Rebekah’s brother Laban
and her father Bethuel recognised that the servant had been sent by the Lord and agreed to
take Rebekah with him to become his master’s wife. The text in Gen 24:58-67 indicates that
Rebekah willingly went with the servant and became Isaac’s wife:

And they called Rebekah and said to her, “Will you go with this man?” She said,
“I will.” So they sent away their sister Rebekah and her nurse along with Abraham’s
servant and his men. And they blessed Rebekah and said to her:

“May you, our sister, become

thousands of myriads;

may your offspring gain possession

of the gates of their foes.”
Then Rebekah and her maids rose up, mounted the camels, and followed the man;
thus the servant took Rebekah, and went his way.
Now Isaac had come from Beer-lahairoi, and was settled in the Negeb. Isaac went
out in the evening to walk in the field; and looking up, he saw camels coming.
And Rebekah looked up, and when she saw Isaac, she slipped quickly from
the camel, and said to the servant, “Who is the man over there, walking in the field
to meet us?” The servant said, It is my master.” So she took her veil and covered
herself. And the servant told Isaac all the things that he had done. Then Isaac brought
her into his mother Sarah’s tent. He took Rebekah, and she became his wife; and he
loved her. So Isaac was comforted after his mother’s death.

The text does not say a word about Rebekah’s feelings. The text presupposes her
knowledge that God is calling her to be Isaac’s wife. We are told only that Rebekah and
her maidservants got up, mounted their camels, and followed Isaac’s servant. A little more
emotion is hidden in the words of Rebekah’s brother Laban and her mother, who try to delay
Rebekah’s departure, at least for a while: “Her brother and her mother said, ‘Let the girl
remain with us a while, at least ten days; after that she may go’.” (Gen 24:55) When Rebekah
meets Isaac, she takes off her veil and covers herself. While there is no word about her
feelings, it is clear that both Rebekah and her household believe that God’s command is to be
fulfilled. This is clearly seen in Laban’s and Bethuel’s response to the servant’s explanation
of the purpose of his coming: “The thing comes from the Lord; we cannot speak to you
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anything bad or good. Look, Rebekah is before you, take her and go, and let her be the wife
of your master’s son, as the Lord has spoken.” (Gen 24:50-51)

Rebecca’s strong faith in God and her conviction that He is guiding her life according
to His mysterious plan gave her the courage to make the immediate free decision to become
Isaac’s wife.

2.3. Jacob Marries Sisters Leah and Rachel (Gen 2930)

The Old Testament narratives, which represent historical events, are not lacking in
descriptions of passionate love and the differences in love’s ardour. For example, we learn
that Jacob loved Rachel much more than Leah (Gen 29:16-18, 20).

The passage in Gen 29 tells of Jacob’s encounter with Rachel. As he was going into
the land of the children of the east, he saw a well in a field by which three herds of small cattle
were resting. He approached the shepherds of Haran and asked them if they knew Laban,
the son of Nahor. While he was still talking to them, Rachel the shepherdess came with her
father’s sheep. When Jacob saw her, he went over and rolled away the stone from the opening
of the well and watered her shepherdess. Then he kissed her and cried aloud. He told Rachel
that he was a relative of her father and Rebekah’s son. Rachel ran to tell her father Laban and
he ran to meet Jacob, hugged and kissed him and took him to his house. Jacob stayed with
him for a month. In Gen 29:15-21, we learn how Jacob’s marriage took place:

Then Laban said to Jacob, “Because you are my kinsman, shoud you therefore serve
me for nothing? Tell me, what shall your wages be?”” Now Laban had two daughters;
the name of elder was Leah, and the name of the younger was Rachel. Lea’s eyes
were lovely, and Rachel was graceful and beautiful. Jacob loved Rachel; so he
said, “I will serve you seven years for your younger daughter Rachel.” Laban said,
“It is better that I give her to you than that I should give her to any other man; stay
with me.” So Jacob served years for Rachel, and they seemed to him but a few days
because of the love he had for her. Then Jacob said to Laban, “Give me my wife that
I may go in to her, for my time is completed.”

Jacob served Rachel for seven years, but because he loved her, they seemed like a few
days to him. But just when Jacob thought he had earned Rachel, he got his elder daughter
Leah from Laban, and had to serve for Rachel for another seven years. Laban explained his
modified decision by saying: “This is not done in our country — giving the younger before
the firstborn.” (Gen 29:26) Jacob was annoyed that Laban had deceived him, but finally
accepted his decision. Because he loved Rachel so much, he was willing to serve her father
Laban for another seven years. After this period Laban finally gave him his daughter Rachel,
as he had promised.

Between the lines of the text, we learn that Leah felt neglected because Jacob loved her
younger sister more. God saw her pain so he made it possible for Leah to have children, but
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Rachel remained barren. Klaus Westermann notes that the patriarchal stories of Gen 29:1-30

for the first time
“work in the context of service appears; it is work willingly and joyfully undertaken
for a loved one. [...] [S]ocial and economic interests in the person of Laban lead
to a crude intervention in the love between two people. When Jacob arrived he
inquired about the “peace” (well-being) of Laban and his household; but Laban by
his deceit himself threatens in the most extreme way this peace and the well-being
for the community. Unavoidable conflicts in the social, economic, and personal areas
lie along the way from patriarchs to people; one will prevail at the expense of the
other. “Blessing” and “peace” will undergo profound changes in the process; Jacob
must endure what has happened to him. Suffering is part of the way. (Westermann
1984, vol. 2, 468)

A passage from Genesis 30 sheds light on the importance of offspring and the ways
in which wives gave children to their husbands when they themselves were barren. Among
other things, it tells of the feelings Rachel felt when she realised that she would not be able to
bear children for her husband Jacob. In the passage we learn that she was jealous of her sister
Leah. She begged Jacob to give her children or she would die. But Jacob was angry with
her and said to her, “Am I in the place of God, who has denied you the fruit of the womb?”
(Gen 30:2) Rachel then suggested to Jacob that her servant Bilhah bear them children instead
of her. The text tells us that Bilhah bore Jacob two sons in succession; Rachel named them
Dan and Naphtali:

Then she said “Here is my maid Bilhah; go in to her, that she may bear upon my
knees and that I too may have children through her.” So she gave him her maid
Bilhah as a wife; ad Jacob went in to her. And Bilhah conceived and bore Jacob
a son. Then Rachel said, “God has judged me, and has also heard my voice and given
me a son”; therefore she named him Dan. Rachel’s maid Bilhah conceived again and
bore Jacob a second son. Then Rachel said, “With mighty wrestlings I have wrestled
with my sister, and have prevailed”; so she named him Naphtali. (Gen 30:3-8)

But when Rachel’s sister Leah realised that she would not bear any more children after
having four, she took her maid Zilpah and gave her to Jacob as a wife. Zilpah also bore Jacob
two sons in succession, and Leah named them Gad and Asher.

The text goes on to show that the sisters Leah and Rachel competed with each other to
see who would be more loved by their common husband Jacob. When Rachel asked Leah
to give her some of the mandrakes that Leah’s son Reuben had found in the field during
the wheat harvest, Leah flatly refused: “Is it small matter that you have taken away my
husband? Would you take my son’s mandrakes also?” (Gen 30:15) Rachel’s reaction to her
sister’s annoyance was surprising — she offered Lea to spend the night with Jacob in exchange
for the mandrakes, saying, “Then he may lie with you tonight for your son’s mandrakes.”
(Gen 30:15)
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When Jacob was returning from the field in the evening, Leah came to him and told
him to go to her, because she had paid for him with her son’s mandrakes. And when Jacob
lay with Leah that night, God heard her; and she conceived and bore Jacob a fifth son.
She experienced the birth of her son Issachar as God’s reward for having given her handmaid
to her husband. Then she conceived again and gave birth to a sixth son, named Zebulun,
to Jacob, and then she gave him a daughter named Dinah. The text goes on to say that God
then helped Rachel, who was depressed because of her infertility:

Then God remembered Rachel, and God heeded her and opened her womb.
She conceived and bore a son, and said, “God has taken away my reproach”; and she
named him Joseph, saying, “May the Lord add to me another son!” (Gen 30:22-24)

At the birth of Joseph, Rachel felt gratitude to God; she felt that God had “taken away
her shame” (v. 24).

In the passage Deut 21:15-17, it is clear that a man who had two wives could love
them to different degrees. Nevertheless, in the division of property, he was not to favour the
children of the more beloved wife, but was to act “justly” and always give the preeminence
to his firstborn, even if he was the son of the less loved wife. What is more, he had to give
him a double portion. In Deut 21:15-17 the ordinance about the right of the firstborn reads:

If a man has two wives, one of them loved and the other disliked, and if both
the loved and the disliked have borne him sons, the firstborn being the son of the
one who is disliked, then on the day when he wills his possessions to his sons, he is
not permitted to treat the son of the loved as the firstborn in preference to the son of
the disliked, who is the firstborn. He must acknowledge as firstborn the son of
the one who is disliked, giving him a double portion of all that he has; since he is the
first issue of his virility, the right of the firstborn is his.

Although not explicitly stated in the texts, the ripples of emotion between two wives
of the same husband, and the depictions of their relationship to their husbands, suggest that
each of the wives longed for the security that a strictly monogamous marriage would have
provided. Rachel Brenner-Idan notes about feelings and emotions of Leah and Rachel:

One gets the impression that even Jacob’s love is sought after not for its own
sake, but as a means for begetting more male heirs. Within the imagined world of
these imaginary women, it is possible to achieve personal security only through
an abundance of sons. Love is secondary to a personal need which goes far and
beyond a ‘natural’ maternal urge, and which is never wholly fulfilled. Thus, despite
the fact that they are sisters, they cannot develop any kind of mutual intimacy, and
their whole being is wrapped up in the conflict. The interests of the family, which is
the basic unit for communal and individual survival, do not enter into the picture.
(Brenner-Idan 2015, 94)
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From the action of Rachel, who at one point voluntarily gave up physical relations with
her husband in favour of her sister Leah, we can discover that, despite the competition for
Jacob’s affection, she and her sister were also bound together by sisterly love. She received
the reward for her selfless conduct when God finally favoured her with a son, Joseph,
and then with Benjamin. At the same time, despite having fewer offspring, Rahela remained
the wife Jacob loved most (Gen 29:16-18, 20).

Some Old Testament female characters openly express their distress (e.g. Samuel’s
mother Hannah in 1 Sam 1, etc.), but the narratives are silent about the distress of others.
The suffering of female characters is often linked to the fear that they will not be able
to produce offspring. This fear provokes in them negative feelings of sadness, despair, envy
and competition with women who are fertile, whether they are their servants or even sisters
of the same blood. They feel inferior to them until their negative feelings are gradually
overcome by the hope that, according to God’s promise, their sad fate will be reversed
and God will grant them the gift of motherhood in their later years. Brenner Idan notes that
the same pattern emerges in all the female characters who represent the mothers of the great
men-heroes:

The female pairs (Sarah and Hagar; Lot’s daughters) and double pairs (Leah and
Rachel and the respective maidservants) are described, in each case, as mothers or
hopeful mothers-to-be. Despite differences in personality, circumstances, and setting
they all conform to one literary type. In fact, they all belong to the ‘Matriarch’
or ‘Hero’s Mother’ type that is an integral part of every narrative which belongs
to the ‘Birth of the Hero’ paradigm. /.../ The mother-to-be is barren until a relatively
advanced age (Sarah, Rachel; also Rebecca, Genesis 25; Samson’s mother, Judges
13; Samuel’s mother, 1 Samuel 1; and others). She usually receives an ironic divine
promise to assure her of an imminent change in her sad plight (Sarah, Hagar,
Rebecca, Samson’s mother, Samuel’s mother). She competes with and is humiliated
by a maidservant, sister, or co-wife (Sarah, Jacob’s wives, Samuel’s mother) who
is usually inferior to the heroine from the aspect of social status or the husband’s
affection, or both. The competition is so strong that both woman figures involved
cannot control it, to the point that all other values, including the welfare of the
family unit, are overshadowed by it. They continue to quarrel and bicker until they
conceive. They are unable to experience personal security, even though they might
enjoy an elevated position within the family, unless they do. They cannot cooperate
with one another unless an external danger has to be faced. (Brenner-Idan 2015, 95).

It should be noted, however, that analyses of texts in which root #b occurs (Ackerman
2002; Lapsley 2003; van Wolde 2008; Arnold 2011; Avsenik Nabergoj 2021a-c) shows,
that love in the Old Testament includes an affective as well as a political or hierarchical
dimension.
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2.4. Compassion of Midwives and the Pharaoh’s Daughter in Exodus
1:82:10

In an article entitled “Human and Divine Authority and Human Emotions in Hebrew
Narrative and Greek Tragedy” (2022a) the author points out the important message of
the actions of the two Egyptian midwives Shiphrah and Puah and of Pharaoh’s daughter.
All three act in accordance with their innate compassion for the weak, their maternal sense
for their children and their strong sense of morality. The midwives Shiphrah and Puah “feared
God; they did not do as the king of Egypt commanded them, but they let the boys live”
(Exod 1:17). Their fear of God in this passage can be understood as love for God overcoming
the fear of possible punishment from unjust human authority.

The response of Pharaoh’s daughter to the violence of her father Pharaoh, who ordered
all newborn male children of Israel to be killed so that the people of the children of Israel
would not multiply too much and endanger him, is particularly striking. As the text reports,
Pharaoh’s daughter saw a papyrus basket containing a three-month-old baby while bathing
in the Nile. She sent her maid to fetch it, and when Pharaoh’s daughter opened the basket,
she saw a crying baby boy inside. “She took pity on him” (Exod 2:6) and assumed he was
a Hebrew child.

Despite her father’s orders to the contrary, she immediately accepted the suggestion of
the child’s sister to call a Hebrew woman to nurse the baby for her. The girl rushed and called
the child’s mother, who took the child and nursed him. It seems that the reward for the severe
suffering of the boy’s mother, who had trembled for the child’s life, hidden him for three
months and done everything to ensure his survival, was that she was finally able to breastfeed
him. At the same time, we cannot overlook the great role played by Moses’ little sister; in
her action we feel her great love for her little helpless brother and for her desperate mother,
and her maturity and resourcefulness in finding the best solution for their family. The text
says:

Then his sister said to Pharaoh’s daughter, “Shall I go and get you a nurse from
the Hebrew women to nurse the child for you?” Pharaoh’s daughter said to her,
“yes.” So the girl went and called the child’s mother. Pharaoh’s daughter said to her,
“Take this child and nurse it for me, and I will give you your wages.” So the woman
took the child and nursed it. When the child grew up, she brought him to Pharaoh’s
daughter, and she took him as her son. She named him Moses, “because,” she said,
“I drew him out of the water.” (Exod 2,7-10)

The text reveals the goodness of Pharaoh’s daughter, who ignored her father’s
murderous command and took care of a Hebrew child. Her moral superiority over her father
is emphasised in the narrative by her free decision to allow the little Hebrew child to be
nursed by a Hebrew woman, whom she may even know to be the child’s real mother.
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Athalya Brenner-Idan notes that in the story of Moses’ birth, men are almost absent.*
The real heroines are the three anonymous women who care for Moses: his biological
mother, his sister, who watches over him and later provides his food, and his adoptive mother,
Pharaoh’s daughter. She argues:

Why did the storyteller deviate from the conventional model suitable for the
description of the ‘Hero’s Birth’? It is as if the author wanted to convey to us that
the danger to the male heir and future hero, who is the pivotal centre of the tale,
is so great that two mother figures cannot overcome it without additional support.
Two mothers are not enough, and therefore three figures have to pool all their
resources in order to succeed. The greater the danger for the infant, the greater
the miracle of salvation; and both danger and salvation indicate that the destiny of
the child on whom all this care and effort are bestowed will be extraordinary indeed.
Thus, a ‘matriarchal’ theme is expanded so as to draw our attention to the idea that
this new hero, Moses, whose birth legend we have just read, will be an even more
significant person than previous heroes (Genesis). In other words, the change made
in the structural pattern of the story serves a purpose: it points to the future eminence
of the newborn male son. (Benner-Idan 2015, 99-100)

Unlike in cases of polygamy, in which two wives, sometimes even half-sisters, jealously
compete for their husbands’ championship, in this case all the female persons seem to feel
a common bond in maternal emotion, whether they themselves bore the child or whether
it is the child of another, even a stranger’s wife.

Conclusion

In selected stories of female characters in Genesis and Exodus, we can repeatedly
discover their experience of the fear associated with their motherhood. Some women fear
that God will not favour them with offspring; they fear that this will cause them to lose
their husband’s favour and be overshadowed by another woman. Because they do not lose
confidence in God, despite their feelings of deprivation due to their supposed infertility,
God grants their petitions and prayers and, after a long period of anxiety related to their
experience of shame, favours them with offspring.

Conceiving a child late in life is experienced by these women as a gift from God.
Their fear is transformed into a mixture of positive emotions: gratitude to God, fulfilment,

Moses father does not appear by name in this passage, but is elsewhere identified as Amram. Moses’ legal
adoptive father, Pharaoh, in whose palace Moses grows up, remains in the background. Even Moses himself,
around whom all the action revolves, is a helpless infant who takes no active part in the action. Cf. Brenner-Idan
2015, 98.
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contentment and increased self-reliance in relation to their husbands. They realise that they
have made it possible to continue the lineage, and thus have gained a stronger status in the
immediate and wider society. They often want more children, and God most often hears their
pleas.

In the selected narratives of Genesis and Exodus, the role of Old Testament women
is limited primarily to the family. As long as they feel that they will not be able to have
children, they feel weak, vulnerable and inferior. They compete with women who are fertile,
sometimes behave immorally towards them, and try to maintain their status in the family and
in society by providing surrogate mothers of inferior descent who will give their husbands
a child and thus ensure the continuity of the line. These Old Testament women seem to be
well aware that the continuity of society is one of the highest values in the Old Testament.
In their efforts to provide offspring for the family, they want to fulfil the task expected of them
in the best possible way.

The portraits of women in the selected Old Testament stories seem to be similar in many
respects and represent models that recur in literary fiction. Often the female type is similar
in terms of the nature of her personality, but also in terms of the sequence of her actions.

Several of the narratives from Genesis and Exodus are characterized by the contrast
between the heroine and her opposite (Sarah and Hagar, Leah and Rachel, etc.). We also
find that the husband has either two wives, or one or two wives and, in addition, one or two
concubines. This creates a strong and varied emotional dynamic in the relationships between
the female characters and in their relationship with their husbands, undermining their sense
of security and reinforcing their feelings of insecurity and fear. They find true peace in the
fear of God, which stimulates in them good, noble actions, a greater sense of courage and
with it a freedom that is not dependent on external actions, but that they intuitively feel within
themselves.

A comprehensive analysis of the texts with the selected female characters gives
a clearer insight into the specific Hebrew anthropological, cultural and religious basis of
the interpersonal relationships between the female and male characters. This leads us
to the expression of the personal Hebrew basis of the expression of emotions and values.
The texts reflect in different ways the personal perception of God’s being in its oneness, unity,
absoluteness, holiness and providence.

The important question becomes how the biblical writers use linguistic and literary
means to express the manifestation of God’s hidden plan and power as portrayed in various
stories, most emotionally in family stories. The greater attention to literary forms of depicting
female characters points to the biblical characteristic of portraying spiritual power in the
weakness of female characters as mothers. Most women sooner or later show the strength
of maternal emotion and the ability to overcome the most difficult trials to save their children.
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KS. WOJCIECH WASIAK

Uniwersytet im. Adama Mickiewicza w Poznaniu

Wolnos¢ religijna w mowach sw. Pawta
w Dziejach Apostolskich

Streszczenie: Swiety Pawet podczas swoich podrézy misyjnych spotykat wiele kultur i paristw.
Apostot Narodow tak, jak zostat przedstawiony w Dziejach Apostolskich, szanowat swych
adresatow, gdy probowat ich przekonac, ze chrzescijanstwo jest religia prawdziwa. W jego
wystapieniach zawsze pojawia sie napiecie pomiedzy wezwaniem do oddawania czci jedynemu
Bogu a wolna wola ludzi, ktérzy moga odrzuci¢ Dobrg Nowine i czci¢ wtasnych bogéw.
Szczegblne znaczenie dla przedmiotu naszych badan beda miaty przeméwienia w Antiochii
Pizydyjskiej (najdtuzsze przeméwienie Pawta w Dziejach Apostolskich) do Zydéw - Dz 13,16-
41, przemoéwienie w Listrze do pogan - Dz 14,15-17, przeméwienie w Atenach do Grekéw -
Dz 17,22-31. W tych fragmentach Pawet ujawnia swoje przekonania i strategie dziatania;
docenia pozytywne strony dotychczasowych wierzen, ale podkresla takze koniecznos$¢ praw-
dziwego kultu.

Stowa kluczowe: Mowy $w. Pawta, wolnos¢ religijna, Dz 13,16-41, Dz 14,15-17,Dz 17,22-31

Religious Freedom in the Speeches
of Paul in Acts

Summary: Saint Paul came across many cultures and states during his missionary journeys.
The Apostle to the Nations, as he is depicted in Acts, respected the addressees when he tried
to convince them that Christianity is the true religion. In his speeches there is always a tension
between the call to worship one God and the free will of people, who may reject the Good
News and venerate their own gods. Of particular importance for the subject of our study are
the speeches in Antioch of Pisidia (the longest speech of Paul in Acts) to Jews - Acts 13:16-41,
the speechinLystratopagans - Acts 14:15-17,and the speech in Athens to Greeks - Acts 17:22-
31.Inthese passages Paul reveals his convictions and strategy. He appreciates the positive sides
of previous beliefs but stresses also the necessity of the true cult.

Keywords: Speeches of St Paul, Religious Freedom, Acts 13:16-41, Acts 14:15-17, Acts 17:22-
31
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KS.WOJCIECH WASIAK - Wolnosc religijna w mowach sw. Pawta w Dziejach Apostolskich

1. Wprowadzenie

Tytut tego artykutu zawiera dwie nietypowe rzeczy, ktore dobrze jest przedstawié
na poczatku. Po pierwsze: paradoksalnym jest mowienie o poj¢ciu wolnosci religijnej
w konteksécie osoby, ktora byla poddawana wielokrotnie religijnemu przesladowaniu ze
strony réznych grup osob. Ta okoliczno$¢ nie pozostaje bez wpltywu na postrzeganie mow
$w. Pawla. Po drugie: jest zaskakujacym anachroniczne przeniesienie wspotczesnego pojgcia
wolnosci religijnej' do czasoéw, ktore nie zajmowaly si¢ tg problematyka. Jednakze ksiega
Dziejoéw Apostolskich z pewnoscia dostarcza wiele materialu do rozwazan nad tytutowa
kwestia, skoro 6wczesny $wiat obfitowal w wiele kultow, wierzen i zjawisk religijnych.
Wzajemne relacje wielu religii w obrebie jednego organizmu panstwowego Imperium
Rzymskiego moga by¢ juz ciekawym przedmiotem analizy, a tym bardziej stosunek Apostota
Narodow do owego konglomeratu religijnego, ktory nas bedzie interesowal. Z tego powodu
przedmiotem analizy w niniejszej pracy beda zwlaszcza trzy mowy §w. Pawla, ktore wyglosit
do réznych zgromadzen religijnych: 1) mowa w Antiochii Pizydyjskiej (Dz 13,16-41),
2) krotka przemowa w Listrze (Dz 14,15-17), 3) mowa na areopagu w Atenach (Dz 17,22-
31). Niniejszy artykul bedzie interpretowal tytutowe zagadnienie pod katem wyciggnigcia
wnioskdéw uzytecznych dla wspoétczesnych czasow; przez narzucenie wspdlczesnego pojecia
wolnosci religijnej na tekst antyczny postaramy si¢ wyluskac takze wnioski aktualne dla
dzisiejszego czytelnika.

Mowy w Dziejach Apostolskich sa charakterystycznym elementem tej ksiegi.
Niezaleznie od odpowiedzi na pytanie, do jakiego stopnia $w. Lukasz jest odpowiedzialny
za ich powstanie, a na ile pochodzg ze Zrédel, ktore miat do dyspozycji, pozostaja one
waznym przekaznikiem mysli autora. Starozytni historycy uznawali mowy za wazng cze$¢
swego dziela (Walbank 1965, 1). Dla sw. Lukasza wydaja si¢ one tym bardziej istotne,
skoro zajmujg w Dziejach Apostolskich proporcjonalnie wigcej miejsca niz w dzietach
historykéw z tamtego czasu (Horsley 1986, 613). Wedle réznych rachunkéw mowy moga
stanowi¢ nawet jedna trzecia drugiego Lukaszowego tomu, a P. Schubert szacuje, ze one
wraz z kontekstem skladajg si¢ na trzy czwarte ksiggi (Schubert 1968, 40). Aune twierdzi,
7e procentowe wystepowanie mowy niezaleznej w Dziejach Apostolskich jest poréwnywalne
z np. Tukidydesem (24 procent) i nie odbiega od standardow tamtego czasu, jednakze,

Jako punkt odniesienia dla analizy, zastosujemy wyjasnienia tego terminu w podreczniku: (Mezglewski
2006, 38) ,.Istota wolnosci sumienia polega na mozliwosci swobodnego wyboru $wiatopogladu religijnego
i areligijnego. Uzewng¢trznianie religii (odno$cie do art.53 ust.2) rozumiane jest przez prawodawce w sposob
szeroki. W sensie pozytywnym jest to wolno$¢ do dziatania — uprawianie kultu, modlitwa, uczestnictwo
w obrzgdach, praktykowanie, nauczanie, posiadanie $wiatyn i innych miejsc kultu, korzystanie z pomocy
religijnej, wychowanie dzieci zgodnie z wlasnymi przekonaniami. W sensie negatywnym (wolnos¢
od przymusu): zakaz do zmuszania udziatu lub zmuszania do powstrzymania do udzialu w praktykach religij-
nych, nikt nie moze by¢ obowiazany przez panstwo do ujawnia swego §wiatopogladu/przekonan religijnych,
sam zainteresowany moze jednak te dane ujawnic¢”.
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jesliby rozwazaé takze ,,narrative framework”, to w dziele Lukasza az 74 procent narracji
koncentrowaloby si¢ wokot mow (Aune 1987, 125). Ponadto, mowy historykow raczej
shuzyly do interpretacji zdarzen, natomiast, w Dziejach Apostolskich stanowia one takze
integralng czes$¢ akcji (Witherington 1997, 46). Te rozwazania podkreslaja, jak istotne
sa mowy dla interpretacji calego dziela Lukasza, a takze, ze warto interpretowac je wraz
z narracyjnym kontekstem, w ktorym zostaty osadzone. Ponadto, warto podkresla¢ wzajemna
relacj¢ migdzy poszczegolnymi mowami oraz analizowac je jako czg$¢ jednej catosci.

2. Trzy mowy Pawta

Wybor trzech dyskurséow do analizy nie jest przypadkowy. W Dziejach Apostolskich
tradycyjnie wyroznia si¢ 24 mowy, z ktorych najwigcej — dziewig¢ wyglasza sw. Pawel
(13,16-41; 14,1517; 17,2231; 20,1835; 22,1-21; 24,1021; 26,2-23; 27,21-26; 28,17-
20). Tylko trzy pierwsze przemowienia wystepuja podczas podrdzy misyjnych i maja
charakter ,.ewangelizacyjny”, ,misyjny”’. Reszta moéw jest albo dydaktyczna, albo
apologetyczna. Wybrane dyskursy, mimo podobnej natury, r6znig si¢ znacznie co do tresci,
co jest spowodowane kontekstem narracyjnym. Wystapienie w Antiochii Pizydyjskiej jest
skierowane do Zydéw podczas liturgii synagogalnej; krotsza wypowiedz w Listrze dotyczy
przedstawicieli natywnej poganskiej religijnosci; a perora na areopagu elity w jednym
z centrow O6wczesnego $wiata. Wymienione teksty beda zanalizowane pod nastepujacym
katem: w jaki sposob $w. Pawel odnosi si¢ do innych religii, kiedy glosi prawde objawiong
mu przez Chrystusa.

Mowa w Antiochii

Tylko przemoéwienie w Antiochii zawiera chrystologiczne oredzie — kerygmat. Jest to
pierwsza i najdtuzsza mowa $w. Pawla zapisana w Dz. W egzegezie analizowano ja glownie
pod katem zgodnosci z listami Pawlowymi oraz pod wzgledem historycznosci (Haenchen
1965, 406-407). D. Bechard, natomiast, podkresliwszy kontekst przemowy, nazywa ja
programowa (Bechard 2000, 92). Jest ona pierwsza, najdluzsza, zawiera czytelne or¢dzie
o Jezusie, a takze znajduje si¢ na poczatku misjonarskiej kariery $w. Pawla. Lukasz
rozpoczyna publiczng dziatalno$¢ Jezusa rowniez od programowej sceny w Nazarecie
z waznym synagogalnym kazaniem Jezusa (Lk 4,16-30). Schille rozwija teze, ze scena
w Antiochii Pizydyjskiej jest wregcz streszczeniem dziatalnosci misjonarskiej sw. Pawta
(Schille 1983, 313).

Mowa $w. Pawla jest zbudowana wedle zydowskich regul argumentacyjnych.
Po inicjalnym adresie do Izraelitow i ,,bojacych si¢ Boga” (Dz 13,16), argumentacja przebiega
nastepujaco: A. cytat ze ST, B. zapowiedz musi odnosi¢ si¢ do autora lub kogo$ innego,
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C. nie moze dotyczy¢ autora, D. jest wypelniona w Jezusie Chrystusie. Przemowienie Pawta
zawiera takze rozlegla histori¢ Izraela az do czasoéw Jezusa (13,17-23), a takze kerygmat
(13,27-31)% Cytaty ze ST to Ps 2,7, Iz 5,3 oraz Ps 16,10 (13,35-37). Catos¢ dyskursu
konczy si¢ wyraznym apelem do pokuty, nawrdcenia i przyjecia wiary w Jezusa (13,38-
41). Ostrzezenie przed odrzuceniem oredzia o Chrystusie jest wzmocnione cytatem z Ha
1,5. Ostatnie wezwanie skierowane do stuchaczy wynika z przeprowadzonego wywodu:
zmartwychwstanie z jednej strony jest pojednaniem z Bogiem przez wiar¢ w Chrystusa,
azdrugiej otwiera si¢ na wszystkich ludzi, ktérzy moga do niego przystapi¢. W jednym zdaniu
$w. Pawel zapewnia o niewystarczalno$ci prawa Mojzeszowego oraz o przystepie do niego
dla wszystkich, takze dla pogan. Oba stwierdzenia musiaty by¢ dla Zydéw bardzo trudne
do przyjecia, dlatego cytat w 13, 41 ma sktoni¢ ich do postuszenstwa i pokazaé zapowiedzi
starotestamentowe spetnione w Chrystusie. ,,Dzieto” (ergon), ktére Pan dokonuje, moze by¢
interpretowane jako uniwersalizacja zbawienia dokonywana przez rozszerzenie misji do nie-
Zydoéw (Marguerat 2015, 53).

Calos¢ wywodu podprowadzata stuchaczy do konkluzji. W opisie historii zbawienia
$w. Pawel pomija zawarcie przymierza, otrzymanie Tory, by skoncentrowaé si¢ na krélu
Dawidzie i proroctwach zwigzanych zjego krolestwem zwienczonych narodzinami Chrystusa.
Glowna cze$¢ mowy opisuje przede wszystkim dzialanie Pana Boga, nie wspominajac nawet
wielkich posrednikéw zbawczych wydarzen: Abrahama, Jozuego, Mojzesza. Tylko Bogu lud
wybrany moze zawdzigcza¢ swoje przezycie i otrzymane taski, tym bardziej, ze sam Pan
musiat ich znosi¢ na pustyni. Ten detal moze zapowiadaé pozniejsze odrzucenie Mesjasza
(Keener 2013, 2058).

Mowy do pogan w Listrze i w Atenach

Pomijajac wiele czynnikow, ktore dzielg dwie nastepne misjonarskie mowy sw. Pawtla,
nalezy podkresli¢ takze ich wzajemna relacj¢. Obie sa skierowane do przedstawicieli
poganskich religii i mentalnosci oraz posiadaja podobng argumentacje¢. Naturalnie zasadnicze
réznice nie umknety uwagi komentatoréw. W Listrze, jak zauwaza Legasse, Pawel nie mowi
niczego, co jest stricte chrzescijanskie (Legasse 1993, 135). Dyskurs w Atenach jest pod tym
wzgledem duzo bogatszy w wyszukang argumentacje: moéwi wprost o potrzebie nawrdcenia
wszystkich ludzi (17,30), o sadzie ostatecznym (17,31), a takze o zmartwychwstaniu (17,31).
Jednakze podkreslanie niewystarczalno$ci przemoéwienia w Listrze, nie bierze dostatecznie
pod rozwage jej kontekstu. Przede wszystkim ta przemowa jest wygloszona w ,,po$piechu”,
w trudnej sytuacji dla apostolow, gdy musieli sprosta¢ napierajagcemu ttumowi. W narracji
sceny nie byto czasu na dtuga i przygotowana diatrybe, a jej cel zostat i tak spetniony: udato
si¢ powstrzymac¢ thum od ztozenia ofiary (14,18). Poza tym, na peryferiach 6wczesnego

2 Owo orgdzie o Chrystusie zawiera wiele podobiefstw do pierwszej mowy $w. Piotra w Dz 2,22-31.
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$wiata, méwigc do audytorium z rolniczych terendw, apostotowie ograniczyli si¢ do tego,
co konieczne.

Ponadto, nalezy podkresli¢ raczej wzajemny zwigzek dwoch méw niz ich roznice.
Marguerat (2015, 70) podkresla styl narracyjny §w. Lukasza, ktory nie mowi od razu
wszystkiego. Argumentacja rozpoczgta w Listrze jest kontynuowana w Atenach. Dibelius
(1968, 146) okreslit pierwsza z mow jako ,preludium” do drugiej. By¢é moze wzajemna
lacznos¢ dwoch tekstow jest jeszcze SciSlejsza. Oba nie zawieraja chrzeScijanskiego
kerygmatu popartego cytatami z Pisma, jednakze apeluja podobnie, by oddali¢ si¢ od
idolatrii do prawdziwego Boga, ktory dat sie juz, cho¢ czgsciowo, poznaé przez naturalny
porzadek stworzonego $wiata. Logika tej argumentacji jest bardziej zrozumiata, gdy czyta
si¢ przemowienia razem.

Lk 17,22-31 jest dluzsza i1 bardziej opracowana mowa, jednakze zawiera synkope
w argumentacji 1 jakby zaklada przestanke, ktora zostaje podniesiona w mowie w Listrze.
Na areopagu Pawel podkresla na poczatku: «Mezowie atefiscy, widze, ze jestescie pod
kazdym wzgledem bardzo religijni. Przechodzac bowiem i ogladajac wasze $§wictosci
jedng po drugiej, znalaztem tez oltarz z napisem: ,,Nieznanemu Bogu™» (Dz 17,22b-23).
To zyskanie przychylnos$ci odbiorcéw i podkreslenie pozytywnych cech ich religijnosci
jest zrozumiale w takiej przemowie i nie zaskakuje brak podobnego wprowadzenia
W ,,wymuszonej” przez sytuacj¢ przemowie w Listrze (14,15). Natomiast w Atenach $w. Pawet
niespodzianie podnosi nowa kwesti¢: ,,Bog, ktory stworzyl §wiat i wszystko na nim, On,
ktory jest Panem nieba i ziemi, nie mieszka w $wiatyniach zbudowanych reka ludzka i nie
odbiera poshugi z rak ludzkich, jak gdyby czegos potrzebowal, bo sam daje wszystkim zycie
i oddech, i wszystko” (17,24-25). Logika tego przeskoku jest trudna do zrozumienia — tak,
jakby miedzy w.23 i w.24 brakowato jakiego$ elementu.

Niewypowiedziane stwierdzenie w Atenach znajduje si¢ w mowie w Listrze, ktora mierzy
si¢ z podobnym problemem moéwienia o jedynym Bogu. W pierwszym przemoéwieniu Pawet
nawotuje do wiary w jednego Boga, ktory pozostawat wczesniej nieznany: ,,Ludzie, dlaczego
to robicie! My takze jestesmy ludzmi, podobnie jak wy podlegamy cierpieniom. Nauczamy
was, abyS$cie odwrocili si¢ od tych marnos$ci do Boga zywego, ktory stworzyl niebo i ziemig,
i morze, i wszystko, co w nich si¢ znajduje. Pozwolit On w dawnych czasach, ze kazdy narod
chodzil wlasnymi drogami” (14,15-16). W stwierdzeniu, ze Bog pozwalat chodzi¢ ludom
»wlasnymi $ciezkami”, Pawet implikuje, Zze pozostawal On nieznany wszystkim narodom.
Jest to obserwacja nie tylko zbiezna z poczatkiem mowy na areopagu, ale komplementarna.
W mowie w Listrze Bog pozostawia wolno$¢ ludom, natomiast w Atenach podkreslone jest
przez Pawla poszukiwanie prawdziwego Boga, ktére pozostaje nieznany, czego swiadomi
sa sami Atenczycy dedykujacy ottarz ,,nieznanemu Bogu”.

W Listrze Pawet podaje nastgpujacy krok w argumentacji: ,,ale nie przestawat dawaé
o sobie §wiadectwa czyniac dobrze” (Dz 14,17a). Zatem, mimo ze Bog pozostat nieznany
poganom, pozostawit ,,§wiadkow”, dzieki czemu mdgl by¢ przynajmniej czeSciowo poznany
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przez obiektywne znaki Swego dziatania w stworzonym $wiecie. Kontynuacja przemowy
rozwija ten watek, pokazujac przejawy Bozej dobroci dla wszystkich ludzi: ,,Zsytat wam
deszcz z nieba i urodzajne lata, karmit was i rado$cig napetniat wasze serca” (14,17b).
Wszystko, co podtrzymuje zycie, jest rezultatem dzialania Boga. Ten argument jest zbiezny
z analogiczng kwestia w mowie atenskiej: ,,Bog, ktory stworzyl $§wiat i wszystko na nim, On,
ktéry jest Panem nieba i ziemi, nie mieszka w $wiatyniach zbudowanych reka ludzka i nie
odbiera poshugi z rak ludzkich, jak gdyby czegos potrzebowat, bo sam daje wszystkim zycie
i oddech, i wszystko” (Dz 17,24-25). Poza nawigzaniem do niewystarczalno$ci poprzednich
kultéw przebieg argumentacji jest podobny: caly $wiat odnosi cztowieka do Stworcy. Dalsza
cz¢$¢ mowy roéwniez nawigzuje i uzupelnia mowe w Listrze: ,,On z jednego [cziowieka]
wyprowadzit caly rodzaj ludzki, aby zamieszkiwal cala powierzchni¢ ziemi. Okreslit
wlasciwie czasy i granice ich zamieszkania, aby szukali Boga, czy nie znajda Go niejako
po omacku. Bo w rzeczywistosci jest On niedaleko od kazdego z nas. Bo w Nim Zyjemy,
poruszamy si¢ i jeste$my, jak tez powiedzieli niektorzy z waszych poetow: ‘Jestesmy bowiem

999

z Jego rodu’” (17,26-28). Bog zatem jest blizej czlowieka niz si¢ moze wydawaé. W Listrze
czytelnik dowiaduje si¢, ze Bog pozwalatl chodzi¢ ludom wlasnymi drogami. W Atenach
moéwi si¢ takze o jednosci rodzaju ludzkiego i o przeznaczeniu kazdego cztowieka i narodu,
jakim jest poszukiwanie Stworcy wszystkiego.

Zestawienie argumentacji w obu mowach wyglada nastepujaco:

14,15-17

17,22-31

1. Proklamacja — prawdziwa tozsamosc¢
nieznanego Boga:

1. Proklamacja — prawdziwa tozsamosc¢
nieznanego Boga:

»...Nauczamy was, abyScie odwrocili
si¢ od tych marno$ci do Boga zywego,
ktéry stworzyt niebo i ziemig, i morze,
i wszystko, co w nich si¢ znajduje. Pozwolit
On w dawnych czasach, ze kazdy narod
chodzit wiasnymi drogami” (14,15-16)

,,...Przechodzac bowiem i ogladajac wasze
swigtosci jedng po drugiej, znalaztem tez
oftarz z napisem: ‘“Nieznanemu Bogu”.
Ja wam glosze¢ to, co czcicie, nie znajac.”
(17,22b-23)

2. Przestanka — Bog subiektywnie nieznany,
daje si¢ poznaé

2. brak przestanki

»ale mnie przestawal dawa¢ o sobie

Swiadectwa czyniac dobrze” (14,17a)

3. Argument: dobrodziejstwa zwigzane
z zyciem

3. Argument: dobrodziejstwa zwigzane
z zyciem
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»Zsytal wam deszcz z nieba i urodzajne lata, | ,,Bog, ktory stworzyl swiat i wszystko na
karmit was i rado$cia napetniat wasze serca” | nim, On, ktory jest Panem nieba i ziemi, nie
(14,17b) mieszka w $wiatyniach zbudowanych r¢ka
ludzka i nie odbiera postugi z rak ludzkich,
jak gdyby czegos potrzebowal, bo sam daje
wszystkim zycie i oddech, i wszystko”
(17,24-25)

Logika obu misjonarskich méw $w. Pawla jest bardziej zrozumiala, gdy czyta si¢ je
razem. W Listrze $§w. Pawel prezentuje skondensowany argument na rzecz monoteistycznej
wiary. Jednakze cel i pelny przebieg tego rozumowania sg rozwinigte w bardziej
uporzadkowanej mowie w Atenach. Podobienstwo i komplementarno$¢ tych mow pozwalajg
rozszyfrowac zamyst autora, by czyta¢ oba opowiadania razem. Egzegeci komentujac obie
sceny, zauwazali, ze mowa w Listrze jest krotsza, by dyskurs w Atenach uzyskat swoja
narracyjna wage konfrontacji nowej nauki z poganskimi wierzeniami w samym centrum
kulturalnym 6éwczesnego §wiata (Haenchen 1965, 530; Dibelius 1956, 71-72; Roloff 1981,
214-215; Tannehill 1989, 210).

Schemat narracyjny perykop z mowami misjonarskimi

Trzy epizody, w ktérych wystepuja mowy misjonarskie $w. Pawla, maja podobny
przebieg zdarzen, a przemdwienia, w nich zawarte, posiadaja zblizone cechy. Te trzy perykopy
sa istotne pod wzgledem respektowania wolno$ci religijnej przez Pawla wobec réznych
audytoriow, a takze wobec samych misjonarzy. Schemat tych scen mozna przedstawi¢
w pigciu punktach: przybycie misjonarzy i nauczanie na publicznych zgromadzeniach;
proklamacja gtéwnego ore¢dzia; wezwanie do nawrdcenia, pokuty; poczatkowa akceptacja;
koncowe odrzucenie®.

A. Przybycie misjonarzy

Dziatalno$¢ misyjna podczas podrozy $w. Pawta miata podobny przebieg i w pierwszym
rzedzie byta skierowana do Zydow. Misjonarze zwykle udawali sie do synagogi, by tam

3 Schemat ten jest podobny do tego zaproponowanego przez Pervo (Pervo 1987, 19-21), ktory odnosi si¢ do

Dz 3,1-7,60. Pervo zaczerpnal swdj schemat z analizy tekstow religijnych literatury grecko-rzymskiej: hymnow,
legend, inskrypcji, proklamujacych cnoty boskich istot (powiesci Eurypidesa, hymny Homera, inskrypcje
w Delos i hymny z Metamorfoz Owidiusza). Schemat ma sze$¢ punktow: A. przybycie misjonarzy, B. poczatkowy
sukces w warstwach nizszych spoteczenstwa, C. wladze spoteczenstwa formuja opozycjg, D. przesladowania
i kary, E. misja jest potwierdzona przez ,,znak” z gory, cud, F. pokonanie przeciwnikow, ktorzy si¢ nawracaja.
W omawianych w tym artykule scenach dwa ostatnie punkty nie wystgpuja w tej kolejnosci. Jednakze znaki
potwierdzajace dziatanie $w. Pawta pojawiaja si¢ wczesniej w narracji.
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si¢ modli¢ i naucza¢. Ich przybycie spotykalo si¢ z pozytywnym przyjeciem, co widaé
w Antiochii Pizydyjskiej. W Dz 13,15 mozna zaobserwowac takze zwyczaje synagogalne,
kiedy to przybysze sa proszeni o wygltoszenie kazania. Pawel szukal kontaktu z wickszymi
zbiorowiskami ludzi — zwykle w synagogach. Podobnie rzecz ma si¢ z wizyta w Atenach,
ktorej znane spotkanie na areopagu jest poprzedzong dysputami synagogalnymi z Zydami
i bojacymi si¢ Boga (17,17). Znéw $w. Pawel szuka kontaktu z réznymi grupami ludzi,
nie tylko ze wspomnianymi, ale takze z osobami na agorze, filozofami, co skutkuje zaprosze-
niem go na areopag.

Scena w Listrze ma bardziej skrétowa narracje, jednakze uwazna jej lektura zdradza
podobny przebieg akcji (Bechard 2000, 371). Przede wszystkim w kazdej z omawianych
scen Pawetl spotyka si¢ z pozytywna pierwsza reakcja, ktora uwidacznia w czynie i slowie
religijng wrazliwo§¢ stuchaczy. Apostot jest proszony o zabranie glosu w Antiochii,
na atenskim areopagu (17,18-19), a takze w Listrze, gdzie zgromadzony thum wykrzykuje
aklamacje po zobaczeniu cudu (14,11-12) i pragnie ztozy¢ ofiarg (14,13). Epizod w Listrze
zaskakuje czytelnika naglymi zwrotami akcji — rowniez w 14,13, gdy nagle dowiadujemy
si¢ 0 obecnosci kaplana, ktory jest gotowy od razu zlozy¢ woty w ofierze. Bechard
przekonywajaco operuje argumentami, ze kaptan zmierzajacy ,,do bram”, zmierzat do bram
$wiatyni, a nie miejskich (Bechard 2000, 410-411). Ponadto obecno$¢ wiencow (14,13)
oznacza, ze Pawel zdecydowat si¢ nauczaé tlum podczas religijnego festiwalu. Sw. Lukasz,
jako dobry powiesciopisarz, wybiera tylko potrzebne i wystarczajace szczegodty do opisu
sytuacji. Dzigki tej technice uwaga spoczywa na Pawle i jego zachowaniu. W kazdym
razie, lakonicznie wspomniane szczegdty pokazuja, ze Pawel zndw podejmuje aktywnosé
misjonarskg w religijnym kontekscie.

B. Proklamacja

Tylko przemowa w Antiochii zawiera jasno wyartykulowane or¢dzie o Jezusie. Mozna
ja podzieli¢ na dwie czgsci, ktore wyznacza uzycie dwoch wotaczy w 13,161 13,26. Pierwsza
cze$¢ zawiera streszczenie historii Izraela podkreslajaca Boga jako podmiot dziatania.
To streszczenie konczy si¢ nawigzaniem do proroctwa dotyczacego potomka Dawida
— Jezusa, do ktérego ,zmierzata” $wigta historia. Opowies¢ o ostatnim poprzedniku
Zbawiciela — Janie Chrzcicielu konczy si¢ jego cytatem-zapowiedzig. Pojawienie si¢ Jezusa
jest kulminacja historii. W drugiej czgsci mowy 13,26-37 Pawet przedstawia histori¢ Jezusa,
jego proces, skazanie i1 egzekucje. Ten bardziej retoryczny fragment dyskursu jest
nacechowany podkre§leniem zapowiedzi i wypeklienia w Jezusie. Starotestamentowe
zapowiedzi prorockie wypelniaja si¢ i objasniajg sens meki i $mierci Chrystusa, ktore koncza
si¢ decydujacym aktem Boga — zmartwychwstaniem. Pawet podkresla, ze odrzucenie Jezusa
przez wladze zydowskie staje si¢ wypekieniem tych proroctw, ktore oni co szabat styszeli,
a ktorych nie rozumieli. To stwierdzenie w 13,27 koresponduje z proroctwem Habakuka
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w 13,41, ktore wienczy cala przemowe, a takze z pozniejszym odrzuceniem misjonarzy
w Antiochii. Cala mowa w Antiochii jest chrystologiczng interpretacja fragmentow ze ST:
Ps 2,24; 1z 55,3 oraz Ha 1,5 (Bechard 2000, 130).

Mowy skierowane do pogan zawierajg inng proklamacj¢. Obie starajg si¢ pozyskaé
przychylno$¢ stuchaczy przez podkreslanie tego, co taczy. W Listrze Pawel mowi o wspolne;j
naturze w 14,15, a takze uzywa rolniczych poréwnan w 14,17. Rowniez stwierdzenie, ze Bog
,»pozwolit”, by ludzie chodzili swoimi drogami, jest dyplomatycznym zwrotem. Pierwsze
stowa §w. Pawla takze doceniajg religijno$é stuchaczy w 17,22. Sw. Pawel podzielat
poglad wyznawany takze przez wielu Zydow, Ze sama natura §wiadczy o swoim Stworcy.
Okreélenie ,,Bog, ktory stworzyt niebo i ziemi¢” wystepuje oczywiscie w Biblii, ale byto
réwniez uzywane przez Rzymian (Keener 2013, 2165), jednakze zwykle traktowano niebo,
ziemi¢ czy morze jako bostwa.

C. Wezwanie do nawrocenia

Wszystkie mowy misjonarskie zawieraja wezwanie do nawrocenia, jednakze mowa
w Antiochii wydaje si¢ najbardziej subtelna pod tym wzglgdem. Nie pada w przeméwieniu
wezwanie do nawrdcenia wprost, ale zwiastuje si¢ ,,odpuszczenie grzechow” (13,38b)
implikujace nawrocenie. Ta czgs¢ mowy 13,38-41 jest perforacjg i zawiera pathos (ww.40-
41). Ostatni werset mowy zawierajacy cytat z Ha 1,5 uwrazliwia stuchaczy, by nie bana-
lizowa¢ Bozego wezwania. Tak jak prorok przestrzegat przed inwazja Chaldejczykow w VII
p.n.e., tak samo na serio nalezy wzia¢ stowa Pawla. Tym razem jednak ,,dzietem” (ergon)
czynionym przez Boga jest nie wojna destrukcyjna, ale zbawienie, ktore dotyczy takze nie-
Zydow. Zatem wezwanie do przyjecia stowa Pawla jest zdecydowane i motywowane cytatem
ze ST.

Jak zauwaza Keener (2013, 2159), mowy w Ewangelii Lukasza i w Dziejach zawieraja
schemat hellenistycznej i zydowskiej apologetyki, jaka znajdujemy w Madrosci Salomona
i u Filona. Jednakze jedna réznica jest zasadnicza i wida¢ ja w misjonarskich mowach
Pawtla do pogan. Mianowicie Apostot doprowadza bezposrednio do konfrontacji i nawotuje
do nawrdcenia wprost w 14,15; 17,30 i to nie miescito si¢ w 6wczesnych schematach.

Podobnie konfrontacja z idolatrig — tak dobitna i zdecydowana w przemowieniach
do Listrzan i do Atenczykow — jest bardziej wyrazna niz w apologiach zydowskich. Natomiast
Zydzi, piszac migdzy sobg, pogardzali poganskimi kultami i uwazali je za jeden z najgorszych
grzechow (Keener 2013, 2159). Zydzi znajdywali argumenty przemawiajace za istnieniem
Boga, ktore mogtyby by¢ przyjete przez pogan, chociazby jak wspomniany wyzej argument
z natury $wiata. Jednakze raczej nie uzywano tych argumentéw w polemikach, jak to czyni
$w. Pawel. Z drugiej strony latwo sobie wyobrazi¢, jak trudne musiato by¢ porzucenie
politeizmu dla 6wczesnych spoleczenstw, skoro wyznaczat on ramy catego zycia spotecznego
i byl wszechobecny. Kazde domostwo (oikos) posiadato bostwa i oftarze, najczgsciej



KS.WOJCIECH WASIAK - Wolnosc religijna w mowach sw. Pawta w Dziejach Apostolskich

poswiecone bogini ogniska domowego — Hestii (Cameron 2009, 120) i bozkom opiekunczym.
Kazdy oikodespotes byt odpowiedzialny takze za organizowanie kultu domowego:

,Dodatkowo istotng rolg zwierzchnika oikosu byta funkcja kaplanska. Pater
przewodzit rytuatlom domowym, sktadajac codziennie, a szczegdlnie w okreslone
dni $wigteczne, ofiary na cze$¢ Zeusa Ktesiosa (Opieckuna wiasnosci; Dawcy
majatku), Zeusa Herekeiosa (Opiekuna pomerium), Apollona Agyieusa (Opiekuna
drog i ulic) i bogini ogniska domowego — Hestii. To wlasnie w obrebie kultu tej
bogini przyjmowano do domu nowo narodzone dzieci, panny mtode i niewolnikow”
(Gajewski 2013, 82).

Bozki byly taczone z wejsciem do domu, drzewami, personifikowaty cnoty, byly zwia-
zane z rodzinami i poszczegélnymi osobami (Gdodde 2004, 1121). Kazda miejscowosé
posiadata takze §wiatynie dedykowane bostwom. Poza tym czg¢sto udawano si¢ na pielgrzymki
i festiwale do sanktuariow, ktorych mnogo$¢ jest by¢ moze porownywalna z dzisiejszymi.
Sanktuaria dedykowano Zeusowi, Artemidzie, Afrodycie i wielu innym bogom. Porzucenie
politeizmu musiatlo oznacza¢ catkowite wyobcowanie z Owczesnego spoteczenstwa.
Byto ponadto podejrzane ,,politycznie”.

Nawotywanie do ,,nawrdcenia”, ,,zawrdcenia” w Dziw Lk (Lk 1,16-17.22; Dz 9,35;
11,21 etc.) jest rbwnoznaczne z wezwaniem do zalowania (Dz 3,12; 10,26), ktére stanowi
adekwatng reakcjg na idolatri¢ i pojawia si¢ w Dz 14,15. ,,Marno$ci” sa okresleniem
spodziewanym w opisie poganskich kultow wystepujacym w LXX (1Krl 16,2.13.26;
Is 2,20; Jer 2,5; Ez 8,10; Mdr 13,1; passim). Wezwanie do nawrdcenia jest poprzedzone
przywotaniem Boga jako Stworcy nieba i ziemi, co jest samo w sobie polemikg z poganskimi
wierzeniami, ktore przypisywaly wiladztwo nad tymi rzeczywistoSciami np. Zeusowi
(nad niebem). Dla Atenczykow niemniej trudnym orzechem do zgryzienia byto przepowia-
danie zmartwychwstania, co jest wyraznie zaznaczone w opowiadaniu (17,18.32).

D. Akceptacja

Przemoéwienie $w. Pawla w Antiochii zostaje poczatkowo dobrze przyjete przez
stluchaczy. Akcent w opowiadaniu jest potozony na przyjecie mowy Pawla jako Stowa
Bozego (13,44.46.48.49). Przyjecie mowy Pawla jest wyraznie podkreslone w narracji przez
dhugi jego opis: 13,42-49, wspominajacy o przyjsciu calego miasta do misjonarzy i konczacy
si¢ stwierdzeniem, ze Stowo szerzylo si¢ na caly kraj. Opis odrzucenia jest duzo krotszy
(Ww.50-51). Mowa Pawta w 13,46-47 jest wyrazem jego parrezji, gdy z odwaga obwieszcza
Zydom i uzasadnia zwrdcenie sie do pogan. Parrezja oznacza dostownie ,,powiedzenie
wszystkiego” i w czasach Lukasza miata dwa znaczenia: polityczne, gdy kto$§ zabierat
glos publicznie odwaznie 1 wprost, co moglto byé odczytane nawet jako bezczelnosc.
Drugie znaczenie to zaufanie wierzacych w obliczu Boga (Marguerat 2013, 177). Sw. Lukasz
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wydaje si¢ zachowywaé znaczenie polityczne slowa, tym bardziej, ze czgsto stosuje je
w kontekscie nauczania w synagodze do Zydéw i uzywa w Dziejach Apostolskich az 12 razy
(m.in. 2,29; 4,13.29.31; 28,31), takze w 13,46. Van Unnik (1962, 478) okre$la ten termin
jako kluczowy dla calej ksiggi. To potwierdza, ze parrezja odgrywata wazng role w Swiecie
poganskim i pierwszych chrze$cijan. Parrezja oznaczata prawo obywatela do wyrazenia swej
opinii na zgromadzeniu i charakteryzowala si¢ trzema cechami: mozna bylo powiedzie¢
wszystko, ,,czysta” prawde i zadeklarowaé wlasne poglady (van Unnik 1962, 471). Mowa
z parrezja w 13,46-47 stoi w kontrascie do cytatu z Ha 1,5 i oznacza, ze Zydzi podjeli juz
decyzj¢ — zatem Pawet ogtasza, ze udaje si¢ do pogan. Jak zauwaza van Unnik (1962, 480),
parrezja nigdy nie pojawia si¢, gdy Pawel przemawia do pogan. Sw. Lukasz rezerwuje
to stowo do przepowiadania Zydom i nie stosuje go ani razu w Ewangelii, co zaskakuje,
tym bardziej ze ten termin wystepuje w Mk 7,32. Podkres$lanie terminu parrezja w Dziejach
Apostolskich w kontekscie przepowiadania Pawta do Zydéw pozwala sadzié, ze autor
zaznacza prawo apostota do gloszenia Chrystusa wobec tych, ktorzy najczgséciej to prawo
chcieli mu odebrac.

Mowa w Listrze odnosi spodziewany skutek — zapobiega zlozeniu ofiary. Keener
(2013, 2172) stwierdza, ze ttum byl bardziej pod wrazeniem czyndéw Apostola niz jego
retoryka. Jednakze zwazywszy na kontekst przemoéwienia, wygloszonego wsrdd rozentu-
zjazmowanego thumu i osiagajacego swoj cel, nie nalezy oceniaé go nazbyt surowo. Tym
bardziej, ze interakcja z thumem wydaje sie przerwana przez nadchodzacych Zydow w w.19
i nie wiadomo, jak by si¢ mogta potoczy¢é. W kazdym razie poczatek wizyty w Listrze
wigze si¢ z entuzjastycznym przyjeciem misjonarzy. Natomiast misja w Atenach konczy
si¢ niepowodzeniem, a raczej czeSciowym tylko sukcesem, skoro tylko Dionizy, Damaris
i kilka osob uwierzyto. Jak sugeruje Marguerat (2015, 176), te nawrocenia $wiadcza dobrze
o jakosci dyskursu Pawlowego.

E. Odrzucenie

Marguerat (2015, 55) nazywa typowym dla Lukasza zakonczenie sceny w Antiochii:
stowo Boze si¢ rozszerza (13,49) mimo przesladowan (13,49-50). Ten schemat wystgpuje
takze w Dz 2-8. Rowniez scena w Listrze wpisuje si¢ w ten wzorzec, jednakze dochodzi
w niej takze do kamienowania §w. Pawla, czyli intensyfikacji prze§ladowan. Jest to jedyne
znane kamieniowanie Pawla, do ktérego moze si¢ odnosi¢ jego wzmianka o tym w 2Kor
11,25. Warto jednak podkresli¢, ze w obu przypadkach odrzucenie Pawta dzieje si¢ na skutek
knowan przywédcow czy Zydow, ktérzy przekonujg thim pozytywnie nastawiony do nowej
nauki. Keener podaje argumenty za historycznos$cia zdarzenia w 14,19:

“Even if we lacked so many other reports (for stoning in ancient texts, see comment
on Acts 7:58), the mob scene here, like the stoning itself, is hardly fictitious.
It is difficult to imagine that Paul never faced mobs. “Beaten innumerable times”
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(2 Cor 11:23), as distinct from five synagogue beatings (11:24) and three public
beatings with rods (11:25), suggests mob violence, and stoning itself (explicit
in 11:25) more often than not would suggest the same” (Keener 2013, 2174).

Wydaje sie, ze gwaltowne reakcje i przemoc byly duzo bardziej obecne w 6wczesnym
$wiecie 1 misjonarze z pewnos$cig musieli si¢ liczy¢ z tego typu reperkusjami. Tym bardziej
wydaje sie to wiarygodne, skoro ci sami Zydzi podburzyli thum w Antiochii i w Listrze,
eskalujac przemoc, gdy pierwsza ich reakcja nie przyniosta oczekiwanego rezultatu.
W Atenach reakcja jest stonowana, jednakze musiata by¢ rowniez bolesnym rozczarowaniem
dla Pawta.

Schemat omawianych perykop wyglada zatem nastepujaco:

13,16-41 14,15-17 17,22-31
(Antiochia Pizydyjska) (Listra) (Ateny)
A. Przybycie misjonarzy A. Przybycie misjonarzy A. Przybycie misjonarzy
(13,14-15) (14,8-9) (17,16-19)
Nauczanie w synagodze Przemowa na religijnym Po nauczaniu w synagodze
na prosbe przetozonych festiwalu do przedstawicieli | spotkanie na areopagu
religii poganskich na w centrum kulturalnym,
prowincji w Atenach
B. Proklamacja B. Proklamacja B. Proklamacja
(13,27-31) (14,15-16) (17,22-23)
Oredzie o Chrystusie Gtoszenie jedynego Boga Gtoszenie jedynego Boga

C. Wezwanie do nawrocenia | C. Wezwanie do nawrdcenia | C. Wezwanie do nawrocenia

(13,38-41) (14,15¢) (17,30-31)

Argumentacja przez Zdecydowane wezwanie Zdecydowane wezwanie
odwolanie si¢ do proroctwa | do porzucenia poprzednich | do porzucenia poprzednich
Habakuka i zapewnienie wierzen wierzen

o niewystarczalno$ci prawa

Mojzeszowego

D. Akceptacja D. Akceptacja E. Odrzucenie

(13,42-49) (14,18) (17,32-33)

Poczatkowa akceptacja Ttum jest dobrze Stonowana reakcja

przez wszystkich: Zydow usposobiony do misjonarzy
i pogan; pdzniej tylko przez | od poczatku

pogan
E. Odrzucenie E. Odrzucenie D. Akceptacja (17,34)
(13,45.50) (14,19) Ograniczony efekt mowy

Zydzi podburzajg thim Zydzi podburzajg thum Pawla
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4. Podsumowanie i wnioski koncowe

Wolnos¢ religijna w kontekscie misjonarskich méw $w. Pawla moze by¢ rozpatrywana
pod kilkoma wzgledami. Przede wszystkim misjonarze korzystaja z wolnosci wypowiedzi,
ktora byta dopuszczalna w owczesnym $wiecie. W kazdej z trzech omawianych scen
audytorium Pawtla z otwarto$ciag przyjmuje misjonarzy i zachgca ich nawet do zabrania glosu.
Parrezja zdecydowanie sprzyjala apostotom. Ich otwarte mowy posrod wielkich zgromadzen
zydowskich i poganskich oznaczaja, ze chrzescijanstwo nie bylo jaka$ misteryjna, sekretng
religia, ale wrecz przeciwnie - jej uniwersalne przestanie jest objawianiem misteriow swiatu.
Konfrontacja z wieloma wierzeniami i spoteczno$ciami od Zydéw przez przedstawicieli
poganskich religii prymitywnych do Atenczykéw, w mniejszych i wickszych osrodkach
miejskich, oznaczata gotowo$¢ do dialogu z kazdym i wynikata z glebokiego przekonania,
ze dobra nowing nalezy glosi¢ wszystkim.

Sw. Pawel, korzystajac z wolnosci wypowiedzi, szanuje wolno$¢ religijng oséb,
do ktorych sie zwraca — tak mozna by to uja¢ wspolczesnym jezykiem. Apostot za kazdym
razem podkresla jednak pozytywne cechy wierzen swojego audytorium. Ten przejaw
zyczliwo$ci moze by¢ rozpatrywany retorycznie jako proba zjednania sobie stuchaczy,
jednakze ma on takze znaczenie w argumentacji. Sw. Pawet pochwala to, co uznawat za
wyraz ,,stusznej” religijno$ci i swoja argumentacja podprowadza do wiary w Chrystusa albo
wprost, albo pos$rednio, moéwigc najpierw o jedynym Bogu. To, co uderza w postawie Pawla,
to jego silne przekonanie co do prawdy objawionej w Jezusie, ktére sprawia, ze Apostot
wzywa z moca do nawrdcenia stuchaczy.

“This “freedom of speech” is made possible, because God has spoken decisively
in Jesus Christ; it is the joyful gift and task for the Christian to proclaim thereby
the message plainly, to converse thereby with his fellow-Christians openly, to speak
thereby to his Father simply” (van Unnik 1962, 488).

Postawa Apostota $wiadczy o jego glebokiej wierze przede wszystkim dlatego, ze mu-
sial on wiedzie¢, jak wielkie zdumienie budzily jego stowa zardbwno w oOwczesnym
politeistycznym $wiecie, jak 1 w zydowskim kontek$cie. Nawolywanie do nawrdcenia
oznaczalo przemodelowanie duzej czeéci zycia. Sw. Pawet zdaje sic w czynie stosowaé
stowa, ktére znamy z listu Gal 5,1: ,,Ku wolno$ci wyswobodzit nas Chrystus”. Zaskoczeniem
i przejawem Bozej mocy jest pozytywne przyjecie oredzia Pawlowego przez stuchaczy.
Owo przyjecie jest albo czesciowe (jak w Atenach), albo zwalczone pdzniej przez prze-
ciwnikdw Pawla. Narracyjny schemat, w ktorym wystepujg misjonarskiec mowy $w. Pawla,
posiada rowniez znaczenie dla interpretacji postawy §w. Pawta. Jak to ujal van Unnik (1962,
487):

“In spite of the opposition of those who are unbelievers, of those who criticize
the apostle, the Christian may speak freely because he knows Him who conquers
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all opposition, because he knows that wonderful communion with God which
transcends everything in the world.”

Ponawiajacy si¢ schemat, kiedy to po akceptacji moéw Pawlowych musi on potem
mierzy¢ si¢ z przesladowaniem, wydaje si¢ wyraza¢ istotny zamyst autora Dz. Pawel
respektuje wolnos$c¢ religijng innych, a sam skutecznie z niej rowniez korzysta, mimo ze spo-
tyka si¢ regularnie z tymi, ktorzy tamig jego ,,wolno$¢ religijng”. Lukasz uzywa terminu
parrezja zwykle w konteks$cie przesladowan Apostota, jakby podkreslajac, ze w ten sposob
famane jest jego prawo. Pozbawianie Pawla ,,wolnosci religijnej” jest potwierdzeniem
prawdziwosci jego oredzia i wrecz warunkiem do dalszego rozwoju zatozonych rzez niego
wspolnot. Stowo Boze rozszerza si¢ mimo opozycji, a nawet dzigki niej. W zakonczeniu
pierwszej podrézy misyjnej narrator opisuje dziatalnos¢ Pawta. Powracat on do zatozonych
wspoélnot ,,umacniajac dusze uczniéw, zachgcajac do wytrwania w wierze, bo przez wiele
uciskow trzeba nam wejs¢ do krolestwa Bozego” (Dz 14,22).

Postawa §w. Pawla wraz z narracyjnym kontekstem pokazuje, ze tamanie ,,wolnos$ci
religijnej” pierwszych ucznidéw jest wrecz konieczne dla dalszego szerzenia Stowa Bozego.
W postawie Pawta uderza jego przekonanie, co do prawdy objawionej w Chrystusie,
ktora nalezy glosi¢ za wszelka ceng. Taka postawa wydaje si¢ niezwykle aktualna takze dzis.
Warto doceniac¢ to, co prawdziwe w innych kulturach i religiach, ale po to, by przyprowadzié
ludzi do prawdy o Chrystusie. Opozycja w tym kontekscie jest zrozumiata, jednakze w Jezu-
sie uczniowie mogg dokonywaé rzeczy przekraczajacych ludzkie mozliwosci i byé
prawdziwie wolnymi, wszak: ,,Pan za$ jest Duchem, a gdzie jest Duch Panski — tam wolno$¢”
(2Kor 3,17).
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Introduction

In the contemporary anthropological reflection on marriage and family, which has been
prompted by the trends emerging in the last few decades, one is confronted by questions
concerning the sources of the correct understanding of these two institutions. This paper
aims to explore the theological (and therefore natural) foundation of marriage and family
in the teachings of Pope John Paul II and Pope Francis by addressing the unity of man and
woman, who together comprise the communion of one life: a communion of body and
spirit that combines the characteristics of the two sexes. The complementary nature of these
characteristics contributes to the harmonious realization of the larger whole. The second
issue — related to unity and in a way arising from it — is the notion of sex as the element that
establishes the woman as a woman and the man as a man. Sexuality, in turn, carries with itself
the notion of fertility as the vehicle through which the man and the woman can procreate.
The paper is structured around the issues outlined above and draws from a variety of sources
that are relevant to its theological and semantic subject matter.

1. The Holy Trinity as the Image of the Marital Relationship

The first and most important foundation in the lives of a man and a woman — and further
on in the lives of their children — is love as an expression of the mutual relationship between
the two; a love that “echoes the mystery of the infinite love of the Father, the Son and
the Holy Spirit” (Cantalamessa 2017, 114). Both John Paul II and Francis point to the fact
that in the human love — being a reflection of the love which prevails between the Persons
of the Holy Trinity and in their mutual relations — a communion of life is born and continues
to grow. This mutual nature of the relationship becomes a recreation of the relationship
that exists in the Holy Trinity, where the Three Persons love one another in the mystery
of the one Divine life (John Paul IT 1988, n. 7; Francis 2016, n. 29). God is the communion
of the three Persons — the Father, the Son and the Holy Spirit — who “live eternally in perfect
unity” (Francis 2014a, n. 1; Francis 2016, n. 161; John Paul II 1988, n. 7; Spencer 2011, 16;
Boff 2000) and above all, in the perfect and highest form of love, although derived from
a different source. As Richard of Saint Victor teaches us, “supreme charity-love has to be
absolutely perfect; in order to be supremely perfect, it must be so great that it could not
be greater” (Angelici 2011, 43). It becomes evident that “God himself is a ‘we’: the God
professed in the Christian Creed is not a lonely self-reflection of thought or an absolutely
and indivisibly self-contained ‘I,” but rather he is unity in the trinitarian relation of I-you—
we, so that being ‘we,” as the fundamental form of divinity, precedes all worldly instances
of ‘we,” and the image and likeness of God necessarily refers to such being ‘we’ from the very
beginning” (Ratzinger 2014, 114).
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Therefore, one can say with reference to the unity of the Holy Trinity — as John Paul
II has done — that “the meaning of man’s original unity through masculinity and femininity
expresses itself as an overcoming of the frontier of solitude and at the same time as an
affirmation — for both human beings — of everything in solitude that constitutes ‘man.’
In the biblical account, solitude is the way that leads to the unity” (John Paul II 2006, 162).
This is a process in which man achieves personal awareness by “becoming separate” from
other created beings and, at the same time, orients himself towards a person who is similar
to him and becomes his helper' (cf. Genesis 2:18, 20; John Paul II 2006, 163). In that sense,
man becomes like God because he does not shut himself away and does not nullify his essence
in himself. This demonstrates that there exists a dynamic process of going beyond one’s own
“I”” towards another person, the “thou,” or — in the words of Pope John Paul IT — “another ‘I’
(John Paul II 1988, n. 6).> It becomes apparent that the “I” is capable of meeting the “thou,”
and this also includes the ability to gift one’s own “I” to that other “thou.” Thus, the “I” may
only find itself in its fullness by existing in relation to the “thou.” In other words, only in
the meeting and the gift of the “I” to the “thou” does the full dimension of the union of
man and woman become apparent, a union in which the “I” and the “thou” create a close
communion, the “we” of the two bodies (Ratzinger 2006, 53—54). So, man and woman are
called not only to exist “side by side” or “together,” but also — and above all — to be “one for
the other” (John Paul II 1988, n. 7).

2. Unity as the Mystery of Matrimony

In the biblical depiction of the unity of man and woman, the word used to describe

EEINT3

the action that brings the two people together is dabag, which means “to cling to,” “to stay
together” or “to cleave to.” This shows that the union of man and woman has a higher and

stronger dimension than ties of blood, a dimension of a mutual relationship (affection)

In the original biblical text, the notion of “helper” was expressed using the word ezer ke-negdo, which means
““a helper fit for him, a companion opposite him.” The Hebrew word ezer, ‘helper,” comes from the root oz,
meaning ‘strength’: to help means to lend one’s strength to another. [...] The term ke-negdo, ‘face-to-face with
someone,’ stems from the root nagad, ‘to tell.” To be face-to-face with someone means to be within reach, within
speaking distance” (Haddad 2012, 79). Analysing Genesis 2:18, Enrico Solmi notes that “woman is a companion
to man (in a literal meaning: ‘facing man’), a helper who is similar to him and fit to meet him. [...] This notion
of ‘helper’ has deep biblical roots. In a broader sense, the word is sometimes used in reference to God, who is
‘our help’ (Ps 33:20 and 46:2). In that spirit, a wife is to her husband ‘a helper fit for him and a pillar of support’
(cf. Sir 36:24-26)” (Solmi 2009, 23). The Congregation for the Doctrine of the Faith makes the following
remark with regard to the Hebrew word ezer: “The Hebrew word ezer which is translated as ‘helpmate’ indicates
the assistance which only a person can render to another. It carries no implication of inferiority or exploitation
if we remember that God too is at times called ezer with regard to human beings (cf. Ex 18:4; Ps 10:14)”
(Congregation for the Doctrine of the Faith 2004, footnote 5).

The concept of “I”” has been broadly analyzed by philosophers of dialogue, such as Emmanuel Lévinas (2000;
2002).
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whereby the two become one (Lemanski 2013, 236; Lanoszka 2014, 13; Stagliano 2014,
48) and “build a ‘unity of two’” (Sarmiento 2002, 68), and thus “become one flesh, [...]
a new and unique reality with a new and unique name” (Benedict XVI 2012). In the words
of Pope Francis, “this is precisely the mystery of Matrimony: God makes of the two spouses
one single life. The Bible uses a powerful expression and says ‘one flesh,’ so intimate is the
union between man and woman in marriage. And this is precisely the mystery of marriage:
the love of God which is reflected in the couple that decides to live together. Therefore a man
leaves his home, the home of his parents, and goes to live with his wife and unites himself
so strongly to her that the two become — the Bible says — one flesh” (Francis 2014, n. 1).
During his meeting with young people in the square in front of the Basilica of Saint Mary
of the Angels in Assisi, the Holy Father also noted that the union of man and woman is
a response to God’s calling to create one life and one flesh out of the two people, and thus
to live together and for each other. As the pope said, “two Christians who marry have
recognized the call of the Lord in their own love story, the vocation to form one flesh and
one life from two, male and female” (Francis 2013; see also Falque 2017, 531), and thus
have chosen the shared existence of two independent beings, each of them having the unique
ability to create one communion despite their diversity.

3. Relationship as Mutual Discovery

Pope Francis teaches us that the relationship between a man and a woman is conducive
to the development of a mutual bond in knowledge, and above all, to the development
of harmony. As he points out, “in order to know oneself well and develop harmoniously,
a human being needs the reciprocity of man and woman. When that is lacking, one can see
the consequences. We are made to listen to one another and help one another. We can say that
without the mutual enrichment of this relationship — in thought and in action, in affection and
in work, as well as in faith — the two cannot even understand the depth of what it means to be
man and woman” (Francis 2015a). In the same manner as Adam did in relation to Eve, every
man “discovers himself in relation to the one that God gave him as help in being human”
(Kotecki 2012, 128), a “vital helper” (Congregation for the Doctrine of the Faith 2004, n. 6;
see also Draper 2010, 117). Similarly, we can discover ourselves in the mutual discovery
of our identities: the identity of man and the identity of woman.

God did not create man to be alone, but rather to share his journey with another person,
someone who complements him (Francis 2015b), and to “live the wondrous experience
of love” (Francis 2015b, 16) that binds the two bodies together so closely that they become
one flesh (cf. Genesis 2:24). As a consequence, the two people render help and service to each
other and experience the meaning of oneness to which they attain with growing perfection
(Second Vatican Council 1965, n. 48). This rendering of help and service in oneness is
a process that develops with the time spent together: it is different in the early days and
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different a few decades later, and is thus a movement towards the attainment of fullness
and depth (Balthasar 2005, 27). This form of striving for ever greater mutual understanding
produces the communio personarum (Second Vatican Council 1965, n. 12) that manifests
itself in three dimensions: in the union of humanity, in the union of spirit and in the union of
flesh (Ozorowski 2009, 68—76; Pollini 2011). Therefore, one may conclude that “the reality
of the Divine image ‘takes place’ in the space of the mutual interaction between two
people: a man and a woman. A person is the image of God in a relationship, as if ‘by virtue

999

of a relationship’” (Kunka 2013, 104). Being in a relationship, as Pope Francis emphasizes,
becomes a worldly manifestation of the “divine plan to make of the family a special
community of life and love” (Francis 2015¢), a life which is in God’s heart and becomes His
desire.

Here, as Pope Francis points out, begins “God’s dream for his beloved creation: to see
it fulfilled in the loving union between a man and a woman, rejoicing in their shared journey,
fruitful in their mutual gift of self” (Francis 2015b; see also Francis 2018). Similar references
can also be found in John Paul II, who points to the fulfillment of marriage through fertility:
“the biblical account speaks of God’s instituting marriage as an indispensable condition
for the transmission of life to new generations, the transmission of life to which marriage
and conjugal love are by their nature ordered: ‘Be fruitful and multiply, and fill the earth

and subdue it’ (Gen 1:28)” (John Paul II 1988, n. 6; see also Francis 2014b).

4. Sex and Fertility in the Theology of Marriage and Family

As a being created by God, man reveals God’s beauty in the many features inscribed
by the Divine wisdom within the human form. The features that make a human person
similar to God in the relationship between man and woman (Hebr. ’is—’issa?), or husband
and wife, include sex as a certain difference between the male and female elements that exist

The words i and ’isSa “have a common etymology, sound similar and are mutually complementary. [...]

rax s

This is because the words 'I5—'is5a have two shared sounds that form the term ’ésh (‘fire”). Importantly, the word
IS contains yodh, the first letter of the Tetragrammaton, and the word ’i§Sa contains /e, its last letter. Man and
woman are therefore two fires, two flames, two Divine energies.

The beginning belongs to ’is, while the future belongs to 'is§a. These two directions were already hinted at in
the names ‘Adam’ and ‘Eve.” Was Adam not created ‘in the likeness’ of his Creator and, at the same time, born
from the earth (adama)? Is Chava (Eve) not the ‘mother of all the living,” the one who brings life, transforms
the sperm — which is, incidentally, amazingly similar in shape to the letter yodh — into a child who develops in
her womb, symbolised in the language of the Kabbalah by the letter he?

The man’s responsibility is remembrance — achieved with the action of the zachar, the “chisel’ that writes in stone
so that nothing is forgotten and that the categorical biblical imperative of zachor, ‘remember,” can be adhered
to. The woman’s responsibility, in turn, is to orient that remembrance, to show the right direction. An allusion
to the feminine ability to point the way can be found in the Hebrew grammar. When one wants to say that they
are headed to a certain city or country, the name of that city or country takes the feminine suffix /e, as a result of

which it resembles feminine gender forms” (Haddad 2012, 79-80; Vidal 2014, 240).
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in the world, one that is embedded in the core of the beingness of creatures and has its place
in the DNA — both in humans and in beings that stand lower in the hierarchy of creation.

In contrast to other living beings, from the very first pages of the Bible, humanity
is “described as articulated in the male-female relationship. This is the humanity, sexually
differentiated, which is explicitly declared ‘the image of God’” (Congregation for the
Doctrine of the Faith 2004, n. 6; see also Eldredge 2019, 25). In that context, it is important
to emphasize that if “one fails to notice the wealth of anthropological meaning inherent
in the difference between the sexes, then one will not understand what it means to a man
and a woman to be the image of their Maker” (Kunka 2013, 103). Furthermore, as John
Paul II observes, one must note that “sexuality is an enrichment of the whole person — body,
emotions and soul — and it manifests its inmost meaning in leading the person to the gift
of self in love” (John Paul II 1981, n. 37).

The term “sex” itself does not occur in the Bible. However, starting from the first pages
of the Scripture, a distinction is made between the sexes: male (zachar) and female (nekeva).
This difference is portrayed solely to emphasise the mutual relationship between a man and
a woman (Léon-Dufour 1973, 679; Kotecki 2012, 126; Wencel 2007, 101). Thus, the notion
of sex is “a self-complementing and self-enriching good” (Ozorowski 2009, 67; see also
John Paul II 1999). The French rabbi Philippe Haddad puts forward the question “How to
understand the difference in the description of the emergence of the two sexes?” and provides
an immediate answer: “So, in the first chapter [of the Book of Genesis] the differentiation
between the ‘masculine’ element of zachar and the ‘feminine’ element of nekeva emphasizes
their physiological complementarity, since zachar etymologically means ‘a burin, a chisel,’
whereas nekeva means ‘a hole, an opening, a breach’ (Haddad 2012, 77).

The second key term in this section of the paper is “fertility,” a concept that refers to
the fulfilment of the mystery of God’s fertility in the human person that manifests itself in
the creation of Adam and Eve in His likeness. In this portrayal of God’s fertility in human
fertility, life is passed on, the “image of the parents” is passed on in time to their children
and to the generations that will follow (Léon-Dufour 1973, 684; Jankowski 2008, 26; Miras
and Baares 2009, 104). As Wencel (2007, 100) notes, “a matter of key importance to the
understanding of whether this is a ‘reflection’ in the context of human sexuality on the grounds
of biblical anthropology is the fact that when referring to God, the Bible uses metaphors
of fatherhood and motherhood (cf. Is 49:14-15; 66:13) and His lover-like relationship with
Israel.” Furthermore, an integral part of sexuality is man’s calling to be a father and woman’s
calling to be a mother (Jankowski 2008, 26; Ozorowski 2009, 83; Francis 2014c), that is,
parenthood. While biologically similar to the procreation of other created beings, it bears
in its essence a unique likeness to God, as John Paul II has taught (1994, n. 6). In the words
of Saint Augustine, one needs to conclude that “sexuality, sexual differentiation are the fruits
of the act of creation, hence no evil can be spoken of here. Therefore, marriage is a good as
well. Furthermore, the good of marriage also derives from the bond of friendship between
man and woman” (Wygralak 2016, 28).
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The views of the Polish pope and the Argentinian pope seem to converge when it comes
to the portrayal of the image of God in man that has been discussed above. Commenting on
a passage from Genesis 1:27 in his exhortation Amoris laetitia, Pope Francis notes that “it is
striking that the ‘image of God’ here refers to the couple, ‘male and female.” Does this mean
that sex is a property of God himself, or that God has a divine female companion, as some
ancient religions held? Naturally, the answer is no. We know how clearly the Bible rejects as
idolatrous such beliefs, found among the Canaanites of the Holy Land. God’s transcendence
is preserved, yet inasmuch as he is also the Creator, the fruitfulness of the human couple
is a living and effective ‘image,’ a visible sign of his creative act” (Francis 2016, n. 10).
In addition, during one of his general audiences, the pope observed that “as we all know,
sexual difference is present in so many forms of life [...]. But man and woman alone are
made in the image and likeness of God: the biblical text repeats it three times in two passages
(26-27): man and woman are the image and likeness of God. This tells us that it is not man
alone who is the image of God or woman alone who is the image of God, but man and woman
as a couple who are the image of God. The difference between man and woman is not meant
to stand in opposition, or to subordinate, but is for the sake of communion and generation,
always in the image and likeness of God” (Francis 2015a; see also Francis 2014a; Goéralski
1995, 102; Balthasar 2003, 270).

And thus, “sexuality, in which man’s belonging to the bodily and biological world
is expressed, becomes personal and truly human when it is integrated into the relationship
of one person to another, in the complete and lifelong mutual gift of a man and a woman”
(Catechism of the Catholic Church, n. 2337). At the same time, it is important to note that
“the sexuality of a man or the sexuality of a woman is always the sexuality of a human being
created in the image of God” (Kunka 2012, 96). In addition, sexuality is “part of that created
gift which God saw as being ‘very good,” when he created the human person in his image
and likeness, and ‘male and female he created them’ (Genesis 1:27)” (Pontifical Council for
the Family 1995, n. 11).

Conclusion

In summary, it can be argued that in the reflections of both John Paul II and Francis,
the marriage portrayed in the first two chapters of the Book of Genesis has a natural character
and is presented as an institution in itself, characterized by two important features. The first
of these features is the unity depicted in the Bible through the story of a single couple,
Adam and Eve, and the second one is the permanence of marriage as the bond between the
first man and the first woman. This permanence is affirmed by the biblical author himself
when he says: Therefore a man leaves his father and his mother and cleaves to his wife, and
they become one flesh (Genesis 2:24). Such oneness and permanence of the bond between
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man and woman is based on the principles of complementarity and subsidiarity in the unity,
love and fertility of the two (Jankowski 2015, 97-99). As noted above, based on the narrative
of creation, marriage has a natural character. Therefore, according to God’s conception,
it is also monogamous (Solmi 2009, 26).

The second issue is the reflection of the image and likeness of God in marriage through sex
and fertility. By virtue of these two features, God’s richness is portrayed as He mutually
complements and, at the same time, enriches Himself in the Persons of the Holy Trinity.
In fertility, one can see the richness of life thanks to which the husband and wife — through
mutual devotion — become instruments of God (who is the fullness of life) as they pass
life to the next generations. As a result of their participation in God’s abundance, man
and woman are called to become father and mother. This can already be seen in the act
of creation, where God as the Father brings man and woman into being, entrusting them
with the task of populating the earth, and at the same time, making them “collaborators” in
the act of continuous creation (creatio continua). The sexuality of man and woman reflects
the characteristics of God, who possesses the attributes of father and mother at the same time.
Man’s sexuality and woman’s sexuality are complementary elements that form a complete
image and likeness of God in the world.
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Arte sacra nell'insegnamento
del Magistero dal Vaticano Il
a papa Francesco

Sommario: Larte sacra occupa - a partire dal concilio Vaticano Il - un posto importante
nell’insegnamento del Magistero della Chiesa. Ma é stato soprattutto il papa Benedetto XVI
ad intraprendere una vera e propriaricerca della cosiddetta via pulchritudinis. Nel suo magistero
ha affrontato diverse volte il tema della bellezza e dell’arte nel senso ampio del termine.
Un capitolo importante in queste sue riflessioni riguardava la bellezza nel contesto liturgico,
cioe la bellezza della liturgia che & in grado di mostrare la bellezza di Dio stesso. Parlando
della bellezza poi, papa Ratzinger, si riferiva sia a cio che € materiale e artistico, sia alla natura,
alla creazione e a Dio. Anche l'attuale pontefice Francesco parla della via della bellezza che,
secondo lui, pud condurre al bene, a Dio ed é capace di creare la comunione interpersonale,
interculturale ed interreligiosa.

Parole chiave: Arte sacra, magistero, Vaticano Il, Francesco

Sacred Art in the Teaching
of the Magisterium of the Church:
from Vatican Il to Pope Francis

Abstract: The dialogue with the world of art was taken up again by Vatican Il and continues
to this day. The post-conciliar popes dedicated several pronouncements to artists. But it
was especially Benedict XVI who put into action a real search for the via pulchritudinis.
In his teaching, he showed a particular predilection for the theme of beauty and art, as well
as the relationship with the various arts. An important chapter of his reflection concerns
beauty in the liturgical context. According to the Pontiff, the beauty of the liturgy manifests
the beauty of God who is communicated through the beauty of the Church, and also
the beauty of the assembly gathered in the liturgical celebration. Speaking of beauty, according
to Ratzinger, it is necessary to take into consideration both the material, artistic kind and also
that which refers to nature, to creation, to God.
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Sztuka sakralna w nauczaniu Magisterium
Kosciota - od Soboru Watykanskiego Il
do papieza Franciszka

Streszczenie: Sztuka sakralna zajmuje od czasu Soboru Watykanskiego Il wazne miejsce
w Magisterium Kosciota. W sposdb szczegdlny Benedykt XVI podjat sie poszukiwania tak
zwanej via pulchritudinis. W jego nauczaniu wykazat upodobanie do tematyki piekna i sztuki
w szerokim tego stowa znaczeniu. Wazny rozdziat jego refleksji dotyczyt piekna w kontekscie
liturgicznym: piekno liturgii jest w stanie ukaza¢ piekno samego Boga. Méwiac o pieknie miat
na uwadze zaréwno to, co materialne, artystyczne, jak i to, co odnosi sie do natury, do stwo-
rzenia i do Boga. Obecny papiez Franciszek nawiazuje takze do drogi piekna, ktéra prowadzi
do dobra, do Boga i stwarza miedzyludzka komunie.

Stowa kluczowe: Sztuka sakralna, magisterium Kosciota, Sobér Watykanski |l, papiez Franciszek

1. Concilio Ecumenico Vaticanol ll.

La Costituzione sulla sacra liturgia Sacrosanctum concilium (SC 1963) del Concilio
Vaticano II' mette al vertice delle piu nobili attivita dell’ingegno umano 1’arte religiosa
e ’arte sacra e afferma che «nessun altro fine ¢ stato loro assegnato se non quello di contribuire
il piu efficacemente possibile, con le loro opere, a indirizzare religiosamente le menti degli
uomini a Dio» (SC 122).

La Chiesa ha sempre richiesto il servizio dell’arte per esprimere la verita rivelata
e per attirare il consenso umano alle realta divine. Si tratta delle opere «finalizzate alla vita
religiosa della comunita che crede e per la quale sono concepite e realizzate, ¢ una gran parte
di esse sono destinate al culto liturgico» (SC 123).

Prima del Concilio Vaticano II, ci sono due documenti in cui viene proibita sia la moltiplicazione delle immagini
che la produzione di immagini di bassa qualita o di materiale scadente: 1. Pio XII. 1947. Enciclica Mediator Dei
(20 novembre 1947). In: A4S 14 (1947), 521-595: «Desideriamo e raccomandiamo caldamente ancora una volta
il decoro dei sacri edifici e dei sacri altari [...]. Non si devono disprezzare e ripudiare genericamente e per partito
preso le forme ed immagini recenti, piu adatte ai nuovi materiali con i quali esse vengono oggi confezionate: ma
evitando con saggio equilibrio I’eccessivo realismo da una parte e 1’esagerato simbolismo dall’altra, e tenendo
conto delle esigenze della comunita cristiana, piuttosto che del giudizio e del gusto personale degli artisti,
¢ assolutamente necessario dar libero campo anche all’arte moderna, se serve con la dovuta riverenza e il dovuto
onore, ai sacri edifici ed ai riti sacri; in modo che anch’essa possa unire la sua voce al mirabile cantico di gloria
che geni hanno cantato nei secoli passati alla fede cattolica. Non possiamo fare a meno, pero, per Nostro dovere
di coscienza, di deplorare e riprovare quelle immagini e forme da alcuni recentemente introdotte, che sembrano
essere depravazione e deformazione della vera arte, e che talvolta ripugnano apertamente al decoro, alla modestia
ed alla pieta cristiana, e offendono miserevolmente il genuino sentimento religioso; esse si devono assolutamente
tener lontane e metter fuori dalle nostre chiese come «in generale, tutto cio che non ¢ in armonia con la santita
del luogo» (§201); 2. Sant’Uffizio. 1952. Instructio ad locorum ordinarios De arte sacra (30 iunii 1952). In: A4S
10 (1952), 542-546: §19.
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La Sacrosanctum concilium richiede la dignita e la bellezza, con quell’apertura,
per quanto riguarda la materia e la forma, a «quei cambiamenti che il progresso della tecnica
ha introdotto nel corso dei secoli» (SC 123). Viene sottolineato inoltre che la Chiesa non
ha adottato come proprio un particolare stile artistico, accogliendo lungo i secoli le forme
artistiche di ogni epoca, compresa quella del nostro tempo, raccomandando di preferire alla
mera sontuosita la «nobile bellezza» (SC 123).

I Padri conciliari chiedono la vigilanza agli Ordinari del luogo per cio che riguarda
I’arte sacra, con una raccomandazione precisa: «abbiano cura di allontanare dalla casa di
Dio e dagli altri luoghi sacri quelle opere d’arte che sono in contrasto con la fede, la morale
e la pieta cristiana; che offendono il genuino senso religioso, o perché spregevoli nelle forme,
o perché scadenti, mediocri o false nell’espressione artistica» (SC 124).

Nella costruzione poi degli edifici sacri ci si deve preoccupare diligentemente della loro
idoneita «a consentire lo svolgimento delle azioni liturgiche e la partecipazione attiva dei
fedeli» (SC 124).

Circa il numero delle immagini sacre, si dice di stare attenti «per non destare ammirazione
nei fedeli e per non indulgere a una devozione svisata» (SC 125).

Si raccomanda anche una speciale vigilanza sui beni artistici del passato al fine
di difenderli dai furti, da dispersioni ed indebite alienazioni (SC 126).

Il Concilio raccomanda, tra le altre cose, di rivedere quanto prima, insieme ai libri
liturgici, i canoni e le disposizioni ecclesiastiche per cid che riguarda «la conveniente
disposizione delle sacre immagini, della decorazione e degli ornati. Le norme che risultassero
meno rispondenti alla riforma della liturgia siano corrette o abolite: quelle invece che
risultassero favorevoli siano mantenute o introdotte» (SC 128)2.

A conclusione del Concilio Vaticano II, 1’8 dicembre 1965, i Padri conciliari si rivolsero
ad alcune categorie di persone’, tra cui anche agli artisti. Nel Messaggio rivolto a loro
si puo notare la conferma dell’apertura, gia annunciata nel capitolo VII della Sacrosanctum
concilium, nei confronti sia degli artisti che dell’arte in genere.

Da lungo tempo la Chiesa ha fatto alleanza con voi. Voi avete edificato e decorato
i suoi templi, celebrato i suoi dogmi, arricchito la sua liturgia. Voi ’avete aiutata
a tradurre il suo messaggio divino nel linguaggio delle forme e delle figure, a rendere
sensibile il mondo invisibile. Oggi come ieri, la chiesa ha bisogno di voi e si rivolge
a voi. Essa vi dice con la nostra voce: non lasciate interrompere un’alleanza feconda

2 Ci sono da consultare anche alcuni documenti applicativi della Santa Sede: Paolo VI. 1964. Lettera apostolica

Sacram Liturgiam (25 gennaio 1964). In: A4S 56 (1964), 139-144; Sacra Congregazione dei Riti. 1964 Istruzione
Inter oecumenici (26 settembre 1964). In: A4S 56 (1964), 877-900 (cap. V); Sacra Congregazione dei Riti. 1967.
Istruzione Tres abhinc annos (4 maggio 1967). In: A4S 59 (1967), 442-448; Sacra Congregazione dei Riti. 1967.
Istruzione Eucharisticum mysterium (25 maggio 1967). In: A4S 59 (1967), 539-573, ecc.

LEINTS o, ”»

Si tratta dei messaggi “ai governanti”, “agli uomini di pensiero e di scienza”, “agli artisti”, “alle donne”,

199 < LEI?S

“ai lavoratori”, “ai poveri, ai malati, a tutti coloro che soffrono”, “ai giovani”: Concilio Ecumenico Vaticano II.
1966. Messaggi L heure du départ ad alcune categorie di persone (8 dicembre 1965). In: A4S 58 (1966), 8-18.
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fra tutte! Non rifiutate di mettere il vostro talento al servizio della verita divina!
Non chiudete il vostro spirito al soffio dello Spirito Santo! (Messaggio agli artisti
1965).

I Padri riconoscono che il mondo ha bisogno di «bellezza per non cadere nella
disperazione. La bellezza, come la verita, mette la gioia nel cuore degli uomini ed ¢ un
frutto prezioso che resiste al logorio del tempo, che unisce le generazioni e le fa comunicare
nell’ammirazione» (Messaggio agli artisti 1965). Tutto questo grazie alle mani degli
artisti che sono «i custodi della bellezza nel mondo» (Messaggio agli artisti 1965). Questa
consapevolezza li dovrebbe aiutare a liberarsi da gusti effimeri e senza valori veri, capaci di
rinunciare ad espressioni stravaganti o malsane.

Da quel momento si puo affermare che inizia un vero e proprio dialogo tra la Chiesa
e gli artisti. Un rapporto fecondissimo anche se travagliato che ¢ passato dal mecenatismo
dei secoli scorsi alla ricerca di un dialogo comune nel Novecento, il secolo che piu di tutti
sembra aver portato non solo ad un allontanamento degli artisti dalla Chiesa, ma anche
al tentativo di eliminare qualsiasi simbologia cristiana dalla vita quotidiana e, di conseguenza,
anche dall’espressione artistica.

2. Libri liturgici postconciliari.

Quando nelle Premesse al Rito della Dedicazione della Chiesa e dell’Altare (Rito
della dedicazione 1980) si parla della disposizione degli spazi liturgici e dell’arredo (n. 29),
troviamo il rimando alle disposizioni di Principi e norme per ['uso del Messale Romano
(PNMR 1973, nn. 253, 257-267, 271-272, 276-277), in cui si parla delle immagini esposte
alla venerazione dei fedeli:

Secondo un’antichissima tradizione della Chiesa, nei luoghi sacri legittimamente
si espongano alla venerazione dei fedeli le immagini del Signore, della beata Vergine
e dei santi. Si abbia cura tuttavia che il loro numero non sia eccessivo, ¢ che la loro
disposizione non distolga I’attenzione dei fedeli dalla celebrazione. Di un medesimo
santo poi non si abbia che una sola immagine. In generale, nell’ornamento e nella
disposizione della chiesa, per quanto riguarda le immagini si cerchi di favorire
la pieta della comunita (n. 278).

Lo stesso concetto ¢ stato riproposto dall’Ordinamento Generale del Messale Romano
(OGMR 2000), in cui al n. 318 possiamo leggere:

Nella Liturgia terrena, la Chiesa partecipa, pregustandola, a quella celeste che viene
celebrata nella santa citta di Gerusalemme, alla quale tende come pellegrina e nella
quale Cristo siede alla destra di Dio, e, venerando la memoria dei Santi, spera di
avere parte con essi. Percid, secondo un’antichissima tradizione della Chiesa, negli
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edifici sacri si espongano alla venerazione dei fedeli le immagini del Signore, della
beata Vergine Maria e dei Santi; li siano disposte in modo che conducano i fedeli
verso i misteri della fede che vi si celebrano. Si presti attenzione che il loro numero
non cresca in modo eccessivo, e che la loro disposizione non distolga I’attenzione dei
fedeli dalla celebrazione. Di un medesimo Santo poi non si abbia abitualmente che
una sola immagine. In generale, nell’ornamento e nella disposizione della chiesa,
per quanto riguarda le immagini, si cerchi di favorire la pieta di tutta la comunita
oltre che la bellezza e la dignita delle immagini.

Nel Caeremoniale Episcoporum (Caeremoniale 1984) si dice semplicemente che
quando viene dedicata una chiesa, tutto cio che si trova in essa, comprese le stazioni della
Via crucis, sia ritenuto benedetto ed inaugurato (nn. 864. 954). Infine, nel Benedizionale
(Benedizionale 1992), nelle Premesse al capitolo LII, intitolato Benedizione di una
“Via Crucis”, leggiamo: «Le immagini delle stazioni con le croci, o anche le croci soltanto,
si dispongano in modo adatto dinanzi ai fedeli, o si collochino in anticipo nel luogo per esse
designato» (n. 1514).

3. Paolo VI - Giovanni Paolo Il - Benedetto XVI

Ci soffermeremo ora brevemente sull’insegnamento dei Pontefici Giovanni Battista
Montini — Paolo VI (Vian 2007, 681-699), Karol Wojtyla — Giovanni Paolo II (Bray 2007,
391-419) e Joseph Ratzinger — Benedetto X VI (Vian 2007, 666-668), riguardante la materia
che stiamo trattando

Il primo, il 7 maggio 1964, nella Cappella Sistina, durante la Messa degli artisti, pronuncio
un discorso importante in cui traccio, si potrebbe dire, le linee essenziali di un’alleanza,
anzi chiese di «ristabilire ’amicizia tra la Chiesa e gli artisti, amicizia guastata da entrambe
le parti, sia col ricorrere ad un’arte staccata dalla vita, e ancor piu dall’esperienza religiosa,
e resasi quasi incomprensibile, sia con il pretendere 1’assuefazione a cliché¢ e modelli
di pochi pregi e di poca spesa» (Insegnamenti di Paolo VI 1965, 312-318). In un passaggio
di quest’omelia, disse:

Noi dobbiamo ritornare alleati [ ...]. Noi dobbiamo domandare a voi tutte le possibilita
che il Signore vi ha donato, e, quindi, nell’ambito della funzionalita e della finalita,
che affratellano 1’arte al culto di Dio, noi dobbiamo lasciare alle vostre voci il canto
libero e potente, di cui siete capaci. E voi dovete essere cosi bravi da interpretare
cio che dovrete esprimere, da venire ad attingere da noi il motivo, il tema, e qualche
volta piu del tema, quel fluido segreto che si chiama I’ispirazione, che si chiama
la grazia, che si chiama il carisma dell’arte. Noi abbiamo bisogno di voi.
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Tra i tanti interventi di Paolo VI che toccarono la tematica dell’arte ricordiamo ancora
il Discorso pronunciato in occasione dell’inaugurazione della Collezione di Arte religiosa
moderna dei Musei Vaticani (23 giugno 1973) ed il Discorso ai partecipanti al VII Congresso
Mariologico Mariano Internazionale (16 maggio 1975), in cui si sottolinea I’importanza della
via pulchritudinis* negli studi teologici e mariologici®.

Per quanto riguarda Giovanni Paolo II, in occasione del XII Centenario del II concilio
di Nicea, dedicato alla controversia sulle immagini, scrisse nel 1987, la Lettera Duodecimum
saeculum a concilio Nicaeno II (AAS 1988, 241-252), sia per ribadire la legittimita delle
immagini e della loro venerazione sia per riaffermare il valore dell’arte per la Chiesa e la
sua missione evangelizzatrice. Leggiamo in essa: «Il credente di oggi, come quello di ieri,
deve essere aiutato nella preghiera e nella vita spirituale con la visione di opere che cercano
di esprimere il mistero senza per nulla occultarlo. E questa la ragione per la quale oggi come
per il passato, la fede & I’ispiratrice necessaria dell’arte della Chiesa» (n. 11).

Bisogna sottolineare che il Papa polacco non si limitd ad interventi pit o meno
occasionali sul tema. Avendo profondamente a cuore il dialogo tra la Chiesa e il mondo
delle arti, rilancio 1’alleanza, gia sostenuta e promossa da Paolo VI, con un documento del
tutto originale, la Lettera agli artisti (AAS 1999, 1155-1172), in cui gia la stessa intestazione
¢ quasiuna definizione dell’artista ideale: «A quanti con appassionata dedizione cercano nuove
epifanie della bellezza per farne dono al mondo nella creazione artisticay». Ci troviamo alla
vigilia del grande Giubileo del 2000 che fu preparato, negli ultimi tre anni, anche attraverso
la meditazione riguardante la Ss.ma Trinita (ogni anno dedicato a una delle Persone della
Trinita). Questa scansione trinitaria non era estranea al percorso tracciato dalla stessa Lettera
in cui possiamo cogliere una specie di percorso teologico imperniato proprio sulla Trinita.
Il Pontefice dapprima defini I’artista «immagine di Dio Creatore» (n. 1), dell’ Artista Divino,
quindi motivo I’essenza dell’arte cristiana a partire dal mistero del Verbo Incarnato (n. 5)
e incoraggio gli artisti ad accogliere in abbondanza il dono «di quelle ispirazioni creative
da cui prende inizio ogni autentica opera d’arte» (n. 15), e che viene elargito dallo Spirito,
«il misterioso artista dell’universo» (n. 15). Accanto poi al percorso teologico si trovo quello
antropologico e morale, in cui va riletta la vocazione dell’artista, la sua missione e la sua
responsabilita sociale ed ecclesiale. E molto interessante cio che affermo il Pontefice riguardo
alla connessione tra la sfera artistica e quella morale, tra la soggettivita della personalita
artistica e I’oggettivita dell’opera realizzata: «attraverso le opere realizzate, 1’artista parla
e comunica con gli altri. La storia dell’arte, percio, non ¢ soltanto storia di opere, ma anche
diuomini» (n. 2). Non manco neanche il riferimento al bene comune: gli artisti «rendono anche

4 Per via pulchritudinis si intende «una via della bellezza che costituisce al tempo stesso un percorso artistico,

estetico, e un itinerario di fede, di ricerca teologica», Benedetto XVI. 2010. Agli artisti incontrati nella Cappella
Sistina (21 novembre 2009). In: Insegnamenti di Benedetto XVI (11 2009), Citta del Vaticano: Libreria Editrice
Vaticana, 591.

> Tutti i discorsi, messaggi e scritti agli artisti di Paolo VI sono stati raccolti in: Begni Redona P.V. (ed.). 2000.
Paolo VI. Su l’arte e agli artisti. Discorsi, messaggi e scritti (1963-1978), Brescia-Roma: Studium edizioni.



KS.PIOTR PAWEL JURA - Arte sacra nell'insegnamento del Magistero dal Vaticano |1...

un servizio sociale qualificato a vantaggio del bene comune» (n. 4) se sono consapevoli che
esiste «un’etica, anzi una spiritualita del servizio artistico, che a suo modo contribuisce alla
vita e alla rinascita di un popolo» (n. 4). La Lettera offre anche un percorso storico riguardante
alcune tappe importanti ¢ significative, come pure alcuni tra i maggiori protagonisti della
storia dell’arte, in cui si possono vedere i frutti della giusta e feconda alleanza tra 1’arte
e il Vangelo (nn. 7-9). Il punto nevralgico di questo documento ¢ costituito dai paragrafi nei
quali, riprendendo I’insegnamento di Paolo VI e del Vaticanum II, Giovanni Paolo II propose
un rinnovato dialogo, che non puo che partire dall’affermazione: «La Chiesa ha bisogno
dell’arte» (n. 12), ma anche da un interrogativo: «L’arte ha bisogno della Chiesa?» (n. 13).
La comunita cristiana, pertanto, continua a nutrire «un grande apprezzamento per il valore
dell’arte come tale. Questa, infatti, quando ¢ autentica, ha un’intima affinita con il mondo
della fede, sicché, persino nelle condizioni di maggior distacco della cultura dalla Chiesa,
proprio I’arte continua a costituire una sorte di ponte gettato verso 1’esperienza religiosa»
(n. 10). II documento si conclude con un vivo appello agli artisti, chiamati ad essere
responsabili dei talenti ricevuti: «La bellezza che trasmetterete alle generazioni di domani sia
tale da destare in esse lo stupore!» (n. 16). E un vero inno alla bellezza il brano conclusivo:

La bellezza ¢ cifra del mistero e richiamo al trascendente. E invito a gustare la vita
e a sognare il futuro. Per questo la bellezza delle cose create non puo appagare,
e suscita quell’arcana nostalgia di Dio che un innamorato del bello come
sant’Agostino ha saputo interpretare con accenti ineguagliabili: “Tardi ti ho amato,
bellezza tanto antica e tanto nuova, tardi ti ho amato (n. 16).

Va ricordato, infine, che tra le celebrazioni del Grande Giubileo del 2000 fu inserito
anche il Giubileo degli artisti, svoltosi dal 17 al 19 febbraio. Il Pontefice, a conclusione
della celebrazione eucaristica del 18 febbraio (Giovanni Paolo II, Giubileo degi artisti 2000),
incontrando i partecipanti ricordo loro che «l’artista vive con la bellezza una particolare
relazione» (n. 4), tanto da poter affermare che ¢ proprio questa «la vocazione a lui rivolta dal
Creatore» (n. 4). Riproponendo, infine, la «feconda alleanza tra Chiesa ed arte» (n. 2), ribadi
la valenza evangelizzatrice della bellezza artistica: «Se si € capaci di scorgere nelle molteplici
manifestazioni del bello un raggio della bellezza suprema, allora 1’arte diventa una via verso
Dio» (n. 4).

Passiamo ora al pontefice tedesco Joseph Ratzinger il quale mostro nel suo insegnamento
una particolare predilezione per il tema della bellezza, come pure ebbe a cuore il rapporto con
le arti, in particolare con la musica. Ancora da cardinale affronto questa tematica in diversi
interventi, tra cui spicca il Messaggio al Meeting di Rimini del 2002, in cui scrisse:

La bellezza ¢ certamente conoscenza, una forma superiore di conoscenza poiché
colpisce 'uomo con tutta la grandezza della verita [...]. La vera conoscenza ¢ essere
colpiti dal dardo della bellezza che ferisce I’'uomo [...]. L’essere colpiti e conquistati
attraverso la bellezza di Cristo € conoscenza piu reale e piu profonda della mera
deduzione razionale (Ratzinger 2015).
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Questa prospettiva si ritrova poi nell’Omelia pronunciata nella celebrazione per 1’inizio
del Ministero Petrino, il 24 aprile del 2005 (Insegnamenti di Benedetto XVI 2006, 20-26).
Anziché presentare le linee guida del suo programma di guida e di governo della Chiesa,
Benedetto XVI parlo attraverso i segni che accompagnarono 1’inizio del suo pontificato, cioé
il pallio e I’anello del pescatore. Il suo appello conclusivo, rivolto soprattutto ai giovani,
coniugo i due termini che ricorrono continuamente nel suo magistero, cio¢ la bellezza
e I’amicizia, che hanno come termine ultimo e di confronto definitivo Cristo stesso:

Non vi ¢ niente di piu bello che essere raggiunti, sorpresi dal Vangelo, da Cristo.
Non vi ¢ niente di piu bello che conoscere Lui e comunicare agli altri ’amicizia con
Lui[...]. Solo in quell’amicizia si spalancano le porte della vita. Solo in quell’amicizia
si dischiudono realmente le grandi potenzialita della condizione umana. Solo in
quell’amicizia noi sperimentiamo cio che € bello e cio che libera (n. 26).

11 28 giugno dello stesso anno, il Papa, presentando il Compendio del Catechismo della
Chiesa Cattolica ritorno sull’argomento:

Nel testo sono anche inserite delle immagini [...]. Immagine e parola s’illuminano
cosi a vicenda. L’arte “parla” sempre, almeno implicitamente, del divino, della
bellezza infinita di Dio, riflessa nell’Icona per eccellenza: Cristo Signore, Immagine
del Dio invisibile. Le immagini sacre, con la loro bellezza, sono anch’esse annuncio
evangelico ed esprimono lo splendore della verita cattolica, mostrando la suprema
armonia tra il buono ¢ il bello, tra la via veritatis e 1a via pulchritudinis (Insegnamenti
di Benedetto XVI 2006, 286).

Ci sono alcuni temi, come la bellezza di Dio, la bellezza del Verbo Incarnato e la
bellezza della fede, che appaiono spesso negli interventi di Benedetto XVI. Tra gli altri
pronunciamenti possiamo riprendere il Messaggio in occasione della XIII Seduta Pubblica
delle Pontificie Accademie, che aveva come tema: «Universalita della bellezza: estetica ed
etica a confronto» (Insegnamenti di Benedetto XVI 2009, 708-711). Partendo dall’analisi
dell’attualita per poi proporre la visione dell’umanesimo cristiano, disse:

A diversi livelli, infatti, emerge drammaticamente la scissione, e talvolta il contrasto,
tra le due dimensioni, cio¢ tra la ricerca della bellezza, compresa pero riduttivamente
come forma esteriore, come apparenza da ricercare a tutti i costi, e la verita e bonta
delle azioni che si compiono per realizzare quella stessa finalita. Infatti, una ricerca
della bellezza che fosse estranea o avulsa dall’'umana ricerca della verita e della bonta
si trasformerebbe, come purtroppo succede, in mero estetismo, e, soprattutto per i piu
giovani, in un itinerario che sfocia nell’effimero, nell’apparire banale e superficiale
o addirittura in una fuga verso paradisi artificiali, che mascherano e nascondono
il vuoto e I’inconsistenza interiore. Tale apparente e superficiale ricerca non avrebbe
certo un afflato universale, ma risulterebbe inevitabilmente del tutto soggettiva,
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se non addirittura individualistica, per terminare talvolta nell’incomunicabilita.
Ho sottolineato piu volte la necessita e I’impegno di un allargamento degli orizzonti
della ragione, ed in questa prospettiva bisogna tornare a comprendere anche I’intima
connessione che lega la ricerca della bellezza con la ricerca della verita e della bonta.
Una ragione che volesse spogliarsi della bellezza risulterebbe dimezzata, come
anche una bellezza priva di ragione si ridurrebbe ad una maschera vuota ed illusoria
(Ivi, 709).

Durante lo stesso incontro ricordo la Lettera agli artisti del suo Predecessore e invitd
tutti a rileggerla attentamente, a «farne oggetto di una rinnovata riflessione sull’arte, sulla
creativita degli artisti, e sul fecondo quanto problematico dialogo tra questi e la fede cristiana,
vissuta nella comunita dei credenti» (Ivi, 710).

Un altro importante messaggio ¢ quello rivolto agli artisti riuniti in Cappella Sistina
il 21 novembre 2009 (Insegnamenti di Benedetto XVI 2010, 586-593). L’incontro fu
organizzato in occasione dei quarantacinque anni dalla storica udienza di Paolo VI (7 maggio
1964) ed ebbe come titolo «Annunciatori e testimoni di speranza per 1’umanita». Benedetto
XVI, volendo rinnovare 1’amicizia della Chiesa con il mondo dell’arte, affermo che

I’esperienza del bello, del bello autentico, non effimero né superficiale, non
¢ qualcosa di accessorio o di secondario nella ricerca del senso e della felicita,
perché tale esperienza non allontana dalla realta, ma, al contrario, porta ad un
confronto serrato con il vissuto quotidiano, per liberarlo dall’oscurita e trasfigurarlo,
per renderlo luminoso, bello (Ivi, 589-590).

In diversi passaggi di questo messaggio, il Papa si servi delle affermazioni sia dei suoi
predecessori (Paolo VI e Giovanni Paolo II), sia di altri pensatori, poeti, pittori, filosofi
e teologi, come Platone (m. 348ca), Fédor Dostoevskij (m. 1881), Cyprian Norwid (m. 1883),
Hans Urs von Balthasar (m. 1988), Simone Weil (m. 1943), Georges Braque (m. 1963),
Hermann Hesse (m. 1962) e sant’ Agostino (m. 430).

A conclusione di questo incontro, rivolse anche un appello diretto al mondo dell’arte e agli
artisti in modo particolare:

Voi siete custodi della bellezza; voi avete, grazie al vostro talento, la possibilita
di parlare al cuore dell’'umanita, di toccare la sensibilita individuale e collettiva,
disuscitare sogni e speranze, di ampliare gli orizzonti della conoscenza e dell’impegno
umano. Siate percio grati dei doni ricevuti e pienamente consapevoli della grande
responsabilita di comunicare la bellezza, di far comunicare nella bellezza e attraverso
la bellezza! Siate anche voi, attraverso la vostra arte, annunciatori e testimoni di
speranza per I’umanita! E non abbiate paura di confrontarvi con la sorgente prima
¢ ultima della bellezza, di dialogare con i credenti, con chi, come voi, si sente
pellegrino nel mondo e nella storia verso la Bellezza infinita! La fede non toglie
nulla al vostro genio, alla vostra arte, anzi li esalta e li nutre, li incoraggia a varcare la
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soglia ¢ a contemplare con occhi affascinati e commossi la meta ultima e definitiva,
il sole senza tramonto che illumina e fa bello il presente (/vi, 592).

Un capitolo importante della riflessione ratzingheriana ¢ costituito dall’approfondimento
della bellezza in ambito liturgico. Infatti, egli ricorda che la bellezza della liturgia manifesta
la bellezza di Dio che si comunica attraverso la bellezza della Chiesa, e anche la bellezza
dell’assemblea riunita nella celebrazione liturgica per vivere e manifestare la propria fede.
Due capitoletti dell’Esortazione Apostolica post-sinodale Sacramentum caritatis (AAS
2007, 105-180) sono stati dedicati proprio a questo tema: Bellezza e liturgia (n. 35) e Arte
al servizio della celebrazione (n. 41). Dobbiamo ricordare che questi temi sono stati molto
cari al pontefice Bavarese da tanto tempo, basterebbe citare il suo libro Lo spirito della
liturgia (Ratzinger 2000) in cui al capitolo III affronto il tema Arte e liturgia (Ratzinger
2010, 114-151).

Durante I’Udienza generale in Piazza San Pietro del mercoledi 29 aprile 2009, parlando
di Germano di Costantinopoli che «curava molto le celebrazioni liturgiche», ritorno ancora
sulla bellezza della Chiesa e delle chiese, della liturgia e delle sacre immagini: «Celebrare
la liturgia nella consapevolezza della presenza di Dio, con quella dignita e bellezza che ne
faccia vedere un poco lo splendore, ¢ I’impegno di ogni cristiano formato nella sua fede
[...]- Preghiamo Dio perché ci aiuti a vedere nella Chiesa la sua presenza, la sua bellezza»
(Insegnamenti di Benedetto XVI, 2010, 689).

In occasione del novantesimo compleanno di Benedetto XVI, il quale ¢ stato sempre
un amante dell’arte e ha messo letteralmente in atto nella sua lunga vita una vera e propria
ricerca della via pulchritudinis, fu pubblicato un libro intitolato Benedetto XVI. L’ Arte e una
porta verso l'infinito. Teologia Estetica per un Nuovo Rinascimento (Gervais e Notarnicola,
2017). Questo volume raccoglie il suo pensiero sull’arte e sulla bellezza, sia da cardinale che
da pontefice.

Il papa Benedetto X VI, lungo gli anni della sua lunga vita, numerosissime volte parlo
della bellezza, sia quella materiale, artistica, ossia quella che siamo abituati a vivere ¢ a
vedere nelle chiese di tutto il mondo, nei musei, ecc., che quella che fa riferimento alla
natura, al creato, a Dio. In altre parole, della bellezza del creato e di quella generata da alcuni
uomini — gli artisti — che hanno ricevuto il grande talento da parte di Dio.

4. E papa Francesco?

I1 successore di Benedetto XVI, Jorge Mario Bergoglio — Francesco (Riccardi 2013;
Benedetti 2015) in un Udienza generale disse che «la bellezza eleva sempre il cuore,
la bellezza ci fa piu buoni, tutti; la bellezza ci porta alla bonta, ci porta pure a Dio» (Francesco,
Catechesi sul Padre nostro, 2019).



KS. PIOTR PAWEL JURA - Arte sacra nell'insegnamento del Magistero dal Vaticano Il...

In un saluto rivolto ai Dirigenti dei Patrons of the Arts in the Vatican Museum, affermo
che la bellezza ¢ in grado di creare comunione, «perché unisce Dio, I'uomo e il creato
in un’unica sinfonia; perché congiunge il passato, il presente e I’avvenire; perché attira nello
stesso luogo e coinvolge nel medesimo sguardo genti diverse e popoli distanti» (Francesco,
Saluto ai dirigenti, 2018).

Ritornd dinuovo sul tema dellabellezza che crea comunione, incontrando un’associazione
che riunisce i vari artisti tra cui musicisti, poeti e scultori. In modo chiaro li esortava
ad imboccare la via pulchritudinis (Francesco, Discorso agli animatori, 2022).

Nel difficile contesto attuale che il mondo conosce, in cui lo smarrimento ¢ la
tristezza sembrano a volte avere il sopravvento, la vostra missione si rivela pit che
mai necessaria, perché la bellezza ¢ sempre una sorgente di gioia, mettendoci in
contatto con la bonta divina. Se ¢’¢ della bellezza ¢ perché Dio ¢ buono e ce la dona.
E questo ci da gioia, ci rassicura, ci fa bene. Il contatto con «la bellezza ci tira su,
sempre, la bellezza ci fa andare oltre (/vi).

Secondo Francesco, ’artista, attraverso la sua arte, non si limita al suo tempo, ma parla
a tutte le epoche. Inoltre, egli

non ¢ limitato neppure dallo spazio, perché la bellezza puo toccare in ciascuno cio
che ha di universale — specialmente la sete di Dio — superando le frontiere delle
lingue e delle culture. Se ¢ autentico, 1’artista & capace di parlare di Dio meglio di
chiunque, di farne percepire la bellezza e la bonta, di giungere al cuore umano e far
risplendere in esso la verita e la bonta del Risorto (/vi).

Pronunciando infine, il 23 giugno 2023, nella Cappella Sistina, un discorso agli artisti,
defini il rapporto che la Chiesa ebbe da sempre con il mondo dell’arte come un rapporto
naturale e speciale.

Si tratta di un’amicizia naturale, perché I’artista prende sul serio la profondita
inesauribile dell’esistenza, della vita e del mondo, anche nelle sue contraddizioni
e nei suoi lati tragici [...]. Lartista ricorda a tutti che la dimensione nella quale ci
muoviamo, anche quando non ne siamo consapevoli, ¢ quella dello Spirito. La vostra
arte ¢ come una vela che si riempie dello Spirito e fa andare avanti. L’amicizia della
Chiesa con I’arte ¢ dunque qualcosa di naturale. Ma ¢ pure un’amicizia speciale,
soprattutto se pensiamo a molti tratti di storia percorsi insieme, che appartengono
al patrimonio di tutti, credenti o non credenti. Memori di questo aspettiamo nuovi
frutti anche nel nostro tempo, in un clima di ascolto, di liberta e di rispetto. La gente
ha bisogno di questi frutti, di frutti speciali (Francesco, Discorso agli artisti, 2023).

E poi, nella seconda parte del discorso, forse influenzato un po’ dal discorso di papa
Benedetto XVI, pronunciato sempre nella Cappella Sistina il 21 novembre 2009, ritornod
di nuovo sul tema della bellezza, dicendo:
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L’arte ¢ sempre stata legata all’esperienza della bellezza. Simone Weil scriveva:
«La bellezza seduce la carne per ottenere il permesso di passare fino all’animax
(L’ombra e la grazia, Bologna 2021, 193). L’arte tocca i sensi per animare lo spirito
e faquesto attraverso labellezza, che ¢ il riflesso delle cose quando sono buone, giuste,
vere. E il segno che qualcosa ha pienezza: ¢ infatti allora che ci viene spontaneo dire:
«Che bello!». La bellezza ci fa sentire che la vita ¢ orientata alla pienezza. Nella vera
bellezza si comincia cosi a provare la nostalgia di Dio. Molti sperano che I’arte torni
maggiormente a frequentare la bellezza. Certo, come dicevo ¢’¢ anche una bellezza
futile, una bellezza artificiale e superficiale, persino ingannatrice, quella del trucco.
Ma credo che ci sia un criterio importante per discernere, quello dell’armonia.
La bellezza vera, infatti, & riflesso dell’armonia (/vi).

Conclusione

La Chiesa con i suoi Papi ebbe sempre, ed ha ancora, in grande considerazione I’arte
visiva che veniva (ed ¢ ancora) prodotta per I’aula liturgica.

Certamente, oggi, in base alle varie norme emanate sia dal Magistero che dalle singole

Conferenze episcopali, dalle opere d’arte destinate ad essere esposte in un’aula celebrativa

si esigono alcune qualita, e queste, sono (Boespflug 2011, 84-93):

* il valore artistico intrinseco, che implica una certa perfezione di ordine materiale ed
estetico;

* la capacita di integrazione spaziale (fisica) in una chiesa;

* ladignita ieratica;

* I’eloquenza (lo spessore semantico supportato dalla qualita stilistica);

e T’attitudine alla “concelebrazione”;

* labellezza.

Comungque, se ¢ vero che la fede chiede di essere resa percepibile non soltanto attraverso
’ascolto della parola di Dio, ma anche attraverso gli altri sensi, soprattutto la vista, allora
diventa importantissimo il «saper operare una distinzione tra arte religiosa e arte liturgica,
perché I’arte religiosa non sempre appare idonea a essere collocata nel sito liturgico»
(Brovelli 2011, 5)6.

A conclusione suonano bene le parole di papa Francesco:

Vi esorto, dunque, nel coltivare la vostra arte, a parlare agli uomini e alle donne del
nostro tempo, preoccupandovi sempre che vi sia una certa comprensione da parte

¢ Se consideriamo il rapporto tra la Chiesa che celebra la liturgia e le arti, bisogna sottolineare che la Chiesa «ha

il mandato di formare gli artisti e guidare il loro lavoro quando questo le ¢ destinato, e si riserva il diritto di
giudicare le loro opere non da un punto di vista strettamente estetico, ma dal suo punto di vista particolare, quello
della pertinenza tra un’opera e la liturgia, in altri termini della sua possibilita di essere ammessa nello spazio
della celebrazione cristiana» (Boespflug 2011, 81).
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loro, perché un’arte incomprensibile e ermetica fallisce il suo scopo. Cercate di
toccare cio che in essi c’¢ di migliore. La Chiesa conta su di voi oggi per aiutare
i fratelli e le sorelle ad avere un cuore sensibile e compassionevole, uno sguardo
d’amore rinnovato sul mondo e sugli altri (Francesco, Discorso agli animatori, 2022).
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Streszczenie: Prorocy przekazujacy ludowi wole Boga petnili swoja nadprzyrodzona misje
i mieli realny wptyw na instytucje odpowiadajace za funkcjonowanie panstwa. Biblia Hebrajska
moéwi rowniez explicite o powotaniu prorokin. Tradycja ta zostata rozwinieta i szczegétowo
omowiona w talmudycznym traktacie Megila (14a-15a). Rabini tytut ten przyznali siedmiu
kobietom: Sarze, Miriam, Deborze, Annie, Awigail, Chuldzie i Esterze. Niniejszy artykut ma na
celu zaprezentowanie oraz oméwienie aspektéw z ich zycia oraz przestania, ktére przetozyty
sie na nadanie im tytutu ,prorokini”.
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Seven Prophetesses According
to the Babylonian Talmud (Meg. 14a-15a)

Abstract: Prophets announced the will of God to the people, fulfilled their supernatural
mission and had a real influence on the institutions responsible for the functioning of
the state. The Hebrew Bible also speaks explicitly about the calling of prophetesses.
This tradition was developed and discussed in detail in the Talmudic tractate Megilla (14a-15a).
The rabbis gave this title to seven women: Sarah, Miriam, Deborah, Anna, Awigail, Huldah
and Esther. This article aims to present and discuss aspects of their lives and the message
that resulted in giving them the title of “prophetess”.
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Wprowadzenie

Nauczanie prorokoéw stanowi jedna z trzech czgséci Biblii Hebrajskiej (wraz z Prawem
i Pismami). Temat profetyzmu w Talmudzie Babilonskim zostat podjety m. in. w traktacie
Megila, tzn. ,,Zw06j”. Zasadniczo tekst obejmuje prawa dotyczace §wietowania Purim; zasad
przepisywania Tory; rozstrzygnigcia dotyczace tworzenia i umieszczania mezuzy oraz tefilin
(Pecaric 2010, 59). Oprocz tych praktycznych wytycznych, istotnym tematem obecnym
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w catym tekscie jest zagrozenie dla istnienia Narodu Wybranego, ktérego byt byt zalezny
od arbitralnej decyzji obcego whadcy. Zydzi taki stan zagrozenia uznawali za kare od Boga,
a jedyna mozliwoscia odmiany losu byt powr6t do prawego postgpowania. Osobami
przekazujacym ludowi wole¢ JHWH byli zgodnie z tradycja rabiniczng prorocy i prorokinie.

Termin nabi’ moze oznacza¢ ,,czlowieka przekazujacego oredzie” pochodzace od Boga
lub ,,powotanego” przez JHWH. W Biblii Hebrajskiej rzeczownik ten wystepuje 315 razy
(Brzegowy 2014, 15). Wedlug traktatu Megila, sktadajacego si¢ na cz¢s¢ Talmudu Babilon-
skiego, nauczanie pigédziesieciu pigciu mezczyzn powotanych przez Stworce miato
charakter ponadczasowy. Ich przestanie spisano, by mogly je poznawaé i wypetnia¢ kolejne
pokolenia prawych osob. Zgodnie z tekstem TB Meg. 14a' liczba os6b, ktore okre§lano
tytutem nabi’, byla dwukrotnie wigksza niz uciekinieréw z Egiptu pod wodza Mojzesza.
Przyjmujac ich liczbe za Wj 12,37 jako 600 tysigcy, oznaczatoby to 1,2 miliona powotanych
do gloszenia woli Wszechmocnego w Izraelu. Liczba ta oczywiscie wydaje si¢ by¢ znacznie
przesadzona. Rabini, ktorych spory i rozstrzygnigcia dotyczace prawa i tradycji zostaly
spisane w Talmudzie, prawdopodobnie starali si¢ w ten sposob potwierdza¢ wypelnienie
zapowiedzi z Lb 11,29: , Mojzesz odpart: «Czyz zazdrosny jeste§ o mnie? Oby tak caty lud
Pana prorokowat, oby mu dal Pan swego ducha!»”.

W ST znajdujemy sze$¢ miejsc, w ktorych rzeczownik ten mial rodzaj zenski — nebi 'ah
(Wj 15,20; Sdz 4,4; 2 Krl 22,14; 2 Krn 34,22; Ne 6,14; 1z 8,3). W Septuagincie zostat oddany
terminem profétis. Najczesciej jest ttumaczony jako ,,prorokini”; fatszywa ,,prorokini”; ,,zona
proroka” (Browni in. 1977, 612; Strong 2009, 75). Traktat Megila wymienia siedem kobiet
obdarzonych darem proroctwa pochodzacym od Boga — Sarg, Miriam, Deborg, Anne, Awigail,
Chulde i Ester¢. Nie zostawity one po sobie spisanych tekstow zawierajacych przestanie,
jak uczynita to znaczna czes$¢ prorokow. Niektore z nich nawet explicite nie zostaly nazwane
terminem nebi’ah. Warto nadmieni¢, ze opisana w Ne 6,14 Noadia nie zostata wymieniona
przez rabinow w TB Meg. 14a. Jest ona uznawana za falszywa prorokini¢. Wraz ze swoimi
zwolennikami starata si¢ zastraszy¢ Nehemiasza i uniemozliwi¢ mu odbudowg murdéw
w Jerozolimie (Ne 6,6-14; Barry 2016, [Logos 9]). Jej pouczenia nie zachowaty si¢. Mozemy
jeodtworzy¢ z duzym prawdopodobienstwem, sugerujac si¢ wypowiedziami jej zwolennikow
Sanballata i Tobiasza (Ne 3,33-38; Bosak 2015, 1140).

Niniejszy artykul ma na celu zaprezentowanie kwestii oraz aspektow biografii siedmiu
prorokin, ktére spowodowaly uznanie ich przez rabinow za osoby przekazujace stowo od
Boga. Tekstem bazowym jest najnowsze wydanie traktatu Megila w serii Koren Talmud
Bavli (Steinsaltz 2014, 191-415).

W literaturze migdzynarodowej szeroko rozumiany temat kobiet nauczajacych w imie-
niu Boga podjeta w swojej monografii W. Gafney (2008). T. Frymer-Kensky omawia misje
oraz wplyw na histori¢ zbawienia wybranych kobiet w patriarchalnym $wiecie Izraela

! Talmud Babilonski dalej bedzie oznaczany skrotem TB. Skroty traktatow Talmudu zostaly podane za
Marcinkowski, 2013, 17-18.
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(2002). Odtwarzajac tradycje zydowska i chrzescijanska starala si¢ ona zaprezentowac,
ktére kobiety byly uznawane za prorokinie oraz jakie cechy i zadania im przypisywano.
Antropologicznymi aspektami zwigzanymi z zadaniem nauczania przez kobiety zajmowat
si¢ L.L. Grabbe (2013, 11-26). Opracowaniem znaczenia i wyplywu dziatalnosci Miriam
w kontekscie misji powierzonej jej bratu Mojzeszowi zajeta si¢ R.J. Burns (1987). Warto
nadmienic, ze tekst Miszny i stanowiacy go traktat Megila zostal przethumaczony na jezyk
polski (Bendowska, 2014, 245-260).

1. Sara

Sara, zgodnie z zamystem Boga, miala wspoludzial w obietnicy, ktéra otrzymat
jej maz Abraham. Zapowiedz licznego potomstwa (Rdz 12,2) musiata wypehié si¢ przy
zaangazowaniu zony (Rdz 17,15-16). Zmiana jej imienia z Saraj na Sara jest pierwszym
miejscem w Rdz, gdzie Bog wprost okresla jej udzial w dziedzictwie patriarchy. Decyzja
Wszechmocnego o zmianie imienia, a tym samym wyznaczeniu dalszych losow jej zycia,
jest arbitralna i wolna. G.J. Wenham sugeruje, ze sam Abraham nie spodziewat si¢ tak
bezposredniego zwrocenia si¢ JHWH do niej (Wenham 1994, 25-26). Z tekstu Rdz nie
wiemy na ile matka narodow zostal wprowadzona we wszystkie zapowiedzi Stworcy
dotyczace ziemi, dziedzica i blogostawienstwa dla jej potomkdéw (Rdz 12,1-3). Wedtug opisu
Rdz 12,1-17,14 to pierwszy prozelita mial przywilej rozmawiania ze Stworca. W Rdz 17,15
sam JHWH zwraca uwagg na podmiotowy charakter Sary i wage jej roli w poczgciu si¢
dziecka. Od jej decyzji bedzie rdwniez zalezalo wypelnienie si¢ obietnic danych mezowi
(Blenkinsopp 2015, 21-22).

Rabini uznali Sar¢ za prorokini¢ na podstawie polecenia, ktore Bog skierowal
do Abrahama: ,,We wszystkim, co ci powie Sara, postuchaj jej glosu” (Rdz 21,12b).
Na jego podstawie wyciagneli rowniez wnioski dotyczace jej misji i zadania poleconego
przez Wszechmocnego. Po pierwsze, miata ona wizj¢ pochodzacg od Stworcy. Dzigki
niej dowiedziata si¢ o rzeczach, ktéorych Abraham byl nieswiadomy. Dzieki posiadanym
informacjom wiernie towarzyszyla mezowi oraz wiedziata, jak bedzie ksztattowala si¢ ich
przysztos¢. Po drugie, jej autorytet w decydowaniu o losie Izmaela zostat potwierdzony
przez Boga. Decyzja o wypedzeniu niewolnicy Hagar oraz jej syna nie byla wiec wyltacznie
wola pani domu. Po trzecie, pouczenie dotyczace zaufania kompetencjom Sary, skierowane
przez JHWH do Abrahama ma szersze znaczenie niz pojedyncza sprawa opuszczenia przez
nich klanu. Dotyczylo ono réwniez spraw zwigzanych z zasadami dziedziczenia i stanowilo
cze$¢ historii zbawienia. Potwierdzeniem wagi stow Sary byto bezposrednie wiaczenie si¢
Boga, gdy jej maz miat watpliwosci zwigzane z rozstrzygnigciem tego sporu (Rdz 21,1-21;
TB Meg. 14a.).

Postgpowanie Sary, oprocz doswiadczenia Boga, nosilo w sobie jeszcze jeden aspekt
charakterystyczny dla ruchu profetycznego. Potrafita ona dostrzec nieprawe zachowanie
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czlowieka nawet wtedy, gdy inni nie widzieli w nim nic niewlasciwego. Wedlug Ksiegi
Rodzaju Izmael ,,wy$miewal si¢” lub ,,szydzit” (hbr. shq) z Izaaka (Gesenius i Tregelles 2003,
707). Tradycja zydowska uwazala, ze jego przewinienia musiaty by¢ duzo powazniejsze,
niz zostalo to wspomniane w Rdz 21,9. Szczegdtowo tradycje zydowska w tym zakresie opi-
suje datowany na III w. po Chr. komentarz haggadyczny do Ksi¢gi Rodzaju - Genesis Rabba’.
Wedhug przekazu Izmael prowokowal swoim zachowaniem zamg¢zne kobiety, praktykowat
kult batwochwalczy, dopuszczat si¢ czynow charakterystycznych dla pogan (cho¢ nie
zostaly one sprecyzowane), fizycznie nastawal na brata. Opisane w Rdz ,,wy$miewanie si¢”
z brata dotyczylo w istocie podwazania jego prawa do odziedziczenia wszystkiego po ojcu.
Jako pierwszy urodzony syn, siebie samego uznawal za pierworodnego i publicznie
kontestowat okre$lanie tym tytulem Izaaka przez czlonkéw klanu (Gen. Rab. 53,11).

Talmud Babilonski powotuje si¢ na tradycje pochodzaca z midraszy i taczy prorocka
|misj¢ Sary opisang w Rdz 21,12 z kolejng perykopa, gdzie przymierze zawart Abraham
i Awimelech (Rdz 21,22-34). W w. 22 wladca ten zauwazyl i wyrazil konsekwentne
wspieranie patriarchy przez JHWH. Podczas spotkania stwierdzit: ,,Bog jest z toba we
wszystkim, co robisz”. Rabini, taczac dwa wydarzenia opisane w Rdz 21, stwierdzili,
ze decyzja o konieczno$ci wypedzenia Hagar z dzieckiem zostala przekazana ojcu
narodow za posrednictwem jego zony. Po ludzku podjecie takiego dzialania bylo wedhug
niego niesprawiedliwe, jednak odkrycie w tym dzialaniu zamyshu Boga zupetnie zmienito
postrzeganie przez niego stow Sary (Gen. Rab. 54,2; Steinsaltz 2014, 278). Prorocka misja
zony Abrahama, cho¢ w wielu aspektach dotyczyla spraw rodzinnych, w istocie odnosita si¢
do wszystkich pokolen 0sob wierzacych w Boga.

2. Miriam

Miram zostala explicite nazwana prorokinia w Wj 15,20. Werset ten opisuje jej
postepowanie bezposrednio po cudownym i bezpiecznym przejsciu Izraela przez Morze
Czerwone (Ackerman 2002, 47-80). Doswiadczenie opiecki JHWH oraz osobisty udziat
w nadprzyrodzonych wydarzeniach przyczynit si¢ do wzbudzenia wiary w ocalonym naro-
dzie. Ich §piew i tance opisane w Wj 15 mialy to uzewngtrzni¢. Tekst Talmudu Babilonskiego
zawiera obszerng reinterpretacj¢ jedynie wspominanej w BH informacji o powotaniu na
prorokini¢ siostry Mojzesza. Wedtug przekazu TB Meg. 14a misja ta zostata jej powierzona
jeszcze przed narodzeniem najmiodszego brata. Z tego powodu prawodawca Izraela nie
zostal wymieniony w Wj 15,20a (,,Miriam prorokini, siostra Aarona”), cho¢ byt przywodca
narodu podczas wedréwki do ziemi obiecanej i kluczowym bohaterem wydarzen zwigzanych
z opuszczeniem kraju nad Nilem (Stuart 2006, 362—364). Prorokini jako mata dziewczynka,

> Dalej zapisywany skrotem Gen. Rab.
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w domu rodzinnym, najblizszej rodzinie przepowiedziata przysztos¢. Twierdzita, ze przez-
naczeniem jej matki bylo urodzi¢ syna, ktéry zdota wyprowadzi¢ nardd z trwajacej niewoli.
Miat on wszystkim synom Izraela zagwarantowa¢ wolnos¢ i bezpieczenstwo. Zgodnie
z rabiniczng tradycja, w momencie narodzin Mojzesza jego rodzinny dom wypehit si¢
$wiattem. Dla ojca dzieci byt to znak potwierdzajacy autentyczno$¢ przepowiedni corki.
Zrozumienie dla jej przestania zatamato si¢ w tym ,.czlowieku z pokolenia Lewiego”
(Wj 2,1a), gdy noworodki zaczely by¢ przesladowane przez faraona. Przestal on wierzy¢
w proroctwa Miriam dotyczace szczeg6lnej roli najmlodszego syna w historii narodu wybra-
nego i zaczat spodziewac si¢ jego bliskiej §mierci. Dla rabindw czuwanie siostry Mojzesza
przy skrzynce wykonanej z papirusu miato nie tylko na celu dopilnowanie bezpieczenstwa
brata. Byla ona na tyle przekonana o prawdziwym charakterze otrzymanego od Stworcy
objawienia, ze chciala zobaczy¢, jak potoczy si¢ dalsza historia jej brata.

Wedtug tradycji sktadajacej si¢ na Talmud Babilonski proroctwo Miriam byto z kilku
powodoéw wyjatkowe. Po pierwsze, JHWH skierowat swoje przestanie do mlodej dziew-
czyny. Jest to unikalna sytuacja w kontekscie catej historii zbawienia. Po drugie, jedna
z rodzin zamieszkujaca Egipt znacznie wczesniej — o ile uwierzyta w jej stowa — wiedziata
o jednym z najwazniejszych wydarzen Starego Testamentu, jakim byto wyjscie Izraela
z niewoli w Egipcie. Po trzecie, misja prorokini uzewngtrznia si¢ w dwoch sytuacjach,
ktére nie dawaty nadziei na pozytywne rozstrzygnigcie tych spraw. Cudowna interwencja
Boga miata miejsce zarowno w przypadku zagrozenia zycia nowo narodzonego Mojzesza,
jak 1 w czasie bezpiecznego przejScia przez morze podczas ucieczki przed wrogami.
Po czwarte, przyjmujac tradycj¢ zawarta w traktacie Megila, byta ona pierwsza osoba,
ktéra otrzymata proroctwo dotyczace calego Narodu Wybranego. Miato to miejsce jeszcze
przed objawieniem woli Boga i prawa jej bratu. Biorac pod uwage opisane okoliczno$ci
nalezy zauwazy¢ bezposredni zwigzek i1 zalezno$¢ prorockiej misji Miriam z zadaniami
powierzonym przez Boga jej bratu Mojzeszowi.

3. Debora

Debora, zgodnie z podaniem Ksiggi Sedziow (4,4), sprawowata sady i byta prorokinia.
Tekst Biblii przekazuje informacje, ze byta zong Lappidota. Wedtug Gemary zajmowata
si¢ wyrabianiem knotéw do $wiatyni w Jerozolimie. Rabini na tej podstawie wyciagneli
wniosek, ze jej zycie zawodowe bylo w peli podporzadkowane pracy na rzecz kultu
(TB Meg. 14a). Wymagato to prawego postgpowania oraz zycia w duchowej i fizycznej
bliskos$ci z najwazniejszym miejscem dla Narodu Wybranego.

Istotnym zagadnieniem, od ktorego rabini zacze¢li rozwazania nad jej misja, bylo
miejsce wydawania wyrokoéw. Wedlug Sdz 4,5 swoj urzad sprawowata pod palmg. Rabin
Szimon uwazal, ze w ten sposob chciala unikng¢ tamania zakazu przebywania kobiety
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z obcym mgzczyzng, bez obecnosci osoby trzeciej. Sprawowanie funkcji sgdziego na otwartej
przestrzeni gwarantowalo petna transparentno$¢ jej postepowania. Przechodzacy tamtedy
ludzie w spos6b naturalny stawali si¢ Swiadkami jej postepowania. Dzigki temu nie byta
znikim sama w zamknigtym pomieszczeniu, co mogto budzi¢ podejrzenia dotyczace czystosci
jej intencji. Pierwszym aspektem dziatalno$ci Debory, ktéry pozwalal jg zaklasyfikowac jako
prorokini¢, byta znajomos¢ woli JHWH. Dzigki tej wiedzy mogta poucza¢ innych, poprzez
wydawane wyroki, jakie postgpowanie jest wtasciwe i godne 0sob przynalezacych do Narodu
Wybranego.

Interpretacja alegoryczna daje druga mozliwo$¢ rozumienia treSci zawartej w Sdz 4,5.
Palma ma tylko ,,jedno serce” tzn. jeden pien i jest on skierowany ku niebu. Nie ma ona
bowiem gatezi na wzdr innych drzew, a jedynie liscie. Debora, sprawujac swoja funkcje
sadowniczg pod tym drzewem, tak naprawde poprzez symboliczne postgpowanie wskazywata
na istot¢ prawa. Narod Wybrany miatl mie¢ jedno (niepodzielone) serce, a jego zycie
intelektualno-wolitywne miato by¢ skupione na Bogu. Palma stanowita wigc dla prorokini
oraz wszystkich sagdzonych obraz wyznaczajacy wzor postepowania. Traktat Megila opisujac
prorokini¢ Debore prezentuje dwa aspekty podejmowanych przez nig dziatan na rzecz ludu.
Po pierwsze, poprzez sprawiedliwe wyroki miata powstrzymac¢ ludzi przed czynieniem zta.
Po drugie, dawata przyktad absolutnej wiernosci w wypelnianiu polecen JHWH (TB Meg.
14a).

4. Anna

Pierwsza Ksiega Samuela rozpoczyna si¢ opisem rozpaczy Anny wynikajacym z braku
potomstwa. W poczuci bezradnosci, jako wierzaca kobieta, zobowigzata si¢ ona do ofiarowania
syna Bogu, gdy zostanie nim obdarzona. Po narodzinach dziecka, zaraz gdy odstawita go
od piersi, zgodnie z danym stowem zaprowadzita go ofiarujac Panu w Szilo (1 Sm 1,1-
28). Rozdzial drugi 1 Sm rozpoczyna si¢ modlitwa Anny w dniu, gdy przekazata Samuela
na stuzbe Boza. Wedlug interpretacji rabinéw po stowach wdzigcznosci: ,,Raduje si¢ moje
serce w JHWH”, wypowiedziata ona stowa proroctwa: ,,M¢j rog wznosi si¢ w JHWH”
(1 Sm 2,1a). Hebrajski termin gérén w tym przypadku nie oznacza naczynia wypeltnionego
trunkiem, gdy wznoszono toast (Browni in. 1977, 901-902). W takim przypadku autor
natchniony uzytby stowa oznaczajacego maty dzbanek lub inne gliniane naczynie (pdk).
Stowa te jednak w dwoch aspektach zapowiadajg przyszto$¢. Po pierwsze, rogi byly
uznawane za co$ trwalego —taka miata by¢ monarchia Dawidowa. Kruche i delikatne naczynie
mogloby symbolizowaé stabos¢ wladzy pierwszego krola i jego potomkdéw. Przy uzyciu
nietrwatego naczynia (pdk) zostal namaszczony na wladce Saul (1 Sm 10,1). Nie zdotat on
przekaza¢ swojej wladzy potomkom. Po drugie, Samuel uzyt rogu do namaszczenia Dawida
na kréla w jego rodzinnym domu (1 Sm 16,1.13). Tak samo uczynit kaptan Sadok wzgledem
Salomona (1 Krl 1,39). Rogi stuzyty bowiem do przechowywania oraz przenoszenia olejow
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przeznaczonych do namaszczenia i kultu (1 Krl 1,39). Byly rowniez symbolem mocy i sily
fizycznej (Lb 23,22; Pwt 33,17). Wykonywane z Zelaza mialy symbolizowac zwycigstwa
wladcy na wojnach (1 Krl 22,11; Ackroyd 2011, 391). W Ps 18,2 oznaczaja niezwykta moc
wynikajaca ze szczegodlnej relacji czlowieka z Bogiem oraz §wiadomosci towarzyszenia
JHWH podczas sytuacji niebezpiecznych i zagrazajacych zyciu (Craigie 2004, 173). Wedtug
rabindw Anna, jeszcze przed nastaniem w Izraelu monarchii, przepowiedziata, ze trwata
wtadze moga mie¢ jedynie krolowie namaszczeni oliwg przechowywang w rogu — symbolu
trwatosci, sity i wsparcia ze strony Wszechmocnego.

Nastepnie rabini, kontynuujac interpretacj¢ prorockiej mowy Anny, podjeli sig¢
wyjasnienia trudnego do zrozumienia fragmentu jej wypowiedzi z 1 Sm 2,2: ,Nikt nie
jest swiety jak Pan, nie ma nikogo obok Ciebie”. Biblia Tysiaclecia podaje tu niepasujace
do kontekstu tlumaczenie ,,procz Ciebie nie ma nikogo”. Rabi Jehuda nie taczy terminu
belittecha z przyimkiem bilti (,,bez”, ,,oprocz”), ale z czasownikiem lewallot — ,,spedzié
czas”, ,,przetrwac”, co nalezatoby rozumieé jako ,,nie ma twojego przemijania”. Wieczno$¢
i nieSmiertelno$¢ sa cechami Boga. Tym migdzy innymi rézni si¢ On od ludzi. Dokonania
czlowieka moga przetrwac jego doczesne zycie, jednak dzieta Stwdrcy mogg istnie¢ razem
z Nim bez konca.

Rabini zauwazyli rowniez mozliwos$¢ alternatywnego przettumaczenia ostatniej czesci
zdania 1 Sm 2,2. Wspolczesne thumaczenie (m. in. Biblia Tysigclecia) thumacza je: ,,nikt taka
Skata jak nasz Bog”. Spotgloski swr w takim przypadku oznaczaja rzeczownik — ,,skata”;
»kamien”; , gtaz”. Mozna je rowniez potraktowa¢ jako rdzen czasownika opisujacego proces
tworzenia, formowania i ksztaltowania (Brown i in. 1977, 849)°. Tworcy Talmudu uznali,
ze w stowach tych Anna rowniez wypowiedziala proroctwo. Wedlug niej na $wiecie nie ma
tworcy, ktory mogtby doréwna¢ JHWH. Wszelkie figury rzezbione przez ludzi pozostaja
martwymi przedmiotami. Bog uksztattowat cztowieka z prochu ziemi i tchnat w niego
ozywiajacego ducha (Rdz 2,7). Od tego momentu zaczat pracowaé kazdy jego wewnetrzny
organ. Po stworzeniu §wiata Wszechmocny moze réwniez uksztaltowaé w tonie matki
poczetego cztowieka i udzieli¢ mu ozywiajacego ducha. Stowa Anny w tej czesci zdania sg
proroctwem pouczajacym o niezwyklej roli Boga w poczgciu si¢ cztowieka. Takie osobiste
zaangazowanie JHWH i nadanie ksztaltu kazdemu poczgtemu zyciu powinny si¢ przetozy¢
na jego prawe postgpowanie i che¢ podtrzymywania relacji w dorostosci.

5. Awigail

Awigail byta zong bogatego Nawala. Jej mgz zajmowat si¢ hodowlg licznych stad
owiec i koz w swojej posiadtosci w Karmelu (1 Sm 25,2-3). Biblia opisuje ja jako kobiete

Rzeczownik ten ma cala game¢ znaczen rzadziej wystepujacych, jednak zagadnienia te zostanag pominigte
ze wzgledu na brak zwiazku z tematem artykutu.
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madra i pigkng. Wedtug podania 1 Sm 25 stludzy Dawida otoczyli ochrong wtasnos¢ i stada
Nawala. Bogaty hodowca bydla wzgardzit jednak pasterzami wiadcy i nie poczgstowat
ich nawet chlebem. W ten sposob nie tylko ztamal prawo goscinnosci, ale rowniez okazat
pogarde przyjaciclowi. W odwecie Dawid postanowil na niego napas$¢ zbrojnie. O calej
sytuacji zostata poinformowana Awigail. Nie zwazajac na opini¢ me¢za przygotowata chleby,
wino, migsa, prazone ziarna, rodzynki i ciastka figowe. Gotowa do podjecia pertraktacji
ze zblizajacym si¢ wrogiem wyruszyta mu na spotkanie (1 Sm 25, 4-19). Wlasnie od tego
momentu wedhug autoré6w Talmudu rozpoczyna si¢ jej prorocka misja. Podczas pokojowych
pertraktacji przekonata Dawida, Zze za zycia Saula nie moze jeszcze sprawowa¢ wiladzy
sedziego (jako krol). Jej maz byt emocjonalnym buntownikiem, jednak zabicie go przez
cztowieka bez petni wladzy oznaczatoby nasladowanie go. Syn Jessego nie chciat uzurpowac
sobie godnosci pierwszego wiladcy Izraela i zostaé uznanym za czlowieka nieprawego na
samym poczatku swojej politycznej kariery. Uswiadomiony przez zon¢ Nawala zrozumiat
swoj brak kompetencji i wladzy do wydawania wyroku $mierci.

Potwierdzeniem udziatu Awigail w powstrzymaniu nieuzasadnionego przelania krwi jej
meza przez Dawida sg jego stowa wdzigcznosci wyrazone w 1 Sm 25,33. Traktat Megila
dodaje dwie istotne informacje nieobecne w tek$cie Biblii Hebrajskiej. Po pierwsze, Dawid
zapragnal zony Nawala, jednak ta odmowita mu wspoéizycia. Bala si¢ bowiem potencjalnych
konsekwencji poczecia z nim dziecka. Po drugie, jako prorokini przewidziata i zapowiedziata
jego wspolzycie z Batszeba oraz poczecie si¢ potomka z tej relacji. Proroctwem byty rowniez
stowa: ,,Przypomnisz sobie o swojej stuzebnicy” (1 Sm 25,31c). Pierwszym celem prorokini
byto ocalenie m¢za, jednak rozstajac si¢ z Dawidem zapowiedziata ich matzenstwo po §mierci
Nawala (1 Sm 25,38-42; 27,2-3). Rabi Nachman w spos6b wlasciwy dla talmudycznych
sporow prezentuje zupetnie przeciwng interpretacje tego spotkania. Prosbe o brak pomsty na
wyniostym i niewdzigcznym pasterzu uznaje jedynie za pretekst. Okoliczno$ci — za Bozym
zrzadzeniem — umozliwity krolowi Izraela najpierw poznanie, a nastgpnie poslubienie tej
madrej prorokini. Miata ona by¢ dla niego wsparciem przy podejmowaniu istotnych dla
funkcjonowania panstwa sadoéw. Jej madros¢ i zdolno$¢ do podejmowania wiasciwych
decyzji byty darem od JHWH i stanowity wsparcie dla monarchy.

6. Chulda

Biblijna historia Chuldy zostala opisana w kontekscie krolewskich postancow
wystanych przez Jozjasza. Mieli oni rozezna¢ oczekiwania Boga po odnalezieniu ksiegi
Prawa (2 Krl 22,1-14). W 2 Krl 22,14 tekst Biblii explicite nazywa ja prorokiniag. Kaptan
Chilkiasz i Achikam, Achbor, Szafan i Asajasz udali si¢ do jej domu w Jerozolimie,
by zrozumie¢, jakie konsekwencje wynikajg z poznania woli JHWH i Jego polecen.
Gemara podaje informacj¢, ze w tym samym miejscu mieszkatl Jeremiasz. W zwigzku
z tym rabini starali si¢ rozstrzygna¢, dlaczego nie byli zainteresowani wiedza i rada jednego
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z najwigkszych prorokéw w Izraclu. Rabini uznali go za przetozonego Chuldy. Miat wigc
wigkszy autorytet i cieszyt si¢ powszechnym uznaniem. Prorokini miata by¢ jego bliska
krewna, dlatego pozwalat jej przekazywal rozstrzygniecia pochodzace od Pana. Rabi
Szela uwazat, ze Jozjasz celowo wystal postancow do kobiety. Liczyl bowiem na bardziej
mitosierna i empatyczng odpowiedz. Rabi Jochanan za$§ powiedzial, ze w tym czasie nie bylo
w Jerozolimie Jeremiasza, poniewaz udal si¢ do dziesigciu pokolen Izraela przesiedlonych
po podboju Samarii przez Asyryjczykow. Interpretacji tych w zaden sposdb nie jesteSmy
w stanie zweryfikowaé. Pokazuja one jednak, ze rabini krolewska prosbe skierowang
do kobiety uznali za sytuacj¢ wyjatkowa. Dodajac tresci do tekstu biblijnego starali
si¢ znalez¢ usprawiedliwienie dla takiej sytuacji. Warto nadmieni¢, ze 2 Sm 22,1-20
nie precyzuje, kto podjat decyzj¢ o udaniu si¢ do prorokini — wladca czy wystannicy, ktérym
zostata powierzona misja rozeznania woli Boga.

Przestanie Chuldy zawierato w sobie aspekt negatywny i pozytywny. Prorokini przede
wszystkim pigtnuje grzech batwochwalstwa. Jej stowa zapowiadaty nieuchronne wypehienie
si¢ kary (Hobbs 1985, 327-328). Konsekwencje wynikajg z przepisow Prawa zawartych
w Pwt 28,15-68. Kazdy, kto znat tres¢ Pigcioksiegu, mogt si¢ spodziewac udzielonej przez
nig odpowiedzi. W 2 Krl 22,17 jedynie stre$cila ona szczegodtowe przepisy Pwt (House
1995, 385). Przewidziana kara miata jednak nie nastapi¢ za zycia i panowania Jozjasza.
W odroczeniu skutkéw nieprawosci i oddawania czci obcym bogom mozna dopatrywac si¢
okazania mitosierdzia przez Boga. Takie potraktowanie krola wynika z jego wiary, podjetej
pokuty oraz szczerego oddawania czci Wszechmocnemu. Ekspiacja wladcy miata charakter
publiczny (Jamieson 1997, 246). Stowa Chuldy — gdy wypelni si¢ kara — bgda wige w przysz-
osci mialy negatywny wplyw na zycie wielu ludzi, jednak krola one nie dosi¢gna. Rabini,
interpretujac postepowanie prorokini, zwrécili wigc uwage na trzy aspekty jej dziatalnosci.
Jest osoba znajgca Prawo Mojzeszowe, niezaleznie od okoliczno$ci bronita jego niezmiennego
przestania oraz wierzyta w mitosierdzie Boga wobec os6b podejmujacych pokute za swoje
przewinienia (TB. Meg. 14a).

7. Estera

Estera jest opisana w ksigdze jej imienia, jako mtoda zydowka. Gdy wielki wezyr Haman
odczut gniew z powodu braku naleznej czci ze strony Mardocheusza, naktonit Achaszwerosza
do wydania dekretu nakazujacego zgltadzenie przedstawicieli Narodu Wybranego. Miat on
obowigzywac w calym imperium perskim (Est 3,7-13). W takiej sytuacji Estera naméwiona
przez Mardocheusza postanowita zabiega¢ o wycofanie postanowien dekretu (Est 4). Wedlug
tradycji talmudycznej, jako prorokini zostata opisana w Est 5,1. Zgodnie z przekazem Biblii
Hebrajskiej udajac si¢ do wladcy ,,ubrata si¢ po krélewsku”. W swoich interpretacjach rabini
nie odnosili tych stéw do czynnosci natozenia wlasciwego i stosownego stroju. Wedtug ich
interpretacji Estera w tym momencie ,,zostala ogarni¢ta duchem Boskiego natchnienia”.
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Dzigki interwencji Wszechmocnego wiedziata, jakie dziatania nalezy podjaé, by skutecznie
obroni¢ swoj lud przed $miercig. Autorzy Talmudu zauwazyli unikalny charakter pouczenia
JHWH skierowanego do Estery. Zasadniczo Stworca kierowat do ludzi przestanie lub sto-
wo. W przypadku wielu prorokéw tresci byty tak liczne, ze spisano je w ksiggach. Estera
otrzymata ,,inspiracj¢”. Po wlasciwym rozeznaniu — dzigki temu wsparciu — narodzita si¢
w niej che¢ do wlasciwego, stusznego i skutecznego dziatania. Pozwolilo ono na cofnigcie
niekorzystnego prawa i ocalenie narodu przed zagtada.

Rozwazania nad prorokiniami ST koncza si¢ w Meg. 15a. Wedlug rabinéw Estere
otaczata taska Boza. Nim podjela ona jakiekolwiek dziatania dotyczace odwolania
niekorzystnego dla zydow prawa nakazujacego ich zabicie, zdata sobie sprawe z odrzucenia
przez jej lud woli Boga zawartej w Torze. Wedlug Biblii Hebrajskiej perykopa Est 4,1-8
opisuje strach Zydéw po wejéciu w zycie prawa skazujacego ich na zagtade. Mardocheusz
w reakcji na zblizajaca si¢ $§mierc podjat pokute i publicznie lamentowat nad losem swojego
ludu. Tekst biblijny taczy w tej opowiesci polityczny i religijny charakter wydarzen nie
utozsamiajac ich jednak z karg Boga oraz nie przesadzajac o winie narodu wybranego.
Wedtug TB Meg. 15a Estera zakladala, ze nakaz zaglady przedstawicieli Narodu Wybra-
nego byt konsekwencja nieprzestrzegania przez nich Prawa przekazanego Mojzeszowi
(Wj 32,15). Gdy jej przypuszczenia zostaly potwierdzone przez Mardocheusza, Estera
nakazala wszystkim Izraelitom mieszkajacym w Suzie rozpoczecie trzydniowego postu
(Est 4,16). Podj¢te dziatania miaty ukazywaé prorocki charakter jej misji. Estera wiedziata,
ze dekret skazujacy ich na $mier¢ jest karag od Boga. W zwiagzku z tym préoba przekonania
krola o jego wycofaniu musiala zosta¢ poprzedzona pokuta i przeblaganiem Stworcy.
Jako prorokini przyczynita si¢ do porzucenia nieprawego postgpowania jej ludu oraz
rozpoczeta proces jego przemiany.

Podsumowanie i wnioski

Nadzieja Mojzesza na prorocka misje catego narodu nie mogta wyklucza¢ kobiet (Lb 11,29).
Tradycja o powotywaniu do tej roli nie tylko m¢zczyzn, zostata zapoczatkowana w przekazie
biblijnym, a nastgpnie rozwinigta i uszczegétowiona w Talmudzie Babilonskim (Meg.
14a-15a). Misja siedmiu kobiet — Sary, Miriam, Debory, Anny, Awigail, Chuldy, Estery
— miata zapowiada¢ powszechne przyjecie 1 uznanie woli Boga. Ich dzialalno$¢ odnosita
si¢ do trzech aspektow. Doswiadczenie Boga miato osobisty charakter i przektadato si¢ na
codzienne decyzje oraz postgpowanie. Wszechmocny dawal im taske wlasciwego rozeznania
otaczajacego je $Swiata oraz mozliwo$¢ oddziatywania na niego. Prorokinie miaty zdolno$¢
do skutecznego reagowania na trudnosci dnia codziennego. Drugi aspekt odnosit si¢ do relacji
kobiet wzgledem JHWH. Dzigki powolaniu otrzymaty zdolno$¢ poznania woli Stworcy
i weszty w relacj¢ z nim. Po trzecie, ich misja miata stuzy¢ powszechnemu dobru —najczgsciej
utozsamianego z korzys$cig dla catego narodu.
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Traktat Megila z uznaniem podchodzi do wktadu prorokin w patriarchalny §wiat. Autorzy
Talmudu Babilonskiego docenili wolg Stworcy, zgodnie z ktérg dar profetyzmu nie byt
zarezerwowany wylacznie dla me¢zczyzn. Prorokinie mialy swoj niekwestionowany udziat
w najwazniejszych wydarzeniach opisanych w Starym Testamencie. Dzigki poznaniu tajemnic
JHWH, powotlane — poprzez swoje decyzje — wplywaly na bieg wydarzen i ksztaltowaly
histori¢ zbawienia.
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Streszczenie: Miszna stanowiaca istote judaizmu rabinicznego, w przekazach ustnych od Il w.
p.n.e., a spisana pod koniec Il w. n.e., opisuje kult ofiarny w Swiatyni Jerozolimskiej przed
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jej poswieconych. Artykut wskazuje gtéwne aspekty sprawowanego kultu, obowiazujace
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Wprowadzenie

Ofiary obok modlitwy stanowity podstawowa forme kultu religijnego wystepujaca we
wszystkich religiach. Pojmowano je jako ‘dar’ sktadany bostwu, co taczono zwykle z uczta
religijna. Ten sposob kultu charakteryzuje takze pierwsza religi¢ monoteistyczng. Starozytni
Izraelici pojmowali to jako oddawanie Jedynemu Bogu czgsci z tego, co jak wierzyli,
Bog dat im. Czynili to w celu zachowania bliskich relacji z Bogiem, poglebienia wiezi.
Przybrato to forme¢ bardzo rozbudowanego kultu ofiarnego z wieloma rytuatami ofiarniczymi
praktykowanego w czasach istnienia Swigtyni w Jerozolimie. Sktadanie ofiar przynosito
ofiarodawcom odkupienie win i grzechow. Po zburzeniu Swigtyni Prawo ja zastapito, stato sie
ekwiwalentem sktadanych wczesniej ofiar. Glowny nacisk zostat skierowany na skupienie si¢
nad Torg, zajecie si¢ doglebnym jej studiowaniem. Swiadcza o tym jeszcze liczne pozniejsze
teksty judaizmu®. Uczciwym i sprawiedliwym, cieszacym si¢ akceptacjg Jedynego Boga jest
si¢ tylko wtedy, kiedy wypetnia si¢ przykazania Prawa. To jest tak, jakby krol powiedziat do
swojej zony: ‘W16z na siebie wszystkie twoje ozdoby, zeby$ mi si¢ podobata’. Tak Bég mowi
do Izraela: ,Wyrodzniaj si¢ wypetianiem przykazan, zebys mi si¢ podobal’. Jak powiedziano
‘Jeste$ sprawiedliwym, moj umitowany, kiedy moge ci¢ zaakceptowaé’. (Sifre Dewarim,
Waetchanan, koniec §36)

Jednak niektore teksty literatury rabinicznej jeszcze na dtugo po zburzeniu Swigtyni
(zwlaszcza Miszna w przekazach ustnych od III w. p.n.c., a spisana pod koniec II w. n.e.)
opisuja bardzo doktadnie rytuaty zawigzane ze sktadaniem ofiar. Miato to na celu zapobiec
zapomnieniu i zachowa¢ nadziej¢ na przywrocenie starego, sprawdzonego sposobu
sprawowania kultu i zarazem sposobu zycia (derech erec) przez wskazanie paradygmatow
tak pojmowanej religijnosci. Najogolniej rzecz biorgc sktadane ofiary mozna podzieli¢ na
krwawe 1 bezkrwawe. Tutaj zajmiemy si¢ pierwszymi z nich ograniczajac si¢ jedynie do
ofiarowania zwierzat poswieconych Swiatyni z pominigciem zarzynania zwierzat w celu
konsumpcji, czym zajmuje si¢ traktat Chulin ([Rzeczy] swieckie).

Traktat Zewachim (Ofiary krwawe), rozpoczynajacy piaty dziat Miszny Kodaszim
(Swietosci), zajmuje si¢ prawami dotyczacymi ofiar ze zwierzat i ptakow. Termin zewach
w literaturze rabinicznej obejmuje wszelkie ofiary wymagajace zarznigcia (szechita).
Towarzyszace im ofiary z maki pszennej lub jgeczmiennej nazywa si¢ menachot, a prawa
z nimi zwigzane wyjasnia drugi w tym porzadku traktat noszacy wtasnie nazwe Menachot
(Ofiary pokarmowe).

2 Szczegdblnie dobitnie $wiadczy o tym traktat Miszny Pirke Awot (Sentencje Ojcow).
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1. Klasyfikacja ofiar krwawych i rytuat ich sktadania

1.1. Klasyfikacja ofiar krwawych

Ofiary krwawe dzieli si¢ zwykle na siedem kategorii (Albeck 2008, V 7; Kehati
2003, 1 ,o°narn; tenze, 1994, X1V, Zevahim, 1). Sa to nastepujace rodzaje ofiar: 1) ofiary
catopalne, 2) przebtagalne za grzech, 3) przebtagalne za wing, 4) ofiary pojednania (w tym
takze dzigkczynne), 5) ofiary z pierworodnych zwierzat, 6) dziesigcina ze zwierzat, 7) ofiara
paschalna.

Ofiary catopalne, przebtagalne za grzech i przeblagalne za wing okresla si¢ jako
najswictsze ofiary (kodsze kodaszim), a pozostale, czyli ofiary pojednania, z pierworodnych
zwierzat, dziesigcina ze zwierzat oraz ofiary paschalne zalicza si¢ do kategorii mniej §wigtych
(kodaszim kalim — dost. ‘1zejsze swigtosci’). Wyjatek stanowig tu dwa baranki sktadane jako
ofiara pojednania w Szawuot, ktore uznaje si¢ jako ‘najswigtsze’. Ch. Albeck (dz. cyt., tamze)
nieco inaczej przedstawia siedem kategorii ofiar krwawych (zewachim):

Ofiary (ze zwierzat lub ptakow) skladane przez §lubowanie lub jako dar (co opisuje
pierwszy rozdziat Ksiggi Kaptlanskiej), albo tez jako obowiagzek, np. codzienna ofiara
catopalna (tamid, co zostato opisane w Torze: Lb 28,1-5 i dalo podstawe do rozwazan
w traktacie Miszny zatytulowanym wtasnie 7amid), dodatkowe (musaf) ofiary skladane
w szabat lub $wigta (Lb 28,9nn.), ptaki sktadane jako szacunkowa ofiara pokutna — korban
ole wejored (Kpt 5,6-7; Szewu 2,1.4-5.7; 8,6, termin wyjasniony w Szewu 1,2, Marcinkowski
2022, 319, przyp. 15), ofiara oczyszczenia matki (joledet) po urodzeniu dziecka (chlopca
lub dziewczynki, Kpt 12,6.8), ofiara sktadana podczas oczyszczenia tredowatego (mecora,
Kpt 14,19.22), ofiara oczyszczenia cierpigcych na uptawy: mezczyzny (zaw) lub kobiety
(zawa, sktadano dwie synogarlice lub dwa mtode gotebie, Kpt 15,15.30), ofiary sktadane
przez arcykaptana w Dniu Pojednania (zgodnie z Kpt 16,3 arcykaptan sktadal w ofierze
milodego cielca na ofiar¢ przeblagalng i barana na ofiar¢ calopalng), ofiary nazirejskie
(opisane w Lb 6,11-18 oraz w traktacie Miszny Nazir), ofiara z wotu sktadana przez sad
w przypadku blednego werdyktu dotyczacego balwochwalstwa (cztonkowie sadu powinni
ztozy¢ wotu jako ofiar¢ calopalng i kozta jako ofiar¢ przebtagalng za grzech, Kpt 4,14;
Hor 1,5;2,6) i inne ofiary omoéwione w Misznie, szczegodlnie w traktatach Chagiga —
‘Swigteczna Ofiara’ i Keritot — ‘Wytepienia’®).

Ofiary (ze zwierzat lub ptakow) przeblagalne za grzech (chatat) popetniony nieumyslnie
(Kpt 4,1-5.10), réwniez ofiary przebtagalne za grzech potoznicy — kobiety po urodzeniu
dziecka (joledet), osoby tredowatej (mecora), majacej wycieki (zaw lub zawa) lub $lubujacej
nazireat (nazir), ofiara przebtagalna z wotu i kozta w Dniu Pojednania, koziot sktadany przez
sad na przebtaganie za bledne orzeczenie dotyczace balwochwalstwa, kozly ofiarowane
z okazji poczatkdow miesigcy 1 $wiat (Lb 28,15nn.).
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Ofiary przebtagalne za wing (aszam, lmn. aszamim lub aszamof) z powodu
przywlaszczenia sobie czyjego$ mienia (gzela), zbezczeszczenia (me ‘ila), niewolnicy
przeznaczonej na natoznic¢ lub zone¢ dla niewolnika (szifcha charufa), ofiary z powodu
watpliwego ztamania prawa (safek awera, por. Kpt 5,14-26; 19,20-22) oraz ofiary przebtagalne
za wing tredowatego lub nazirejczyka. Te trzy rodzaje ofiar: catopalna (ola), przebtagalna
za grzech (chatat) 1 przeblagalna za wing (aszam), zwana tez ofiara zadoscuczynienia,
stanowig najswictsze ofiary (kodsze kodaszim, Kpt 6,18-19; 7,1-7).

Ofiary pojednania (szelamim) zalicza si¢ do kategorii mniejszych §wietosci (kodaszim
kalim — dost. ‘1zejszych $wigtosci’ oraz do $wigtosci indywidualnych. Wyjatek stanowia
tu dwa baranki sktadane publicznie przez zgromadzenie (kiwse aceret) jako krwawe ofiary
pojednania (Kpt 23,19), ktore naleza do kategorii ofiar najswigtszych (kodsze kodaszim)
i stanowia ofiar¢ publiczng (korban cibur — dost. ‘ofiara spotecznosci’). Ofiary pojednania
sktadano z trzech powodéw: ze wzgledu na ztozone §lubowanie, jako dobrowolne dary
ofiarne (co wyjasnia trzeci rozdzial Ksiggi Kaplanskiej) oraz jako ofiary obowiazkowe
(np. nazirejskie ofiary pojednania, zwane szalme nazir lub $wiateczne ofiary pojednania
szalme chagiga). Do ofiar pojednania zalicza si¢ takze ofiar¢ dzigkczynng (korban toda,
por. Kpt 7,11nn.). Na podstawie Ps 107 wydedukowano cztery kategorie ocalonych,
ktorzy powinni ztozy¢ ofiar¢ dzigkczynna: ocaleni z tongcego statku, btadzacy na pustyni,
ktorzy znalezli drogg, uleczeni z choroby oraz uwolnieni z wigzienia (Ber 54b; Flawiusz, J.
1979. 365, Antiquitates Judaicae 3,9,4).

Ofiary z pierworodnych zwierzat omawia traktat zatytutowany Bechorot. Na podstawie
Tory okreslono trzy rodzaje pierworodnych (Kehati 2003, 2230, 3; tenze, 1995, XV, Bekhorot,
1-2) uswigconych od urodzenia (keduszat habechora): a) syn pierworodny, hebr. bechor adam
— dost. ‘pierworodny cztowieka’, syn pierworodny matki, ktorego trzeba wykupi¢ zgodnie
z nakazem Tory: ‘wykupisz kazdego pierworodnego cztowieka sposréd twych syndéw’
(Wj 13,13) orazw innym miejscu: ‘Wykupienie go [moze nastapi¢] od miesigca [po urodzeniu]
wedtug twojego oszacowania za pig¢ szekli srebra wedtug szekla swiatynnego, ktory wynosi
dwadziescia ger®’ (Lb 18,16); b) pierworodne czystych zwierzat (bechor behema tehora),
tzn. samiec spos$rod duzego (woly, krowy) i matego (kozy, owce) bydta (bakar wecon), ktory
podobnie jak w przypadku ludzi narodzit si¢ pierwszy z jego matki i od chwili urodzenia
zyskal §wieto$¢ pierworddztwa (keduszat habechora); c) pierworodny osta (peter chamor),
o ktorym Tora méwi: ‘Kazde pierworodne osta wykupisz jagnigciem, a jesli nie wykupisz,
to ztamiesz mu kark’ (Wj 13,13).

Dziesigcina z bydta i trzody (bakar wacon). Zgodnie z Tora: ‘Wszelka dziesigcina
z bydla i z trzody, ze wszystkiego, co przechodzi pod laska pasterska, kazde dziesigte bedzie
$wigtoscia dla Pana’ (Kpt 27,32). Halacha wyjasnia ten fragment, ze krew z tej dziesigciny
nalezy rozpryskac na oltarzu, thuszcz spali¢, a migso ofiary jej wilasciciele powinni spozy¢
w Jerozolimie, kaptani za$ nie beda jej spozywac (Zew 5,8). Zrodta zewnetrzne (chiconim)

3 Gera — jednostka wagi ok. 0,6 grama, zarazem najmniejsza jednostka monetarna.
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wskazuja jednak, ze kaptani mieli udziat w dziesigcinie z bydta i z trzody, podobnie do ofiar
z pierworodnych zwierzat (Ksigga Jubileuszy 13,25-27; 32,15; 2Krn 31,6).

Ofiara paschalna (oméwiona szczegdlowo w traktacie Pesachim, Miszna: Moed
(Swieto)).

1.2. Warunki konieczne do uznania rytuatu i zdatnosci ofiar

Skladanie ofiar ze zwierzat, a w szczegdlnosci miejsce ich ofiarowania oraz miejsce
spozywania okresla doktadnie piaty rozdziat traktatu Zewachim, a ofiary z ptactwa opisuje
szosty rozdzial tego traktatu. Zeby ofiara nadawata sie do spalenia na oltarzu lub do kon-
sumpcji, musialy by¢ wykonane cztery czynnosci, nazywane ‘Swietymi czynnosciami’:
1) zarznigcie, 2) zebranie do naczynia liturgicznego krwi spuszczonej z szyi zwierzgcia,
3) przeniesienie krwi do ottarza, 4) rozpryskanie krwi na ottarzu. W przypadku ofiar z ptactwa
wymagane bylo spetnienie tylko dwoch warunkdéw: ukrecenie tebka (melika*) i spuszczenie
krwi. Zwierzgta ofiarne zarzynano przy $wietle dziennym i tego samego dnia rozpryskiwano
ich krew na ottarzu.

Dzielenie migsa ofiarnego i przygotowanie go do spalenia réwniez odbywato si¢ przy
$wietle dziennym. Jednak jesli krew ofiary zostala juz rozpryskana na ottarzu za dnia, to jej
elementy sktadowe (tzn. ttuszcz i czgéci ofiary spozywane przy ottarzu) mogty by¢ spalane
na ottarzu przez catg noc.

Spozywanie mig¢sa wszystkich ofiar (z wyjatkiem catopalnych) odbywato si¢ jednak
wedlug okreslonych regut. Ofiary najs$wictsze (kodsze kodaszim) mogli spozywaé tylko
kaptani (me¢zczyzni) na terenie dziedzinca §wiatynnego w ciagu jednego dnia i jednej
nocy. Ofiary za$ o mniejszej §wigtosci (kodaszim kalim) mogli spozywac ich wlasciciele
w Jerozolimie w ciggu dwoch dni i jednej nocy. Wyjatek stanowity tu ofiary dzigkczynne
i baranki sktadane przez nazirejczyka (Naz 2,5; 4,4), ktére, podobnie do ofiar najswigtszych,
nalezalo spozy¢ w ciagu jednego dnia i jednej nocy. Baranka paschalnego za$ wolno
bylo spozywaé w noc paschalng tylko od zmierzchu do poéinocy (Pes 10,1.9; Zew 5,8).
Kiedy minat czas spozywania ofiary, okreslano ja jako notar (dost. ‘pozostaly’, ‘pozostatosc¢’,
‘resztka’) 1 nie nadawata si¢ ona juz do konsumpcji. Podobnie tez nie wolno bylo jes¢ migsa
ofiary, ktore urzedujacy kaptan przeznaczyt do spozycia w niewtasciwym miejscu lub czasie
(pigul). Niedotrzymywanie warunkdéw miejsca lub czasu dyskwalifikowato ofiarg (stawata
si¢ pigul), a za nieprzestrzeganie powyzszych regul grozita kara wytepienia (karer’).

Hebr. melika w polskich przektadach Biblii ttumaczone zwykle jako ‘ukrecenie tebka’, to sposob usmiercenia
ofiary z ptactwa przez naderwanie febka, a bardziej precyzyjnie oznacza przecigcie najczesciej paznokciem
jednego z dwoch organdéw: gardzieli lub tchawicy, Kpt 1,15; Zew 7,1. Jastrow, 1982, 790 nazywa to ‘pinching’
— ‘uszczypnigceie’.

Hebr. karet — ‘przedwczesna $mier¢ (jako kara boska), wytgpienie, zaglada’. Wylaczenie ze wspodlnoty
(Wj 12,15; Rdz 17,14), ktore pierwotnie oznaczato u$miercenie, potem ograniczono si¢ tylko do zyczenia,
aby Bog zechcial pomsci¢ grzech $miertelny przestepcy jego wezesng $miercig.



STUDIA GDANSKIE e 53(2023)

Przypomnijmy, Ze istot¢ stanowi tu wtasciwe wykonanie czterech czynnosci (zarznigcie,
zebranie krwi do naczynia, przeniesienie jej i rozpryskanie krwi na oltarzu) koniecznych
do uznania ofiary jako zdatnej do spalenia lub konsumpcji. Jesli jednak kto$ wykonat chocby
jedna z powyzszych czterech czynnosci z zamiarem spozycia ofiary lub spalenia jej po
ustalonym czasie, to dyskwalifikowato to ofiarg, czyniac ja niezdatna (pigul). Spozycie jej
zagrozone byto kara wytepienia karet (Zew2,2-3), o czym poucza Tora: ‘Jesli ktos zje co$
z migsa ofiary pojednania trzeciego dnia, to nie bgdzie przyjeta ani policzona temu, kto ja
ztozyt. To bedzie ofiara niezdatna pigul, a ten, kto ja zje, Sciagnie na siebie win¢’ (Kpt 7,18).
Podobnie jest z niezachowaniem ustalonego miejsca. Jesli kto§ wykona chocby jedna ze
wspomnianych wyzej czynno$ci z zamiarem konsumpcji lub spalenia poza wyznaczonym
miejscem, np. ofiar¢ najswietsza (kodesz kodaszim) poza dziedzincem §wigtynnym lub cos
z mniejszych swigtosci (kodaszim kalim) poza Jerozolima, to dyskwalifikuje ofiare.

2. Swiadectwo Miszny (wybér fragmentéw z traktatu
Zewachim - Ofiary krwawe)

2.1. Reguty dotyczace ofiarowania zwierzat

2.1.1. Niewtasciwe intencje ofiary paschalnejoraz ofiar oczyszczajacych

Pierwszy rozdzial traktatu Zewachim zajmuje si¢ ofiarami, ktorych jedna z czterech
czynnoSci (zarznigcie, zebranie krwi do naczynia, przeniesienie krwi i rozpryskanie jej u stop
oltarza) zostala wykonana w imieniu innej ofiary. Pierwsza lekcja tego rozdziatu skupia si¢
na zarznieciu, czyli pierwszej z czterech czynnosci, koniecznych do uznania ofiary za zdatna
do konsumpc;ji lub spalenia na ottarzu. Omawiana tu zasada odnosi si¢ do pozostatych trzech
czynnosci:

»Wszelkie ofiary krwawe, ktore zostaty ztozone niezgodnie z ich przeznaczeniem, pozostaja
zdatne, (jednak nie moga by¢ policzone ich wiasciciclom jako speienie obowigzku)
z wyjatkiem ofiary paschalnej i ofiary przebtagalnej za grzech. Ofiar¢ paschalng nalezy
ztozy¢ w ustalonym dla niej czasie, a ofiar¢ przeblagalng za grzech w dowolnym terminie.
Rabi Eliezer méwi: [Dotyczy to] takze ofiary przebtagalnej za wing: ofiar¢ paschalng [nalezy
ztozy¢] w ustalonym dla niej czasie, a ofiar¢ przebtagalng za grzech oraz ofiarg przebtagalng
za wing w dowolnym terminie”. (1,1)
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2.1.2. Niewtasciwe osoby lub niewtasciwe wykonanie czynnosci
rytualnych

Wszelkie czynnos$ci rytualne zwigzane ze zlozeniem ofiar krwawych (z wyjatkiem
zarzni¢cia) sa wazne, jesli zostaly wykonane przez kaptana. Wymienia si¢ tu kaplanow
niezdatnych do pelienia stuzby przy ottarzu. Jesli taki kaptan zebrat krew ofiary do naczynia,
przenidst ja lub rozpryskal, to uczynil ofiar¢ niezdatng. Podobnie tez, jesli niewlasciwie
wykonat czynnosci:

,»Wszelkie ofiary krwawe stajg si¢ niezdatne, jesli ich krew zebrat nie-kaptan® albo [kaptan]-
zatobnik’” [przed pochowkiem bliskiego krewnego], albo zanurzony tego samego dnia®
[z powodu nieczystosci], albo kaptan, ktory nie przywdziat wszystkich szat liturgicznych?,
albo ten, ktory nie zakonczyl jeszcze pokuty'®, albo ten, ktory nie obmyt ragk i nog!!, albo
nieobrzezany'?, albo nieczysty, albo ten, ktory siedziat [podczas wykonywania czynno$ci
rytualnych], albo stal na jakim$ przedmiocie, albo na grzbiecie zwierzecia, albo na stopie
swojego kolegi. Jesli zebrat [krew do naczynia] lewa r¢ka, to uczynit [ofiare] niezdatna.
Rabi Szimon uwaza ja za zdatng. Jesli [krew] rozlata si¢ na kamienng posadzke, a potem ja
zebral, to uczynit ofiar¢ niezdatng”. (2,1)

W tekscie oryginalnym wystepuje tu termin hebrajski zar (wspdtczesnie ‘obey’) w czasach Miszny oznaczajacy
zwyklego Izraelitg, ktory nie nalezat do rodu kaptanskiego lub lewickiego. Wigcej na ten temat: Marcinkowski
2004, 176.

Hebr. termin onen oznacza zatobnika, czyli tego, komu zmart kto$ z bliskich krewnych. Status zatobnika wedtug
Tory przystuguje tylko tego samego dnia, a wedtug medrcow rabinicznych liczy si¢ od dnia $mierci krewnego do
jego pogrzebu. W tej lekcji mowa o kaptanie, ktory jako onen nie moze petni¢ zadnej shuzby w $wiatyni, a jesliby
ja pehil, to jest niewazna. Wyjatek stanowi tu arcykaptan, ktory podczas zatoby moze sklada¢ ofiary, ale nie
wolno mu ich spozywac (Hor 3,5). Przypomnijmy, ze zwykty kaptan moze si¢ narazi¢ na skalanie nieczystoscia
zmartego jedynie z powodu $mierci ojca, matki, syna, corki, brata i siostry dziewicy (Kpt 21,2-3). Arcykaptan
za$§ w ogole nie moze si¢ zblizy¢ do zadnego zmartego, nawet ojca lub matki, ani uczestniczy¢ w pogrzebie
(Pwt 26,14; Kpt 21,11; Hor 3,4; Sanh 2,1).

Hebr. tewul jom oznacza kogo$ rytualnie nieczystego, kto z powodu swojej nieczystosci zanurzyt si¢ juz
w mykwie, ale pozostaje jeszcze nieczysty do zachodu stonca (Marcinkowski 2014, 98,292). W tej lekcji mowa
o kaptanie, ktory z powodu nieczystosci rytualnej nie moze petnic stuzby w §wiatyni (Kpt 22,7).

Zwykty kaptan uzywat czterech szat: tuniki, spodni, zawoju i pasa, a arcykaptan przywdziewat (dodawat)
jeszcze: napiers$nik, efod, ptaszcz i diadem (Jom 7,5, Marcinkowski 2014, 164). Brak ktoregokolwiek z czterech
elementow ubioru kaptana lub z o§miu arcykaptana powodowat niewazno$¢ czynnosci liturgiczne;.

Kto$ nieczysty rytualnie, np. z powodu wycieku (zaw) lub tredowaty (mecora), kto po oczyszczeniu i obmyciu
rytualnym powinien jeszcze nastgpnego dnia ztozy¢ nalezne ofiary. Przed ich zlozeniem nie moze jeszcze
spozywac rzeczy $wigtych ani postugiwa¢ w $wiatyni (Chag 3,3; Ker 2,1).

Przed przystapieniem do czynnosci liturgicznych kaptan powinien obmy¢ r¢ce i nogi woda z kadzi z brazu
(Wj 30,18-21, Chag 3,2). Niewykonanie tej czynnosci dyskwalifikuje go, gdyz przed obmyciem jest niezdatny
do wykonywania stuzby w §wiatyni.

Hebr. arel — dost. ‘nicobrzezany’. Mowa tu o kaptanie, ktory nie zostal obrzezany, gdyz jego brat zmart
po obrzezaniu. Nieobrzezany kaptan nie moze pehic¢ stuzby w $wiatyni (Ez 44,9).
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Rozwaza si¢ rowniez przypadki czynno$ci wykonanych przez niewtasciwe osoby:

»Jesli kto§ niezdatny zarznal [ofiar¢], to jego zarznigcie jest zdatne, gdyz zarznigcie
[dokonane] przez nie-kaptandw, kobiety, niewolnikdw lub nieczystych [uwaza si¢ za] zdatne,
a nawet [zarzniecie] najSwietszych ofiar zakladajac, ze nikt nieczysty nie dotknat migsa.
Dlatego to ich intencja czyni [ofiar¢] niezdatng. Jesli wigc kto$ z nich zebrat krew [z zamiarem
spozycia lub spalenia] poza [wyznaczonym] terminem lub poza [ustalonym] miejscem,
a byla [jeszcze] krew zycia'®, to powinien przyjs¢ kto$ zdatny i zebra¢ krew ponownie”. (3,1)

2.1.3. Niewtasciwe miejsca ofiarowania

Przyczyna niezdatnos$ci ofiary moglo by¢ niewtasciwe miejsce ofiarowania:

,Jesli rozpryskal ja na podejSciu [do oftarza], a nie u [jego] podstawy albo jesli miat
rozpryskac [krew] w dolnej [czeSci oltarza, a rozpryskat ja] w gornej lub zamiast w gornej
[czesci oftarza rozpryskat ja] w dolnej [czgsci], albo jesli [miat rozpryskac] na oltarzu
wewngtrznym, a [rozpryskal] na zewnetrznym!* lub zamiast na zewnetrznym [rozpryskat
krew] na wewnetrznym [oltarzu], to [ofiara] jest niezdatna, ale nie stosuje si¢ tu kary
wytepienia karet”. (2,1)

2.1.4. Niewtasciwe intencje podczas ofiarowania

Tannaici rozwazaja skutki niewtasciwych intencji ztozenia ofiary ‘poza przeznaczonym
do tego miejscem’ lub ‘po wyznaczonym terminie’. Uzywa si¢ tu okreslenia ‘Jesli kto$
zarznat ofiare’, gdyz jest to pierwsza z czterech czynnosci, ktorych wykonanie jest konieczne,
zeby uzna¢ ofiar¢ za zdatna:

,Jesli kto§ zarznat ofiare [z zamiarem] rozpryskania jej krwi poza [dziedzincem $wigtynnym]
lub [tylko rozpryskania] czesci jej krwi poza [dziedzincem $wigtynnym] albo [z zamiarem]
spalenia na zewnatrz jej poswieconych czesci lub [tylko] niektorych z jej poswigconych
czesci, albo [z zamiarem] spozycia na zewnatrz jej migsa lub tylko [cze$ci] jej migsa
wielkosci oliwki'® albo [z zamiarem] spozycia na zewnatrz [niewielkiej iloéci] thuszczu ze
skory ogonowej wielkosci oliwki, to uczynit ofiar¢ niezdatng, ale [ten, kto spozyt z niej
cokolwiek], nie podlega karze wytepienia karet”. (2,2)

Hebr. dam nefesz, co mozna przettumaczy¢ jako ‘krew zycia’. Jesli zostata jeszcze w ofierze krew zycia, ktore
z niej uszto, ktora to krew nadaje si¢ do spryskania (Kpt 17,11; Ker 5,1; Albeck V 18; wigcej na temat rozumienia
terminu nefesz, Marcinkowski 2020, 126-163; tenze: 2016b, 79-92.

Mowa tu o tzw. wielkim ottarzu na dziedzincu $wiatynnym, ktory znajdowat si¢ poza sanktuarium wewngtrznym
i 0 zlotym oftarzu wewnatrz (Zew 5,1nn.).

15 Hebr. kazajit — dost. ‘jak oliwka’. Termin stosowany na okres$lenie najmniejszej dozwolone;j ilo$ci.
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Podane wyzej prawo odnosi si¢ do pozostatych czynnos$ci (zebrania krwi do naczynia,
przeniesienia jej do oltarza i rozpryskania u jego podstawy), co ujeto w obowigzujaca zasadg:

,»Taka jest ogdlna zasada: Jesli kto$ zarznat albo zebrat [krew], albo przeniost [ja], albo [ja]
rozpryskat z zamiarem spozycia tego, co si¢ zwykle spozywa lub spalenia tego, co si¢ zwykle
spala poza [wtasciwym do tego] miejscem, to [czyni ofiar¢] niezdatna, ale [ten, kto spozyt
z niej cokolwiek,] nie podlega karze wytepienia karet; jesli [jednak uczynit ktoras z tych
czterech czynno$ci z zamiarem spozycia lub spalenia] poza [wyznaczonym] terminem,
to [taka ofiara] jest obrzydliwoscig'é, a [ten, kto spozyt z niej cokolwiek,] podlega karze
wytepienia karet zaktadajac, ze [wszystkie] dozwolone [czynno$ci zostaly wykonane]
zgodnie z nakazem”. (2,3)

2.1.5. Reguty dotyczace rozpryskania krwi

Jedng z czterech podstawowych czynno$ci koniecznych do uznania ofiary za zdatng
jest rozpryskanie jej krwi. Jedne ofiary wymagaja czterokrotnej czynno$ci skropienia ottarza
krwia, inne dwukrotnej, a jeszcze inne jednokrotnego skropienia (Zew 5,3-8). Wazne jest
pierwsze skropienie oltarza. Jesli zostalo przeprowadzone prawidlowo, to nieprawidlowosci
przy drugim skropieniu nie maja zadnego wptywu na waznos$¢ ofiary. Odnosi si¢ to do ottarza
zewnetrznego na dziedzincu swigtynnym:

»Szkota Szammaja mowi: Kazda ofiara, ktorej krew ma by¢ rozpryskana na zewngtrznym
oltarzu, przynosi odkupienie nawet przy jednokrotnym spryskaniu lub, jesli to jest ofiara
przebtagalna za grzech, przy dwukrotnym spryskaniu. Szkota Hillela za§ mowi: Nawet
w przypadku ofiary przebtagalnej za grzech jednokrotne spryskanie daje odkupienie. Dlatego
tez, jesli pierwsza czynnos$¢ spryskania zostata przeprowadzona prawidlowo, a druga
[z intencja spozycia] ‘po [ustalonym] terminie’, to daje odkupienie. Jesli jednak pierwsze
spryskanie zostato przeprowadzone [z zamiarem spozycia] ‘po [ustalonym] terminie’,
a drugie [z zamiarem spozycia] ‘poza [wyznaczonym] miejscem’, to ofiara staje si¢ obrzy-
dliwa i obowigzuje kara wytepienia karet”. (4,1)

2.1.6. Prawo dotyczace pigul'’

Migso ofiarne nadaje si¢ do spalenia na ottarzu, jesli dokonano prawidtowo czynnos$ci
skropienia ottarza krwia. Migso przeznaczone do spozycia nadaje si¢, zeby je zjes¢ tylko
wtedy, gdy spalono na ottarzu wydzielone w tym celu czgéci ofiary. Inaczej mdéwiac spalenie
ustalonej czeSci migsa na oftarzu zezwala na spozycie przeznaczonych do tego innych

16 Hebr. pigul.
17" Przypomnijmy, Ze pigul oznacza migso ofiary, ktore urzedujacy kaptan przeznaczyt do spozycia w niewtasciwym
miejscu lub czasie.
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sztuk migsa, a prawidlowe skropienie ottarza krwig ofiary zezwala na spalenie na nim
czesci przeznaczonych do spalenia. Migso ofiary (przeznaczone do spalenia na oltarzu lub
do spozycia przez cztowieka) moze sta¢ si¢ ‘obrzydliwoscia dla Pana’ (pigul) tylko wtedy,
gdy podczas wykonywania ktorej$ z dozwolonych czynno$ci miata miejsce niewlasciwa
intencja. Ten, kto spozyje takie migso, podlega karze wytgpienia karet. Jednak takie rzeczy,
ktoére nie wymagaja zezwolenia przez inne czynnosci, ale same powodujg inne dozwolonymi,
lub same na co$ zezwalaja, nie podlegaja prawu pigu!/ i nie skutkuja karg wytepienia karet dla
spozywajacych. Tak o tym méwi Miszna:

,»Z powodu tych rzeczy nie obowiazuje [prawo] pigul: szczypta'®, kadzidlo, wonnosci,
kaptanska ofiara pokarmowa, ofiara pokarmowa namaszczonego kaptana, [ofiara pokarmowa
sktadana razem z] ofiarg z ptynéw, krew oraz sama ofiara z ptynow — to sg stowa rabiego
Meira. Medrey zas mowia: Takze [ofiary z ptynow] sktadane ze zwierzeciem. [Na temat]
logu' oliwy z [ofiary oczyszczenia] tredowatego rabi Szimon méwi: Nikt z tego powodu
nie podlega prawu pigul. Rabi Meir za§ moéwi: Moze podlegaé prawu pigul, poniewaz
[sktada si¢ jg razem z] ofiarg przebtagalng za wine, ktorej krew czyni [oliwe] dozwolona,
a cokolwiek ma to, co powoduje, ze [ofiara] jest dozwolona czy to dla czlowieka, czy na
oltarz, to zobowiazuje [w przypadku ztamania prawa] pigul”. (4,3)

2.1.7. Intencje konieczne podczas ofiarowania

Ponizsza lekcja wymienia intencje, ktére nalezy mie¢ na mysli podczas sktadania ofiary:

,Ofiare [nalezy] sktada¢ majac na mysli sze$¢ rzeczy: ofiare, ofiarodawce, Imi¢ Boze,
to, co si¢ spala [na oltarzu], zapach i milo won; a w przypadku ofiary przebtagalnej za grzech
i ofiary przeblagalnej za wing [takze] grzech nalezy mie¢ na mysli. Rzekt rabi Jose: Jesli
nawet kto$ nie mial na mysli Zadnej z tych rzeczy, to ofiara jest wazna, poniewaz to stanowi
warunek sadu, ze intencja [, ktora uniewaznia ofiare,] zalezy tylko od pelnigcego stuzbe”.
(4,6)

2.1.8. Wtasciwe miejsca dla ofiar najswietszych (kodsze kodaszim)

Piaty rozdziat traktatu Zewachim omawia rytuaty skladania ofiar i wskazuje réznice
pomigdzy nimi. Zawiera istot¢ prawa dotyczacego ofiar, dlatego jego fragmenty zamieszczano
w modlitewnikach w celu lepszego ich zapamigtania. Pierwsze dwie lekcje zajmuja si¢
ofiarami przeblagalnymi, ktorych krew rozpryskiwano w Wewnetrznym Sanktuarium przed

Hebr. termin komec w Biblii i Misznie oznacza przede wszystkim ‘zawarto$¢ chwytu trzech srodkowych palcow
dloni’, moze tez oznacza¢ ‘odrobina’, ‘garstka’, ale tez ‘gar$¢’(Sot 3,2). Termin wyjasnia Jastrow 1982, 1333;
Marcinkowski, 2016a, 334. Komec sprawia, ze ofiara pokarmowa kaptanow jest zdatna ( Kpt 2,2; 6,9).

19 Log — miara ptynu rowna ¢wierci kaw (ok. pot litra, o objgtosci 6 jaj), Marcinkowski 2014, 325.
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zastona i na Ztotym Ottarzu, a w przypadku wotu i kozta Dnia Pojednania takze pomigdzy
drazkami w Naj$wietszym Przybytku. Dlatego tez nazywano te ofiary ‘wewngtrznymi
ofiarami przebtagalnymi’. Miszna wskazuje wlasciwe miejsca sktadania ofiar najswigtszych
(kodsze kodaszim):

»Jakie to sg miejsca krwawych ofiar? Zarzynanie najswietszych ofiar odbywato si¢ na pot-
noc [od ottarza]. Wot i koziot [ofiarowane w] Dniu Pojednania byly zarzynane w potnocne;j
[czgsci dziedzinca $wigtynnego, rowniez] ich krew byla zbierana do naczyn liturgicznych po
pohocnej stronie. Ich krew nalezato rozpryskaé pomiedzy drazkami, przed zastong [Swietego
Przybytku]ina Ztotym Ottarzu. [Pominigcie] jednej z [powyzszych] czynno$ci wstrzymywato
[odkupienie]. Reszt¢ krwi nalezalo wyla¢ u zachodniej podstawy zewnetrznego oltarza,
ale jesli tego nie zrobiono, to nie wstrzymywato [odkupienia]”. (5,1)

Dwie pierwsze lekcje piatego rozdziatu omawiaja prawo dotyczace tzw. ‘wewnetrznych
ofiar przeblagalnych’, ktorych krew rozpryskiwano w Wewngtrznym Sanktuarium, przed
zastong 1 na Ztotym Ottarzu, (a w przypadku wotu i kozta Dnia Pojednania takze pomiedzy
drazkami w Najswietszym Przybytku). Ponizsza lekcja zajmuje si¢ tzw. ‘zewnetrznymi
ofiarami przebtagalnymi, ktorych krew rozpryskiwano na zewngtrznym ottarzu dziedzinca
$wiatynnego, stad nazwa. Mowa tu o tzw. wielkim oftarzu na dziedzincu $wigtynnym,
ktory znajdowal si¢ poza wewnetrznym sanktuarium. Sktadat si¢ z trzech warstw (blokow).
Podstawe stanowil dolny blok o powierzchni 32 na 32 tokcie, wystajacy na zewnatrz
na jeden lokie¢ i wysoki jeden tokie¢. Srodkowy blok mial wymiary 30 tokci dhugosci
i 30 tokci szerokosci, a wysoki byl na pig¢ tokci. Najwyzszy blok wysoki na trzy tokcie
miat wymiary 28 na 28 lokci. Pas o szerokos$ci jednego tokcia wystajacy ze $rodkowe;j
warstwy i otaczajacy ottarz nazywano sowew. Tworzyl rodzaj galerii umozliwiajacej dostep
od zewnetrznej strony do czterech rogdéw ottarza o objetosci jednego tokcia szeSciennego
kazdy. Wokot srodkowego bloku na wysokos$ci pigciu tokci od posadzki, czyli cztery tokcie
nad podstawg ottarza znajdowala si¢ czerwona linia, nazywana chut hasikra, szerokosci
jednej miary tefach (Marcinkowski 2013, 324). Od potudniowe;j strony prowadzito do ottarza
gléwne podejscie kewesz, dlugie na 32 tokcie i szerokie na 16 tokci. Obok tego podejscia
po obu jego stronach byly dwa mate boczne podejscia, jedno z prawej (wschodniej) strony,
ktore prowadzito na galeri¢ (sowew) i drugie z lewej (zachodniej) strony umozliwiajace
zejscie do podstawy ottarza:

,Publiczne i prywatne ofiary przebtagalne za grzech (to sa publiczne ofiary przeblagalne za
grzech: kozly [sktadane z okazji] Poczatkéw Miesigca® oraz z okazji $wiat) byty zarzynane
w poétnocnej [czgsci dziedzinca $wiatynnego, rowniez] ich krew byla zbierana do naczyn
liturgicznych po potnocnej stronie. Ich krew nalezato rozpryskaé czterokrotnie [po jednym

20 Pierwszy dzien nowego miesigca byt oglaszany dniem §wiatecznym (Rosz Hasz 2,7).
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razie] na [kazdym z] czterech rogéw [oftarza]*!. W jaki sposob? [Kaptan] wchodzit na po-
dejscie??, zwracal si¢ w strone galerii®® i szed! do potudniowo-wschodniego rogu®, nastepnie
do potnocno-wschodniego, poinocno-zachodniego i poludniowo-zachodniego®. Reszte
krwi?® rozpryskiwat u potudniowej podstawy?’. Ofiary byly spozywane®® po wewnetrznej
stronie® dziedzinca $wigtynnego przez mezczyzn z rodu kaptanskiego®®, przyrzadzane na
rézne sposoby?!, w dzien*? i wieczor az do pdtnocy*.

2.1.9. Wiasciwe miejsca dla ofiar o mniejszej $wietosci (kodaszim kalim)

,Ofiare dzigkczynna i baranka nazirejskiego® [zalicza si¢ do] mniejszych $§wigtosci. Ich zarzy-
nanie mogto odbywac¢ si¢ w dowolnym miejscu dziedzinca $wiatynnego”. (5,6)

,»Ofiary pojednania [zalicza si¢ do] mniejszych swigtosci. Ich zarzynanie moglo odbywac si¢
w dowolnym miejscu dziedzinca §wiatynnego”. (5,7)

,,Ofiary z pierworodnych zwierzat, dziesigciny i ofiar¢ paschalng [zalicza si¢ do] mniejszych
swigto$ci. Ich zarzynanie moglo odbywac si¢ w dowolnym miejscu dziedzinca swiatynnego™.
(5.8)

2l Mowa tu o zewnetrznym oltarzu. Sposob rozpryskiwania krwi jak przy wewnetrznym tzw. Ztotym Oltarzu,

cztery razy, po jednym razie na kazdym rogu ottarza (Zew 5,1; Kpt 4,7.18).
22 Hebr. kewesz Jastrow 1982, 611 tlumaczy jako ‘pomost’, ‘podejscie’ (Zew 2,1; 3,1; Szab 16,8; Mid 3,3).
Mowa tu o pochylej powierzchni, po ktorej kaptani podchodzili do ottarza.
Hebr. sowew —rodzaj galerii wokot ottarza przeznaczonej dla kaptanow (Jastrow 1982, 960). Byt to pas szerokosci
jednego tokcia otaczajacy oftarz nad jego srodkowa warstwa, co umozliwiato kaptanom tatwy dostep do rogow
oltarza od zewnetrznej jego strony. Znajdowat si¢ na wysokosci szesciu tokci (podstawa ottarza wysokosci
jednego tokcia i §rednia warstwa wysokosci pieciu tokci, Mid 3,1; Kpt 4,30).
Najpierw spryskiwal potudniowo wschodni rog ottarza (Zew 6,3).
Tutaj kaptan konczyt spryskiwanie krwia rogow ottarza.
To, co pozostato w naczyniu po spryskaniu rogow oftarza.
U potudniowej podstawy ottarza (Zew 6,2; 53a; Kpt 4,7).
Migso ofiar przebtagalnych.
Hebr. zwrot lifnim min hakela ‘im — dost. ‘wewnatrz od zaston’, co oznacza ‘wewnatrz dziedzinca $wiatynnego’
(Jastrow, s. 1380;Mak 3,3; Zew 6,1). Wedtug Wj 27,9 mowa tu o zastonach, ktore nazywane sa niekiedy
‘przegrodami’, a nawet ‘murami’ dziedzinca §wigtynnego.
3 Kpt 6,19.22
W przeciwienstwie do ofiary paschalnej, ktora mogta by¢ spozywana tylko pieczona, Zew 5,8; Pes 7,1-2.
W dzien zarznigcia.
3 Kpt7,15; Ber 1,1.
Baranek wchodzit w sktad ofiar nazirejskich. Umocowanie prawne podaje Lb 6,1-21. Temu zagadnieniu Miszna
poswigca traktat Nazir (Nazirejczyk) w trzecim dziale Naszim (Kobiety).
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2.2. Ofiary z ptactwa

2.2.1. Wtasciwe miejsca dla szczypty® i ofiar z ptakéw

Miszna poucza, ze naj§wigtsze ofiary byly zarzynane na poinocnej stronie dziedzinca
Swigtynnego. We fragmencie cytowanym ponizej tannaici rozwazajg problem okreslenia
miejsca zarzni¢cia ofiar, ktéorego dokonano na gorze oltarza, tzn. ani po pétnocnej, ani tez po
potudniowe;j stronie dziedzinca $wiatynnego:

,»Jesli najswigtsze ofiary zostaty zarznigte na gorze oltarza, rabi Jose mowi: To jakby byly
zarznigte na poétnocnej stronie. Rabi Jose bar Jehuda méwi: Od $rodka ottarza na pétnoc liczy
si¢ jak na poinocnej stronie, a od $rodka ottarza na potudnie liczy si¢ jak na potudniowe;j
stronie. Szczypte z ofiar pokarmowych wolno bra¢ w dowolnym miejscu dziedzinca
Swigtynnego, a spozywac je moga me¢zczyzni z rodu kaptanskiego wewnatrz dziedzinca
Swiatynnego, przyrzadzane na rézne sposoby, w dzien i wieczor, az do pdtnocy™. (6,1)

Ofiary z synogarlic i gotebi zaliczano do ofiar prywatnych, ktorych byly dwa rodzaje:
ofiara przebtagalna za grzech z ptactwa i ofiara calopalna z ptactwa. W cytowanym ponizej
fragmencie tannaici zajmuja si¢ pierwsza z nich:

»Ofiar¢ przeblagalng za grzech z ptactwa przygotowywano w potludniowo-zachodnim
rogu ottarza. Mimo iz dozwolone [wszedzie], to bylo jej wlasciwym miejscem. Ten rog
shuzyt trzem celom na dole i trzem na gorze: na dole — ofierze przeblagalnej za grzech
z ptactwa, przyniesieniu [ofiary pokarmowej] i [rozpryskaniu] pozostatosci krwi; a na gorze
— rozlaniu wody i1 wina oraz [sktadaniu] ofiar catopalnych z ptakow, gdy bylo ich zbyt duzo
na wschodniej stronie”. (6,2)

2.2.2. Przygotowanie ofiary z ptactwa

Tannaici rozwazaja sprawy zwigzane z ofiarg przebtagalng za grzech z ptactwa (chatat
haof):

»W jaki sposOb przygotowywano ofiar¢ przeblagalng za grzech z ptactwa? [Kaptan]
ukrecal tebek na szyi [ofiary], ale nie odrywatl go. Rozpryskiwat jej krew na $cianie oltarza.
Pozostatos¢ krwi wyciskat na podstawe ottarza, ktory przyjmowat tylko krew ofiary, a cata
nalezata do kaptanow”. (6,4)

Ponizsza lekcja opisuje rytuat przygotowania ofiary catopalnej z ptakow:

,»W jaki sposob przygotowywano ofiare catopalng z ptactwa? [Kaptan] wchodzit na podejscie

3 Termin wyjasniony wyzej.
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i kierowat si¢ w strone¢ galerii, a kiedy doszedl do potudniowo-wschodniego rogu ottarza,
ukrecal [ofierze] tebek na szyi, odrywat [go] 1 wyciskal jej krew na $ciang ottarza. Brat jej
ebek i nad ottarzem naciskal na miejsce jego oderwania, nacierat solg i wrzucat na spalenie.
[Nastgpnie] podchodzit do tutowia, usuwat wole i piora [wokdt niego] oraz wngetrznoscei,
ktére razem z nim wychodzilty i wrzucatl je na miejsce popiotu. Nadrywatl skrzydia,
ale tutowia nie rozdzielal, a jesli nawet je rozdzielit, to i tak pozostawato zdatne. Nacierat je
sola i wrzucal na spalenie”. (6,5)

2.2.3. Zdatnos¢ lub niezdatnos$¢ ofiary z ptactwa wskutek
niezachowania wtasciwego rytuatu

Ponizsza lekcja uzupetnia prawo dotyczace ofiar z ptakow, zar6wno ofiary catopalnej jak
i przeblagalnej za grzech i wyjasnia skutki prawne wynikajace z niezachowania wlasciwego
rytuatu:

»Jesli nie usunat wola albo pidr [wokodt niego], albo wnetrznosci, ktére razem z nim
wychodzily, albo nie natart sola, albo zrobil cokolwiek innego z ofiara po wycisnigciu jej
krwi, to ofiara pozostaje zdatna. Jesli oddzielit [catkowicie tebek] ofiary przeblagalnej za
grzech, a nie oddzielil [catkowicie lebka] ofiary catopalnej, to uczynit [ofiar¢] niezdatna.
Jesli wycisnat krew z lebka, a nie wycisnat krwi z tutowia, to [ofiara] jest niezdatna.
Jesli wycisnat krew z tutowia, a nie wycisnat krwi z tebka, to [ofiara] jest zdatna”. (6,6)

2.2.4. Skutki niewtasciwych intencji podczas ofiarowania ptakéw

Niewlasciwa intencja podczas zarzynania zwierzat ofiarnych lub w czasie rozpryskiwania
ich krwi byta przyczyna uniewaznienia ofiary. Tak tez jest w przypadku ofiarowanych ptakow,
niewlasciwy zamiar podczas ukrgcania tebka lub w czasie wyciskania krwi dyskwalifikuje
ofiare:

»Wszystko jedno, czy to jest ofiara przebtagalna za grzech z ptactwa, czy ofiara catopalna
z ptakow: jesli ukrecit im tebki albo wycisnat ich krew [z zamiarem] spozycia [z nich]
czego$, co si¢ zwykle spozywa lub spalenia czego$, co si¢ zwykle spala poza [dozwolonym]
miejscem, to ofiara jest niezdatna, ale nie obowigzuje z tego powodu kara wytepienia
karet; jesli jednak mial zamiar zrobi¢ to po wyznaczonym terminie, to [ofiara] staje si¢
obrzydliwo$cia*® i obowiagzuje z tego powodu kara wytepienia karet”. (6,7)

3% Pigul.



ROMAN MARCINKOWSKI - Ofiary krwawe w swietle wybranych fragmentéw Miszny

2.2.5. Rozpryskanie krwi a zdatnos$¢ ofiary z ptakéw

Ponizsza lekcja zajmuje si¢ ofiarg przebtagalng za grzech z ptactwa (chatat haof),
rozwaza przypadki przygotowania jej pod niewlasciwag nazwa lub w sposéb niezgodny
z obowigzujacym dla tej ofiary prawem. Wyjasnia, kiedy ofiara jest zdatna, a kiedy niezdatna:

»Ofiara przebtagalna za grzech z ptactwa jest zdatna [tylko wtedy], gdy czynno$ci
przeprowadzono ponizej [czerwonej linii]*’ na sposob ofiary przebtagalnej za grzech
i zgodnie z jej nazwa. Niezdatna za$ jest, jesli czynnosci przeprowadzono na sposob ofiary
przebtagalnej za grzech, ale pod nazwa ofiary calopalnej; albo na sposob ofiary catopalnej
a pod nazwa ofiary przebtagalnej za grzech; albo na sposob ofiary catopalnej i pod nazwa
ofiary catopalnej. Jesli czynnosci przeprowadzono ponizej [czerwonej linii] na dowolny
sposob ktorejkolwiek z nich, to [ofiara] jest niezdatna™. (7,1)

2.2.6. Dodatkowe reguty dotyczace ukrecenia tebka®®

Jesli ukrecit tebek lewa reka albo w nocy..., to nie powoduje nieczystosci przetyku®...
Jesli ukrecit tebek przy pomocy noza albo ukrecit tebek [ptakowi], ktory nie byt poswigcony
Swigtyni, wewnatrz [dziedzinca $wiatynnego] albo poswicconemu [Swiatyni] poza
[dziedzincem $wiatynnyml]... to powoduje nieczystos¢ przetyku... Jesli niezdatni do tego
ukrecili tebki [ptakom], to takie ukrecenie tebkow jest niezdatne, jednak nie powoduja
nieczystosci przetyku. (7,5)

Jesli ukrecit tebek, a [ptak] okazal si¢ trefny —rabi Meir mowi: Nie powoduje nieczystosci
przetyku. Rabi Jehuda [za$] mowi: Powoduje nieczystos¢ przetyku. (7,6)

37 Hebr. chut hasikra, por. Zew 5,3; 6,2.

3% Hebr. melika. Termin wyjasniony wyze;j.
¥ Ofiar¢ calopalng z ptactwa obowiazuje prawo dotyczace $wictokradztwa bez wzglgdu na to, czy czynno$ci
zwigzane z jej ofiarowaniem przeprowadzono prawidtowo, czy stala si¢ niezdatna. Inaczej moéwiac ’ukrecenie
febka‘, czyli naderwanie szyi ofiary z ptakow, w niewlasciwy sposob, nie zwalnia z zachowania prawa czystosci.
Nalezy tu wyjasni¢, ze prawo dotyczace nieczystosci, jaka powoduje padlina (zdechle zwierzg albo zwierzg
koszerne, ktore zostato zarznigte w niewlasciwy sposob), inaczej traktuje zwierzeta i inaczej ptaki. Padlina
(newela) zwierzat powoduje nieczystosci przez kontakt lub przenoszenie. Kazdy czysty (koszerny) ptak,
z ktorego naturalnie uszlo zycie lub czynnosci zwigzane z jego usmierceniem przeprowadzono w niewlasciwy
sposob, pomimo ze nie przekazuje nieczysto$ci przez kontakt lub przenoszenie jak padlina ze zwierzat
(Kpt 11,39), to jednak przekazuje nieczysto$¢ temu, kto zje z niego cokolwiek wielkosci oliwki, nawet jesli
tego nie dotknat. Ten rodzaj zaciagnigcia nieczystosci nazywa si¢ ‘nieczystoscia przetyku‘. Potknigcie czego$
wielkosci oliwki z koszernego martwego ptaka powoduje nieczysto$¢ pierwszego stopnia ubran i naczyn
(ale nie dotyczy to ludzi ani tez glinianych naczyn), ktore dotyka ten, kto ma to w przetyku (Toh 1,1). Stopnie
nieczysto$ci wyjasnia Marcinkowski 2014, 97-98. Ukrecenie tebkow czyli naderwanie szyi ptakom, tak jak
zarznigcie zwierzat, usuwa z nich nieczysto$¢ padliny, Par 8,4; Toh 1,1.3; Zaw 5,9;Zew 7,3; Danby 2016, 477,
Kehati, 2003, v-vo ,o°nar; tenze, 1994, X1V, Zevahim, 58; Albeck V 24; Neusner 1988, 713.
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2.3. Postepowanie w przypadku pomieszania ofiar

Pomieszanie zwierzat przed ich ofiarowaniem zostalo omoéwione w Zew 8§,1-3.
Pierwsza miszna zajmuje si¢ trzema kategoriami zwierzat przeznaczonych na ofiare, ktore
zmieszaly si¢ z innymi zwierzetami: a) ze zwierzetami poswieconymi Swigtyni, z ktérych
nie bylo wolno mieé¢ zadnych korzysci; b) ze zwierzetami po$wieconymi Swiatyni, ktore
staty si¢ niezdatne do ztozenia ich na oltarzu; c) ze zwierzgtami bez skazy, ktore nie byty
przeznaczone dla Swigtyni:

,Jesli ofiary ze zwierzat zmieszaly si¢ z ofiarami przeblagalnymi za grzech, pozostawionymi
na $mier¢ albo [razem] z wotem, ktory miat by¢ ukamienowany, to cho¢by byt jeden posrod
dziesigciu tysiecy, wszystkie majg by¢ uSmiercone. Jesli zmieszaly si¢ z wolem, ktory
przystuzyt si¢ do grzechu albo [z wotem], ktéry zabit cztowieka, na podstawie [zeznania]
jednego $wiadka, albo na podstawie §wiadectwa wtascicieli, albo z wotem, ktory uczestniczyt
w cielesnych kontaktach z cztowiekiem, albo byt oddzielony [w celach batwochwalczych],
albo byl obiektem idolatrii, albo byt najmowany do batwochwalstwa, albo shuzyt za cene
psa®, albo z potomkiem kilajim*, albo z trefnym, albo z urodzonym w nienaturalny
sposob, to niech si¢ pasa, az doznaja skazy i wtedy zostang sprzedane, a [nastgpnie nalezy]
przyprowadzi¢ [zwierz¢] w cenie najladniejszego sposrod nich tego samego rodzaju.
Jesli [ofiara] zmieszata si¢ ze zwierzetami bez skazy, ktoére nie byly poswiecone Swigtyni,
to te, ktore nie byly poswigcone Swiatyni, nalezy wszystkie sprzedaé tym, ktorzy potrzebuja
[ztozy¢ w ofierze zwierzeta] tego samego rodzaju”. (8,1)

Druga i trzecia lekcja tego rozdziatu kontynuujg zagadnienie mieszania si¢ tego samego
i ro6znych rodzajow ofiar, a nawet pomieszania si¢ ich czgsci:

,Jesli ofiara przebtagalna za wing zmieszala si¢ z ofiara pojednania, to niech si¢ pasa,
az doznaja skazy. Rabi Szimon mowi: Nalezy je obie zarznag¢ na poéinocnej stronie
i spozy¢ na sposéb tej, ktorg obowigzujg surowsze reguly. Powiedzieli mu: Nie sprowadza
si¢ poswieconych do roli niezdatnych. Jesli kawatki migsa [jednej ofiary] zmieszaly si¢
z kawatkami migsa [innej ofiary]: [kawalki] ofiar najswigtszych z [kawatkami] ofiar mniej
swigtych albo [kawalki] tych, ktére nalezy spozy¢ jednego dnia z [kawatkami] tych,
ktére spozywa si¢ w ciggu dwoch dni, to powinno si¢ je spozy¢ na sposob tych [ofiar],
ktére obowiazuja surowsze reguty”. (8,3)

Tannaici dyskutuja tu takze przypadki zmieszania krwi jednych ofiar z krwia innych
lub zmieszania krwi z innymi ptynami i rozwazajg konsekwencje prawne:

,.Jesli krew zmieszata si¢ z woda i wyglada jak krew, to jest zdatna. Je$li zmieszata si¢ z winem,

40 Hebr. zwrot mechir kelew — dost. ‘cena psa’, wyjasnia doktadnie Tem 6,3.
4 Kilajim — zakaz mieszania dwoch gatunkow roslin, zwierzat i odziezy. Takze nazwa traktatu Miszny zajmujacego
si¢ tym zagadnieniem.
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to postrzega si¢ je jak wodg. Jesli zmieszata si¢ z krwia bydta albo z krwig nieudomowionego
zwierzecia, to postrzega si¢ ja jak wode. Rabi Jehuda méwi: Krew nie uniewaznia [innej]
krwi”. (8,6)

2.4. Reguty dotyczace ottarza, kolejnosci ofiarowania i spozywania
ofiar

2.4.1. Reguty dotyczace ottarza

Toramowi: ‘... ottarz bedzie najswigtszy, cokolwiek dotknie ottarza, zostanie uswigcone’
(Wj 29,37). Stad wiemy, Zze nawet niezdatna ofiara, ktora dotknie ottarza, zostanie u§wigcona
i nie wolno jej juz z niego znie§¢. Tannaici omawiaja zagadnienie rzeczy wniesionych na
oltarz i wyjasniaja, ktére z nich na nim pozostaja, a ktore nalezy znies¢:

,»Oltarz uswieca to, co jest dla niego przeznaczone. Rabi Jehoszua moéwi: Wszystko,
co przeznaczone do spalenia na ottarzu, jesli zostato [na niego] wniesione, nie bedzie zniesione,
jak napisano: ‘To jest ofiara catopalna na palenisko, na ottarz’, jak ofiara catopalna, ktora jest
przeznaczona na spalenie na ottarzu, jesli [raz] zostata wniesiona, to nie bgdzie zniesiona,
tak tez kazda rzecz przeznaczona na spalenie na ottarzu, je§li [raz] zostala wniesiona,
nie bedzie zniesiona. Rabban Gamliel mowi: Wszystko, co jest przeznaczone do ottarza, jesli
zostato [na niego] wniesione, to zniesione nie bedzie, jak napisano: ‘To jest ofiara catopalna
na palenisko, na ottarz’, jak ofiara catopalna, ktdra jest przeznaczona do ottarza, jesli [raz]
zostata wniesiona, to nie b¢dzie zniesiona, tak tez kazda rzecz przeznaczona na ottarz, jesli
[raz] zostata wniesiona, nie bedzie zniesiona. Rabban Gamliel i rabi Jehoszua r6znig si¢ tylko
w sprawie krwi i ofiary z ptyndéw, poniewaz rabban Gamliel mowi, ze nie beda zniesione,
arabi Jehoszua mowi, ze beda zniesione. Rabi Szimon mowi: ‘Jesli krwawa ofiara ze zwierzat
byta zdatna, a ofiara z ptynow niezdatna albo ofiara z ptynow zdatna, a ofiara ze zwierzat
niezdatna, a nawet jesli obie byly niezdatne, to ofiary ze zwierzat si¢ nie znosi, a ofiarg
z plynow si¢ znosi”. (9,1)

2.4.2. Kolejnos$¢ sktadania ofiar

Kolejnoscia sktadania ofiar rzadza dwie podstawowe reguty podane w Hor 3,6. Pierwsza
z nich méwi: ‘Wszystko, co jest ofiarowane czeSciej, poprzedza inne’, druga: ‘Wszystko,
co jest bardziej uswigcone, poprzedza inne’. Reguly wyjasnione zostaly w pierwszych pieciu
lekcjach dziesigtego rozdziatu traktatu Zewachim:

»Wszystko, co jest ofiarowane czg¢Sciej niz inne, poprzedza to inne: ofiary ustawiczne
poprzedzajg ofiary dodatkowe, ofiary dodatkowe sktadane w szabat poprzedzaja ofiary
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dodatkowe z okazji Poczatku Miesigca, a ofiary dodatkowe sktadane na Poczatku Miesigca
poprzedzaja ofiary dodatkowe z okazji Nowego Roku, gdyz napisano: ‘oprocz porannego
calopalenia, ktore jest nieustannym catopaleniem’”. (Zew 10,1)

»Wszystko, co jest bardziej uswigccone od innego, poprzedza to inne. Krew ofiary
przebtagalnej za grzech poprzedza krew ofiary catopalnej, poniewaz daje odkupienie. Cztonki
ofiary catopalnej poprzedzaja pos§wigcone czgséci ofiary przebtagalnej za grzech, poniewaz
ida w calosci na spalenie. Ofiara przebtagalna za grzech poprzedza ofiar¢ przebtagalng
za wing, poniewaz jej krew rozpryskiwano w czterech rogach [oltarza] i na [jego] podstawie.
Ofiara przebtagalna za wing poprzedza ofiare dziekczynng i baranka nazirejczyka, poniewaz
nalezy do ofiar najswictszych. Ofiara dzickczynna i baranek nazirejczyka poprzedzaja ofiary
pojednania, poniewaz spozywa si¢ je w ciagu jednego dnia i wymagaja ofiary z chlebow.
Ofiary pojednania poprzedzaja ofiary z pierworodnych [zwierzat], poniewaz wymagaja
czterokrotnego rozpryskania [krwi], natozenia rak, ofiary z ptyndéw oraz kolysania mostkiem
i topatka”. (10,2)

2.4.3. Dowolny sposéb spozywania ofiar

Miszna poucza o tym, ze kaptani mogli spozywacé ofiary w dowolny sposob:

,»We wszystkich tych ofiarach kaptani moga zmieniac sposob ich spozywania. Moga je jes¢
pieczone, parzone albo gotowane i dodawa¢ do nich niepo$wigcone przyprawy albo
przyprawy [pochodzace z] darow ofiarnych. To sg stowa rabiego Szimona. Rabi Meir [za$]
méwi: Nie wolno dodawaé do ofiary przypraw z daru ofiarnego, poniewaz [ofiara] moze
sprawic, ze stanie si¢ niezdatny”. (10,7)

2.5. Reguty dotyczace zachowania czystosci szat i naczyn
2.5.1. Usuwanie plam z krwi z szat kaptana

Ubranie, na ktore prysneta krew ofiary przebtagalnej za grzech, wymaga uprania bez
wzgledu na to, czy ofiara byla przeznaczona do spozycia, czy zabroniona, gdy cho¢ cz¢$¢ jej
krwi rozpryskano w Swigtym Przybytku (Kpt 6,20-23; Zew 5,1-2):

,Jesli krew ofiary przeblagalnej za grzech prysngta na ubranie, to wymaga to uprania.
Chociaz Pismo mowi to tylko o [takiej ofierze przeblagalnej za grzech], ktora si¢ spozywa,
jak napisano: ‘W miejscu $wigtym spozywac si¢ [ja] bedzie’, to, czy to przeznaczona
do spozycia, czy do [uzytku] wewnatrz [Swictego Przybytku, ubranie] wymaga uprania,
jak napisano: ‘[To jest] prawo [dotyczace] ofiary przebtagalnej za grzech’, jedno prawo dla
wszystkich ofiar przebtagalnych za grzech”. (11,1)
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2.5.2. Czyszczenie naczyn

Tannaici zajmuja si¢ ubraniami wyniesionymi poza dziedziniec $wiatynny przed
upraniem plam z krwi ofiary przeblagalnej za grzech oraz glinianymi naczyniami, ktore
zostaly wyniesione poza dziedziniec §wigtynny przed ich potluczeniem ().

,Jesli ubranie zostalo wyniesione poza kurtyny*’, to musi by¢ przyniesione [ponownie]
i uprane w §wigtym miejscu. Jesli stato si¢ nieczyste poza kurtynami, to nalezy je rozedrze¢,
przynies$¢ [ponownie] i upra¢ w $wietym miejscu. Jesli gliniane naczynie zostalo wyniesione
poza kurtyny, to nalezy przynie$¢ je [ponownie] i potluc w $wigtym miejscu. Jesli stato
si¢ nieczyste poza kurtynami, to nalezy je przedziurawi¢, przynies¢ [ponownie] i pottuc
w $wietym miejscu”. (11,5)

Inne procedury obowigzywaly w przypadku zanieczyszczenia krwig ofiary naczyn
miedzianych. Ponizej opisany jest przypadek miedzianego naczynia, w ktérym gotowano
migso ofiary przebtagalnej za grzech. Naczynie zostalo wyniesione poza dziedziniec
Swiagtynny przed wyszorowaniem i optukaniem:

»Jesli miedziane naczynie zostalo wyniesione poza kurtyny, to nalezy je przynies¢
[ponownie], wyszorowa¢ i wyptuka¢ w $wietym miejscu. Jesli stato si¢ nieczyste poza
kurtynami, to nalezy je pomniejszy¢®, przynies¢ [ponownie], wyszorowaé i wyptukaé
w $wietym miejscu”. (11,6)

2.6. Prawo kaptanéw do dzielenia sie ofiarami

Tannaici zajeli si¢ takze prawem kaplanéw do dzielenia si¢ ofiarami, ich migsem i
skérami. Ponizej zwrdcono szczegdlng uwage na zdatnos¢ kaptana do wykonywania ‘rzeczy
swigtych’:

» Kaptan], ktory [z powodu nieczystosci| zanurzyt si¢ w mykwie tego samego dnia, albo
ktorego odkupienie [win] nie byto jeszcze kompletne*, nie ma udziatu w rzeczach §wigtych*,

4 Hebr. kelaim — dost. ‘kurtyny’, ‘zastony’, ktore otaczaly dziedziniec $wiatynny, Jastrow 1982, 1380; Zew 5,3;

Meg 1,11; Edu 11,5-6.. Zagadnienie wyjasnione w Edu 8,6. Wyrazenie chuc lakelaim oznacza ‘poza dziedzincem

$wiatynnym’, ‘poza murami $wiatyni’.

Nalezato wtedy zrobi¢ w naczyniu duza dziure, gdyz mata dziurka nie oczyszczata miedzianego naczynia (Kel

14,1).

Kaptan czysty rytualnie, ktory nastgpnego dnia po zanurzeniu w mykwie powinien ztozy¢ nalezne ofiary, zeby

odzyskac¢ odkupienie, ale jeszcze tego nie zrobit. Moze tu chodzi¢ o oczyszczenie z uptawow (zaw) lub chorob

skory (mecora).

4 Nie otrzymaja naleznej im porcji, ktora mogliby zjes¢ wieczorem, kiedy beda juz czysci rytualnie. Amoraici
wydedukowali na tej podstawie, ze tylko kaptan zdatny do spozywania ofiary moze mie¢ w niej udziat.

43
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nie moga ich spozywa¢ wieczorem. [Kaptan]-zatobnik* moze dotykaé [rzeczy $wigtych],
ale nie wolno mu ich ofiarowa¢ ani mie¢ w nich udziatu, ani tez spozy¢ je wieczorem®.
Ci, ktorzy maja skazy*, bez roznicy, czy to sg skazy state czy przejéciowe, moga mie¢ udziat
[w rzeczach §wigtych] i moga je spozywac®, ale nie wolno im ich ofiarowac™. 1 kazdy
[kaptan], ktory nie jest zdatny do pehlienia sluzby $wiatynnej, nie ma udzialu w migsie,
a ten, ktory nie ma udzialu w migsie, nie ma tez udziatu w skorach®'. Rowniez ten, ktory byt
nieczysty w trakcie rozpryskania krwi, a czysty®> podczas spalania thustych czeéci [ofiary],
nie ma udziatlu w migsie, jak napisano: ‘Ten sposrdd syndw Aarona, ktéry sktada w ofierze

krew i tluste czgéci ofiary pojednania, otrzyma jako swoja czg$¢ prawg topatke’3”.

Zakonczenie

Gloéwne idee wiazace si¢ z ofiarowaniem, ktore omawia traktat Zewachim, zawieraja
pewne ograniczenia wynikajace z czasu, miejsca lub dotyczace konkretnych 0sob.>* Niektore
ofiary mozna byto ztozy¢ w $cisle okreslonym czasie, a jesli byly dozwolone do konsumpcji,
to wolno bylo je spozy¢ w okreslonym terminie. Inny rodzaj ograniczenia wynikajacy
z biblijnego zakazu dotyczy sktadania ofiar poza dziedzincem swiatynnym. Mimo iz ‘zarznig-
te’ mogl przenies$¢ kazdy, to jednak ‘Swigte czynnos$ci’ rytualu mogt wykonac jedynie ‘czysty’
kaptan, podobnie jak migso ofiarne przeznaczone dla kaptanéw mozna bylo spozy¢ tylko
w stanie czystosci rytualnej. Najwigcej miejsca w traktacie Zewachim poswigcili tannaici
zagadnieniu intencji, ktora odgrywa kluczowa role w rytuale sktadania ofiar. Wiasciwa
intencja byta konieczna do uznania za wazne czterech podstawowych czynnosci rytualnych,
a to z kolei skutkowalo zdatnoscig ofiary do jej ztozenia na oltarzu, do spozycia jej migsa lub
nawet ofiarowania jej krwi. Pozostawienie mig¢sa po wyznaczonym czasie jego spozycia Tora
nazywa ‘obrzydliwoscia’ (pigul, Kpt 7,18). Taka ofiara nie moze by¢ przyje¢ta ani policzona
temu, kto ja zlozyl, a ten, kto jg spozyje, zaciggnie wing. Miszna catkowicie podtrzymuje
to biblijne przestanie, ktére stuzylo zarazem zachowaniu czysto$ci konsumowanego
miegsa ofiarnego. Nawet sama mysl (intencja) spozycia go po wyznaczonym czasie byla

46 Hebr. onen oznacza zatobnika, w tym przypadku kaptana, ktory w czasie $cistej zatoby nie moze spozywaé

‘rzeczy $wigtych’. Zgodnie z Torg dotyczy to tylko dnia, w ktorym zmart jego krewny. Soferim przedtuzaja ten

czas jeszcze o najblizsza noc (Pwt 26,14; Hor 3,5; Pes 8,8).

Kiedy zgodnie z Torg bedzie do tego zdatny.

Szczegoblnie te, ktore wymienia Tora (Kpt 21,18-20).

4 Kpt21,22.

0 Kpt21,17.21.

St Kpt 7,8; Zew 103b.

Wieczorem, po zachodzie stonca.

3 Kpt7,33.

3% Podobnie ujmuje to Arye Cohen we wstepie do traktatu Zewachim, Cohen, Sh., Goldenberg, R., Lapin, H. 2022,
5-6.
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nie do przyjecia. Tannaici ujeli to w regule przedstawiong w Zew 2,3 dotyczaca czterech
podstawowych czynno$ci rytualnych, nazywanych §wietymi (zarznigcie ofiary, zebranie jej
krwi, przeniesienie jej i rozpryskanie). Okreslono tam tez skutki wykonania ktorejkolwiek
z nich z zamiarem ‘poza [wilasciwym do tego] miejscem’ lub ‘poza [wyznaczonym]
terminem’. W pierwszym przypadku ofiara staje si¢ niezdatna (pasul), a w drugim jest
obrzydliwoscia (pigul). Wyjasniono ponadto, ze ofiar¢ uznaje si¢ za obrzydliwa (pigul)
tylko wtedy, gdy poza niezachowaniem wlasciwego terminu pozostate czynnosci wykonano
zgodnie z nakazem (micwa). Osobno dyskutowane zagadnienie stanowily ofiary z ptactwa,
a szczegolnie czynno$¢ ich usmiercenia, ktora réznita si¢ w zaleznosci od ich przeznaczenia.
Dla ptakéw sktadanych w ofierze wymagana byta procedura sakralna polegajaca na nacisnig-
ciu paznokciem palca szyje¢ ofiarowanego ptaka, naderwaniu tebka, a bardziej precyzyjnie na
przecigciu jednego z dwoch organow: gardzieli lub tchawicy (melika); dla celow swieckich
wystarczylo zarznigcie przy pomocy noza. Miszna jest skarbnicg wiedzy przekazanej ustnie,
a dzigki jej spisaniu mozemy zapozna¢ si¢ dokladnie z opisem rytuatow ofiarnych, jakie
obowigzywaly w czasach istnienia Swigtyni w Jerozolimie.
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Abstract: The way that Gnosticisim is understood and interpreted depends on many factors. In
books, encyclopedias, and articles, it is commonly described as a dualistic system that separates
body and mind, material and spiritual or knowledge and ignorance. This article offers a brief
overview and possible interpretations of two gnostic cosmogonical myths: Sethian, described
in the Apocryphon of John, and the Valentinian myth found in Irenaeus’s Adversus Haeresies and
Hippolytus’s Refutatio omnium haeresium. These myths or cosmogonies are used as an example
of the secret knowledge that could bring cosmological freedom. Events in the divine pleroma
and the actions of Sophia in myths are examined as the basis of a gnostic dogma that the sons of
knowledge follow to achieve their freedom.

Keywords: Gnosticism, Protology, Sophia, Knowledge

Wolnos¢ kosmologiczna i synowie wiedzy

Streszczenie: Zrozumienie,czym jest gnostycyzmijegointerpretacja, zalezy od wielu czynnikéw.
Powszechnie w wielu ksigzkach, encyklopediach i artykutach jest on czesto opisywany
jako system dualistyczny, ktéry oddziela ciato i umyst, materie i duchowos¢ lub wiedze i
ignorancje. Artykut ten oferuje krotki przeglad i mozliwe interpretacje dwdch gnostyckich
mitéw kosmogonicznych - mit Setiana opisany w apokryfie Jana i mit Walentyniana znajdujacy
sie w ,Adversus haereses” Ireneusza i ,Refutatio omnium haeresium” Hipolita. Te mity lub
kosmogonie sg uzywane jako przyktad wiedzy tajemnej, ktéra moze przynies¢ kosmologiczna
wolnos¢. Wydarzenia w boskiej pleromie i dziatania Sofii w mitach sa badane jako podstawa
gnostycznego dogmatu, za ktérym podazaja synowie wiedzy, aby osiagnac swoja wolnos¢.

Stowa kluczowe: Gnostycyzm, protologia, Sophia, wiedza

Introduction

In Gnosticism the material world (and substance) is seen as bad, sinful, or lacking.
Usually, the flesh and matter are regarded as evil because of their origin. There is a certain
need or necessity to escape the material world since it was forged by a lesser god —
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a Demiurge, an “craftsman” and an ignorant deity. (Brakke, The Gnostics, 2010, 19; 37; 102)!
Main protagonist of the most cosmogonical myths is Sophia, the youngest of the emanations
or aeons. She is described as the one who wants to imitate the Father in creation or his
emanation. Because of incapability to do so, she “suffers” and needs help from other acons,
or even new aeons created for the cause. There are different versions of these events, but
the principle is the same. She (or her part left out of divine realm) is subsequently the source
of different motions and events in the divine realm that lead up to the creation or molding
of material world that all people live in. Usually there is a Demiurge, but Sophia is in behind
the curtains.

This cosmological drama leads to the question — what is Gnosticism? One of the first
premises that comes to the mind is elitism and a division of people where only a selected
handful are saved. Some scholars would say that the definition of Gnosticism is to be
chosen or to be saved through knowledge. (Layton, 2021, 544.) When distinguishing what
Gnosticism is or was, many questions are raised. Is it a school, a religion, a movement,
a sect, a philosophy, a way of life? Therefore, it is necessary to consider a brief overview
of the status questions of the terms, the scope, and the limitations of Gnosticism. For this
purpose, a brief overview of Gnosticism will be given in the first chapter of this paper.?

In general, one could say that there are two major groups of Gnosticism (or Gnostic
goups/sects) on moral plain. One who advocate celibacy and others that are against it.
First group does not see a point in procreation since it would mean to bring a child into
a world under the rule of Demiurge. The second group is not interested in morality and are in
fact described as promiscuous by early Christian writers. Especially by Irenaeus, Hippolytus
of Rome, Clement of Alexandria, and many others. Epiphanius of Salamis testified to
extremely immoral practices and accused Gnostics of consuming an aborted fetus instead
of bread during the celebration of the Eucharist. (Epiphanius, 2009, 95; Henrichs, 2019,
23 - 24) From the perspective of those early Christian writers, one might draw a conclusion
that the sons of knowledge advocated and practiced contraception, abortion, and infanticide,
all of which were common in the ancient world.?

Another topic in Gnosticism that needs to be addressed is the division between
the male and the female.* In a way, male is seemed as superior, and emale is often despised
and ignored. One could say that Gnostics did not see humans as dimorphic (male and female),

' There are numerous scholars that write on the topic: Hans Jonas, Gershom Scholem, Walter Bauer, Rudolf
Bultmann, Kurt Rudolph, Elaine Pagels, Bart D. Ehrman, Karen L. King, April D. DeConick, Marvin Meyer,
Nicola Denzey Lewis, John D. Turner, Birger A. Pearson, James M. Robinson, and many others.

There have been numerous attempts to determine the status and nature of Gnosticism. For the intent of this paper,
only a brief, specific presentation will be given.

Christians were also accused of cannibalism and infanticide for that matter. For more detailed perspective there
is a paper published by Bart Wagemakers in 2010.

Extensive study on the topic can be found in a book edited by Karen King, Images of feminine in Gnosticism
(2000), especially in articles of Williams Variety in Gnostic Perspectives on Gender (2 — 23) and Buckley
The holy spirit is a Double Name (211 —227)

o
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but as androgynous with the male form being the primary form. The issues of the male
and the female nature should be viewed from the point of Gnostic cosmogony, especially
considering Sophia’s cosmic abortion, mentioned above. (Brakke, 2010, 58) Sophia is
the female principle that acts on her own and is subsequently responsible for the eruption
of emotions, as well as for the rapture in the divine realm. (Goehering, 1981, 17) She needs
a male aeon, or a companion, a counterpart to restore order in her and to restore order to
the divine realm. In this paper, a small portion of Sethian and Valentinian cosmogonic myths
will be presented. Each of them describes a slightly different interpretation of Sophia’s
actions and provides a different point of reference. One can argue that those differences
made key “dogmas” on one’s believes. The aim of this paper is to present key features
of cosmological events in Sethian and Valentinian cosmogonies and the need of knowing
them in one’s salvation. This presentation is short and will provide only the basic information
on cosmologies and protologies, since every and each of the section of the cosmogonical
myths can be, and is in fact discussed in large details by many scholars.> This paper can be
an introduction to the problem of cosmological mythology since it points in the direction of
the topic. In the conclusion all those points will be wrapped together, and a new perspective
on the problem of cosmic freedom and the sons of knowledge will be given.

1. The Relevance of Gnosticism

The relevance of Gnosticism and the attempts to understand the essence of it, as well
as the spread and its influence increased with the discovery of Nag Hammadi texts. Many
scholars thought that texts from the library will provide answers to ancient questions and open
new horizons for understanding “traditional” religions, primarily Judaism and Christianity,
as well as bring in new outlook on religion itself. It ultimately did bring new views on
the influence of religions and religious practices from the ancient world. Mainly Zoroastria-
nism, Sumerian and Egyptian religions and their agitation with Greek philosophy that further
divided material (physical) and spiritual (astral, transcendental) realms. (Robertson, 2022,
48) Scholars were hoping to find universal answers to specific problems of cosmogony and
human origin, as well as some mystical knowledge that would revitalize religion and religious
experience. The public was made aware of the existence of the Gospel of Thomas (Leloup,
2005) and, even more prominently, the Gospel of Judas (Gathercole, 2007).

Until the late eighteenth and early nineteen centuries, when researching Gnosticism,
scholars like Bauer, Sagnard, Quiespell, Jonas, depended on the anti-Gnostic polemics
preserved in the works of early Christian theologians (Irenaeus, Hippolytus, Epiphanius,

> For Sethian Cosmogonies: John D. Turner, Harold W. Attridge, John G. Gager, Stephen Hoeller, Martha Lee
Turner; for Valentian Cosmogonies: Jean Doresse, Emile Amélineau, Hans-Joachim Schulz, David Brakke,
Richard Valantasis, Einar Thomassen, etc.



STUDIA GDANSKIE e 53(2023)

etc.) and Neoplatonic authors (especially Plotinus) for their studies. The discovery
of Nag Hammadi brought forward new texts, but unfortunately it did not solve the riddle
of Gnosticism. As the most noteworthy modern view of Gnosticism, we must highlight
the view of Ismo Dunderberg, who considers Gnosticism to be a philosophical school, rather
than a religion, a religious movement, or a sect. (Dunderberg, 2008, 3) Nevertheless, there
are certain ideas that are commonly ascribed to Gnosticism. One of them is certainly dualism
between material and spiritual world, as well as the separation of body and soul. Material
world is bad, incomplete, vague image of perfect and therefore corrupted. It was created
or constructed by Demuirge, an ineffable being that is the root of all deficiencies since he
himself is lacking. Other ideas include radical pessimism, alienation, elitist anthropology and
so forth. (King, 2003, 97)

The Gnostic narrative presented and described in this way is very strict and it does
not give the justice to Gnosticism that it deserves. Yet it is the most common explanation
of Gnosticism itself in most books and encyclopedias.

2. Two Types of Gnosticism

At the Colloquio di Messina (April 13—18 1966), scholars tried to give an answer to
the nature of Gnosticism but did not come to a coherent, unified conclusion. (Turner, 2001,
X- XII) Layton and other scholars tried it again a few years later at the conference held at Yale
University (Rediscovery of Gnosticism, 1981) and ended up “dividing” Gnosticism into two
major groups, Sethian and Valentinian Gnosticism. As the name suggests, one comes from
Seth, other from Valentinian (Valentinus). This fictional separation was possible because of
the similarities and differences in the cosmogonical narrative. Sethian cosmogonical myths
found in the Apocryphon of John (NHC 11, 1; 111, 1; IV, 1), On the Origin of the World
(NHC 11,5; XIIL,2), and Hypostasis of the Archons (NHC 1II, 4) are considered by many
scholars to be older than the ones found in Valentinian cosmological mythmaking. In ways
they are simpler in form, therefore, scholars perceived them as earlier versions of the myth.
Since then, some progress has been made in understanding Gnosticism, as well as its different
schools and its branches. In terms of understanding what Gnosticism is, there were some
attempts given by Williams (Rethinking “Gnosticism”, 1996) and King (What is Gnosticism,
2003). Other scholars focused on examining individuals, ideas, and schools, rather than
Gnosticism itself. Therefore, the “division” of Gnosticism that scholars at Yale came up with,
separating Gnosticism into two different schools cannot be applied today. Today, through
the prism of Valentinianism we can observe at least three distinct individuals.” Similar can

6

Citations of the Nag Hammadi Library for this paper are from Mayer (ed.) The Nag Hammadi Scriptures (2008)
and follows its citation and numeration of the texts.
7 Valentinus, Ptolemy, and Marcus
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be applied to Sethian Gnosticism. For this research, we will not focus on how and why those
myth was created, nor what was their original purpose. Instead, it is important to have two
versions of the cosmogonical myth since it represents two different stages of human actions
and emotions when read in an allegorical way.

Both myths give an answer to one of the fundamental human questions — unde malum.
This argument is in line with Dundenberg’s view, since if we look at Gnosticism and
other religions and philosophical schools of the time, it was only Gnosticism that had all
the answers for the weary traveler, since it innately represented the synthesis of all knowledge,
as well as religions. It was truly a haven for the one seeking knowledge, since it gave all
the awnsers.

2.1. Sethian Cosmogony

Apocryphon of John? is said to give further answers for new converts who just read the
prologue of Gospel of John but were still curious about how and why. It also helps to explain
the events that occurred in the Godhead, in the divine realm before the incarnation and
the creation of this foul material world. It also explains the nature of this world and why there
is suffering and malice. It explains and presents this world as corrupted and incomplete.

Cosmogonical narrative starts with the ineffable one, the Father, surrounded by the light.
This Father or the beginning is illimitable, unfathomable, immeasurable, invisible, eternal,
unutterable and unnamable, just to name a few attributes given in the Apocryphon. (ApJ 2,
25-4,19)

This Father saw himself in the light surrounding him and reflected on his image which
brought forward a first thought in his mind named Forethought (Barbelo) that later became
the Mother of all and the universal womb. From her all the rest of the divine pleroma or
the divine realm was born. (ApJ 4, 19 — 6, 10) One thing that is important to point out
here is the male-female interaction already mentioned and noted before. In the myth, at this
point, there is a lot of mutual respect and responsibilities. There are no hasty actions or
overpowering of the other. There is no greed or lust. Yet, Barbelo, before conceiving the rest
of the acons and the divine realm, asks of the ineffable to give her a few traits so that they
can be on the same level. Those are Foreknowledge, Incorruptibility, Life Eternal, and Truth.
Those five, counting Barbelo, form androgynous aeons of the Father. (ApJ 6, 9) They are
all the same as the Father in their emanation, even though he remains uncreated and unique.
This part of the cosmogonical myth could be used in modern terms while discussing
androgyny and posthumanism, but a little more on that later. As the cosmogonical myth
unravels, we find out there are other actors, including the four luminaries, who are at the
same time angels overlooking the four realms. (ApJ 6, 10 — 7, 30) Cosmogony at this point

8 Further on abbreviated as ApJ.
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is very difficult and rather complicated to follow since every little detail reveals some part of
the information or is linked with few other facts. In luminaries and their further emanations,
we find a prototype of Adam, Seth, as well as Sophia. For the sake of the scope of this paper,
we will jump to Sophia, last of the acons of the last of the four luminaries. Her fall from
fullness, the fall from divine realm is described in ApJ 9, 25-10, 19. There we read:

“She wanted to bring forth something like herself, without the consent of the Spirit,
who had not given approval, without her partner and without his consideration.
The male did not give approval. She did not find her partner, and she considered
this without the Spirit’s consent and without the knowledge of her partner.
Nonetheless, she gave birth. And because of the invincible power within her,
her thought was not an idle thought. Something came out of her that was imperfect
and different in appearance from her, for she had produced it without her partner.
It did not resemble its mother and was misshapen.”

From this fragment of the text, we can deduce a few key points. Sophia is trying to imitate
Barbelo and the Father, the ineffable. While Barbelo did her (its) work in conjunction and
union with the ineffable and all the rest of the divine order, Sophia is trying to do something
of her own accord. (ApJ 9, 25) Here we find a twofold problem. It is said that she tried all
of this without a partner, a male figure, and it is also stated that her thought was not ideal.
In other words, she, on her own, could not have a perfect thought (emanation) since she was
just one of the emanations, and not the ineffable (most superior) one. Her thought was clouded
by emotions and therefore imperfect. Clouds, mist, and fog are often used as synonyms to
represent or describe ignorance and the lack of knowledge in gnostic mythmaking, as well
as in the sons of knowledge. Yet, she still gave birth without “permission”, without a partner.
(ApJ 10, 2) That birth set in motion our reality. This was the point that they used to explain
the evil and suffering of this world.

One could conclude that these lines were to keep ancient gnostic women “in their
place”, yet another idea comes to mind. It seems that the focus of the idea might be on the
community in general, implying that it is necessary to have harmony to function. Otherwise,
consequences of egoistical aspirations might lead to misery and suffering like the world we
inhabit. It gives a new perspective on the accusations that Gnostics were selfish and could do
whatever they wanted. It shines a new light onto Gnosticism and their thought and way of
life. Returning to Sophia, in the Sethian myth, her actions and her egoism brought forward
a being they refer to as Yaldabaoth who in turn was selfish and ignorant and is referred to
as the creator of this realm, we call Earth. (ApJ 10, 19 — 13, 13) To conceal it from other
immortals, Sophia shrouded him in a bright cloud. Once again, the symbol of the cloud is
used, the purpose of which is twofold. One purpose is to hide her disfigured creature, and
the other one is a reference to Yahve from Old Testament who also, for some sects, dwells
in ignorance. After some time, Sophia repented. The rest of the myth corresponds with the
story of Genesis, where it is Yalabaoth who created earth and heaven, as well as a man,
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Adam, whose creation is described to the smallest detail. Yet, since the imperfected — that
was created by the imperfect (Yalabaoth from Sophia) — created a man together with his
angels, the creature lacked life and just stood there until it received a breath of life through
Yalabaoth, but man in fact originated from Sophia s divine origins.

“The Mother’s power went out of Yaldabaoth and into the psychical body that had
been made to be like the one who is from the beginning. The body moved and
became powerful. And it was enlightened.” (ApJ, 19)

This cosmic story forms an integral part of Sethian Gnostic cosmogony, protology and
anthropology. It begins in the Godhead, explains the divine realm, its emanations, the fall of
Sophia, birth of Yaldabaoth, and then focuses on the Genesis story incorporating it into its
own narrative. It was important to briefly present this cosmogony with its terms, protagonist,
and the ideas because they form a major part of the Valentinian cosmogony.

2.2. Valentinian Cosmogony

Just like with the Sethian Gnosticism, there has been a significant number of books,
articles and studies that examine Valentinian Gnosticism on different levels and through
various aspects. Some scholars are more interested in the school, or a movement, while
others are more interested in the more mystical elements and components that can be traced
back to one of the teachers.” As far as the Valentinian Bridal chamber goes, some scholars
attribute it to the special form of baptism, or a new form of baptisms, while others connect
it to sexual mischief. Valentinian Gnosticism, just like Gnosticism itself cannot be narrowed
down to one individual or one system. Irenaecus himself, who lived at the time when it was
most prominent, in his Adversus haeresis (AH) describes seven different variations of their
protological and cosmological myths. Valentinians were the original reason why he even
wrote his tremendous work. There is a significant debate surrounding the reports of Church
Fathers concerning Gnostics and their teachings. In the case of Irenaeus, one might say that
he in AH starts at the end and goes backwards since the first Valentinian cosmology described
in AH 1, 1, 1-8, 5, belongs to Ptolemy and his school, wich is much later then Vaalentinus
himself. (Gilles, 1996, 327) At the same time, some scholars do not even consider Ptolemy to
be a true Valentinian Gnostic, but a teacher at a school that had some Valentinian influences.!?
Still, in those cosmogonies described by Irenaeus there are some overlapping theories
of cosmogonical narrative. Some elements are very similar to the cosmological system of
the Sethians, presented in 4ApJ, while there are also some new elements and there is a
stronger emphasis on certain moments, most prominent in all those interpretations in the role

®  Maybe one of the most prominent is April D. Deconic, Holy Misogyny (2011), The Gnostic New Age (2016)
10" There are diverse interpretations on the Valentinian systems. Most resent are by Thomassen, The spiritual seed
(2008), already mentioned Dunderberg (2008) and Chiapparini, // divino senza veli (2015).
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of Sophia. There is much more emphasis on her feelings, especially those traumatic ones,
like sadness, grief, and sorrow. We might say that those feelings do not have any place
in the divine realm of pleroma and therefore they need to be separated from her so that
she can be restored. To clarify; Sophia’s emotions play a major part in the mythmaking.
They are the source and origin of Demiurge and subsequently this world and mankind. For
Sophia to return to the divine realm, she must forfeit her emotions, which are left outside of
the pleroma. Also, there is a plea of all other aeons to the Father to act and to restore Sophia to
her formal place in the pleroma. Father therefore emanates, bringing forward two new aeons;
Christ and Holy Spirit. (AH I, 2, 5) It is Christ, who separates bad, unwanted emotions from
Sophia and restores her to the divine pleroma. It is noteworthy to see that Christ gives back
the form to Sophia, as well as to her emotions. Here it is important to underline that Christ,
as a male principle, restores the form of a female Sophia, as well as her emotions, giving to
them form they were lacking. At the same time, those emanations, or feelings of Sophia are
presumed to be male, especially Demiurge.!! After Sophia’s restoration, a limit is set, named
Horos, who keeps the divine realm in order and separated from the rest of the universe and
existence. (AH 1, 2, 2; 1, 11, 1) Demiurge is therefore born from Sophia’s negative emotions
and goes on to create the material world.

This is just a short presentation of the most common features of the Valentinian
cosmogonic myths. In them we can see a certain shift from the Sethian version of the myth.
For the sake of the intent of this paper, we will not go deeper into the details of the systems
presented in the writings of Irenaeus, but rather we will present another system of the
narrative — the one found in the writings of Hippolytus of Rome.

On the first glance, the report of Hippolytus is very similar to the one written by
Irenaeus. Main difference is in Sophia’s motivations for her actions, as well as the position
of the Father and his first companions. She wants to act or do without a partner, to be just
like the Father. These motives resemble the ones described in the ApJ. Also, there is a more
prominent emphasis on gender than in Irenaeus’s reports. Perception of gender is visible
and noticeable from the start of the Hippolytus report, when he is describing Father, but it
reaches its culmination in the description of Sophia s acts and subsequently in her restoration.
In Refutatio omnium haeresium (Ref), IV, 30, 7-8 we read:

“She wanted to imitate the father and generate by herself apart from her consort,
in order to produce a work in no way inferior to the father. She did not know
that the father — since he is unborn, the source of the universe and its Root, Depth,
and Abyss — has the power to generate alone, whereas Wisdom, generated and arising
after many others, did not wield the power of the unborn. In the unborn, he says, are
all things together, whereas among generated beings, the female is what emanates
substance, and the male gives form to the substance emanated by the female.”

" There is a whole new plethora of problems in understanding the correct relationship between created, emanated
and that which is given form.
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Sophia’s acts on her own to imitate Father and to be like him. The last passage of this
citation is a foreshadowing of the event that will occur during the process of the restoration.
It will be a male aeon, in this case substance, that will give the ultimate form to the female
acon. From Sophia s action an unformed and disordered substance is born. Her actions in
this report bring ignorance to the pleroma and to the divine realm. It also brings corruption
and imperfect state amongst acons and it leads them to plead Father to help Sophia attain
peace and harmony over the abortion and miscarriage she had. (Ref: 1V, 31, 1-2)

Term used in the text is the Greek word &ktpwpa, which is often translated as “abortion”.
In modern English, it usually signifies an artificially terminated pregnancy, not the natural
expulsion of the unformed child (a miscarriage), that is probably the true meaning of the
term in the text. Unlike in the ApJ report, from Sophia’s will and intent a miscarriage is born.
Her intent was to imitate father, but she did not know that without male consort, she would
not be able to give form to her child.

There are other events described that lead to the “formation” of the Demiurge. Most
important of those are the gratefulness of all the acons to the Father for restoring the harmony
in the pleroma, which in turn results in a new emanation, a perfect fruit — Jesus (Ref. VI, 32,
1-4), the descendance of this emanation to Sophia outside the pleroma (Ref. VI, 32, 5-6)
and his forming of the Demiurge from Sophia’s fear (Ref. VI, 32, 7-9). Matter and everything
material, in this cosmogonical myth is attributed to the Demiurge. At the same time, he has
a fiery substance in him. The soul is described as mortal because it can adhere to matter or
fiery substance, that is, there is a possibility to adhere to the Ogdoad. The fiery nature itself
is twofold and offers within itself the possibility of division or selection. According to this
description, the soul is thus mortal because there is no choice as to which side it will join.

It is in this Gnostic cosmic myth, as well as in others that we can notice overemphasized
individuality, or even arbitrariness that in one way or another leads to breakage and collapse.
That is most notable in the acts of Sophia, but also in later stages in the acts of Demiurge.
All those consequences affected the entire universe. After Sophia has emanated the unformed
and disordered matter, emotions took over the rest of the Aeon’s. More precisely, concern
arose for one’s own descendants and emanations. (Ref. VI, 31,1) We can see that there was
a shift in the order since her actions brought disorder. One might say that even in the modern
world the actions that are considered and perceived as individual, still affect the community
or the population. Sofia has emotions, primarily grief over the miscarriage. That is, grief
and shame over her own failure. She also grieves for the love of the Father and of the things
that have passed, that is her place in the pleroma. We could say that in her actions, once
again, we can see an outline of the modern world, which manifests itself through loneliness,
hopelessness, loss of meaning, spiritual lostness and a materialistic view of the world. As well
as longing for understanding and a caring family and friends. All of this is visible in Sofia’s
behavior, but it should be noted that it is her surroundings that help her to return to order.
Even if she repeats the same actions numerous times. In this description, she first produces
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a miscarriage and affects the whole divine realm, then she is left outside to be overwhelmed
with emotions and, in a way, she falls in love again and in some of the cosmic myths still acts
on behalf of the demiurge later. Yet, she still needs some a consort and comfort. Valentinians
would say she needs a male form, which in today’s world might seem chauvinistic. This was
just a snippet of Valentinian myths, and it briefly described Sophia’s actions, her intent, and
the formation of Demiurge. Cosmogonical myths themselves are much more complex and
require precise reading. Actors of the myths differ between versions, but in summary, Sophia
is the main protagonist and then her offspring, an aborted fetus that became Demiurge.
This part of the myth was chosen to represent a possible new outlook on the topic of gnostic
cosmic dogma that sons of knowledge thought and reflected on. Sethian mythmaking seemed
to be more in line with the Old Testament, while the Valentinian version resembles modern
psychology and sociology, especially if we pay more attention to Sophia’s emotions and her
coping with them. In those emotions we can spot a need for another, a need for redemption
and a need for liberation.

Conclusion

Mankind is in a constant quest for knowledge that would lead us to be like (a) God.
At the same time, modern world is on the verge of eliminating God from the equation as soon
as it overcomes death or discovers the elixir of life.

In Gnosticism, Sophia is the one who in the end gives breath that animates, revives.
She is ultimately the divine spark in each human. She is the source of cosmological freedom.
Depending on the myth, she is engulfed with emotions, but at the same time free, or at least
a part of her is. The narrative of Sophia might be the emotional struggle that each person
faces. Gnosticism, or more precisely, gnostic cosmic myths give another perspective on the
religion, faith, cosmology and ultimately eschatology. It discusses (teaches) on the origin
of the world, on the things in Godhead and the difference between male and female principle.
One could wander if all of this is to better mankind. Apart from Sophia, in the cosmogonies,
Demiurge acts on his own or with his angels, not having the faintest idea of the pleroma and
creates the material world and humans. But when he created a man, it is also lacking, it could
not stand. It is unfinished being, a lacking creation. It lacks a spiritual component which is
in the end received from Sophia. Themes of knowledge, emotions, and everything else that
makes us human run together and intertwine with one another.

Returning to Gnosticism, some will say that Sofia’s ideas, passions, expulsion of them
and returning to pleroma are the ultimate victory over matter. The freedom we all strive for,
while others will see something akin to Plato’s ideas described in Cratylus where the body
is the tomb (séma) of the soul, or the parable of the cave.
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The central thesis of Gnosticism is that everyone possesses a personal spiritual
knowledge called “gnosis” (in other words, “my truth”) and that the goal of one’s life is to
pursue this personal truth to free one’s soul from the oppressive material world, which is not
God’s good and true creation, but an evil mistake, or a tomb.

These cosmogonies that were presented are considered by most scholars to be merely
stories, or mythologies. One might not think much of them, yet we can find in them issues
that are still present in our society if we study them more carefully. Others might argue that
in Gnosticism we can find ideas of feminism, transhumanism, or postmodernism. In a sense,
we can. From this article, we might see that Sophia longs for a partner and wants to be like
God. She wants to take control of her life. Because of other acons and her mischief, she
is outcasted from the divine realm, while others celebrate and rejoice. Still, they produce
another being that in turn comes to Sophia and helps her with her emotions. Upon returning to
the pleroma, Sophia’s abortion, a Demiurge creates another world, a bad one, a material one.
If someone reads only these few passages extracted from this article, they might conclude
that it is some sort of a movie plot or that someone is telling a story of a single mother.
We might need to presume that this cosmic story had a twofold purpose for Valentinians,
Sethians and other Gnostics. One was to explain the nature of this world and its protology,
while the other might have been a moral one, to show repercussions of one’s actions.
Therefore, these cosmogonies and protologies do in fact represent a gnostic dogma and are
in correlation with the cosmic abortion of Sophia’s emotions that materialized and formed
this world.

Gnostic knowledge, freedom and morality is a hard theme to fully elaborate and follow.
There is much more space and research needed to elaborate on the topic of male — female
components in Gnosticism, that would give more explicit results. There is also need for
an extensive study of protological myths and their comparison with each other to further
develop this argument. Since it also depends on the outlook and perspective; philosophical,
historical, sociological or religious.
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duchownych na ziemiach polskich

na poczatku XX w.

Streszczenie: W artykule podjeto problematyke, ktéra na poczatku XX w. znalazta swoj wyraz
na tamach prasy koscielnej oraz w trakcie zjazdéw duchowienstwa. Rozgorzata wéwczas dys-
kusja nad potrzeba reformy ksztatcenia i wychowania w seminariach duchownych. Wsréd
przyczyn niedomagan systemu seminaryjnego, obok niesprzyjajacych uwarunkowan poli-
tycznych, wymieniano niskie wymogi stawiane kandydatom, krétki czas studiow, nieprzysta-
walnos$¢ programéw nauczania do zmieniajgcych sie wymagan zycia spotecznego, brak odpo-
wiednich podrecznikéw i metod nauczania oraz zbyt mata i ciggle zmieniajaca sie liczba
wyktadowcow. Wychowankowie seminariow duchownych w Krélestwie Polskim przewaznie
nie wynosili gruntownego wyksztatcenia teologicznego i zamitowania do nauki. Domagano sie
zatem podniesienia poziomu intelektualnego oraz standardéw ksztatcenia duchowienstwa tak,
aby wzmocni¢ stabnaca wiez katolicyzmu z inteligencja. Za pozadane uznawano wprowadzenie
do seminariéw wyktaddw z socjologii i pedagogiki. W celu pogtebienia formacji intelektualno-
duchowej alumnéw postulowano réwniez podniesienie wymagan stawianych kadrze
seminaryjnej oraz zadbanie o czestsze kontakty przetozonych z wychowankami.

Stowa kluczowe: duchowienstwo, seminarium duchowne, ratio studiorum, edukacjaiwychowanie

Voices from a Hundred Years Ago.

On the Need to Reform Education

and Upbringing in Roman Catholic Seminaries
on Polish Lands at the beginning

of the Twentieth Century

Abstract: The article concerns the issues that found expression in the church press and
during clergy meetings at the beginning of the 20th century. At this time a debate took place
over the need to reform education and upbringing in theological seminaries. The reasons for
the failures of the seminary system included unfavorable political conditions, low requirements
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for candidates, short study period, incompatibility of curricula with the changing requirements
of social life, lack of appropriate textbooks and teaching methods, and the small and constantly
changing number of lecturers. Students of theological seminaries in the Kingdom of Poland
usually did not have thorough theological education or a passion for learning. There was
therefore a demand to raise the intellectual level and education standards of the clergy so as to
strengthen the weakening bond between Catholicism and the intelligentsia. It was considered
very important to introduce lectures on sociology and pedagogy into seminaries. In order to
deepen the intellectual and spiritual formation of the students, it was also proposed to raise
the requirements for the seminary staff and to ensure more frequent contacts between
superiors and students.

Keywords: clergy, theological seminary, ratio studiorum, education and upbringing

Woprowadzenie

W okresie niewoli narodowe;j istniato duze zroznicowanie w sposobie i metodach ksztat-
cenia w seminariach duchownych. Byla to przede wszystkim konsekwencja niejednolitego
przygotowania kandydatéw do seminarium. O ile w zaborze austriackim i1 pruskim od
aspirantow wymagano ukonczenia szkot stopnia $redniego, o tyle w zaborze rosyjskim
czesto wystarczalo $wiadectwo szkoty parafialnej. Ponadto wérdd czynnikéw, ktore miaty
wplyw na ratio studiorum w seminariach duchownych, nalezy wymieni¢ ogdlny poziom
nauki i o§wiaty w kraju, jego sytuacj¢ polityczng, dyrektywy plyngce ze Stolicy Apostolskiej,
dzialania podejmowane przez zarzady zgromadzen zakonnych prowadzacych seminaria,
kroki podejmowane przez biskupdéw ordynariuszy i wreszcie postepowanie wiadz §wieckich
(Dukata 1984, 149.228-229). Proby rzadowych reform ratio studiorum podjete w 1821
i 1836 r. w Krolestwie Polskim nie przyniosty znaczacego przetomu. Regula stawat sie
czteroletni czas studiow. Wprawdzie mozna byto spotkac¢ si¢ z pigcioletnim okresem studiow,
ale byt to, jak przypuszcza Jan Dukala, rezultat zréznicowania czasu nauki uzalezniony
od stopnia przygotowania kandydatow okre§lonego rocznika. Na przyktad, gdy po egzaminach
wstepnych okazywalo sig¢, ze kandydaci wykazywali powazne braki w wyksztalceniu
ogb6lnym, wiadze seminaryjne mogly przygotowac dla nich roczny kurs przygotowawczy,
ktéry miat uzupetnic stwierdzone niedostatki, aby umozliwi¢ podjecie studiéw filozoficznych
i teologicznych (Dukata 1984, 211-228).

W artykule podjeto problematyke, ktora na poczatku XX w. wywotata ozywiong dyskusje
na tamach prasy ko$cielnej oraz wsréd duchowienstwa w Krolestwie Polskim. Dotyczyta
ona konieczno$ci reformy ksztatcenia i wychowania w seminariach duchownych. Celem
artykutu jest przedstawienie wybranych glosow, ktore wowczas w tej kwestii wybrzmiaty.
Analizie poddano przekazy, ktore ukazuja postawiong diagnoze i proponowane kierunki
dziatan w celu poprawy istniejacego stanu. Znalazly si¢ tu m.in. glosy przedstawicieli
duchowienstwa i inteligencji katolickiej wyartykutowane przy okazji ankiety ,,Przegladu
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Powszechnego”, w publicystyce, w dyskusjach podczas zjazdow duchowienstwa, a takze
w przekazach memuarystycznych. Wsrdéd przyczyn niedomagan systemu seminaryjnego,
obok niesprzyjajacych uwarunkowan politycznych i trudnej sytuacji materialnej, wymieniano
niskie wymogi stawiane kandydatom, krotki czas studidw, nieprzystawalno$¢ programow
nauczaniadozmieniajacychsi¢ wymagan zyciaspotecznego, brak odpowiednichpodrecznikoéw
i metod nauczania oraz zbyt mala i ciggle zmieniajaca si¢ liczbe wyktadowcow. Padaty
zarzuty, ze wychowankowie seminariow duchownych w Krolestwie Polskim przewaznie nie
wynosili gruntownego wyksztalcenia teologicznego i zamitowania do nauki. Domagano si¢
zatem podniesienia standardow ksztatcenia duchowienstwa tak, aby wzmocnic stabnaca wiez
katolicyzmu z inteligencja. Za pozadane uznawano wprowadzenie do seminariow wyktadow
z socjologii i pedagogiki. W celu poglebienia formacji intelektualno-duchowej alumnéow
postulowano rowniez podniesienie wymagan stawianych kadrze seminaryjnej oraz zadbanie
o czgstsze kontakty przetozonych z wychowankami.

Bardzo surowa ocen¢ sytuacji panujacej w seminariach wystawil o. Antoni Izydor
Kajetan Wystouch (1869-1937). W 1893 r. ukonczyt on studia filozoficzno-historyczne
na Uniwersytecie Warszawskim i wstapit do zakonu kapucynoéw'. W 1906 r. w broszurze
W sprawie mankietnictwa pisal m.in.: ,,Seminarium, to szkola jak kazda inna, bezduszna,
zimna [...] Tam ojcowskiego nie znalez¢ serca, najczgsciej przynajmniej. Ani ciepta
Chrystusowej mitosci. [...] Tam dusze wrazliwe, czystsze, gorgtsze, zatrué si¢ muszg, straci¢
swa Swiezo$¢ i sta¢ sie, jak inne, albo szuka¢ drogi same, boryka¢ si¢ same, bo kierunku
duchownego nie znajda” (Szech [Wystouch] 1906, 9-10).

W nawigzaniu do tej oceny mozna przywota¢ podobne opinie, nic majace wszakze
charakteru publicznego, bowiem sformutowane przez osoby duchowne w zapiskach
o charakterze pamigtnikarskim. Ks. Jan Kanty Gajkowski (1866-1919) w latach 1895-
1913 profesor Seminarium Duchownego w Sandomierzu, a w okresie od 1887 r. do 1893 r.
jegokleryk (Firlej 2013,245), wspominatl: ,,Z seminarium nie bytem zadowolony: nie podobato
mi si¢ i kucie przedmiotoéw i formalizm. Kiedy kleryk zaptacit w swoim czasie 80 rubli
za nauke, nic krzyczacego nie zbroit, uczyt si¢ przynajmniej srednio, przepisy zachowywat
— to juz Wladza byta z niego zadowolona. Pozna¢ dusze, psychike kleryka nie starano si¢
1 nie umiano nawet do tego si¢ zabra¢” (Pamigtnik i dziennik ks. Jana Gajkowskiego, zeszyt
I, s. 63-64). Krytycznie o sposobie ksztatcenia i wychowania pisat rowniez ks. Wtadystaw
Muszalski (1887-1961), w latach 1903-1909 kleryk seminarium sandomierskiego: ,,Dziwnie
jako$ panuje egoizm i chtod straszny, tymczasem, gdy bardzo jest potrzebna mitosé
i wspotczucie, gdyz sg osoby, ktore serca koniecznie potrzebuja”, tymczasem ,,profesorowie
nie sa wzgledni, przystepni, serdeczni” i ze ,,najlepiej jest w seminarium cicho siedzie¢,
cho¢by nie wiem, jaka krzywda si¢ dziata, pracowaé, znosi¢ cierpliwie przykro$¢ i by¢
bardzo ostroznym w postgpowaniu” (Muszalski 2015, 45.46.48).

' W 1908 r., po ogloszeniu we wrzesniu 1907 r. encykliki papieza Piusa X Pascendi Dominici gregis potgpiajacej

modernizm, Wystouch opuscit zakon, S. Gajewski, Wiara i Kosciol w swietle modernistycznych poglgdow
Izydora Kajetana Wystoucha, ,,Echa Przeszto$ci” 2009, t. 10, s. 219.
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1. Leon Xlll o ksztatceniu i wychowaniu duchowienstwa

Zanim jednak przejdziemy do przestawienia innych gltoséw na rzeczony temat, warto
odnotowac¢ stanowisko w tym zakresie Stolicy Apostolskiej wyrazone na przetomie XIX
i XX w. Otoz papiez Leon XIII (1878-1903) wydat dwie encykliki poswigcone ksztatceniu
i wychowaniu w seminariach. Pierwsza, De educatione cleri z 8 wrzesnia 1899 r. o ksztat-
ceniu duchowienstwa skierowana byta do biskupow i duchowienstwa Francji. Druga, Fin dal
principio z 8 grudnia 1902 r. 0 wychowaniu duchowienstwa byta adresowana do biskupow
Wioch.

W pierwszej papiez podkreslat wage znajomosci literatur - greckiej i tacinskiej, bedacych
»depozytariuszkami arcydziet swigtej nauki, jakie Kosciol prawomocnie do skarbéw swoich
najcenniejszych zalicza”. Stad szczeg6lng uwage nalezato przyktada¢ do znajomosci
jezyka tacinskiego bedacego ,.kluczem jak gdyby do nauki $wigtej”. Do wlasciwych nauk
swigtych, odpowiednich dla kaptana zaliczyt teologi¢ dogmatyczng i moralng, Pismo $w.,
histori¢ Ko$ciota i prawo kanoniczne. Papiez zachecat katolickich egzegetdw, aby na biezaco
$ledzili postgpy w krytyce swigtych tekstow. Nadto w seminariach nalezalo dba¢ o wyktad
nauk fizycznych i przyrodniczych ,,byleby z miarg i w madrych proporcjach”. Nie szto o to,
aby z doktadno$cia i detalami zna¢ liczne zastosowania tych nauk w réznych dziedzinach
ludzkiej aktywnosci, lecz, aby byly one pomocne konczacym seminaria w poznaniu
ogoblnych i1 najwazniejszych zasad oraz w wyciaganiu generalnych wnioskow, przydatnych
w formutowaniu argumentéw rozwiewajacych watpliwosci wysuwane pod adresem nauki
o Objawieniu (Leon XIII 1997a, 394-397). W drugiej encyklice papiez zwracal uwagg,
ze w procesie ksztatcenia kleru nalezato uwzglgdniaé uwarunkowania kazdej epoki, aby misja
i postannictwo duchowienstwa byly skuteczniejsze, jednak przestrzegat przed mieszaniem
wychowania kos$cielnego z wychowaniem $wieckim. Seminaria powinny by¢ miejscami,
w ktorych powinno si¢ troszczy¢ zar6wno o wychowanie umyshu, jak i serca. Wprawdzie
nalezato kta$¢ nacisk na karnos¢, ale przede wszystkim pamietaé, ze nic tak nie przekonywato
mtodych ludzi, jak przyktad nienagannego zycia ich kierownikow i nauczycieli. Papiez
zalecat tez, aby klerycy konczacy seminarium byli zaznajomieni z dokumentami Stolicy
Apostolskiej dotyczacymi kwestii socjalnej i demokracji chrze$cijanskiej, tak jednak, aby
w przysztosci dziatalno$¢ spoteczna duchowienstwa znajdowata akceptacje ich biskupow
(Leon XIII 1997b, 437-440).

2. Ankieta ,Przegladu Powszechnego”

Jezuici, chcac odpowiedzie¢ na wyzwania nowych czasow, pradéw politycznych i inte-
lektualnych, kwestionujacych nierzadko podstawy doktrynalne Kosciota, zaczgli w II poto-
wie XIX w. wydawa¢ w Europie miesigczniki. Byly to: we Wloszech ,,La Civilta Cattolica”



KRZYSZTOF LEWALSKI - Gtosy sprzed stu lat, czyli o potrzebie reformy ksztatcenia i wychowania...

(1850), we Francji ,,Etudes” (1856), w Niemczech ,,Stimmen der Zeit” (1865) oraz
w Krakowie ,,Przeglad Powszechny” (1884).

20 pazdziernika 1905 r. redakcja ,,Przegladu Powszechnego™ ogtlosita ankietg, ktorej
pytanie brzmiato: Jakie sq szczegolniejsze zadania, ktore katolicyzm u nas w Polsce
ma dzisiaj do spefnienia??. Nadeszly 84 odpowiedzi. Reprezentowane byly wszystkie
zabory. Wérdd odpowiadajacych na ankiete bylo 20 duchownych, w tym 10 biskupow,
56 0sob $wieckich, m.in. Henryk Sienkiewicz, Jacek Malczewski, Julian Klaczko, Marian
Zdziechowski, Wiadystaw Zelenski czy Feliks Koneczny, w tym jedna kobieta Cecylia
Plater-Zyberkowna oraz 8 instytucji i zrzeszen katolickich: komitet wykonawczy ,,Polskiego
Centrum Ludowego”, delegacja ,,Stowarzyszen Tercjarskich w Krolestwie Polskim”,
,Polski Zwigzek Niewiast Katolickich w Krakowie”, ,,Towarzystwo Przyjaciot Mtodziezy”,
,Krakowskie Towarzystwo Oswiaty Ludowej”, ,,Zwigzek C. K. Urzgdnikow Pocztowych
w Krakowie”, ,,Zwigzek Katolickiej Mlodziezy Robotniczej w Krakowie” oraz redakcja
pisma ,,Prad” w Warszawie.

Plonem ankiety byly wypowiedzi dotyczace szeregu kwestii o zroznicowanej objetosci,
od kilkuzdaniowych refleksji az po cate elaboraty, od zarysu zagadnienia az po glebsze
analizy. Odpowiedzi na ankiet¢ oraz postowie do niej opublikowano na tamach pisma
w 1906 r. w numerach od lutego do lipca oraz jako osobna publikacje¢ liczaca blisko 550 stron’.

Najwigcej miejsca poswigcono kwestii spotecznej. Zwracano uwage na potrzebe akceji
katolicko-spolecznej w celu naprawy stosunkdéw spotecznych w duchu chrzescijanskim,
na zawodowe i spoteczne organizowanie si¢, na konieczno$¢ uswiadamiania oraz powaznej
katolickiej publicystyki w tym kierunku, na odcigcie si¢ od skrajnych konserwatywnych
kierunkow, propagowanie demokracji chrzescijanskiej jako dazenia do sprawiedliwosci
spotecznej, stanie ponad podziatami politycznymi, nie utozsamianie si¢ z zadnymi partiami,
lecz dazenie do stworzenia polskiego stronnictwa katolickiego ukierunkowanego na dobro
powszechne, a nie partykularne. Pojawit si¢ nawet pomyst stworzenia chrzesécijanskiej teorii
nowozytnego panstwa. Za jedno z najwickszych wyzwan uznano socjalizm. Niezwykle
istotne byly dzialania zmierzajace do utrzymania oraz pozyskania dla katolicyzmu
inteligencji. Poruszono tez kwesti¢ kobieca, zwlaszcza problem wyksztatcenia i wychowania.
Przedmiotem rozwazan byly tez kwestie narodowosciowo-wyznaniowe. Nawotywano
do tagodzenia wasni narodowo-religijnych, postulowano potgpienie zasady egoizmu,
jako faworyzujacej silniejsze narodowosci kosztem stabszych, jak tez wszechwladzy
panstwa. Zastanawiano si¢ nad rolg i zadaniami katolicyzmu na terenie Rosji. Dotykajac
kwestii zydowskiej zwracano z jednej strony uwage na konieczno$¢ przeciwdziatania
niechrzescijanskiemu antysemityzmowi, zawierajagcemu pierwiastki rasowej nienawisci,
z drugiej postulowano obrone przed deprawacjg ze strony Zydoéw oraz samoobrone na polu
ekonomicznym, sporadycznie wspominano o dziatalno$ci misyjne;.

2 Od Redakcji w sprawie ankiety, ,,Przeglad Powszechny” 1906, R. 23, t. 89, z. 2 (nr 266), s. 1*-2*.
,Przeglad Powszechny” 1906, R. 23, t. 89, z. 2-3 (nr 266-267), t. 90, z. 4-6 (nr 268-270), t. 91, z. 7 (nr 271);
Drzisiejsze zadania katolicyzmu w Polsce. Ankieta ,, Przeglgdu Powszechnego”, Krakow 1906.
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Nie byly to rzecz jasna wszystkie kwestie, ktore poruszono, ale nie miejsce tu,
aby je wszystkie wymienia¢. Niemniej jedng z nich, ktéra nas interesuje, byt problem reformy
ksztatcenia i wychowania kadr kaptanskich w seminariach w perspektywie wyzwan stojacych
przed katolicyzmem. Szczegélnie taka potrzebe dostrzegano w przypadku seminariow
w Kroélestwie Polskim.

3. Odpowiedzi na ankiete dotyczace ksztatcenia
i wychowania w seminariach

Nie wszyscy odpowiadajacy na pytania ankiety poruszali interesujacy nas temat.
Wypowiedzi dotyczace seminaridw tez miaty rozny charakter - od rozbudowanych po wypo-
wiadane przy okazji innych poruszanych zagadnien. Biskup sufragan diecezji poznanskiej
Edward Likowski (1836-1915), reprezentujacy zabor pruski, pisat o potrzebie gruntownej
reformy ksztatcenia w seminariach duchownych pod rosyjskim panowaniem. Podkreslat,
ze bezwzglednie warunkiem przyjecia do seminarium powinno by¢ ukonczenie szkoly
$redniej, poniewaz niski poziom wstepujacej miodziezy uniemozliwial prowadzenie
na wysokim poziomie przedmiotow filozoficznych i teologicznych (Likowski 1906, 4%).
W istocie od kandydatow do seminariow duchownych w Krolestwie Polskim nie wymagano
ukonczenia szkoty $redniej, nie wspominajac juz o maturze. Wstepujacy kandydaci nie mieli
ukonczonego catego kursu gimnazjum, w wigkszosci byli po czterech klasach gimnazjum
(Lewalski 2008, 233). Od czasu zamknigcia w 1867 r. w Warszawie Akademii Duchowne;j
Rzymskokatolickiej nie bylo w Krolestwie Polskim wyzszej uczelni teologicznej.
Dla chcacych ksztalci¢ si¢ na wyzszym poziomie oraz pragngcych zdoby¢ stopnie
akademickie z zakresu nauk teologicznych pozostawaly studia w Rzymskokatolickiej
Akademii Duchownej w Petersburgu. Nie byla ona jednak miejscem badan naukowych,
nie sprzyjat temu szereg okolicznosci. Zwlaszcza brak kontaktow z osrodkami teologicznymi
w Europie Zachodniej pogtebial tylko ogolng stagnacje (Wodzianowska 2007, passim).

Reprezentant Krolestwa Polskiego, biskup sandomierski Stefan Zwierowicz (1842-
1908) stwierdzal, ze, aby krzewi¢ religijng gorliwo$¢, trzeba zadba¢ o wyksztatcenie
duchowienstwa. W tym celu nalezalo w Warszawie powota¢ wyzsza szkole teologiczna,
ktora stataby si¢ centrum nauki ko$cielnej. Do tego samego nalezalo dazy¢ w przypadku
Akademii Duchownej w Petersburgu. Te dwa osrodki powinny wplyng¢ na podniesienie
poziomu naukowego w seminariach diecezjalnych. Z kolei w diecezjach postulowat powo-
fanie komitetow, ktore miaty prowadzi¢ systematyczne odczyty naukowe dla duchowienstwa
parafialnego (Zwierowicz 1906, 3*-4*). Podobnie ks. Marian Fulman (1864-1945)*, kaptan
diecezji kujawsko-kaliskiej za podstawowe zadanie Ko$ciota w Krdlestwie uznat troske

4 W latach 1918-1945 biskup lubelski.
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orozwoj o§wiaty religijnej. Pierwszym do tego krokiem miato by¢ ,,podniesienie umystowosci
i wyksztalcenia u duchowienstwa”. Niestety zarowno akademia, jak i seminaria, przez
wiele lat uciskane przez rzad, nie zdotaly uformowaé odpowiedniej kadry, jak rowniez
rozwijac¢ nauki. Tymczasem $wiattych przewodnikow duchownych potrzebowata zwtaszcza
inteligencja, tak, aby sprawy Ko$ciota i religii staly si¢ dla niej przedmiotem glebszej refleksji
(Fulman 1906, 185).

Duszpasterze z zaboru austriackiego zwracali uwagg, ze Swiatly kler miat istotne
znaczenie dla rozwigzania, poprzez wlasciwe ukierunkowanie, zagadnien natury spoteczne;j
i narodowej. Arcybiskup lwowski obrzadku tacinskiego Jozef Bilczewski (1860-1923)
uwazal, ze $rodkiem, aby w spoteczenstwie zapanowata ,mitosci Boga i blizniego”
przeciwstawiona egoizmowi jednostek i egoizmowi klasowemu, bylto ,,wychowanie jak
najswiatlejszego i na kazda prace i niedole ludzka ofiarnego kleru” (Bilczewski 1906,
1*). Z kolei ks. Leon Zbyszewski (1832-1907), zajmujacy si¢ pracg wychowawczag wsrod
miodziezy w Krakowie, za gléwne zadanie katolicyzmu uznat budowanie spoleczenstwa
narodowego gléwnie w oparciu o Kosciot katolicki. Srodkiem do osiggniecia tego celu
miato by¢ ,ksztalcenie duchowienstwa §wieckiego i zakonnego, i to od najmtodszych lat,
aby kaptan czy zakonnik pozbyli si¢ za mlodu zapatrywan i obyczajow zbyt surowych,
ktére wynosza ze sfery ludowej, tak u nas odlegtej od klas inteligentnych” (Zbyszewski 1906,
278). Wsérdéd wypowiedzi nie zabrakto glosu arcybiskupa lwowskiego obrzadku ormianskiego
Jozefa Teodorowicza (1864-1938). Zwracal on uwage na konieczno$¢ wprowadzenia
do programéw seminaryjnych kursow socjalnych, zaznaczajac jednoczesnie, aby unikac
w nich nadmiaru teorii. Dlatego radzit, zeby prowadzily je osoby praktycznie znajace kwesti¢
socjalng (Teodorowicz 1906, 14%*).

Interesujace byly glosy przedstawicieli inteligencji i jednoczesnie wykladowcow
uniwersyteckich z Krakowa i Lwowa. Zwracano uwage na koniecznos¢ zmian w ksztalceniu
duchowienstwa, poniewaz niedouczone czy stabo wyksztalcone nie wywierato wptywu na
inteligencjg, przez co Koscidt tracit poparcie w jej szeregach.

Marian Zdziechowski (1861-1938), historyk idei i filozof, pisal, Ze ,,dla wzmocnienia
stabnacej spojni katolicyzmu z inteligencjg potrzebne sg reformy w wyksztatceniu kleru”
(Zdziechowski 1906, 290). Karol Klecki (1866-1931), lekarz patolog, diagnozowal, ze polskie
spoteczenstwo nie bylo przygotowane, aby przeciwstawiaé si¢ rosngcemu spotecznemu
zametowi 1 lekcewazeniu wiary, prowadzacemu nawet do jawnego jej wypierania sig.
Autor mial tu na mysli polska inteligencj¢ w zaborze rosyjskim ,,0d dlugiego lat szeregu
pozbawiong wplywu $wiattego duchowienstwa” (Klecki 1906, 285). Podobnie Bolestaw
Wicherkiewicz (1847-1915), lekarz okulista, za najwazniejsze zadanie katolicyzmu uznat
»Wychowanie wzorowego duchowienstwa”, powolanego do wpltywania na spoteczenstwo
w duchu katolickim (Wicherkiewicz 1906, 49%). Z kolei Wtodzimierz Czerkawski (1866-
1913), ekonomista, dostrzegajac potrzebe angazowania si¢ duchowienstwa w dziatalnos¢
publiczng i spoteczng, z ubolewaniem zauwazat, ze duchowni po opuszczeniu seminarium
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nie wynosili zwykle zadnych wiadomosci ,,ani o kwestii socjalnej, ani o ustroju prawno-
politycznym, ani o pradach spotecznych narodu”. Bylo oczywiste, ze ksiadz nie znajacy
probleméw nurtujacych spoteczenstwo nie bedzie dobrym nauczycielem, lecz zamknie si¢
wkoscieleizakrystii. W konsekwencjinastapi ,,nie tylko przedzial pomigedzy duchowienstwem
a spoteczenstwem §wieckim, lecz co gorsza rozdzial zasad religijnego zycia wewnetrznego
i postgpowania w praktyce” (Czerkawski 1906, 302.303). Jerzy Michalski (1870-1956),
réwniez ekonomista, wyrazit przekonanie, Zze najwazniejszym zadaniem katolicyzmu
byto skoncentrowanie wszystkich sit ,,dla wychowania mlodych duchownych, stojacych
na wyzynie postepu, odpowiadajacych [...] duchowi czasu, nie nalezacych do Zzadnego
stronnictwa, ale bedacych »wszystkim dla wszystkich i prowadzacych wszystkich do Boga«”
(Michalski 1906, 264-265). Latynista Adam Miodonski (1861-1913), z pewnosciag z uwagi na
swa profesj¢ 1 do§wiadczenie, poza postulatem, aby ksieza przed opuszczeniem seminarium
odbywali kurs nauk spoteczno-politycznych, stwierdzal powazna nieznajomos$¢ wsrod
duchowienstwa pism Ojcow Kos$ciota, w jego mniemaniu podstawy nauk teologicznych.
Alumni nie znali cato$ci pism tylko ,,jakie$ urywki i cytaty wielkich pisarzy chrzescijanskich”.
Taki stan domagat si¢ reformy studiow teologicznych (Miodonski 1906, 34*). Koniecznos¢
zreformowania planu studiéw teologicznych dostrzegat tez slawista i etnolog, Antoni Kalina
(1846-1906). Uznal, ze postep nauk teologicznych na krajowej niwie byl nieznaczny i to
zaro6wno co do liczby publikacji, jak i ich poziomu. Postulowatl m.in. usunigcie przedmiotow,
ktére w zaden sposob nie przyczynialy si¢ do poznania i pogtebienia teologii. Zaliczyt do
nich nauke jezykow hebrajskiego, syryjskiego i chaldejskiego, uznajac je za filologiczny
balast dla teologa. Ponadto postulowal, aby przygotowaniem do praktycznej strony ,,zawodu
kaptana”, czyli do pracy na parafii, zajmowali si¢ w seminariach do§wiadczeni kaptani, ktorzy
,»W pracy dhugoletniej na parafii poznali zycie parafian, ich zwyczaje, wady i potrzeby”.
Dopiero wyposazony w takg wiedz¢ mtody kaplan bedzie mogt sprostaé czekajacym na
niego zadaniom i wyzwaniom (Kalina 1906, 65%).

4. Dyskusje na forach koscielnych

Bez watpienia sytuacja w seminariach w zakresie ksztalcenia i wychowania wymagata
szeregu zmian. W 1905 r. na tamach pism koécielnych w Krolestwie Polskim trwata
dyskusja nad konieczno$cia zmian m.in. w programach seminaryjnych, ujednoliceniem
tresci ksztalcenia, wydluzeniem czasu studiow, podwyzszeniem wymogoéw stawianych
kandydatom i wyktadowcom (Lewalski 2008, 235-236).

Dyskusja odbywala si¢ takze podczas zjazdow duchowienstwa (np. dekanalnych
czy diecezjalnych). Na przyktad ks. Wawrzyniec Nowakowski (1831-1908), proboszcz
pacanowski, nawigzujac do seminaridow duchownych, kwesti¢ ich sprowadzat przede
wszystkim do ich niedofinansowania i za taki stan odpowiedzialnymi czynit duchowienstwo,



KRZYSZTOF LEWALSKI - Gtosy sprzed stu lat, czyli o potrzebie reformy ksztatcenia i wychowania...

spoteczenstwo i niechetne tym instytucjom wiadze $wieckie (Temata, ktore majac byé
rozwigzane na Kongregacji Dekanalnej wedlug swego pogladu skreslit ksiagdz Wawrzyniec
Nowakowski, proboszcz parafii Pacanéw roku 1906, k. 24-24v). Z pewnoscig jego
uwagi plynety z osobistych do§wiadczen, poniewaz wczesniej sam byt wicerektorem
w Seminarium Duchownym w Kielcach oraz jego profesorem (Kumor 1982, 222). Z kolei
ks. Karol Barcz (1848-1921), administrator parafii Kromotéw, w swych uwagach nad kwestia
seminariow szczego6lng uwage zwracat na proces rekrutacji, porownujac go do pracy artysty-
rzezbiarza: ,,Bez przesady powiedzie¢ mozna, ze w jakim stosunku jest artysta-rzezbiarz
do bryly marmuru, na wykonanie posagu misternych ksztaltéw przeznaczonego, w takim
tez stosunku sg przewodnicy seminaryjni odno$nie do aspirantow, pragnacych poswigcic si¢
wylacznie stuzbie Bozej w kaptanstwie. Artysta-rzezbiarz nim dhuto i mlot w reke uchwyeci,
wpierw starannie rozmaite bryly marmuru przeglada i dobrze si¢ zastanawia, ktora z wielu
przejrzanych na wykonanie misternego posagu przeznaczy¢. Podobnej i owszem o wiele
wigkszej pilnosci doktada¢ winni przetozeni seminarium w wyborze aspirantéw do stanu
duchownego” ([Uwagi ks. Karola Barcza w kwestii seminariow i kandydatow do stanu
duchownego 1906 r.], k. 97v).

Ten sam duchowny pisat tez o innym zjawisku, mianowicie niechg¢ci wsrod czesci
rodzin do posytania zdolnych synéw do seminaridéw, uznajac to za marnowanie ich talentow.
Z jego obserwacji wynikalo, ze szczegélnie rodzice z ,klas inteligentnych” byli wrecz
wrogo usposobieni do stanu duchownego. Stad ,,brak wybitnych powotan, stad niski poziom
umystowy wsrdd kaptandow, gdyz kaptanstwo w najlepszym razie obecnie uwazanym
jest za karierg dla nieukéw lub tepych” ([Uwagi ks. Karola Barcza w kwestii seminariow
i kandydatoéw do stanu duchownego 1906 r.], k. 99).

W kwietniu 1906 r. podczas [ wiecu duchowienstwa diecezji kujawsko-kaliskiej podjgto
w kwestii ksztalcenia seminaryjnego trzy uchwaty. Pierwsza dotyczyta potrzeby zorganizo-
wania specjalnego zjazdu ksiezy profesorow, przedstawicieli duchowienstwa parafialnego,
a takze reprezentantow z innych seminariéw i diecezji w celu opracowania programu nauk,
metody nauczania oraz zasad karnosci, majacych obowiazywaé w seminarium. Druga zobo-
wigzywala diecezjalny komitet do spraw spotecznych do zorganizowania kursow dla
duchowienstwa, na ktérych miato ono zapoznawac si¢ z postegpem w naukach teologicznych
oraz stanowi¢ forum dyskusji nad biezacymi kierunkami w mysli spotecznej. W trzeciej
uchwale zobowigzywano si¢ do tworzenia w kazdym dekanacie biblioteki i wypozyczalni
ksiazek dla ksigzy (Uchwaly I wiecu diecezjalnego duchowienstwa w Wioctawku odbytego
26127 kwietnia 1906 roku, k. 213).

W dniach od 14 do 17 grudnia 1906 r. w Warszawie odbyla si¢ pierwsza konferencja
biskupoéw metropolii warszawskiej. Wsrdd wielu poruszonych na niej zagadnien podjgto
tez spraw¢ seminariow. W kwestii programu nauczania wnioskowano o przyjecie ogolnego
programu dla calej metropolii warszawskiej, obejmujacego minimum nauki wymaganej dla
przecigtnego kaptana. Powotano, pod przewodnictwem biskupa sufragana warszawskiego
Kazimierza Ruszkiewicza, specjalng komisje¢, ktérej zadaniem byto ulozenie programu
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naukowego oraz wybor wilasciwych podrgcznikow. Postulowano, aby we wszystkich
seminariach na kursie teologicznym przeznaczy¢ jedng godzing na wyklad ascetyki
w jezyku polskim oraz oglosi¢ konkurs na napisanie podrecznika teologii pasterskiej dla
seminariow prowincji warszawskiej. Za niezbedne uznano utrzymanie jezyka tacinskiego
w odpowiedziach alumnéw w przedmiotach teologii dogmatycznej, moralnej i prawa
kanonicznego, zas§ w przypadku innych przedmiotow mial on mie¢ znaczenie positkowe.
Za pozadane uznano tez wprowadzenie krotkiego wyktadu socjologii i pedagogiki oraz
napisanie w tym zakresie stosownych podrecznikéw. Ponadto uznano, ze w celu silniejszego
rozbudzenia zycia wewngtrznego alumnéw kierownictwo seminarium powinno sktada¢ si¢
z 0s0b odznaczajacych si¢ wyjatkowa cnota, nauka i doswiadczeniem. Przetozeni powinni
jak najczesciej przebywac z alumnami i krzewi¢ w nich pokore i postuszenstwo do papieza
i biskupa diecezjalnego (Hospes [Nowowiejski] 1927, 14-15).

Dyskusje, postulaty, projekty oraz podejmowane proby nie przyniosty jednak
oczekiwanych zmian z powodu wybuchu I wojny $§wiatowej (Prejs 2012, 312-313). Nalezy
tez doda¢, ze dopiero na piatej konferencji biskupéw metropolii warszawskiej w styczniu
1916 r. przyjeto wniosek o potrzebie wprowadzenia we wszystkich seminariach wymogu
matury gimnazjalnej przed rozpoczg¢ciem nauk teologicznych (Hospes [Nowowiejski] 1927,
16).

5. Ks. Jozef Rokoszny wobec ksztatcenia i wychowania
w seminariach duchownych

Swoistym zamknigciem i bilansem epoki niewoli w zakresie nas interesujagcym byta
wydana w 1921 r. praca ks. Jozefa Rokosznego (1870-1931) pt. Wychowanie i nauka
w polskich seminariach duchownych. Autor, odwotujac si¢ do przesztosci oraz méwigc
o biezacej sytuacji, probowatl wskaza¢ drogi naprawy istniejacego stanu rzeczy. W pracy
mozna przeczyta¢ przejmujace stowa, w ktérych przyznawal, ze w przesziosci stosunek
do mtodych ludzi w seminariach nie zawsze byl wtasciwy: ,,skarzyto mi si¢ kilku bytych
klerykow, usunigtych z seminariéw, dzi$ juz posiwiatych ludzi, mowili mi - zmarnowalem
si¢ prosze ksiedza, jestem nieszcze$liwy, czuje, ze mialem powolanie kaptanskie ... ale moi
przetozeni za mato wnikali w moja dusz¢ i nie mieli wzgledem mnie do$¢ cierpliwosci
i wyrozumienia, mam do nich zal serdeczny za ztamane zycie” (Rokoszny 1921, 7).

Ks. Rokoszny poruszat problematyke, ktora, przynajmniej gdy chodzi o Kroélestwo
Polskie, a zwlaszcza diecezj¢ sandomierska, byta mu doskonale znana. Kaplan diecezji
sandomierskiej, jako jeden z najzdolniejszych alumnéw Seminarium Duchownego w Sando-
mierzu zostal w 1893 r. wystany na studia do Akademii Duchownej w Petersburgu, ktore
ukonczyt w 1897 r. z wyrdznieniem cum eximia laude. Po powrocie do Sandomierza objat
w seminarium stanowisko profesora. W latach 1897-1914 wyktadat kilka przedmiotow:
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apologetyke, teologi¢ dogmatyczna, archeologie, histori¢ sztuki, histori¢ wymowy, histori¢
literatury, dykcje, liturgike i jezyk tacifnski. Penit liczne funkcje kos$cielne i spoteczne,
m.in. w 1915 r. zostal przewodniczacym Komisji Szkolnej Ziemi Radomskiej, w tym
samym czasie zorganizowat i byl dyrektorem Seminarium Nauczycielskiego w Radomiu,
w latach 1923-1924 peit obowigzki wizytatora szk6t w Ministerstwie Wyznan Religijnych
i Oswiecenia Publicznego (Kowalski 2016, 75-76; Caban i Przeniosto 1998, VIII-IX).

W przywotanej pracy zwracal uwage, ze poziom naukowy w seminariach nie byt
wysoki, a jednym z powodoéw takiego stanu byla czesto niepraktyczna metoda wyktadow.
Nic dziwnego skoro nawet w Akademii Duchownej nie uczono przysztych profesoréw
seminariow duchownych pedagogiki, dydaktyki czy metodyki. Autor postulowat wydzielenie
w seminariach dwoch dziatow: nizszego, humanistycznego, trwajacego 3 lata oraz wyzszego,
teologicznego. Pierwszy mial wychowaé¢ po prostu dobrego czlowieka, i nawet, gdyby
po trzech latach, kto$ uznat, Zze droga kaptanska nie byta dla niego i zdecyduje opuscié
seminarium, to jednak ,,w duszy poniesie z sobg na cate zycie blogostawione wspomnienie
gornie przezytej mtodosci”. Na nizszych kursach zalecat w ramach wychowania zajgcie si¢
ogtadg towarzyska przysztych duchownych. Miato to po czesci zwigzek z pochodzeniem
spotecznym przewazajacej liczby kandydatow do stanu duchownego, bo jak pisatl:
,COzZ to za material ci klerycy? Dziewig¢ dziesiatych to chlopcy wiejscy, synowie wloscian
lub dzieci matych miasteczek. Duze miasta i sfera inteligencka dostarczaja obecnie bardzo
znikomg ilo$¢ kandydatow do stanu duchownego”. Za powazny mankament uznal tez
zaniedbanie w seminariach wychowania fizycznego oraz dbatos¢ o zdrowie (Rokoszny 1921,
12.13.17.19.29.43).

Przechodzac do wtasciwego ratio studiorum, stwierdzat z niejakim ubolewaniem,
ze brakowato rodzimych podrgcznikow teologicznych. W przypadku teologii dogmatycznej
korzystano z podrecznikdw pisanych przez obcych autorow, ktorzy, nawiazujac do okreslonych
okoliczno$ci 1 uwarunkowan, przenosili na grunt polski spory obce Polakom. Podobnie byto
z teologia moralng. Uczono si¢ z podrecznikow, ktorych autorami byli Holendrzy, Wtosi
i Niemcy. Wedtug Autora za duzo byto w nich roztrzasan, a malo jasnych wskazowek: tak —
tak, nie — nie. Zwracat uwage, ze w polskich seminariach mowilo si¢ gtéwnie o grzechach,
a nie o cnotach, nie o dobrych obyczajach, lecz o nieobyczajnosci. Dlatego dostrzegano
wokot siebie tylko grzech, w takiej sytuacji trudno bylo kierowa¢ duszami ku cnocie.
Z tych powodow nalezato zdoby¢ si¢ na polskie podreczniki, nawigzujace do rodzimych
doswiadczen i uwarunkowan. Z kolei nauczanie Pisma Swietego sprowadzato si¢ do wyktadu
traktatow teologicznych, tymczasem nalezato je przedstawia¢ jako stowo Boze do ludzi,
gloszace, jak maja zy¢. W nawigzaniu do patrologii stwierdzal, ze nie czytano dziet Ojcow
Kosciota, a przeciez byli to swiadkowie narodzin chrzescijanstwa. Zamiast siega¢ wprost do
zrddel, czerpano z trzeciej badz nawet czwartej reki. Rowniez w tym przypadku postulowat
thumaczenie dziet patrystyki na jezyk polski. Za konieczne uznat wprowadzenie wykladow
z zakresu literatury chrzescijanskiej, na ktorych klerycy zapoznawaliby si¢ z Summami
$w. Tomasza oraz ze wspoélczesng mysla koscielng. Odnosnie wyktadu historii Kosciota
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postulowat ukazywac nie tyle dzieje polityczne papiestwa, lecz chrzescijanskg cywilizacje,
zastugi Kosciota, wielkich ludzi w Kosciele, duchownych i §wieckich, mezczyzn i kobiet.
Nalezato zredukowac historie¢ herezji, pokazywac¢ dokumenty kultury zycia: poziom moralny,
nauke, sztuke, literature, Kosciot w Polsce 1 jego zashugi dla narodu polskiego (Rokoszny
1921, 30-42).

Na postawione przez siebie pytanie: ,seminarium czy uniwersytet?”. Odpowiadat
— ,,przechylam si¢ stanowczo na stron¢ seminarium”, jednoczesnie ktadac nacisk na sferg
wychowania. Seminarium miato da¢ ogdlna wiedze, caloksztalt nauk teologicznych,
ale na pierwszym miejscu powinno by¢ wychowanie apostolskie, potem nauka, lecz nauka
praktyczna, poniewaz kaptan na parafii od rana do wieczora byt praktykiem. Uczony, teoretyk
zagubilby si¢ w parafialnej codziennosci. Autor swoj wywod konczyt znang sentencja
lacinska: Non scholae, sed vitae discimus! (Rokoszny 1921, 42.43).

Zakonczenie

Po 1 wojnie $wiatowej, w odrodzonej juz Polsce, podj¢to dziatania zmierzajace do
podniesienia poziomu ksztatlcenia w seminariach. Dzigki przedsigwzietym wysitkom, staty
one na przyzwoitym poziomie, co nie znaczy, ze nie borykano si¢ z réznymi trudnosciami.
Podniesiono poziom kadry nauczajacej oraz wymagania wobec kandydatow. Jednak
w przypadku tych ostatnich dopiero od 1928 r. powszechnie przyjmowano tylko tych, ktorzy
posiadali mature. Do wybuchu I wojny §wiatowej nie udato si¢ tez w wigkszo$ci seminariow
diecezjalnych wprowadzi¢ szescioletniego okresu nauki, wymaganego przez ,,Kodeks prawa
kanonicznego” obowiazujacy od 1918 r. W wigkszosci z nich nauka trwata 5 lat. Seminaria
nie mialy ambicji, aby sta¢ si¢ osrodkami uprawiajacych nauke¢ na poziomie uniwersyteckim,
chcialy przede wszystkich dobrze przygotowywaé swoich absolwentow do wykonywania
pracy duszpasterskiej (Petrani 1969, 306-308.311). Niemniej byty takie, ktore dbaty o wysoki
poziom ksztatcenia. Na przyktad w 1925 r. Rada Ministrow Rzeczpospolitej Polskiej uznata
Wyzsze Seminarium Duchowne w Plocku za szkotg wyzszg i nadala jej wszystkie przywileje
szkot akademickich (Graczyk 2010, 69).
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Streszczenie: Artykut zawiera omowienie inwentarzy ruchomosci w klasztorach dominikanéw
i karmelitéw w Gdansku, sporzadzonych na potrzeby akcji kasacyjnej, wdrozonej po 1817
roku. Chociaz inwentaryzacji dokonano w obu klasztorach w tym samym czasie, postuzono sie
odmiennymi kategoriami spisywanych przedmiotéw. W klasztorze dominikanéw byto tacznie
trzynascie kategorii inwentarzowych, w klasztorze karmelitéw czternascie. Tylko obrazy byty
ewidencjonowane przez obie komisje w zblizony sposdb. W niniejszym artykule dane odnosnie
do obu klasztoréw wewnatrzmiejskich zestawiono z danymi inwentarzowymi z podmiejskiego
kosciota $w. Ignacego, nalezacego do 1780 r. do zakonu jezuitéw, poddanego inwentaryzacji
w okresie napoleoniskim, w 1810 roku. Zwraca uwage w niektérych grupach przedmiotow
(np. posrod tzw. sreber i przedmiotéw ozdobnych) znaczne zubozenie wyposazenia kosciotow
znajdujacych sie wewnatrz murdw miejskich, niewatpliwie efekt dwdch oblezen, jakie przeszedt
w tym czasie Gdansk. Jednak w niektérych kategoriach, np. posréd ornatéw i szat liturgicznych
Swigtynie dominikanéw i karmelitéw zachowaty przewage w stosunku do pojezuickiego
obiektu. Wynikato to zapewne z o wiele dtuzszego okresu istnienia tych osrodkéw. Tres¢
zachowanych w obu klasztornych kosciotach obrazéw moze natomiast postuzy¢ do badan nad
kultemireligijnoscia na przetomie XVII1i XIX wieku. W aneksie na koncu artykutu zamieszczono
(w jezyku oryginatu) oba inwentarze.

Stowa kluczowe: katolicyzm w Prusach Krélewskich/Zachodnich, wyposazenie koSciotow, kult
Swietych, sekularyzacja débr duchownych

> Artykut powstal w ramach programu ,,Dziedzictwo kulturowe po klasztorach skasowanych na ziemiach
dawnej Rzeczypospolitej oraz na Slgsku w XVIII i XIX w.: losy, znaczenie, Inwentaryzacja”, realizowanego
pod kierownictwem prof. dr. hab. Marka Derwicha - w ramach Narodowego Programu Rozwoju Humanistyki,
Modut 1.1, ze $srodkéw Ministra Nauki i Szkolnictwa Wyzszego w latach 2012-2016 (umowa nr 0073/FNiTP/
H11/80/2011), jednak na skutek niekontynuowania tego projektu w kolejnych latach nie miat dotad okazji
ukaza¢ si¢ drukiem.
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Movable Property from Dissolved Dominican
and Carmelite Monasteries in the Collective
Inventories of Cassation Files of the Prussian
Ministry of Religious Affairs in the Geheimes
Staatsarchiv Preussischer Kulturbesitz

in Berlin

Abstract: The article contains a discussion of inventories of movable property in Dominican and
Carmelite monasteries in Gdansk, prepared for the needs of the cassation action implemented
after 1817. Although the inventory was carried out in both monasteries at the same time,
different categories of items were used. Inthe Dominican monastery there was atotal of thirteen
inventory categories, whereas in the Carmelite monastery there were fourteen. Only paintings
were recorded by both commissions in a similar way. In this article, data regarding both inner-
city monasteries are compared with inventory data from the suburban church of St. Ignatius,
which belonged to the Jesuit order until 1780 and was inventoried during the Napoleonic
period in 1810. What is noteworthy in some groups of items (e.g. among the so-called silver
and decorative items) is the significant impoverishment of the furnishings of churches located
inside the city walls, undoubtedly the effect of two sieges that Gdansk underwent at that time.
However, in some categories, e.g. among chasubles and liturgical vestments, the Dominican and
Carmelite churches retained an advantage over the former Jesuit structure. This was probably
due to the much longer period of existence of these centers. The content of the paintings
preserved in both monastery churches can be used for research on cult and religiosity at
the turn of the 18th and 19th centuries. Both inventories are included (in the original language)
in the appendix at the end of the article.

Keywords: Catholicism in Royal/West Prussia, furnishing of churches, cult of saints,
secularization of clergy goods

Wprowadzenie

Stosownie do tajnego rozkazu gabinetowego krola Fryderyka Wilhelma III z dnia 9 VIII
1816 r. nakazujacego likwidacje zbednych z punktu widzenia Krolestwa Pruskiego
klasztorow na obszarze terytoriow odzyskanych po Kongresie Wiedenskim, w tym w tzw.
Okregu Gdanskim (czyli dawnym Wolnym Miescie) (Gach1984, 127-128 1 Gach 1987, 99),
Ministerstwo Spraw Wewnetrznych wydato rozporzadzenie o szczegdtowe] inwentaryzacji
majatku nieruchomego i ruchomego nalezacego do objetych kasata domdéw zakonnych.
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Nosito ono datg 3 XII 1816 r.'. Niezaleznie od nadzoru nad skladem personalnym
poszczegodlnych likwidowanych konwentow, oméwionym juz kilkakrotnie przez piszacego
te stowa (Koscielak 2015, 71-151 i Koscielak 2014, 351-374), w ciagu trzech nastepnych
lat przeprowadzono bardzo szczegotowe ,,spisy z natury” w poszczegolnych, wskazanych
rozporzadzeniem klasztorach, ktére w formie zatacznikéw, wraz z pismem przewodnim
pod datg 3 II 1820 r. dotaczono do raportu o stanie personalnym klasztorow za rok 1819.
W cytowanym tomie akt znalazly si¢ zatem inwentarze majatku nastepujacych jednostek:
klasztoréw benedyktynek w Chelmnie i Toruniu, bernardynéw w Toruniu (Kubicki 2015b,
427-448) i Lubawie, opactwa cystersow w Oliwie, klasztorow dominikanow w Chelmnie
i Toruniu (Kubicki 2014, 375-386, Kubicki 2015a, 11-38, Rozynkowski 2014, 389-399),
kapucynow w Rywatdzie, reformatéw w Brodnicy, £.akach Bratianskich i Podgérzu. Osobny
inwentarz sporzadzono tacznie dla trzech gdanskich klasztoréw, brygidek (i brygidian),
dominikandéw i karmelitow trzewiczkowych. Nadano mu nazwe: Inventarium von dem
Vermégen Zustande den Brigittiner, Dominicaner und Carmeliter-Kloster in Danzig.
Razem zatem, na ziemiach odzyskanych przez Krélestwo Pruskie w obszarze tzw. Pomorza
Nadwislanskiego znajdowato si¢ po 1817 r. czternascie czynnych klasztoréw mgskich
i zenskich objetych wspomnianym wyzej tajnym rozporzadzeniem (zob. Tabela 1).

Tabela 1. Klasztory objete akcjainwentaryzacyjng na obszarze Prus Zachodnich

i Gdanska
Lp. Nazwa zakonu w Naz'wa miejscow.oéci Nz.tzwa mieijsu.)woé.ci

porzadku alfabetycznym w jezyku polskim w jezyku niemieckim

1 Benedyktynki Chetmno Kulm

2 Benedyktynki Torun Thorn

3 Bernardyni Lubawa Loebau

4 Bernardyni Torun Thorn

5 Brygidki (i brygidianie) Gdansk Danzig

6 Cystersi Oliwa Oliva

7 Dominikanie Chetmno Kulm

8 Dominikanie Torun Thorn

9 Dominikanie Gdansk Danzig

10 Kapucyni Rywatd Rehwald

11 Karmelici Gdansk Danzig

! Geheimes Staatsarchiv Preussischer Kulturbesitz Berlin-Dahlem (dalej: GStA PK), Acta betreffend die Anfer-
tigung und Einsendung der Personen und Vermdigens-Verzeichnisse der Kloster im Ober-Prdsidial-Bezirk
von Danzig 1817-1827. Sygn. | HA, Rep. 76, Sect. 3, Abt. XIII, No. 7. Teczka niestety nie zostata spaginowana.
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12 Reformaci Brodnica Strasburg
13 Reformaci Laki Bratianskie Lonk
14 Reformaci Podgorz Podgurz

Zrédto: GStA PK, Acta betreffend die Anfertigung und Einsendung der Personen und Vermégens-Verzeichnisse...

Poniewaz kasata klasztoru brygidek objeta jest osobnym, o wiele bardziej szczegdtowym
badaniem, ktorego efekty czgSciowo juz prezentowano (Koscielak 2013, 597-610),
niniejszy artykut odnosi si¢ przede wszystkim do dwoch pozostatych klasztorow gdanskich,
dominikandw na Glownym Miescie oraz karmelitoéw trzewiczkowych na Starym Miescie.
Stosownie do danych zawartych w podpisie tej czgsci inwentarza, ktora dotyczy karmelitow,
nalezy uznac, ze oba te zestawienia sporzadzono latem 1819 roku (u karmelitow konkretnie
w sierpniu tego roku). Spisu z natury dokonywali bezposrednio zainteresowani, czyli
zakonnicy poszczegodlnych konwentow. Komisji inwentaryzacyjnej w klasztorze karmelitow
przewodniczyt przeor, o. Donatus Grunau. Zaréowno zestawienie dotyczace klasztoru
karmelickiego jak i dominikanskiego sporzadzono w takiej samej kolejnosci. Najpierw
zaprezentowano nalezace do nich nieruchomosci, w owym czasie wylacznie posesje i domy
na terenic miasta. Nastepnie przedstawiono wszystkie kwestie finansowe, kapitaly, dtugi
oraz wysokos¢ tzw. kompetencji, czyli naleznos$ci z tytulu przejetych swego czasu przez
pruskie wtadze majatkow ziemskich. Dopiero na koncu wymieniono przedmioty i sprzety
pozostajagce w gestii obu klasztorow. To te wlasnie elementy majatku zakonnego objgto
uzytym w niniejszym opracowaniu zrodtowym mianem mobilidéw. Gwoli Scistosci nalezy
jeszcze dodaé, ze oprocz tak sporzadzonego zestawienia do zbioru wyzej wymienionych
inwentarzy dolaczono osobne oszacowanie nieruchomos$ci dominikanéw, karmelitow
ibrygidek w Gdansku, rozszerzajace dane o warto$ci, stanie i uktadzie pomieszczen w poszcze-
g6lnych posesjach, opatrzone osobnym tytutem: Abschiitzung.... der Grundstuecke. Tylko te
trzy klasztory sposrod wszystkich trzynastu wyrdzniono szczegétowym zbadaniem ich mate-
rialnego zaplecza.

Dwa rézne zestawienia dwoch réznych instytucji klasztornych, sporzadzone jednakze
w tym samym czasie, sktaniajg nie tylko do prostego omowienia zawartych w nich danych,
ale takze przedstawienia og6lnych refleksji na temat ich zawartosci. Warta uwagi ze wzgledu
na wystepujace roznice jest np. zastosowana w obu przypadkach klasyfikacja przedmiotow
i podziat na poszczegolne inwentaryzowane kategorie (zob. Tabela 2).
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Tabela 2. Rodzaje mobiliow w inwentarzach mienia dominikanéw i karmelitow

gdanskich

Kategorie przedmiotow
przyjete w inwentarzach

Dominikanie

Karmelici

Dokladnie takie same

Obrazy

Obrazy

Podobne co do tresci,
szerzej, lub nieco inaczej
rozumiane

Ornaty

Kapy i narzuty

Dalmatyki

Paramenty

Wyroby z Inu (alby, komze,
korporaly, r¢czniki, inne)

Alby

Komze (rokiety)

Srebro (kielichy, pateny,
monstrancje, wota, inne)

Naczynia $§wigte (kielichy,
monstrancje, relikwiarze,
inne)

Cyna (lichtarze, ampuiki,
talerze, krzyze i inne)

Lichtarze (cynowe i z
metalu)

Metal (dzwony, dzwonki) Dzwony

Szkto (lichtarze, lustra)

Ozdoby (kielichy, sukienki,

naczynia, lichtarze, inne)

Wyroby z jedwabiu, welny,

aksamitu (baldachimy,

dywany, narzuty, inne)

Calkowicie odmienne Mosiadz (naczynia, lichtarze)

Miedz (bgbny)
Oltarze
Organy
Konfesjonaly
Lawki
Chrzcielnica

Zrédto: GStA PK, Acta betreffend die Anfertigung und Einsendung der Personen und Vermégens-Verzeichnisse...
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Chociaz inwentaryzacji dokonano w obu badanych klasztorach w tym samym czasie,
poshuzono si¢ odmiennymi kategoriami spisywanych przedmiotdw, co oznacza, ze obu
jednostkom zostawiono w tej kwestii wolna reke. Tylko jedna z grup przedmiotdow, mianowicie
,»obrazy® (Bilder), rozumiana byla przez obie komisje inwentaryzacyjne tak samo (ale i tu
wystgpowaty pewne réznice odnosnie do sposobu inwentaryzowania tych przedstawien).
Dominikanie osobno wymieniali u siebie ornaty, dalmatyki, kapy i narzuty, ktore z kolei
u karmelitow wyliczono razem pod hastem ,,paramenty*. Z kolei u dominikanow ujete razem
wyroby z Inu (w tym komze, korporaty, reczniki) mozna bylo zestawi¢ z wymienianymi
osobno u karmelitow albami oraz komzami i ich szczegdlnym rodzajem, tzw. rokietami
(komze z waskimi rgkawami). Podobne przedmioty kryty si¢ u dominikanow pod hastem
,»srebro®, a u karmelitéw w kategorii ,,naczynia §wiete®. Byly to na ogét wykonane ze srebra
kielichy, monstrancje, pateny, srebrne wota w ottarzach i przy otoczonych kultem obrazach.
Karmelici osobno wymieniali cynowe lichtarze, gdy tymczasem u dominikanéw byty one
umieszczone w kategorii ,,cyna“ razem z amputkami, talerzami, krzyzami wykonanymi
z tego metalu. Pod pojeciem ,,metal” dominikanie rozumieli dzwony i male mszalne
dzwonki, gdy tymczasem karmelici wyrdzniali osobno kategori¢ ,,dzwony* o matych
dzwonkach nic nie wspominajac. W obu wykazach byly jednakze kategorie, ktorych nie
da si¢ w jakikolwiek sposob ze soba zestawi¢. Dominikanie wyliczali np. osobno ,,szkto*
i rozumieli je, jako wykonane ze szkta lichtarze oraz lustra (nicobecne u karmelitow). Posrod
,0zdob* umieszczali znowuz kielichy (czyzby bardziej wykwitnie wykonane?), lichtarze,
rézne naczynia, dodajac tu jeszcze srebrne zapewne tzw. sukienki, ktadzione na otoczone
czcig obrazy. Niezwykle zroznicowang kategoria byty w ich inwentarzu wyroby z jedwabiu,
welny i aksamitu, w ktdérej znalazly si¢ m.in. baldachimy na procesje, dywany, rézne
narzuty i zastony na ottarze. Osobna kategoria byly u dominikanéw przedmioty wykonane
zmosigdzu, w tym instrumenty muzyczne (waltornie, trabki), zyrandole (uderza réznorodnosé
form o$wietlenia w ich koS$ciele!) oraz — w kategorii miedzi - miedziane bebny (Pauken)
o blizej nieznanym przeznaczeniu. Karmelici nie dysponowali az tak wielka roznorodnoscia
przedmiotdéw stuzacych do wyposazenia wngtrza $§wigtyni i ubogacenia liturgii, ale wyliczali
z kolei sprzety, ktore w inwentarzu dominikanskim pominigto, tak oczywiste, jak ottarze,
konfesjonaty, organy oraz tawki. Razem w zestawieniu dominikanéw pojawilo si¢ trzynascie
kategorii przedmiotow, u karmelitow byto ich wlasciwie (wraz z niewyrdznionymi numerem,
umieszczonymi na koncu przedmiotami ,,dalszymi®, w tej liczbie kolejnymi lichtarzami,
baldachimami, ale tez np. konmi — ,,starymi i $lepymi‘) czternascie. Co ciekawe, niemal
wszystkie dane odnosity si¢ do wyposazenia obu klasztornych ko$ciotéw, pomijajac sprzety
znajdujace si¢ na wyposazeniu cel i pomieszczen klasztornych.

Aby lepiej zobrazowaé stan posiadania obu klasztoréw w zakresie mobiliow — a przy
tym ukaza¢ wystgpujace w nich prawidlowosci - zestawiono szczegdtowe dane w tych
kategoriach, ktore wykazuja najwicksze podobienstwo co do swojej tresci i zawartoSci.
Dodatkowo, dane te zestawiono z mobiliami ze znajdujacego si¢ na podgdanskich Starych
Szkotach pojezuickiego kosciota $w. Ignacego, ktorego inwentarze ze zblizonego czasowo
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okresu 1808-1811 omowiono swego czasu w referacie przedstawionym na konferencji
w Jarostawiu®. Do takiego poréwnania znakomicie postuzyly przedmioty wykonane ze
srebra, a takze tzw. paramenty ko$cielne. W odniesieniu do srebra w przypadku dominikanow,
umieszczono tu nie tylko te przedmioty, ktore znalazty si¢ pod hastem ,,Srebro®, ale i te ele-
menty wyposazenia, ktére uznano za ,,Ozdoby“, lub — jako posrebrzone lub wyszywane
srebrem — wymieniono w innych kategoriach.

Tabela 3. Srebro w katolickich kosciolach Gdanska i Starych Szkotow

Liczba srebrnych przedmiotéw w koS$ciolach:
Rodzaj przedmiotu & Mikoat Sw. Eliasza 61 .
2 ja (Jézefa) w. Ignacego
Kielich z patena 4 8 13
Cyborium 2 - -
Monstrancja 1 3 1
Pacyfikat 1 3 1
Melchizedech 1 - -
Naczynie z olejami do chorych 2 2 2
Naczynie na oleje swigte - 1 -
Wotum 4 - 114
Krzyz 1 2 4
Relikwiarz 1 2 4
Tabernakulum - 1 1
Kadzielnica - 2 -
Talerz - 1 -
Lichtarz - - 6

2 S. Koscielak, Inwentarze pojezuickiego dobytku w zespole akt szkolnych Wolnego (Napoleoniskiego) Miasta

Gdarnskaz lat 1808-1811, wygtoszony podczas konferencji Losy i znaczenie dziedzictwa po klasztorach jezuickich
skasowanych na obszarze Rzeczypospolitej Obojga Narodow oraz jej znaczenie dla powstania i dziatalnosci
Komisji Edukacji Narodowej (w 240 rocznicg kasaty zakonu jezuitow i powstania KEN), Jarostaw, 11-14 lipca
2013, zorganizowanej przez Wroctawskie Towarzystwo Mitosnikow Historii oraz Opactwo Benedyktynek
w Jarostawiu. Tekst ten powstat w ramach programu NPRH ,,Dziedzictwo kulturowe po klasztorach skasowanych
na ziemiach dawnej Rzeczypospolitej oraz na Slgsku w XVII i XIX w.: losy, znaczenie, Inwentaryzacja”
i jak dotad réwniez nie ukazat si¢ drukiem.



STUDIA GDANSKIE e 53(2023)

Lampa (posrebrzana) 20 - -
Suknia srebrna na obraz 2 6 8
Choragiew procesyjna 4 -

Inne ozdoby - 2 24
RAZEM 43 33 178

Zrédto: GStA PK, Acta betreffend die Anfertigung und Einsendung der Personen und Vermdgens-Verzeichnisse...,
a ponadto Archiwum Panstwowe w Gdansku, sygn. 300,42/75, s. 50-51 oraz 300,42/315, s. 34-38.

*wespot z sodalicyjnymi kaplicami

Liczba srebrnych przedmiotow w kosciotach dominikanskim $w. Mikotaja i karmelickim
$w. Eliasza i Elizeusza (a obecnie $§w. Jozefa) byta zblizona (nawet, jesli uwzglednimy
pewne drobne odmiennos$ci — karmelici zachowali trzy monstrancje wobec zaledwie jednej
u dominikandéw, wigcej u nich byto takze kielichow z patenami i srebrnych sukienek na
obrazach, za to zupekie nie odnotowali srebrnych wotéw, puszek na komunikanty — czyli
cyboriéw). Gdy jednak porownac ja z liczbg srebrnych przedmiotow w kosciele §w. Ignacego
na przedmies$ciu Stare Szkoty, ubdstwo tych precjozow w obu miejskich kosciotach jest
uderzajace. Najwidoczniej drugie oble¢zenie, z 1813 r., pozbawilo dominikandéw i karmelitow
wigkszosci cenniejszych ozdob w ich $wiatyniach. Nalezy zwrdci¢ jednak uwage na to,
ze proste wyliczenie tych przedmiotow nie oddaje ich prawdziwej wartosci, zwigzanej
z artystycznym wykonaniem, stopniem zawartosci srebra, czy tez ich wartos$cia historyczna
i symboliczna.

Nieco inaczej rzecz si¢ ma z koscielnymi paramentami, szatami liturgicznymi (Konieczny
2010, 1338), obejmujacymi takze m.in. alby i komze, ktoére u karmelitow wyliczano jednak
osobno (zob. Tabela 4).

Tabela 4. Paramenty koScielne (ornaty, narzuty, alby, komze) w katolickich
koS$ciolach Gdanska i Starych Szkotéw

Liczba przedmiotéw okreslanych mianem

. . paramentow koscielnych
Rodzaj przedmiotu

Sw. Mikolaja S:i:;l:?:)z A Sw. Ignacego*
ORNATY RAZEM 97 99 82
W tym zlote i srebrne 9 2 28
W tym biate 32 42 -
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W tym czerwone 16 15 28
W tym fioletowe 6 - -
W tym niebieskie - 14 -
W tym zielone 6 8 4
W tym czarne 12 18 10
W tym zdbtte 6 - -
W tym rézne 10 - 12
KAPY, NARZUTY 14 13 6
W tym zlote i srebrne 4

W tym biate 3

W tym czerwone 2

W tym fioletowe 2

W tym czarne 2

W tym zotte 1

DALMATYKI 30 15 6
W tym zlote i srebrne 8 1
W tym biate - 4
W tym czerwone 6 -
W tym fioletowe 2 -
W tym zielone 2 -
W tym czarne 6 1
W tym z6tte 2 -
W tym rézne 4 -
ALBY 26 40 28
KOMZE (ROKIETY) 12 25 22
HUMERALY - - 12
RAZEM 179 192 156

Zrédto: GStA PK, Acta betreffend die Anfertigung und Einsendung der Personen und Vermégens-Verzeichnisse...,
a ponadto Archiwum Panstwowe w Gdansku, sygn. 300,42/75, s. 50-51 oraz 300,42/315, s. 34-38.
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W odniesieniu do szat liturgicznych obu gdanskich klasztorow refleksje sa zupehie
odmienne, anizeli te, ktére sformutowano w stosunku do tamtejszych srebrnych precjozow.
Po ich zsumowaniu i zestawieniu z paramentami posiadanymi w 1810 r. przez pojezuicki
kos$ciot $w. Ignacego, okazato si¢, ze oba miejskie koscioty klasztorne mimo przetrwania
dwoch oblezen Gdanska zachowaly ich znacznie wigkszg ilo$¢, anizeli do$wiadczony
tylko jednym takim wydarzeniem kosciot podmiejski. Uderzajaco mata byla jednak w obu
klasztorach gdanskich liczba cenniejszych ze wzgledu na material wykonania ornatow
i dalmatyk ,,zlotych* oraz ,srebrnych®, zapewne w pierwszej kolejnosci podlegajacych
konfiskacie, sprzedazy lub rabunkowi. Nasuwa si¢ zatem nastgpujacy wniosek — jezeli
koscioty dominikanski i karmelicki zachowaly mimo wszystko wigksza liczbe takich
przedmiotow, to stato si¢ to z racji ich szczegdlnego potozenia, prestizu, o wiele dluzszej
tradycji i ciagglo$ci egzystowania na tym obszarze. Skoro dziataly tu dluzej i jako
wewnatrzmiejskie w mniejszym stopniu podlegaty wczesniejszym wypadkom losowym
(wojnom i prewencyjnym niszczeniom przedmies¢), byly zatem o wiele lepiej wyposazone
w stosunkowo mniej trwate przedmioty z tkanin, anizeli wielokrotnie przebudowywany
i odbudowywany kosciol pojezuicki, ktory na dodatek przezyt catkowita likwidacje
swego pierwotnego wiasciciela — Towarzystwa Jezusowego. Interesujaca byta w kosciele
$w. Mikotaja kategoria ornatow i dalmatyk w zottym kolorze (miaty imitowaé zlote?),
w karmelickim zestawieniu zwracala natomiast uwage obecno$¢ ornatow niebieskich
(przeznaczone byty do obslugiwania §wiat maryjnych?). Nie da si¢ rowniez z liczby ornatow
w poszczegolnych kolorach wyciaga¢ wnioskéw na temat liczebnosci konwentdw, poniewaz
nie ma tu zadnych prawidlowosci. Najwyrazniej niektére z kolorow (np. najmniej liczny
kolor zielony, co budzi pewne zdziwienie) traktowano bardzo okazjonalnie, nie dbajac,
aby wystarczaty dla wszystkich posiadajacych §wiecenia kaptanskie zakonnikow.

Warto jeszcze omoéwic, ale tylko w odniesieniu do obu badanych kosciotéw klasztor-
nych z Gdanska tematyke obrazéw odnotowanych w obu tych §wiatyniach, skoro jest to je-
dyna kategoria inwentarzowa w obu zestawieniach, ktérg rozumiano podczas ich sporza-
dzania doktadnie tak samo. Tym razem jednak nie da si¢ danych tych zestawi¢ z danymi
z koSciola §w. Ignacego na przedmie$ciu, poniewaz takiej kategorii wyposazenia w Starych
Szkotach nie wyrdzniono.
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Tabela 5. Tematyka obrazéw w koSciele dominikan6w i karmelitéw w Gdansku

Tematyka obrazu

Tytul obrazu

Kosciol dominikanski

Kosciol karmelicki

CHRYSTOCENTRYCZNA
Chrystus w Ogrodzie Pojmanie Jezusa; Chrystus
Mgka Panska Oliwnym; Chr. na krzyzu | ubiczowany; Ztozenie Chr.
(2) do grobu
Chrystus Laskawy;
Inne Wskrzeszenie Lazarza; Whniebowstapienie;
Chrystus na Pustyni ,,Pozwolcie dzieciom
przyj$¢ do mnie*
Matka Boska
MARYINA Czestochowska, ﬁztkga]?zgska Bolesna;
M.B. Bolesna, Maryja )
SWIETA RODZINA Rodzina Chrystusa -
: Eliasz i Elizeusz
PATRONI KOSCIOLA - Sw. Jozef (2)
Dominik (2), Wincenty (2), | Jan od Krzyza; Andreas
SWIECI ZAKONU Anzelm, Jacek Odrow3z, Corsini, 11 obrazéw z
Pius (papiez) zycia zakonu
EWANGELISCI
I POSTACI ZACZERPNIETE | Jan Chrzciciel Mateusz, Jan, Marek
Z EWANGELII
POSTACI BIBLIJNE Daniel Eliasz, Elizeusz*
Anna, Walenty, Angelus
- . Megczennik, Angelus
INNI SWIECI Agnieszka Spowiednik, Anastazy,
Tekla, Dionizy, Telesfor
- . Feretrony (3)
o frsoretnie oy
Obrazy w kaplicy (10)

Laczna liczba obrazow

20

51 (24 z nazwa)

Zrédto: GStA PK, Acta betreffend die Anfertigung und Einsendung der Personen und Vermégens-Verzeichnisse...
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*te same obrazy jak wyzej, wymienione ponownie z powodu reprezentowania innej tematyki.
() w nawiasach podano liczbe obrazéw danego rodzaju, jesli byta wigksza niz 1

Kazdy z tych ko$ciotéw reprezentowat oczywiscie inng duchowo$¢ zakonng, stuzyt
jednakze podobnym celom i zadaniom duszpasterskim. Specyfika kazdego zzakondw znalazta
w jakims$ stopniu odzwierciedlenie w tematyce eksponowanych na $cianach obu klasztorow
obrazow. W obu $wiagtyniach wisialo po kilka obrazow o tematyce chrystocentrycznej
i maryjnej, jednakze tre$¢ ich niemal ani razu si¢ nie powtorzyta. Obok kultu Mgki Panskiej
oraz historii zaczerpnietych z Ewangelii (Lasset die Kindlein zu mir kommen) karmelici mieli
u siebie obraz Chrystusa Laskawego (Christus wird dem Gnades vorgestellt), zas domi-
nikanie przechowywali u siebie kopi¢ obrazu Matki Boskiej Czestochowskiej, co podkreslato
ich zwiazki z polskim zapleczem. Dominikanie nie wymienili wprawdzie posrdéd obrazow
wizerunku patrona kosciota, posrod 0zdob (Composition) posiadali jednak sukienke (srebrng)
na taki obraz lub rzezbe (St. Nicolai-Kleid auf dem Hochen Altar). Karmelici tymczasem
posiadali obrazy obu patronujacych kosciotowi prorokow, Eliasza i Elizeusza, co znakomicie
nawigzywato do ich zakonnej tradycji i reguly. Liczne grono $§wigtych wywodzacych si¢
z Zakonu Kaznodziejskiego, prezentowanych w nawach ko$ciota §w. Mikolaja (w tym
szczegolnie zwiazany z poczatkami gdanskiego klasztoru w XIII wieku $w. Jacek Odrowaz),
rownowazyto nieznanych co do tresci az 11 obrazow ,z zycia zakonu karmelitow”
(Verschiedener Bilder aus der Geschichte des Carmeliter Ordens). Co ciekawe, karmelici
trzewiczkowi z Gdanska posiadali u siebie takze wizerunek §w. Jana od Krzyza, kojarzonego
powszechnie z galezig zakonu karmelitow bosych. Dla obu odtaméw karmelickiego zakonu
waznym $§wigtym byl oczywiscie zyjacy w XIV wieku Andreas Orsini, bardzo zreszta
czczony wowczas w Polsce, szczegélnie w Poznaniu (Hebda 1995, 535). Niektore z postaci
swigtych przedstawionych na obrazach w kosciele karmelitow sa natomiast trudne do
zidentyfikowania, chodzi tu zwlaszcza o wizerunki dwoch ,,Aniotéw” —Meczennika (H. Ange-
lus Martyr) oraz Spowiednika (H. Angelus Beichtiger). Dominikanie w przeciwienstwie
do karmelitow posiadali natomiast u siebie obraz fundatora klasztoru dominikanéw
w Gdansku, ksiecia gdanskiego Swigtopetka. W sumie w kosciele karmelitow wyliczono
az 51 réznych obrazéw wobec zaledwie 20 w kosciele dominikanéw. Jednak poniewaz
w tym pierwszym obiekcie tylko 24 obrazy wymieniono z nazwy, zatem obie $wigtynie miaty
poréwnywalng liczbe obrazow ,,wartosciowych” (godnych osobnego wyliczenia) — z punktu
widzenia ich uzytkownikow. Poréwnanie zestawienia obrazéw z opisem oltarzy w kosSciele
karmelitow wskazuje na jeszcze jedng prawidtowos$¢ — wigkszo$¢ wymienionych z nazwy
malowidet umieszczona byla wlasnie na nastawach ottarzowych. W kosciele $w. Mikotaja
byty to natomiast najprawdopodobniej tylko obrazy ,,wolno wiszace”. Co ciekawe, sposrod
wyliczonej w tabeli 5 dwudziestki dominikanskich malowidet pig¢ a moze nawet sze$¢ wisi w
kos$ciele dominikanow nadal. Sa to obrazy Wskrzeszenie Lazarza, Ukrzyzowanie, Swietopelk
funduje klasztor dominikanéw, Sw. Wincenty Ferreriusz, Sw. Agnieszka i moze jeszcze tez
Kazanie sw. Jana Chrzciciela (Roll 2006, 140-141).
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Tylko karmelici podawali wezwania umieszczonych w ich kosciele ottarzy, zatem nie
mozna danych tych skonfrontowa¢ z danymi dominikanskimi, ale mozna zweryfikowaé
wiarygodno$¢ tych informacji z podstawowg literaturg dotyczaca sakralnego wyposazenia
kosciota $w. Jozefa w XIX wieku. Otdéz wykorzystywana czesto do tych celow ksigzka
Johanna Nicodema Pawlowskiego, wydana w 1881 r., nie zna np. zupetnie ottarzy poswig-
conych $w. Tekli oraz $w. Teresie, jak roéwniez $w. Antoniemu w Kaplicy Spowiednie;j.
Inwentarz sporzadzony w 1819 wymienia zresztg az dwa oltarze Sw. Anny, podczas gdy
przez Pawlowskiego wspomniany zostal jeden taki oftarz. Za to w drugiej potowie
XIX wieku pojawily si¢ takie oftarze, jak §w. Bernarda, §w. Rodziny, §w. Moniki,
$w. Walentego oraz Matki Boskiej Rozancowej (Pawlowski 1881, 42-43). Nie bylo natomiast
juz w tym inwentarzu ottarzy znanych jeszcze w XVII-XVIII wiceku, czyli §w. Michata
oraz §w. Magdaleny de Pazzi (Koscielak 2012, 147-148).

Reasumujac, inwentarze mobiléw w klasztorach dominikanow i karmelitow w Gdansku
z 1819 r. pozostajg bardzo wszechstronnym i cennym $wiadectwem stanu wyposazenia
dwoch klasztornych §wigtyn u progu kasaty tych zakonnych domoéw, tym cenniejszym,
ze sporzadzonym tuz po powaznych zaburzeniach gospodarczych i politycznych, jakich
Gdansk doznat w wyniku wojen napoleonskich. Patrzac na te zestawienia jako na pewna
cato$¢ mozna uznaé, ze jest to z pewnoscia raport o instytucjach w wyniku tych wydarzen
zubozatych, pozbawionych wielu istotnych elementéw sakralnej i liturgicznej oprawy.
Lakoniczna, skupiona na prostych ilosciowych danych struktura tych spiséw z natury
z pewnoscig nie jest tez najdoskonalszym narzedziem poznawania religijnej, artystycznej,
kulturowej warto$ci tych przedmiotow. Jest to jednakze bilans zamknigcia pewnej epoki,
ktory warto skonfrontowac¢ z dalszymi, ,,parafialnymi” juz dziejami obu $wiatyn i ich
wyposazenia. Nad tak sporzadzonymi inwentarzami powinni si¢ pochyli¢ zatem nie tylko
badacze historii szeroko pojetych stosunkéw wyznaniowych, w tym — problematyki pruskich
kasat. Jest to takze material dla historykéw sztuki sakralnej i architektury koscielnych
wnetrz. Dla regionalistow gdanskich — jeszcze jeden przyczynek do poznawania historii ich
przebogatego w kulturowe dziedzictwo miasta.

Aneks

Oba inwentarze sporzadzono w jezyku niemieckim, w prostej tabeli, zawierajacej tylko
dwie rubryki, nazwe¢ przedmiotu oraz ich liczbg. Przy przedmiotach w sposdb oczywisty
pojedynczych (np. ottarze), nie wpisywano zreszta zadnej cyfry, w praktyce wiec jest to
bardzo proste wyliczenie poszczegélnych rzeczy, czasami tylko uzupelnione o jakie$
wyjasnienie. Uznano zatem, ze nie jest konieczne odwzorowywanie na potrzeby niniejszej
edycji owej prostej, czasami nie wypetnianej tabeli, a wystarczy jedynie przenie$¢ w jednej
kolumnie ich oryginalng tre§¢. Tam, gdzie to bylo niezbedne, umieszczono komentarze do
danych, przede wszystkim jednak skupiono si¢ na zachowaniu stosownej kolejnosci i podziatu
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na kategorie inwentaryzowania. Zrodlo jest niepaginowane, zatem nie mozna podaé zadnych
innych $rodkow identyfikacji, jak tylko tytut nagtowkowy catosci, nazwe inwentarza (taka
samg dla obu klasztorow), nazwe zakonu i kategorie spisywanych przedmiotow.

Inventarium von dem Vermoegen Zustande den Brigittiner, Dominicaner
und Carmeliter-Kloster in Danzig’

Dominicaner

Kirchen und iibrigen Heil-Gerdthe als Altdre, Glocken, Orgeln, Beichtstiihle, Kirchen-
Bénke, Taufsteine, Leuchter, Paramente, Silber-Roketten, Lampen, Heilige Gefédsse aller Art,
Bilden, Gemailde und was sonst zum Kirchen-Schmucke dient

I. Mess-Gewinde oder Mess-Ornate mit allem Zubehor

gold-Stiicken 5
silberstiicken

weisse 32
rothe 16
violetten 6
griine 6
schwarze 12
gelbe 6
mit verschiedenen Farben 10

II. Vesper-Kappen oder sogennante Maentel

goldstiicken
silberstiicken
weisse

rothe
violeten
schwarze

— NN W W

gelbe
III. Dalmatynen

goldstiicken

silberstiicken

von verschiedenen Farben
rothe

NN BN

violeten

3 GStA PK, Acta betreffend die Anfertigung und Einsendung der Personen und Vermogens-Verzeichnisse der

Kloster im Ober-Prdsidial-Bezirk von Danzig 1817-1827, sygn. I HA, Rep. 76, Sect. 3, Abt. XIII, No. 7, .
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griine 2
schwarze 6
gelbe 2

IV. An Silber

Kelche mit Patenen
Comunion-Kelche mit Dekkel ganz vergoldet
Eine Monstranz ganz vergoldet, mit bohmischen Steinen verziert

— = N B

Ein sogennantes Pacifical cum lingo crucis

Ein sogennantes Pacifical in Form eines Creutzes
mit verschiedenen Reliquien versehen

Eine Decke zur Autbewahrung des Melchisedechs

Kleine Gefédsse zur Krancken

S o = =

Sehr unbedeutende Vota auf dem Hochaltar
V. An Zinn

Grosse Altar-leuchter 108
Kleine Tisch-leuchter 20
Ampullen 6
Teller

Altar Kreutze 15
Lavatorium in der Sakristei

Kleine Giesskannen in der Sakristei
Taufsteinen

—_—

Decke zur Aufbewahrung der Hostien in der Sakristei
VI. An Messing

Keffel zum Weyzwasser

Ein grosser gegassener Adler in Priester Chor mit dem Gdanz-Wappen
Kronleuchter

Trompeten

Waldhdrner

Ramhfdser

—_— NN = =N

VII. An Metall

Grosse Glocke an der Kirchthurm 3
Kleinere Glocke an der Kirchturm 2
Glocken bei der Altdren 101
Eine Glocke beim Hochaltar 1
Diese wird gebraucht wenn die Priester zum Messopfer gehen.
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VIII. An Kupfer
Pauken 2

IX. An Composition

Kelche 2
Tragkreutze versilber 1
Rauchfass cum Navicula 1
Gefdsse zum Heil. Oehl 1
Héanglampen vor den Altdren versilbert 20
Grosse Kronleuchter 2
Communion Leuchter 2
Ein St. Nicolai Kleid auf den Hohen Altar 1
Und St. Marien Kleid 1 beide versilbert
Gefisse mit Ohl und Salz zur Teufe 1
X. An Glas
Grosse Kronleuchter im Priester-Chor 3
Kleinere ditto
Spiegelblaker 30
XI. An Leienezeug
Alben 26
Von diesen sind drei mit acht goldenen Spitzen und drei mit acht goldenen Treffen besetzet
Chorhemden 12
Corporalien 20
Purificatorien 20
Altar-Laken 30
Hand-tuecher in der Sakristei 2
XII. An feidenen und wollenen Sachen
Baldachime
a. einer von rothen Sammet*, besetzt, mit acht goldenen Tressen
und Fraagen (?) 1
b. einer mit Federpuschen versehen 1
Teppiche zum Hochaltar Fusse 3
Von welchen einer nur bedeutender Groesse und grau von Farbe ist
Teppiche in der Sakristei unbedeutend 3
Altarkiessen 26

4 Sammet = Samt = aksamit.
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Altardecken 21
Hangfahnen zur Profession 4

Waren eine sub Tit. St. Nicolai mit achtem golde und silber bredit ist

Versitze auf dem Hochen Altar

Antipedien 3
Gilrtel 10
Klingbeutel 1

XIII. An Bilder

Aus der Lebensgeschichte des. H. Dominici
Aus der Lebensgeschichte des H. Vincentii
Zur linken Herrnd. Anselm

Christus in Oelgarten betend

Familie Christi

Maria von Czestochow

Geschlechts-baum S. Dominici

Johannis der Taufer am Jordan

Marienbild

St. Agnes

St. Vincentum Ferrerum

Kreutzigung Christi

Christus am Creutze

St. Pii

Daniel in der Loewengruben
Schmerzhafte Mutter

Auferweckung Lazari nach Raphael Copie
Christus in der Wiiste

St. Hyacinthi

—m et e e e e e e e e e e e e e e e e

Ubergabe der St. Nicolai Kirche an Dominicanern vom Pommerschen

Herzoge Sventopolius 1

Der Kreutzweg

Carmeliter

Kirchen und iibrigen Heil-Gerédthe als Altaere, Glocken, Orgeln, Beichtstiihle, Kirchen-

Biénke, Taufsteine, Leuchter, Paramente, Silber, Roketten, Lampen, Heilige Gefédsse aller

Art, Bilden, Gemiélde und was sonst zum Kirchen-Schmucke dient

1. Altire

1. Das grosse Altar mit dem Bilde des H. Josephus, unter diesem Bilde befindet sich

noch ein Bild des H. Joseph mit einem diinnen silbernen Kleide
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2. Das Mutter Gottes Altar, mit dem Marien Bilde, unter diesem befindet sich dergleiche
ein Marienbild, mit einem silbernem Kleide

3. Das Altar der H. Anna mit derem Bilde, unter demselben ist noch ein Bild der H.
Anna mit einem Kleide von Giirkler Arbeit, wo sich auch etwas silber befindet

4. Das Altar des H. Elias

5. Das Altar der H. Thecla

6. Das Altar der H. Theresia mit derem Bilde, unter demselben ist noch ein Bild des H.
Valentinus mit einem silbernen Kleide

. Das Altar des H. Creutzes

8. Das Altar des H. Thadeus
Das Altar der Verklarung Jesu Christi

10. Das Altar der Schmerzhaften Mutter Gottes auf deren Brust ein Herz mit sieben
Schwerdtern von silber sich befindet.

11. Das Altar des H. Joannes von Nepomuc mit einem kleinen silbernen Kleide

12. Das Altar des H. Antonius in der Kapelle

13. Das Altar der Mutter Gottes mit silber bekleidet und

14. Das Altar des H. Anna mit Composition bekleidet

II. Glocken auf der Thurm zum lauten 3
I11. Orgeln 1

IV. Beichtstuhle

a. in der Capelle 6
b. in der Kreutzgange 4 [und zusammen] 10
V. Kirchenbéncke in der Kirche und in der Capelle 58
VI. Taufsteine in der Capelle befindlich 1

VII. Leuchter von verschiedener Grosse

von Zinn 32

von Metall 1

von Kerzen-Zinn 2

VIII. Paramente 124
Als Ornaten oder Messgewand nun weiser Farbe,

worunter zwei mit gold und silber bordirt sind 44

dergleichen von rothen Farbe worunter einer mit Silber bordirt ist 15

desgleichen von griinnen Farbe 8

desgleichen blaue 14

desgleichen schwarze 18
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Dalmatynen von verschiedenen Farben worunter ein Paar
mit Gold und Silber bordirt sind

Paar 15

Vespermantel von verschiedenen Farben 13
IX. Alben von verschiedenen Gattung 40
X. Roketten von verschiedener Gattung 25
XI. Lampen

a. von Zinn

b. von Composition 2 [und zusammen] 3

XII. Heilige Gefdsse aller Art

Monstranzen von Silber und vergoldet
Silberer Kelche mit Patenen vergoldet
Reliquien in Silber eingefasst
Pacificals von Silber

Silberen Kreutze

Silberen Gefisse zu der Kranken
Silberen Gefdsse zum H. Oehl
Silberen Teller

Silberen tabernaculum

N — = = NN W N oo W

Silberen Rauchfasser
XIII. Bilder

a. Bilder zum Tragen in der Prozession mit duenen silberen Platen 2
b. Bilder so an den Waenden in der Kirche befindet:

1. Die Gefangennehmung Christi

Christus wird dem Gnades vorgestellt

Christus wird nach der Geistlung von der Saule losgebenden
Die Einlegung Christi ins Grab

nbilder

Der Prophet Eliseus

—_ = N = = e

Der Heiliger Anastasius
Ein Bild der Geschichte des Evangeliums lasset die Kindlein zu mir kommen 1

e A ol o

Der Heilige Angelus Martyr

—_
=

. Der Heilige Andreas Corsinus
. Der Prophet Elias

. Die H. Thecla

. Die Himmelfahrt Christi

—_
—_

—
[\
—_ e

[
W
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14. Der H. Johannes von Creutze
15. Der H. Evangelist Mathaeus

16. Der H. Dionisius

17. Der H. Telesphorus

18. Der Heiliger Angelus Beichtiger
19. Das Bild der Mater Dolorosa
20. Der Evangelist Johannes

21. Der Evangelist Marcus

—_—
N — = = = = = = = =

22. Verschiedener Bilder aus der Geschichte des Carmeliter Ordens
23. Portraits

24. In der Capelle befindliche Bilder

25. Fahnen in der Kirche zum Tragen

—_
w O

Ferner

Kronleuchter von Metall
Kronleuchter von Glass
Kronleuchter von Composition

2
3
3
Kessel von Metall zum Weihmessen 1
Baldachim von rothen Sammet mit goldenen Treffen 1
Dergleiche von weissen Atlas® schon alt 1
Ein Paar Pferde alt und blind 2
wofiir erst kiirzlich 8 rtlr® gebeten sind
Confer. Inventarium sub Nro 3
Danzig von 29 August 1819

Pr Donatus Grunau Prior des Karmeliter Klosters
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Abstract: The United States is a federal republic whose citizens enjoy a dynamic political
system, a strong tradition of the rule of law, robust freedom of speech and religious belief,
and a wide range of other civil liberties. The First Amendment to the U.S. Constitution prevents
the government from enacting laws that: govern the establishment of religion; prohibit
the free exercise of religion; restrict freedom of speech, freedom of the press and freedom
of assembly. There is a growing tendency in global politics, academia and in diplomacy to
accept the inclination of hegemon states to dominate all-important aspects of global power.
Freedom and moral standards are viewed as a political ballast because human beings by nature,
and states in particular, have a boundless desire for unrestricted power and for the promotion
of their own self-interest, regardless of international law, custom, culture or tradition.

The twenty-first century crisis of freedom is at the root of the crisis of truth. In the conceptually
contemporary world, John Paul II’s voice clearly showed the inseparable link between freedom
and truth. The Pope’s philosophy of freedom is contrary to the concept of freedom from values,
so widespread in contemporary culture, especially in the USA.

Keywords; freedom, morality, truth, John Paul Il, realism, natural law.

Wolnosé, prawda i moralnosé¢ w polityce
i stosunkach miedzynarodowych

Streszczenie: Stany Zjednoczone s3 republika, ktorej obywatele cieszg sie dynamicznym
systemem politycznym, silng tradycja rzadéw prawa, silng wolnoscig stowa i przekonan
religijnych oraz szerokim zakresem innych swobdd obywatelskich. Pierwsza Poprawka do
Konstytucji Stanéw Zjednoczonych uniemozliwia rzadowi uchwalanie praw, ktére: reguluja
ustanawianie religii; zakazujg swobodnego praktykowania religii; ograniczajg wolnos$¢ stowa,
wolnos¢ prasy, wolnos¢ zgromadzen lub prawa do sktadania petycji do rzadu o zados$céuczy-
nienie za krzywdy. W globalnej polityce, srodowisku akademickim i dyplomacji wzrasta
akceptacja tendencji hegemonéw do dominacji nad najwazniejszymi aspektami globalnej
wtadzy. Wolnos¢ i standardy moralne sg raczej postrzegane jako balast polityczny, poniewaz
cztowiek z natury, a w szczegolnosci panstwa, maja bezkompromisowe pragnienie wtadzy
i promuja wtasny interes. Kryzys wolnosci w XXI wieku lezy u podstaw kryzysu prawdy. W poje-
ciowo wspodtczesnym Swiecie gtos Jana Pawta Il wyraznie ukazywat nierozerwalny zwigzek
miedzy wolnoscig a prawda. Filozofia wolnosci papieza jest sprzeczna z koncepcja wolnosci
od wartosci, tak rozpowszechniong we wspétczesnej kulturze, zwtaszcza w USA.

Stowa kluczowe; wolnos¢, moralnosé, prawda, Jan Pawet 11, realizm, prawo naturalne.
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Introduction

Political freedom is a central concept in history and political thought and one of the most
prominent features of democratic societies.

The Global Freedom Index 'fell in 2022 for the seventeenth(17th) year in a row as thirty-
five countries experienced a decline in their political rights and civil liberties, according to
a new report released today by Freedom House (FH). One of the biggest factors causing
the decline of democracy over the past 17 years has been the trend of attacks on free speech.
According to FH in 2022, media freedom came under pressure in at least 157 countries
and territories. In addition to the news media, the freedom of individuals to express their
opinions is also at risk.

The concept of political freedom relates to the concepts of civil liberties and human
rights, which in democratic societies are usually afforded legal protection from the state.
Although political freedom and economic freedom are far from perfectly correlated, history
indicates that the two are mutually supportive. Therefore, freedom often forms the foundation
upon which economic freedom—and therefore wealth and prosperity can be built. Well reco-
gnize in western civilization the concept of rule of law that respects property rights, enforces
contracts, and punishes corruption is essential for the operation of non-governmental
enterprises. Well-known prof. Milton Freedman and his followers from the Chicago School
stressed that economic freedom is both a necessary freedom and a vital means for political
freedom (1982; P.§).

Contemporary American political division between liberals and conservatives observed
in public discourse moved to opposite direction. In general liberals tend to look only at the
economic side of man’s nature, conservatism looks upon the enhancement of man’s spiritual
dimension as the primary concern of political philosophy. Conservatives believe that;
“Foremost among the transcendent values is the individual’s use of his God-given free will,
whence derives his right to be free from...arbitrary force” (Edwards, 2018)>.

And stressing individual freedom they declare the conservative looks upon politics as the art
and policy of achieving the maximum amount of freedom for individuals that is consistent
with the maintenance of social order (Edwards, 2018).

1. Freedom of speech and First Amendment

In contemporary society, every person has two types of rights: natural rights and legal
rights.

' The Global Freedom Index 2023. Washington, DC.
2 Lee Edwards; https://www.heritage.org/staft/lee-edwards
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1. Natural rights are rights granted to all people by God that cannot be denied, changed
or restricted by any government, institutions, or individual. Natural rights are
granted to people by “natural law” regardless of their social or political status.

2. Legal rights are rights granted by governments or legal systems. As such, they can
also be modified, restricted, extended or repealed. In the United States, legal rights
are granted by the legislative bodies of the federal, state and local governments
(Longley 2016).

The First Amendment was the amendment to deal with natural individual rights. Without
exception, the rights in the First Amendment are thought to be natural rights because they
deal with matters of conscience, thought, and expression.

The First Amendment was adopted on December 15, 1791, as part of the Bill
of Rights—the first ten amendments to the United States Constitution. The Bill of Rights
provides constitutional protection for certain individual liberties, including freedoms of
speech, assembly and worship.

Freedom of thought is the precursor of other liberties, including freedom of religion,
freedom of speech, and freedom of expression. Free exercise is the liberty of people to reach,
hold, practice and change beliefs according to their own personal conscience. Clauses relating
to speech, press, peaceable assembly, and petition are intended to promote debate regarding
the kind of governmental policies that shall promote the development of the individual sense
of humanity and personality.

In the United States, the First Amendment guarantees free speech, though the US, like
all modern democracies, places limits on this freedom. The Supreme Court often claims
that the First Amendment reflects an original judgment about the proper scope of expressive
freedom and often says that the First Amendment answers challenges related to freedom
of speech. “The First Amendment itself reflects a judgment by the American people that
the benefits of its restrictions on the Government outweigh the costs” (U.S. Supreme Court,
2010). Still more scholars conclude that freedom of speech, unlike freedom of the press,
had little history as an independent concept when the First Amendment was written (Anderson
D. 1983).

In general, the First Amendment guarantees the right to express ideas and information.
On a basic level, it means that people can express an opinion (even an unpopular or unsavory
one) without fear of government censorship and punishment. The First Amendment protects
all forms of communication, from speeches to art and other media however while the public
has a right to freedom of speech when it comes to the public institutions, the government
does not have this right when it comes to private entities. Companies and private employers
can regulate speech on their platforms and within their workplace since the First Amendment
only applies to the federal and state government institutions.

For American elites in XVIII, rights were divided between natural rights, which were
liberties that people can practice without governmental intervention and positive rights.
In respect of positive rights, which were legal privileges defined in terms of governmental



STUDIA GDANSKIE e 53(2023)

action like the rights of due process and confrontation (Campbell, 2017, 252). The political
and legal establishment of the American ruling class in the second half of the eighteenth and
early nineteenth centuries agreed on the essence of the social contract, namely, that political
society should protect natural liberty and restrict liberty only to promote the public good.

Americans typically viewed natural rights as aspects of natural liberty and personal
freedom that governments should help protect against private interference. Most American
agree that federal or states governments themselves could restrain only to promote the public
good and only so long as the people or their representatives agreed.

According to the First Amendment, speech and press freedoms were natural rights that
were regulated in promotion of the public good, meaning the good of all people. Throughout
USA history, many cases have evaluated the boundaries of free speech and press, but those
rights have been consistently protected and reaffirmed by the US Supreme Court.

The Harvard case; Freedom of expression and corporate donors.

Latest university protests against big corporate donors, with over 100 professors from
Harvard viewed in letter, that “big money” influence the official position of university
and lead to suppress the freedom of speech and the right to held own expression of the
political view related to the war in Middle East.

In November 2023, the Harvard University professors have sent a letter to university
president Claudine Gay, condemning Her for issuing a statement opposing antisemitism on
campus — claiming she was bowing to the interests of wealthy donors and alumni, and was
breaching on the free speech of students.

From the open letter to the President of the Harvard University freedom respected
member of academia announce publicly;

“As Harvard faculty, we have been astonished by the pressure from donors, alumni
and even some on this campus to silence faculty, students and staff critical of............ )’
(Harvard University, 2023) the open letter reads.

The letter went on to urge university officials to; “affirm its commitment to the freedom
of thought, inquiry and expression in light of the extraordinary pressure being brought to
bear upon critics of the State of Israel and advocates of the Palestinian people.” (Harvard U.
2023). Members of Harvard University continued in the above-mentioned latter by stressing
the need for the space in academia for honest and meaningful debate. It is worth stressing
that a major learning objective of attending universities is preparing students at all levels to
engage actively with democracy and being introduced to opposing views and encouraging
students to challenging ideas.

There is a general view among scholas that university leaders and faculty must remain
in their faithful commitment to free speech, open debate, and peaceful demonstration on
campus. These principles are the beacon of academic freedom at all universities. Moreover,
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the First Amendment requires public universities (but not private) to protect the right of all
student groups to debate, engage in open discussion and demonstrate on campus.

Faculty and administrators must expose students to difficult and often controversial
material to maximize their understanding of a subject, even if that subject is sensitive or
uncomfortable, if they wish to see a graduate students equipped with the ability to engage
with problematic concepts, dogmatic views or commonly accept theories.

One of the Harvard University schools expressed that value free expression for many
reasons by underling that academic excellence depends upon freedom of expression,
intellectual curiosity, advances in research, practice, and education all fed by the open
exchange of ideas. (Harvard U. 2023)

Attitudes toward speech rights have shifted in this generation of college students, but
legal protections under the First Amendment have not. Even as students place less value
on unrestricted freedom of speech, its place on campus has repeatedly been upheld by
administrations and governments and championed by groups founded to protect free speech.

The right to practice free speech does not imply that hate speech is not offensive.
However, because the First Amendment does not legally define nor restrict hate speech,
and public colleges are bound to sustain constitutional rights, campuses must uphold free
speech on campus.

2. Rational states in International Relations

The debate between neorealism and neoliberal institutionalism has dominated IR debate
for decades. The two schools of thought have completely different views on the international
system in an attempt to define the world of international politics.

The debate is characterized by their disagreement over specific issues such as: the nature
and consequences of anarchy, international cooperation, relative versus absolute gains,
intentions versus capabilities, institutions and regimes, and priority of state goals to dominate
in region or globally.

After the World War II, Hans Morgenthau (1948), representing mostly a German viewed
in international relations sought to develop a comprehensive international theory as he
believed that politics, like society in general, is governed by laws that have roots in human
nature. His concern was to clarify the relationship between interests, freedom and morality
in international politics.

In contrast to realist and neorealist view of permanent anarchy in international relations
more optimistically minded idealists from academia who expected international tensions to be
resolved through diplomacy and open negotiations marked by goodwill are on the defensive
side of the intellectual dispute spectrum. In contemporary academic discourse idealists camp
is in minor position despite strong theoretical arguments and demand from international
public opinion for more balance approach in international relations and in diplomacy.
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In Morgenthau’s account, every political action in global politics is directed towards
keeping, increasing or demonstrating power. According to realists like Morgenthau (1967)
any political act or desire to compromise based on morality or idealism can lead to weakness
— and destruction or domination of a state by a competitor.

Indeed, morality was portrayed by realists as an ethical ballast that should be avoided
in policymaking and in International Relations. In this sense pursuing the national interest in
international politics is ‘amoral’ — meaning that it is not subject to calculations of morality.
Realists believe that their theory most accurately describes the image of world politics held
by practitioners and diplomats of statecraft. In general, neorealists were focused on security
measures, as a main concern for the hegemon state.

The realist view on international cooperation, freedom and moral standards is less than
optimistic as man by nature and the states in particularly has an uncompromised desire for
power and promote self-interest (Keohane, 1986). International cooperation and mutual
respect become difficult to achieve as this strive for power is likely to increase tendency
to limit freedom and reject idea that states act on moral and ethical ground in international
politics.

According to the leading voice of neorealist camp. represented by prof. J. Mearsheimer
(1995) for University of Chicago the two main obstructions to international cooperation are
relative gains considerations and protect own dominate interest (global interest in case USA
and in case of China regional interest), both of which stem from the assumption on the logic
of anarchy. Since international relations are competitive game, states compete with each
other to ensure their own benefits outweigh those of others.

The negative side of the realists’ dogmatic theology emphasis power and self-interest is
often their negative view regarding the relevance of ethical norms in the field of international
affairs among states. From the point of view of realists’ national politics is the main domain
of authority and law, whereas international politics, they sometimes claim, is a sphere without
justice or relation to freedom. Neorealists assume that international politics are characterized
by active or potential conflict among states, where ethical standards, rule of law, justice and
political norms do not apply.

However, hegemon state which dominate globally (or in particular region) forcefully and
vigorously protect own domestic constitutional orders and legal system but at the same time
in order to gain dominance position they tend to disrespect for other countries constitutional
orders, political standards and officially elected representatives or constitutionally appointed
judges.

Rational state actors pursue their national interests to survive the vicious competition
and to establish dominant positions in international affairs. From the neorealist perspective,
the international system is in permanent anarchy forcing nation-states to act in a rational
and self-centered way with their basic objective to ensure their own survival. Therefore,
a rational theory of international politics shall be constructed based on states interest to
secure dominance position in geopolitical, military and in economics terms. Such a theory
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is not concerned with morality, freedom, religious beliefs, motives or personal judgments.
In realists view on International Relations hegemon must be prepared to act according to
own selfish interest and reject the idea of respect for competitors’ political freedom, tradition,
beliefs, constitutional order, common accepted values and norms that so distinctively form
national consciousness and reflect historical and cultural experience.

3. The Freedom and true in JP Il legacy

The XXI century crisis of freedom is at the root of the crisis of truth. In the conceptually
modern world, John Paul II’s voice clearly showed the inseparable link between freedom
and truth. Over the course of JP II lengthy philosophical work and diplomatic engagement,
he has eloquently and forcefully proclaimed the principles that must underpin any free
society, including European ideologically and hegemonistic driven postmodernism that is
leading to nation deconstruction and the American experiment in so-called ordered freedom.

John Paul II’s philosophy of freedom is contrary to the concept of freedom from
values, so widespread in contemporary culture, especially in the USA. In his first encyclical
Redemptor Hominis (1979, 12) Pope quoted the words of Christ, “You will know the truth,
and the truth will make you free”.

In his 1993 encyclical, Veritatis Splendor, the Pope rejects a series of ethical systems
that propose novel criteria for the new moral standards based on misguided assumptions
about the man and truth. And then His Holiness so eloquently stress the importance of honest
relationship with respect to truth and authentic freedom but not to falls freedom or unilateral
freedom but the fundamental truth in relation the man and global order; “These words contain
both a fundamental requirement and a warning: the requirement of an honest relationship
with regard to truth as a condition for authentic freedom, and the warning to avoid every kind
of illusory freedom, every superficial unilateral freedom, every freedom that fails to enter
into the whole truth about man and the world”(Dulles A. 1995).

As the Pope goes on to explain (Centesimus Annus 1991, 46) that the authentic
democracy is possible only based on a rule of law and a correct conception of the human
person. “If there is no ultimate truth to guide and direct political activity, then ideas and
convictions can easily be manipulated for reasons of power. . ..” And Pope emphasizes
the risk of deliberate manipulation by political and interest group by expressing; “In a world
without truth, freedom loses its foundation and man is exposed to the violence of passion and
to manipulation, both open and hidden” (C.A. 1991, 46).

According to John Paul II, freedom alone, uprooted from the truth if left to decide
for itself what is good and what is evil, will disregard the humanity of those around us
and dehumanize the entire civilization (Veritatis Splendor 1993, 84). Spiking on political
trends and power of majority Pope reflected in Centesimus Annus(1991); “Those who are
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convinced that they know the truth and firmly adhere to it are considered unreliable from
a democratic point of view, since they do not accept that truth is determined by the majority
or that it is subject to variation according to different political trends”.

During John Paul II visits in USA and in open speech in the UN, He underline the speed
of global acceleration for freedom which is one of the great dynamics of human history.
He perfectly understands the social and political implication of the global new order
phenomenon which is not limited to any one part of world politics; nor is it the expression of
any single culture. For increasingly confusing and ideology driven agenda in today’s politics
the Holy Father reflection offer a universal judgment on freedom and politics by saying;
“There can be no rule of law ... unless citizens and especially leaders are convinced that there
is no freedom without truth” (Veritatis Splendor, 1992).

John Paul II view particular men and women in global politics and throughout the world
have taken the risk of freedom, asking to be given a place in social, political, and economic
life which is commensurate with their dignity as free human beings. Speaking to the top
diplomats and politicians at UN the Pope express necessity for universal longing for freedom
is truly one of the distinguishing marks of our time (John Paul II, 1995).

In Veritatis Splendor (1993), Evangelium Vitae (1995) and elsewhere in his official
teachings, Pope claimed that denying the link between freedom and truth could lead
to disrespect for man and move toward totalitarianism. And in Memory and Identity
Pope explained: “The abuse of freedom provokes a reaction which takes the form of one
totalitarian system or another. This is the corruption of freedom which we have experienced
in the 20th century, and we are experiencing some of the form today” (John Paul II, 2005).
He contemplates freedom and politics in His moral respect for man and deep sense of
humanity by reflecting; “There can be no rule of law ... unless citizens and especially leaders
are convinced that there is no freedom without truth.” (John Paul II, 1999). The negation
of natural rights and objective truth in social and political life leads to the monopolization
of political power and subsequently limits the freedom of speech and increases political
corruption.

Conclusion

The consensus among scholars and politicians shall be nourished not by disordered
passion for self-destruction and profit driven economic agents but by an inner sense of
responsibility to a higher law, interpreted by wisdom, goodness and honesty of ordinary
citizens. In western civilization many academic scholars and policy makers are addicted
to false terminology and misleading concepts like; home economicus, animal spirit, rational
behavior, consumer choice, self-corrected market and live according to purely pragmatic and
hedonistic standards of pleasure, wealth, and power.



ANDRZEJ KURNICKI - Freedom, Truth and Morality in Politics and in International Relations

In such chaotic and confusion world of science and politics We as people, communities
and nations a social and political product of misguided modern civilization in XXI century
are in danger of losing the moral and spiritual foundations on which our freedom rests.
College campuses must stand firmly and unequivocally for open debate and discussion as
civil discourse is imperative to the development of critical judgments and the capability to
meaningfully discussion, critical view on officially proclaim majority position.

The contemporary crisis of freedom, therefore, is at root a crisis of truth and the
Great Pope, John Paul II was right when He said: “There Is No Freedom Without Truth”.?
Undeniably the relationship between human freedom and truth is of exceptional importance,
not only in the humanistic sense, but also in the political, economic and sociological
dimension. Therefore, understanding the thought of John Paul II in the theological and
the philosophical but also in the individual, social and political context helps all of us to
properly understand and respond to the challenges of our time.
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Abstract: The interest of modern business ethics in the thought of St. Thomas is well-known,
as evidenced by the publications of such authors as D. Mele, P. Santori, M. Hirschfeld, exposing
the topics of the market, trade, but also the moral qualifications of the business leader.
In a special way, Aquinas has become present in various theories of leadership, cited for his
aretalogy. Numerous studies focus on the indicated virtues of a leader, especially concerning
the relationship to risk (such as prudence), but also perseverance in the pursuit of good (such
as longanimity). Many contemporary MBA courses draw implicitly on the Thomistic heritage,
although an increasing number of authors have recently pointed explicitly to this philosophical
and theological background. The imitation of God, the supreme call of the moral life according
to Aquinas, also applies to the sphere of leadership, the management of the multitude, which
draws from the treatise “on the government of God” in the Summa of Theology. St. Thomas
is also the inspiration for textbooks on leadership in the church, and by both Protestants
and Catholics, making Him a “universal doctor” in this dimension as well.

Keywords: business ethics, leadership, Thomism

Tomasz z Akwinu
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Streszczenie: Zainteresowanie wspétczesnej etyki biznesu mysla $w. Tomasza jest powszechnie
znane, o czym Swiadcza publikacje takich autoréw, jak D. Mele, P. Santori, M. Hirschfeld,
eksponujace tematyke rynku, handlu, ale takze kwalifikacji moralnych lidera biznesu.
W szczegdblny sposéb Akwinata stat sie obecny w réznych teoriach przywdédztwa, cytowanych
ze wzgledu na jego aretologie. Liczne badania koncentruja sie na cnotach lidera, w szczegdlnosci
dotyczacych stosunku do ryzyka (np. roztropnos$é), ale takze wytrwatosci w dazeniu do dobra
(np. dtugomysinosé). Wiele wspdtczesnych kurséw MBA czerpie posrednio z dziedzictwa
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odnosi sie rowniez do sfery przywoédztwa, ktore czerpie z traktatu “o rzagdach Bozych” w Summie
teologii. W ten sposéb $w. Tomasz staje sie rowniez inspiracjg dla podrecznikéw dotyczacych
przywodztwa w Kosciele, zaréwno dla protestantéw, jak i katolikdw, co czyni go “uniwersalnym
doktorem” réwniez w tym wymiarze.
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In this paper, I will want to draw attention to the surprising phenomenon of the frequent
references to Aquinas that appear in publications on economics and management. Most
often we remind on his contributions to metaphysics, anthropology, political philosophy
or theologies. But I believe that Aquinas’s theories of social and economic life, although
imprinted with the mark of his times and its political realities, are astonishing in their
actuality, resulting from an in-depth analysis of human being and his actions. What is drawing
the scholar’s attention in this field?

Aquinas’s opinions are invoked, for example, on the phenomenon of rising just prices,
loans and interest or even, here I will probably surprise you more, ‘uberisation’! Since
Aquinas did not use ‘Uber’, as far as I know, although he was traveling a lot in his life,
nevertheless his ideas allows researchers to explore very contemporary proposals, such as so
called ‘collaborative market pricing’ (Azzi, 2020). But abundant references to his thought are
not about point-scoring issues, but about a broader vision.

It is evident that there is an interesting discussion going on in our time about the shape
of the future economic culture, and the questions it raises concern the relationship between
faith and risk, the metaphysics of trust or the theology of money. And functioning within
the market is no longer seen today as merely the task of ‘managers’, technicians with mastered
procedures, as there is a perceived need for leaders, skillful guides on difficult, uncertain
roads that are faithful to mission. This is precisely the message that Thomas left as Doctor
Communis: he reminded us that it is not knowledge of procedures, in itself, that guarantees
success, but the reaching of the ultimate goal - and only a virtuous leader, whose task is ad
debitum finem perducere (De regno, lib. 1 cap. 15c.), can lead to it.

Therefore, in the face of a leadership crisis, one cannot be surprised by the current
renaissance of Thomist-inspired studies on business ethics, the purpose of corporate action
or the decision-making of those responsible in companies. The sheer number of publications
on the subject in the world’s leading periodicals testifies to a not coincidental trend, which is
linked to a return to Aristotle and his theory of the virtues based on eudaimonia, i.e. the good
life proper to man in proper relation to external goods (for which the possession of virtues
is necessary). As Steven Steyl argues, this renaissance actually began in 2006 (Steyl, 2020).

But is this interest in St. Thomas as an inspiration for management, not the invention
of theoreticians who have never run a business and are spinning idealistic musings about the
market and the laws that govern it? For business practitioners, does this scholastic theologian
have something meaningful to contribute? Or is it merely a matter of management history,
with no reference to the challenges facing a generation preparing for the next industrial
revolutions associated with the world of artificial intelligence? These questions ecourage to
search St. Thomas’s contribution in the field of contemporary business ethics, in leadership
theory and in the search for theological justifications, i.e. for a specific ‘spirituality of
leadership’, which unfortunately is often reduced to mere charity, whereas Thomas looks
much more broadly at dignity (even ‘vocation’) of leading others to the right goal. Thomas
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became the patron — this could be another name for doctor communis - of such a search for
leadership.

I will try to answer these three questions, and both from the perspective of a theolo-
gian who, in his doctoral dissertation, analysed a treatise from the Summa of Theology
on the “government of God” (I, qq. 103-119), and of a man, for 30 years, actively running
an international steel business. I mention this my life experience, but without forgetting
the ‘management’ of a family with six children, which undoubtedly required the qualities of
a leader... and even co-leadership with my wife Basia.

1. Aquinas and contemporary business ethics

Being a Doctor Communis is certainly expressed in the respect with which Thomas’s
ideas are received in areas that were not explicitly developed in his time, or where there is
no explicit reference to them. Sometimes it is extremely confusing because some people
do not see Thomas’s theory of leadership because he did not devote a particular section of
the Summa to it or dedicate a separate work to it, even though De Regno was not only a
handbook of politics but would also have been suitable as a guide for leaders.

But Thomas always thinks deeply and leaves the principles that apply not to the function
of the boss in the company, but looks at the many types of leadership and asks about the
essence, and this he expresses through many terms, gubernatio, directio, manuduction
(Ortowski, 2022), but also sees the importance of creating the conditions for growth, asks
about self-direction and leadership of others, particular and universal perspectives, requiring
imagination on the part of the leader and the ability to incorporate the opinions of others into
decisions, an appropriate division of labour, but also a synergy of reason, inner sense and
experience. These, let’s call them ‘leadership coordinates’, allow a better appreciation of his
project as a holistic vision, where anthropological and ethical elements are closely connected.

It is worth citing here the work of several prominent authors, such as the Spanish ethicist
Domenec Mele, associated with the IESE Business School in Barcelona, who has been
working for many years on ‘practical rationality’, Thomas’s decision theory and the theory of
the enterprise, in which he draws extensively on Aquinas’s metaphysics. It is prudence that,
for him, should be the virtue at the top of the ranking of leadership qualities, as it makes it
possible to take decisions subject to uncertainty or risk, building - thanks in part to prudence
- the potential of a leader who gains experience and carries out correct rational processes.
Interestingly, Mele does not limit himself to repeating or quoting Aquinas, but applies parts of
the potential virtue of prudence to current attitudes, reformulating scholastic terms into terms
that sound familiar to today’s ear, e.g. the use of experience, care to understand phenomena
and situations, seeking advice, considering the most relevant data, prudence and righteous
moral living (Mele, 2010). For ‘how to solve it’ questions, e.g. a challenge, a problem, a
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dilemma, the modern leader seeks advice and from such advice, Mele argues, is woven
‘The Summa’, if only in the form of decision-making theory, which can also be applied in
social welfare, where a lot of risk and probabilism arises, as Brian Taylor has shown.

The key is practical wisdom, which, however, is not simply a ‘procedure’, but concerns
the knowledge of truth and remains in relation to the affective sphere of man. For this reason,
wisdom is referred to by St Thomas as ‘palatable knowledge’ (sapita scientia). At the same
time, this ‘taste’ is linked for Aquinas to a dynamic perception of wisdom not as ossified
encyclopedic knowledge, but as a process of growth that makes itself known in the leader’s
environment - he compares it in one of his biblical commentaries to the fragrance that occurs
when bread is baked (Roszak, 2016). A virtuous leader everyone is able to smell around him
or her.

Many authors today point out that in the face of a crisis in business ethics - centred
on utilitarianism or consequentialism - a return to religious inspiration will be a valuable
proposition, which has directed interest towards theological works on virtue and examples
of biblical leadership. Not surprisingly, one has begun to notice, as Paolo Santori of Tilburg
University does in Thomas Aquinas and the Civil Economy Tradition. The Mediterranean
Spirit of Capitalism published by Routledge in 2021, that Thomas’s role in the history
of economics was far from being merely a critical one, remaining above all a ‘creative’
one: his reflections are a kind of grammar for the modern art of management. Categories
such as ‘gift’, ‘exchange’, ‘common good’ set the framework for subsequent traditions
(Santori, 2020). Thus, after overcoming the first objections to including a religious approach
to management, there was a flowering of studies on economic aspects (market morality,
corporatism, the value of labour, the principles of Catholic social teaching, etc.), and then
also on leadership.

But the inspiration of Thomas’s ideas also can be applied to the very shape of economic
life. Recently, Mary L. Hirschfeld has written her Aquinas and the Market. Towards
a Humane Economy (Hirschfeld, 2018). She points out that Aquinas’s ethics can, in this
regard, provide important clues for a ‘theological economics’ that reminds us that economics
is always ‘because of some reasons’ and for certain purposes. Aquinas’ virtue ethics, based on
a realistic anthropology rather than a reductive vision of homo oeconomicus, seems to have
been paving the way in world publications for many years. Contemporary theology, according
to Hirschfeld, could benefit a great deal from a return to Thomas in matters of economics:
not just in terms of pointing out the ethical aspects of economic life (I), nor on the basis of
a separation of scope in which theology and economics deal with different matters (II), but as
a critical approach to economic assumptions (III). Therefore, she believes that the theology
of Aquinas with its architectural approach, in which the pursuit of happiness occupies
a key place, fits perfectly into this role. The way to achieve it - also in business - is prudence,
which teaches to ‘order goods into a certain whole’, not just to cumulate them (goods).
The example Mary Hirschfeld uses is poetry, whose quality does not increase with the number
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of words, or a painting, which does not get better the more paint it has on it. The accumulation
of instrumental goods without reference to the ultimate goal is a mismanagement that does
not build human excellence and happiness.

Understanding the message of Thomas’s treatise on the government of God in terms of
leadership ethics seems to be part of a broader programme of ethical renewal that Elisabeth
Anscombe and Alasdair MacIntyre initiated with their 1981 publication After virtue. Until the
publication of MacIntyre’s book, it seemed that the dilemma in the field of ethical reflection
remained deontology or utilitarianism, i.e., on the one hand, an attitude that saw virtue in
conformity to rules (various varieties of Kantianism fall into this category), and on the other
hand, the measure remained the effect of an action.

2. “Tacit” Thomistic theology in leadership

What always caught my attention during MBA training courses or in lectures of great
speakers I attended (Brian Trac, Anthony Robbins, Jim Colllins, Ken Blanchard, Warren
Bennis, Robert J. Thomas) was the convergence with ideas expressed by Aquinas, but of course
without mentioning him. I had the impression of a certain ‘tacit theology’ hiding beneath the
surface of a lot of advice saying that one must be diligent, hard-working, fulfil promises,
not lie etc. A good example of this would be the 4R Model of Transformational Leadership,
proposed by Mark W. McCloskey, which when one reads it e.g. about accountability, engage,
incentive, that leadership is about mission, not ‘transaction’ only, it feels as if the ‘Summa
of Theology’ is speaking a new language, but it is still the same ‘Summa’, although not
explicitly referenced. Of course, McCloskey has developed a detailed model tailored to
the realities of the company, specifying which leader behaviours should be considered to
support the achievement of results and which should not, but there will be some consonance
with Thomas. Others like Stephen Covey, insist that a leader cannot be understood without
a broader anthropological reference, including a spiritual and religious dimension, because
he or she is the ‘whole’ leader, not just in his or her intellectual capacities: narrowing down
to only single competencies would be like using bad maps in the field.

Fortunately, today an increasing number of authors refer to St. Thomas directly,
both when considering the virtues of leadership and, perhaps interestingly, even when
constructing questionnaires and scales to measure virtues, as can be seen in the Leadership
Virtues Questionnaire (LVQ) directly based on Aquinas’ ideas (Riggio, 2010). It is also in
Thomas that the manager-leader distinction, which is key to modern theories, can be seen, as
highlighted by Abraham Zaleznik. The difference between the two - manager and leader - is
essentially one of creativity, a kind of non-consequential thinking, looking not for current
solutions but for long-term change, not so much dividing a problem into smaller units but
treating phenomena holistically. This leads the leader to look for the best solutions at a given
stage, but also to consider all, often opposing, options in order to come up with new solutions.



STUDIA GDANSKIE e 53(2023)

It is these competences that the formation programme develops, which, although not
explicitly expressed and referred to the leader, is nevertheless found in the aretology of Thomas
Aquinas. This programme develops not only the virtues responsible for relationships. with
others, but also mainly emphasises contemporary leadership courses, focusing mainly on
the relationship to the team. For Aquinas, these will be extremely important issues, but they
seem to be balanced by an emphasis on the ability to achieve goals and therefore to take risks
and be long-winded, which makes his Aretology a relevant proposal also for contemporary
leadership training programmes. Basing the formation of leaders on virtues, however, does
not mean simply positing an ideal model for leadership candidates to match, but fostering
or improving the inner dynamics of the person, which implies a holistic view of the process,
rather than developing only certain sectoral skills

This follows from the idea of what being a leader is all about for Thomas. As well as
simply saying that it is leading to a goal, taking into account the nature of each entity, Thomas
offers three metaphors that show well how he treats leadership:

The helmsman guiding the ship into the harbour - It is not the boat that is the end in
itself, but it was built to sail and deliver the products to the right harbour. It is entrusted to
a captain (Thomas uses the phrase governor) to steer it, just as a man is subject to will and
reason in his voyage through life. This is how Thomas reads one of his favourite quotes from
the Book of Sirach (Syr 15:14), that God has left man in the hands of his council: Deus ab
initio constituit hominem, et reliquit eum in manu consilii sui.

The doctor stimulating the body to act - according to this medical theory prevalent in
the Middle Ages, the doctor does not directly influence illnesses, but strengthens the body to
overcome difficulties on its own.

The fire that warms - this metaphor emphasises kindling others into action, i.e. the art of
motivating, energising, empowerment.

But alongside these metaphors, one can see in Aquinas the potential for reflection on
virtues, which can even lead to a full formation programme for Christian leaders. One can
divide these groups of virtues into virtues that improve relationships with others (e.g. justice,
fidelity, gratitude, truthfulness) and those concerning risk (longanimity, courage, caution
(cautio), forethought (cautela). But let us take two virtues, fortitude and temperance, as
examples. How does he relate them to leadership?

For Aquinas, the exercise of authority in a community is oriented mainly towards the
attainment of the goal and leading towards it despite the difficulties that may arise along the
way. The overcoming of difficulties by a leader call for the formation in fortitude, which
in contemporary language is often called ‘resilience’ (Platovnjak and Svetelj, 2022). It is
about a person’s attitude towards difficulties that are taken up and overcome, becoming
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an opportunity for the growth of goodness - in line with Paul’s “power is made perfect in
weakness” (cf. 2 Cor 12:9). In Aquinas’ Arethology, fortitude is one of the cardinal virtues,

which is supposed to improve the mastery of fear in the realisation of the good, so that man
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does not deviate from what is valuable under the influence of external dangers. For Aquinas,
such resilience is built up through knowledge, but also well ordered experience. .

The skill that brings order to the sphere of striving, where feelings understood as stirrings
of the will occur, is temperance. It does not appear in leadership courses under this term, as
it is known in classical philosophy, but is rather presented under a changed name, e.g. as “the
skill of self-control”. It is about subjecting individual spheres of life to the guiding power of
right reason (Latin: recta ratio) and thus controlling feelings and selfish inclinations for the
good of the organisation which the leader has been entrusted to lead. Thus, temperance is
about a certain balance of goods and keeping desires within certain limits, about establishing
a necessary and beautiful order. This, in turn, translates into overcoming the temptation that
arises in management to judge individual tasks from the perspective of short-terminism.

In reflecting on risk, it is necessary to take into account not only epistemological
uncertainty, understood as the difficulty of predicting the final outcome, but also the leader’s
behaviour while waiting for a decision is important. Sometimes good decisions, due to lack
of perseverance and patience, are abandoned, which later turns out to be a mistake; at other
times, stubbornly sticking to one’s decision, instead of correcting it in the face of objective
facts, can bring fatal consequences. In such situations, in which a leader’s action does not pass
the immediate test of correctness and one has to wait a long time for the results, St Thomas
emphasises the value of the virtue he calls longanimity. Aquinas distinguishes patience from
longanimity by the measure of time, although both concern perseverance in good in the
face of difficulties that arise. Surely, one of such difficult matter for a leader is the risk and
uncertainty that is involved in the decision: how to choose rightly among many options? How
to measure an acceptable risk? Once again, Aquinas is offering virtue perspective on risk: to
develop certain habits that deal with it.

3. Theological agenda in leadership - imitating God
in management?

We come to a final point that refers the theological programme contained in Thomas’s
vision, a kind of theology of leadership. Just as the central idea of Christian morality is
imitation of God and to follow Christ, so leadership is about imitating the style in which God
rules the world (Roszak, 2017; Roszak, 2018). The exemplarism of Aquinas’s ethics, which
was recalled in the 20th century, can be applied here too, thus avoiding some of the difficulties
of building a spirituality of leadership that has been reduced to pointing out the dangers
of wealth. Thomas’ proposal, without forgetting the warnings against the absolutisation of
material goods, is creative: the leader can imitate God’s stewardship on creation by his virtue
action in leadership. What does it consist in?
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It is well reflected in the Latin expression of God’s governance, that the Creator disponit
omnia suaviter. This ‘meekness’ in God’s governance consists in guiding all creation towards
the good, in accordance with their nature (e.g. freedom): some entities are so guided naturally
(spontaneously), and others voluntarily, since by their nature they are ‘masters of their activity’
(Platovnjak, 2019). The realisation of this governance, however, is not continually exercised
directly by God, but it is more proper to God’s goodness that he governs some entities by
means of others, for in this way more goodness appears in creation - he grants ‘the grace of
being the cause’ (In lob, cap. 1). Ars gubernatoria thus means an intimate presence, granting
power to entities to act. It is already difficult not to hear in these general characteristics the
talk of empowerment, incentive so repeated in MBA courses....

But it is interesting to see Thomas’s inspiration for leadership in two more areas where
not everyone sees it: it is about angelic rule and the existence of leadership in garden of Eden,
before the sin of Adam and Eve.

The discussion of angels brings with it interesting clues about leadership: it involves the
influence of one creature over another, so the closer a creature is to God, the more influence
has over others. Hence, good angels rule over evil angels, for although an evil angel may be
in a higher hierarchy of beings, an angel from a lower hierarchy rules over him by virtue of
‘the power of God’s justice’. The justification for superiority, then, does not lie in the nature
itself, Aquinas notes, that one was born a leader or in a particular social class, which would
be a sufficient title to be a leader, but the basic criterion remains one’s ethical excellence.
The government of evil spirits over others consequently, as Aquinas notes, bases in the
God’s justice, and is not a merit of evil spirits as such. The obedience of evil spirits to one
another, on the other hand, is due to the convergence of aims and the fact that the criterion of
power is decisive in their relations. This is, however, for St Thomas synonymous with evil
governments (Summa Theologiae I, g. 109, a. 4, ad 3).

The second example concerns original justice, inherent in man characterised by rectitudo
of reason and feeling, body and soul before sin (Vanzini, 2023; Roszak, 2023). What was
‘governance’ like in paradise? Is the fact that we need leadership the result of sin?

Thomas believes that ‘paradisiac governance’ would not amount to preventing
the deficiencies and impotence of the weak (this is what a king does when defending his
subjects), nor would it lead to the correction of behaviour, for one of the functions of power
is to lead to good action, to virtue (Bergner et al., 2022; Orlowski, 2022a). The absence of
original sin meant that, in a state of innocence, power would never cause harm to another,
and the will would follow willingly after the good, so the only form of power in paradise
would be to serve oneself with wisdom and understanding. Authority outlined in this way
would essentially amount to counselling, which is why St Thomas describes this authority
and the resulting subjection as a situation in which “the superior uses his subordinates for
their benefit and good: and this subjection would also have existed before sin. For the good of
order would be lacking in the multitude of men, if some were not governed by others wiser’
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(In Sent., lib. 2, d. 44, q. 1, a. 3 ¢). In the case of a rational creature, it cannot be an end for
something else, so the authority that existed in the first state (the so-called prima praelatio)
“did not consist in the service of men by those in leadership, but in the action of one serving
another with greater wisdom and a greater world of intellect” (In Sent., lib. 2, d. 44, q. 1,
a. 3¢). There would thus be a kind of leadership that aimed to save the order of good in the
community (bonum ordinis in humana multitudine), possible to lose if some were not led by
wiser (S.Th., I, q. 92, a. 1 ad 2).

Conclusion

I have tried to show briefly that Thomas remains Doctor Communis also in the context
of contemporary leadership theories. The inspiration he leaves behind can lead to important,
practical guidance and the creation of formation models for Christian leaders. Thomistic
leadership is still waiting to be developed and implemented.
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Mtodziezowy Osrodek Wychowawczy
Ksiezy Orionistow - dawniej i dzis

Streszczenie: W artykule zaprezentowano historie oraz wspdétczesne funkcjonowanie Mto-
dziezowego Osrodka Wychowawczego Ksiezy Orionistow. W opracowaniu ukazana zostata
dziatalno$¢ wychowawcza prowadzona przez ks. Franciszka Toporskiego - zatozyciela placéwki.
Przedstawiono najwazniejsze wydarzenia w dziejach Osrodka. Prébowano pokaza¢ takze
wybrane projekty wspotczesnie realizowane w placéwce. Starano sie takze zaprezentowac,
Ze zarowno w przesztosci jak i obecnie dziatania wychowawcze zmierzaja do tego, by dom przy
ul. Barskiej byt dla mtodziezy nieprzystosowanej spotecznie domem rodzinnym.

Stowa kluczowe: Mtodziezowy Osrodek Wychowawczy Ksiezy Orionistow, mtodziez nieprzy-
stosowana spotecznie, oddziatywania wychowawcze i resocjalizacyjne, wparcie, historia
osrodka

The Youth Educational Centre
of the Orionite Fathers - Past and Present

Abstract: This article explores the history and contemporary functioning of the Youth
Educational Centre of the Orionite Fathers, describing the educational activities initiated by
the institution’s founder, Father Franciszek Toporski, and highlighting key events in the center’s
history. It also attempts to showcase selected ongoing projects within the facility. The aimis to
demonstrate that both in the past and in the present, the institution’s educational efforts strive
to make its residence on Barska Street a home for socially maladjusted youth.

Keywords: Youth Educational Centre of the Orionite Fathers, socially maladjusted youth,
educational and resocialization interventions, support, center’s history

Wprowadzenie

Phil Bosmans, pisarz i katolicki misjonarz powiedziat kiedy$, ze nie trzeba czekaé
na lepszy swiat, aby samemu stac si¢ lepszym. Maksyma ta najwyrazniej przyswiecata
ksiedzu Franciszkowi Toporskiemu, ktérego zycie jest nierozerwalnie zwigzane z historig
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Mtodziezowego Osrodka Wychowawczego Ksigzy Orionistow. Juz w miodosci wyrdzniat
si¢ on szczegdlng wrazliwoscia na krzywde osob slabszych i opuszczonych. Jego zycie
koncentrowalo si¢ wokot sierot i 0s6b potrzebujacych wsparcia. Nazywano go nawet
,»,chodzaca dobrocig”.

Poczatek XX wieku to dla ziem polskich czas zaboréw, I wojny $wiatowej i odbu-
dowywania jednosci niepodlegtego panstwa. Wiasnie w tym okresie swoja dziatalno$¢
prowadzit ks. Franciszek Toporski - ,,0jciec sierot”, jak nazywano go wowczas w krggach
duchowienstwa oraz ludzi zajmujacymi si¢ wychowaniem. Zatozyl on Izby Rzemie$lnicze
$w. Antoniego w Warszawie, ktorych kontynuacja jest istniejacy obecnie Mlodziezowy
Osrodek Wychowawczy Ksiezy Orionistow.

Historia Osrodka

Trwajacy ponad sto lat okres niewoli rozbiorowej na terenach Polski spowodowat,
ze nie byto mozliwosci wlasciwego rozwoju we wszystkich dziedzinach zycia. Rosyjskie
wladze szkolne nie byly zainteresowane rozwojem oswiaty w Krolestwie Polskim, a nawet
hamowaty go, zwlaszcza na terenach, gdzie nie bylo pewnosci, ze poshuzy on politycznym
celom caratu (Roszkowski 2007,7). Zalozenia reformy Aleksandra Wielopolskiego
z maja 1862, wprowadzajacej catkowite spolszczenie w systemie o§wiaty na terenie zaboru
rosyjskiego, zatamaly si¢ na skutek porazki powstania styczniowego. Represje wiadz
rosyjskich po 1864 roku przyniosty ze soba zmiang polityki o§wiatowej. Wprowadzono
woweczas catkowita rusyfikacje szkolnictwa $redniego, a szkoly poczatkowe przeksztatcane
byly na rosyjskie. Tepiono wszelkie §lady polsko$ci w oswiacie. W szkotach ludowych
zniesiono nauke religii w jezyku ojczystym i odsunig¢to od niej duchowienstwo, pozwalajac
na nauczanie religii katolickiej ewangelikom 1 prawostawnym, co przyniosto bardzo
negatywne skutki (Kot 2010, 339).

Celem catkowitego podporzadkowania sobie o$wiaty, wladze carskie przywrocity
w 1867 r. Warszawski Okreg Naukowy z kuratorem na czele, podlegly bezposrednio
ministrowi o$wiaty Caratu. W 1869 roku zlikwidowano Szkote Gléwna Warszawska,
w zamian utworzono Uniwersytet Rosyjski (Buszko 1987, 179).

Zaczela rozwija¢ si¢ wowczas polska oswiata tajna i pozaszkolna. Jednym ze
sposobow byto wychowanie w domach rodzinnych. Ksztattowano przede wszystkim postawy
mtodych ludzi, czytano zakazang literaturg¢, wpajano wartosci patriotyczne, dbano o jezyk
oraz kulturg i obyczaje. Nierzadko dom rodzinny byt ,,prawdziwg odtrutka, uodparniajgca
na rusyfikacyjne zabiegi” (Suleja 2004, 8).

Innym, takze bardzo skutecznym sposobem byta dziatalno$¢ pozaszkolna, przejawiajaca
si¢ w zaktadaniu szkolnictwa prywatnego, zarowno meskiego jak i zenskiego. Po 1905 r.,
dzieki ozywieniu zycia politycznego i kulturalnego szerokich warstw spoteczenstwa oraz
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pewnemu zelzeniu uciskow zaborcow, zaczal ksztaltowac si¢ coraz wyrazniej niezalezny
od nich system o$wiaty, z ktorym nardd polski wszedt w okres niepodlegtosci (Miaso 1980,
9). Jest to réwniez okres, w ktorym swoja dziatalno$¢ rozpoczyna warszawski kaptan,
ks. Franciszek Toporski. Zwigkszata si¢ tez wowczas liczba ucznidow uczgszczajacych
do tego typu placowek prywatnych. Oprocz takich rozwigzah stosowano takze inne
formy nauczania pozaszkolnego: tajne nauczanie domowe czy powolywanie instytucji
(o charakterze legalnym, nielegalnym lub pétlegalnym) do upowszechniania wiedzy, walki
z analfabetyzmem i ciemnotg (Szymanski 1983, 57).

Koniec XX wieku to okres gwattownego przyrostu ludnosci, szczegdlnie w miastach,
ktory spowodowany byl niewatpliwie szybkimi przemianami spotecznymi i rozwojem
przemystowym. Nastapila réwniez zmiana profilu gospodarki z folwarczno - rolniczej na
kapitalistyczno - przemystowa, co spowodowato migracj¢ ludzi ze wsi do miast. Warunki
bytowania na przedmiesciach i w biednych dzielnicach fabrycznych miast sprzyjaty
przestepczosci wsrdd mtodziezy. Dorosli z powodu codziennej pracy nie byli w stanie
zajmowac si¢ odpowiednio swoimi dzie¢mi. Mlodziez taka tworzyta wigc zdemoralizowane
grupy ztodziei, zebrakow i wldczegow.

Nie byt to problem jedynie terenéw polskich, lecz calego wspdtczesnego $Swiata
kapitalistycznego. Zaczely sie wige rozwija¢ zaklady, ktore zajmowaly sie opieka nad
dzie¢mi opuszczonymi i moralnie zaniedbanymi. Na wzor prekursora w tej dziedzinie,
pedagoga szwajcarskiego Filipa Emanuela Fallenberga, rowniez w Polsce zaczety powstawac
instytucje taczace wychowanie sierot z nauczaniem i praca. Jedna z pierwszych tego typu
placowek byt Instytut Moralnej Poprawy Dziecka na Mokotowie.

Opieke nad takimi dzie¢mi organizowaty takze szpitale oraz sierocince prowadzone przez
organizacje filantropijne i zgromadzenia zakonne (Draus 2006, 40). Powstawaty organizacje
spoteczne majace na celu wigczanie tej mtodziezy na nowo do spoleczenstwa. W tym celu
zorganizowano rowniez ,,Towarzystwo Osad Rolnych i Przytutkéw Rzemieslniczych”,
ktore zaktadato kolonie rolne gromadzace dzieci zaniedbane. Oddzielano je od dorostych
przestepcow w celu zapobiegania ich dalszej demoralizacji. Laczyto si¢ to z rozwojem
koncepcji pedagogiki opiekunczej. Kierunek ten zostal zapoczatkowany jako odpowiedz
na potrzebe zaopieckowania si¢ dzieCmi opuszczonymi, sierotami i polsierotami. Zaktadat
on stopniowe odchodzenie od organizowania opieki nad tymi dzie¢mi w sierocincach na
rzecz form umozliwiajacych stworzenie dla nich atmosfery jak najbardziej rodzinnej.
Najwybitniejszymi przedstawicielami tego kierunku byli: Kazimierz Jezewski, Czestaw
Babicki i Janusz Korczak (Bartnicka 2001, 2011).

Poczatkiem dziatalnos$ci ksiedza Franciszka Toporskiego, i mozna sadzi¢, ze takze
punktem krytycznym w jego dalszej dziatalno$ci, bylo wydarzenie, ktorego doswiadczyt
w czasie postugi kaplanskiej u jednej z warszawskich rodzin, przy ul. Marszatkowskiej
95. Polska wowczas byla pod zaborami. Podczas kolejnego spotkania w rodzinie, ktéra
si¢ opiekowal, zaskoczylo ksiedza, ze w domu nie ma pigcioletniego chtopca. Od dozorcy
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domu dowiedziat si¢, ze matka sprzedata swoje dziecko za 5 rubli tzw. ,,rewirowemu”, czyli
policjantowi rosyjskiemu. Ksigdz po dhuzszych poszukiwaniach odnalazl dziecko. Poznat
tez zrodlo catego procederu. Okazalo sig, ze w Warszawie istniata organizacja, ktora pod
pretekstem dziatan dobroczynnych wykupywata od ubogich rodzin matoletnich chtopcow
1 umieszczata ich w sierocincach. Zdarzenie to odegralo ogromng role w zyciu mtodego
kaptana. Szybko zorientowat si¢, jak wielka jest skala tego okrucienstwa. Postaral si¢ o zgode
swoich przetozonych i postanowit jak najszybciej rozpocza¢ ratowanie warszawskich dzieci
od wynarodowienia, zapewniajac im nalezyte wychowanie i opieke religijna (Mystkowski
1994, 7).

Na poczatku dziatalnosci ksiagdz Toporski gromadzit swoje bezdomne sieroty w pomie-
szczeniach na terenie fabryki, pdzniej jednak, aby mie¢ lepszy nadzor nad chlopcami,
przeniost ich do swojego wikariuszowskiego mieszkania. Gdy liczba bezdomnych sierot
stale wzrastata i mate mieszkanie nie moglo juz wszystkich pomiesci¢, ksiadz Toporski
w 1903 roku wydzierzawil na szes$¢ lat drewniany domek przy ulicy Wspoélnej 69 i tam
przeniost chlopcow, ktorych wowcezas byto juz okoto 30. Chilopcy uczyli si¢, zdobywali
takze umiejetnosci z zakresu szewstwa i rymarstwa.

W miar¢ rozwoju spontanicznej na poczatku dziatalno$ci opiekunczo wychowawczej
ksiagdz Toporski zdal sobie sprawe, ze potrzebny jest samodzielny osrodek opiekunczy
dla powigkszajacej si¢ szybko liczby wychowankow. Pragnat stworzy¢ placowke na wzor
francuskich kolonii wychowawczych. Gléwng przeszkoda nabycia obszernego terenu oraz
domu byt brak srodkéw finansowych.

Poczatkowo wydzierzawiono dom z duzym sadem w okolicach Pruszkowa, niestety
oplata za dzierzawg¢ byla bardzo wysoka, a pomieszczen za mato dla coraz wickszej liczby
wychowankow. Ostatecznie jednak, dzigki zbidrce pieniedzy, oraz pomocy rodzonej siostry
ksiedza, ktora znalazta kilka zamoznych osob, w 1908 ksiadz Toporski zostat wlascicielem
folwarkuwtazniewie, liczacego okoto 250 hektarow ziemi. Majatek obejmowat gospodarstwo
mleczarskie 1 ogrodnicze, w ktorym pracowali wychowankowie. Chtopcy uczyli si¢ takze
w szkole podstawowej. Po sptaceniu dlugow ciazacych na majatku ksigdz zbudowat patacyk.
Znajdowatl si¢ tam specjalny pokoj goscinny dla nuncjuszéw apostolskich. To wlasnie
w tym tzw. ,,pokoju nuncjuszéw” dojrzewata decyzja przekazania dzieta ksigdza Toporskiego
ksi¢zom orionistom.

Dom przy ulicy Wspolnej w Warszawie nadal funkcjonowal, jednak wymagat
legalizacji, gdyz byt narazony na ciagle restrykcje ze strony rzadu carskiego. Podjeto wigc
decyzje¢ (dzigki obroncom dzieta) o utworzeniu instytucji charytatywnej o nazwie Izby
Rzemie$lnicze Swictego Antoniego w Warszawie. Celem statutowym Izby byta bezptatna
opieka nad sierotami, ubogimi chtopcami wyznania rzymskokatolickiego. Ponadto chlopcy
w wieku 5-13 lat mieli otrzymac wyksztalcenie zawodowe. Prezesem instytucji zostat ksiadz
Toporski.

Po szescioletniej dzierzawie domu przy ul. Wspdlnej nie zdecydowano si¢ na jej
przedtuzenie. W zwigzku z tym wychowankow przeniesiono do Lazniewa. Jednak szybko
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okazato sig, ze warsztaty rzemie$lnicze na wsi nie sprawdzaja si¢. W zwigzku z tym
podjeto decyzje o wybudowaniu siedziby Izb Rzemie$lniczych w Warszawie. W 1910
roku nabyto teren pod budowe wiasnego domu. Wybor miejsca padl na Ochotg, dzielnice
swiezo przylaczona do Warszawy. Zakupiono plac o powierzchni 1,5 h przy ul. Barskiej
4, w sgsiedztwie bedgcego wiasnie w budowie kociota parafialnego $w. Jakuba. Srodki
finansowe, niezbedne do rozpoczecia prac przy budowie domu, pozyskiwano, podobnie jak
wczesniej, glownie z ofiar 0sob wspierajacych dobroczynng dziatalno$é ksigdza Toporskiego.
Na dalszg budowe domu wzigto kredyt. Obie budowle w stylu neogotyckim, zardwno kosciot
$w. Jakuba, jak i osrodek, wybudowano wedlug projektu architekta Oskara Sosnowskiego,
profesora Politechniki Warszawskiej. Budowe zakonczono 4 grudnia 1913 roku. Uroczystego
poswiecenia nowego domu dokonat biskup Kazimierz Ruszkiewicz. W tym uroczystym dniu
hrabina Stadnicka przekazata na fundusz wieczysty Izb Rzemie$lniczych 500 000 rubli.
Hrabina w swoim testamencie na rzecz Izb zapisata 100 000 rubli, co zostato wykorzystane
na sptacenie pozyczki na budowe domu.

Historia domu sierot ksiedza Toporskiego byla tak burzliwa, jak burzliwe byty dzieje
naszego kraju. W 1914 roku w trakcie wybuchu I wojny $wiatowej w domu na Barskiej
zostali jedynie starsi chiopcy, mlodsi zostali wywiezieni do Lazniewa. Po zakonczeniu
wojny wychowankowie powrdcili do Antonina (jak potocznie nazywano Izbe Rzemieslnicza
ksigdza Toporskiego), ich liczba znaczaco wzrosta ze wzgledu na potrzebe zaopiekowania
si¢ bezdomnymi sierotami, ktorych rodzice zgingli w wyniku dziatan wojennych. W domu na
Barskiej znajdowato si¢ wowczas 150 chtopcoéw. Dzieki niezwyklym, osobistym zdolnosciom
pedagogicznym i organizacyjnym ,,Ojca sierot” Zycie Antonina i praca wychowawczo -
opiekuncza zawsze byly na wysokim poziomie. Dziatalno$¢ domu miata na celu stworzenie
odpowiednich warunkow dla wszechstronnego rozwoju chlopcow. Oczywiscie nauka, praca,
ale takze patriotyzm, umitowanie kultury i sztuki a przede wszystkim ksztaltowanie prawego
i odpowiedzialnego sumienia byly naczelnymi warto§ciami w domu na Barskiej. Oprocz
codziennych zaje¢ prowadzonych w zakladzie, funkcjonowata orkiestra d¢ta oraz grupa
teatralna. Stroje niezbedne do przygotowania spektakli byly szyte w pracowni krawieckiej,
wedhug pomystow chtopcow.

Zaktady Izb Rzemie$lniczych Sw. Antoniego pod kierownictwem ksiedza Toporskiego
dlugo funkcjonowaly bardzo dobrze, jednak pod koniec lat trzydziestych zaczely coraz
bardziej popada¢ w zadtuzenie. Nie mozna bylo wowczas liczy¢ na ofiarno$¢ spoleczenstwa,
zwigzane to byto miedzy innymi z wielkim kryzysem gospodarczym w Polsce, jak i na
Swiecie.

Ksiadz Toporski, osiagajac juz podeszly wiek i podupadajac na zdrowiu, nie miat
odpowiednich sit, by skutecznie przezwyciezy¢ trudnosci, ktore zagrazaly normalnemu
funkcjonowaniu domoéw na Barskiej i w Lazniewie. W zwigzku z tym podjat decyzje
o przekazaniu domoéw mato jeszcze wowczas znanemu w Polsce zgromadzeniu Mate Dzieto
Boskiej Opatrzno$ci Ksigza Orionisci. Wybor nie byl przypadkowy, zdecydowat charyzmat



STUDIA GDANSKIE e 53(2023)

zgromadzenia, ktore w tym czasie prowadzito juz placéwki podobne do I1zb Rzemieslniczych
w wielu miejscach w Europie i w Ameryce Potudniowej. Jednak sprawa przejecia placowek
nie byla tatwa, budzita wiele kontrowersji wérod najwyzszych przetozonych Zgromadzenia
Orionistow. Gtownym powodem sprzeciwu byly cigzace, ogromne dtugi na placéwkach.
Z entuzjazmem do przejecia doméw w Polsce podchodzit jedynie ksiadz Orione, ktory
w warszawskiej placoéwce upatrywat mozliwo$¢ rozwoju zgromadzenia. | tak 15 czerwca
1939 roku w obecnosci notariusza sporzadzono i podpisano akt formalnego przejecia przez
Zgromadzenie Ksigzy Orionistow majatku Izb Rzemie$lniczych Sw. Antoniego.

Niedlugo potem wybuchta II wojna §wiatowa. Co prawda nie trzeba byto juz sptacac
dhugow, jednak trzeba byto zatroszczy¢ si¢ o bezpieczenstwo domu i jego wychowankow.
Jak si¢ okazato, Izby Rzemieslnicze Sw. Antoniego staly si¢ opatrznosciowym darem dla
Zgromadzenia Ksigzy Orionistow. To wtasnie w nich wielu polskich orionistow otrzymato
schronienie podczas wojny. Od pierwszego dnia wojny dom, jak i cala Ochota, staty si¢
celem lotniczych bombardowan, a w kolejnych dniach ostrzatu artylerii wojsk niemieckich.
Antonin nie zostat bardzo uszkodzony, troch¢ dziur w murach, powybijane szyby w oknach.
Po tych wydarzeniach wszyscy jego mieszkancy, z wyjatkiem jednego kleryka, opuscili dom
znajdujac bezpieczniejsze miejsce do przeczekania trudnej sytuacji. Po kapitulacji miasta na
Barska wrocili ksigza i klerycy, ktorzy w niedlugim czasie stworzyli warunki do ponownego
otwarcia zaktadu w nowych, okupacyjnych warunkach. W zwiazku z problemami ksztatcenia
klerykow, na Barskiej stworzono tajne, prywatne seminarium.

W tym okresie liczba chtopcoéw wciaz wzrastata, szczegdlnie zwigkszyta si¢ liczba
sierot, ktdre stracily rodzicow w czasie wojny. Przed wybuchem powstania warszawskiego
na Barskiej przebywalo okoto 100 wychowankéw. Starsi chlopcy brali czynny udziat
w dzialaniach podziemia zbrojnego (Armia Krajowa, harcerstwo). Na uwage zastuguje fakt
czynnego udziatu chlopcow z Barskiej w akcji obrony pomnika Lotnikéw. Okupowana
Warszawa byla miejscem czgstych tapanek i egzekucji. W lutym 1944 roku doszlo do
tragicznych wydarzen, ktore wstrzasnety mieszkancami Antonina. Po udanym zamachu,
jakiego dokonata Armia Krajowa na Franza Kutscherg, szefa SS i policji w Warszawie,
hitlerowcy w ramach odwetu dokonywali masowych egzekucji ulicznych. Do jednej z nich
doszto 10 lutego 1944 przy ogrodzeniu Barskiej 4, rozstrzelano wowczas 140 osob.

Kilka dni przed wybuchem powstania na terenie Antonina rozlokowat si¢ kilku-
nastoosobowy oddzial dywizji ,,Herman Goering”. Walki na terenie domu rozpoczetly si¢
réwno z wyznaczong godzing ,,W” (o 17:00, 1 sierpnia). Doszto do ostrzatu domu z pobliskich
kamienic. Cho¢ powstancy dysponowali jedynie lekka bronig, to udato si¢ im z pomocg
odwazniejszych chltopcdéw usungé z posesji Niemcow. Niestety, niektorzy z wychowankow
zaplacili za to cen¢ zZycia, jeszcze inni zostali powaznie ranni.

Dom przy Barskiej byt otwarty dla wszystkich, ktorzy potrzebowali pomocy i to bez
wyjatkoéw. Przyktadem tego jest jedno z niezwyktych zdarzen, jakie miato w czasie okupacji.
Do Antonina wdarli si¢ uzbrojeni, niemieccy zotierze. Nie wiadomo, jakby si¢ potoczyly
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losy jego mieszkancow, gdyby nie obecno$¢ w Antoninie dwoch rannych, niemieckich
zohierzy, ktérym udzielono wcze$niej w domu pomocy medycznej. Ocaleni od $mierci
mieszkancy Barskiej 4, zostali wygnani z domu bez informacji, dokad ida i na jak dtugo,
nie pozwolono im zabra¢ najpotrzebniejszych rzeczy. Cala spoteczno$¢ z Barskiej obawiata
si¢, ze zostanie wywieziona do Auschwitz lub do innego obozu koncentracyjnego. Jak si¢
okazalo, Antoniacy zostali wystani wagonami towarowymi bez sanitariatow do Niemiec.
Pracowali w rolnictwie, przy drazeniu tuneli skalnych a takze w wielkiej fabryce Knorra,
zajmujacej si¢ produkcja zup i sosow. Wydarzenie to przywotywane jest jako zrzadzenie
Opatrznosci.

Szczegblng role zwigzana z powrotem Antoniakéw do Polski odegrat ksiadz Stefan
Batory oraz ksiadz Wlodzimierz Michalski, 6wczesny dyrektor.

Po zakoniczonej II wojnie $wiatowej odpowiedzialnym za odbudowe domu zostat
ksigdz Kowalczyk. 25 czerwca 1945 roku zwrocit si¢ on do Resortu Opieki Spotecznej m.st.
Warszawy o wpisanie domu na Barskiej do spisu placowek opiekunczych pod nazwa Zaktad
Wychowawczy dla Chlopcéw im. F. Toporskiego i jednoczes$nie zadeklarowat mozliwosé
przyjecia 80 chtopcow.

W 1948 roku nowym dyrektorem domu zostal ks. Bronistaw Dabrowski, zostaty
wowczas wprowadzone nowe zasady wychowawcze, blizsze modelowi wychowania ksigdza
Orione i wspolczesnym kierunkom pedagogicznym.

Prymas Polski Stefan Wyszynski powotat ks. Dabrowskiego do Wydziatu d/s Zakonnych
przy Episkopacie Polski oraz petnienia obowiazkéw dyrektora sekretariatu Episkopatu.
W zwiagzku z tym na stanowisko dyrektora Antonina powotano ksiedza Jozefa Jozefiaka.

Niestety, coraz czeg$ciej mozna bylo zauwazy¢ nieche¢ wtadz komunistycznych do
Kosciota i prowadzonej przez niego dziatalnosci, w tym takze wychowawczej. W nocy z 26
na 27 sierpnia 1954 roku dom zostat przejety przez funkcjonariuszy Urzedu Bezpieczenstwa
i przeksztatlcony w osrodek panstwowy.

Dom na Barskiej stracit wowczas wszystkie dotychczasowe osiggni¢cia wychowawcze,
nie obowigzywat zaden regulamin, chtopcy nie podlegali wigkszej kontroli, sami decydowali
o tym, kiedy moga wyjs¢ i kiedy powrdci¢. Zta opinia domu przy ul. Barskiej 4 rozchodzita
si¢ nie tylko wsrod okolicznych mieszkancoéw Ochoty, ale i siggata dalej - na cala Warszawe.

Odzyskanie domu na Barskiej

Po 36 latach dom na Barskiej odzyskali ksi¢za orioni§ci. Po zmianie ustrojowej,
staraniami prowincjala ks. Mariana Kucha i ekonoma ks. Bolestawa Majdaka, 6 marca 1990
roku Biuro Organizacyjno - Prawne Urzgdu Miasta Stotecznego Warszawy wydato decyzje
o0 przeniesieniu wlasnosci domu na Barskiej na Zgromadzenie Ksi¢zy Orionistow. Obiekt byt
zdewastowany.
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Pierwszym dyrektorem odzyskanego Mlodziezowego Osrodka Wychowawczego
Ksiezy Orionistow zostat ks. Leonard Pawlak.

Obecnie wychowankowie Mtodziezowego Osrodka Wychowawczego to nieletni, wobec
ktorych Sad Rodzinny i Nieletnich zastosowat sSrodek wychowawczy w postaci umieszczenia
w mlodziezowym o$rodku wychowawczym.

Wychowankowie przed umieszczeniem w placowcee bardzo czgsto wehodzili w konflikt
z prawem, a takze przejawiali r6zne symptomy nieprzystosowania spotecznego.

Nieprzystosowanie spoteczne wychowankéw odnosi si¢ do zaburzen sfery
emocjonalno-wolicjonalnej, behawioralnej i wreszcie osobowos$ci. Objawia si¢ to w postaci
trudnos$ci w dostosowaniu do uznanych norm spotecznych, zadan zyciowych, zaburzonej
réwnowadze poznawczo-uczuciowej, wadliwie zintegrowanych postawach spolecznych,
nieprzestrzeganiu zasad moralnych, negatywnych lub nicadekwatnych reakcjach na zakazy
i nakazy zawarte w przypisanych im rolach spotecznych i ztym samopoczuciu '.

Do najczgstszych przyczyn umieszczenia dzieci i mlodziezy w milodziezowych
osrodkach wychowawczych nalezg: popetnianie czyndw zabronionych, niezrealizowanie
obowigzku szkolnego, przejawy demoralizacji takie jak: picie alkoholu, odurzanie sig,
prostytucja, stosowanie agresji i przemocy wobec rowie$nikow i najblizszego otoczenia
oraz inne przyczyny umieszczania np. podejmowanie prob samobdjczych, ucieczki z domu,
zaburzenia osobowosci, udzial w grupie przestgpczej, naruszenie zasad ruchu drogowego.

Placowka umozliwia swoim wychowankom udzial w indywidualnych lub grupo-
wych zajgciach specjalistycznych, m. in. w zakresie terapii pedagogicznej, zajeciach
psychoedukacyjnych, socjoterapeutycznych oraz profilaktyki spotecznej, a takze w zajeciach
sportowych, turystycznych i rekreacyjnych. Do o$rodka trafia mtodziez w wieku od 13 do
18 roku zycia. W przypadkach uzasadnionych sytuacja szkolna, srodowiskowa i materialng
pobyt moze zosta¢ przedtuzony do 21 roku zycia.

Wszystkie dziatania wychowawcze i1 resocjalizacyjne prowadzone w o$rodku na
Barskiej oparte s3a na chrzeécijansko - ojcowskim systemie wychowawczym $w. Alojzego
Orione oraz prewencyjnej metodzie wychowawczej $w. Jana Bosko.

Realizacja codziennych oddzialywan wychowawczych w o$rodku pokazuje, ze mto-
dziez nieprzystosowana spolecznie ma spory potencjal i ogromne checi wlaczania sig
w wiele przedsigwzie¢ oferowanych w placowce. Wychowawcy wcigz poszukujg nowych
pomystow na interesujace zajecia i spotkania wychowankow z niezwyklymi osobami.
Wspolnie spedzony przez wychowankow i uczestnikow projektow czas przyczynia sig¢
do przetamania barier komunikacyjnych miedzy nimi, stwarza atmosfer¢ wzajemnego
zrozumienia oraz tolerancji.

Wprowadzenie wcigz nowych, innowacyjnych oddzialywan w osrodku pozwala

! Z punktu wychowawczego problem nieprzystosowania jest bardzo wazny ( Por. Grzegorzewska 1964,

Konopnicki 1971; Lipkowski 1976; Czapow 1978; Doroszewska 1981; Pytka 2008; Opora 2013; Jezierska,
Siemonow 2020).



JOANNA MOLEDA - Mtodziezowy Osrodek Wychowawczy Ksiezy Orionistéw - dawniej i dzis

pozna¢ indywidualne predyspozycje wychowankow oraz rozwija¢ ich umiejetnosci, a takze
przezwycigza¢ bariery osobiste. Zajecia proponowane przez wychowawcow przyczyniajg
si¢ tez do okreslenia mocnych i stabych stron wychowankéw oraz wzmocnienia wiary we
wlasne mozliwoS$ci oraz inspiruja ich do podejmowania decyzji.

Wybrane projekty realizowane w Mtodziezowym Osrodku
Wychowawczym

Ponizej zaprezentowane zostaty wybrane projekty realizowane w latach 2018-2023
w Miodziezowym Osrodku Wychowawczym Ksiezy Orionistow w ramach wspotpracy
z Fundacja Dom Kultury, ktore moga stanowi¢ zbior dobrych praktyk, wartych powielania.

Sztuki proste

Zajecia ze sztuk pigknych, ale i prostych prowadzone byly w trzech warszawskich
mtodziezowych osrodkach wychowawczych przez artystow roznych dyscyplin jesienia
2018 roku. Zaproponowane w projekcie dziatania artystyczne miaty wyposazy¢ uczestnikow
w nowe, praktyczne umiejetnosci, ktére moga im si¢ przyda¢ w codziennym zyciu,
czy to jako pasja, czy rzemioslo. Zajecia zaproponowane byly na zasadzie ,,od projektu —
do wykonania”. Dziewczyny i chtopcy tworzyli medale, nadruki sitodrukowe na koszulkach,
uczyli sie, jak opowiedzie¢ o sobie przez zdjecia i widoeklipy, a takze jak $wiadomie
kreowa¢ swoj wizerunek w mediach. W kazdym z o$rodkéw bioracych udzial w projekcie
przeprowadzono pig¢ zaje¢, $rednio dla 15 uczestnikow. Wspolpracowano z mtodymi
tworcami: Malgorzatg Karkosz z Centrum Rzezby Polskiej w Oronsku, Anna Siekierska
zKolektywu Wschodnia, Zofig Szulc zLondon South Bank University, Janem Mioduchowskim
z Technikum Fototechnicznego i Pauling Jedrzejewska z Fundacji Culture Shock. Powstate
prace zaprezentowano w Muzeum Warszawskiej Pragi w formie efemerycznej wystawy,
a takze w Internecie. Kuratorami wystawy byli sami uczestnicy, pod opieka Kasi Witt,
edukatorki i artystki zwigzanej z Muzeum Sztuki Nowoczesnej w Warszawie.

Go$émi specjalnymi byli artyéci: Pawet Althamer, Joanna Swierczynska i Rafat Zwirek,
ktorzy poprowadzili warsztaty rzezbienia w mydle portretow Bruno Schulza. Wykonane przez
siebie prace uczestnicy finalu montowali na wspawanej wczesniej przez Pawla Althamera
stalowej konstrukcji. Rzezba nastgpnego dnia trafita do Torunia, do Muzeum Okregowego,
gdzie jest eksponowana w ramach wystawy “Bruno Schulz. Artysta nienazwany”. Autorem
koncepcji wystawy jest Jan Boncza-Szbtowski.
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Roslinnicy

Projekt ten zostal zrealizowany wsréd mlodziezy nieprzystosowanej spotecznie.
Byly to warsztaty artystyczne, edukacja kulturalna i przyrodnicza. Podczas warsztatow
uczestnicy opiekowali si¢ ro$linami. W trakcie prac powstala instalacja przestrzenna:
rzezbokwietnik z niechcianymi kwiatami doniczkowymi oraz artbook.

Inspiracja do podjecia dziatan w tym zakresie byt projekt ,,Fikus” artystek — roslinniczek:
Anny Siekierskiej, Krystyny Jedrzejewskiej — Szmek, Pauliny Mirowskiej. Ideg projektu byto
symboliczne (i ponowne) polaczenie ludzi z roslinami poprzez dziatania artystyczne. Z jednej
strony niechciane, wyrzucane ro$liny doniczkowe a z drugiej za§ mtodziez nieprzystosowana
spotecznie przebywajaca w placéwce resocjalizacyjne;.

Projekt ten uwrazliwil uczestnikow na sztuke¢ a takze na rosliny. Wychowankowie
nauczyli si¢ dba¢ o rosliny, a takze czuli si¢ odpowiedzialni za nie.

Dzigki realizacji projektu powstala niecodzienna instalacja: rzezba — kwietnik
nawigzujaca do designu lat 60-tych, a takze ksigzka artystyczna odbita w technice sitodruku,
wydana metoda selfpublishingu. Publikacja ta byta wyjatkowym portretem uczestnikdéw i ich
relacji z ro$linami, zapisem rozmé6w i historii.

Sztuka nie ocenia

Kolejny projekt zaproponowany przez Fundacj¢ dotyczyl warsztatow malarskich.
Artysta Michat Slezkin wlaczyt chtopcow z osrodka w niezwykly proces tworczy. Wspolnie
zaplanowali dzieto malarskie, ktore sktadalo si¢ z mniejszych obrazéw, tworzacych przestrzen
wspolng oraz przestrzen wilasna. Chiopcy otrzymali przybory malarskie oraz blejtramy,
na ktorych malowali. Cze$¢ ptocien stanowita wspolnie zaprojektowany obraz, ktory byt
ztozony z czgéci namalowanych przez kazdego z uczestnikow. To wiasnie przestrzen wspdlna,
ktora uczestnicy warsztatow razem wymyslili, zaprojektowali na papierze i rozrysowali na
poszczegdlne fragmenty. W dalszych czynnosciach artystycznych chlopcy przeniesli projekt
na ptétno. Ponadto kazdy z chtopcoéw otrzymat blejtram do stworzenia wlasnego dzieta, bez
porozumienia z reszta, niejako w tajemnicy przed innymi, tak powstata przestrzen wtasna.
Wszystkie plotna zostaly zamontowane na specjalnej ramie wykonanej w pracowni MOW-u.
Przenikanie si¢ dwoch przestrzeni zostato przeniesione z zycia codziennego w osrodku na
pole artystyczne. Na warsztatach panowala tworcza atmosfera, chtopcy opowiadali o swoich
obrazach, porozumiewali si¢ ze sobg. Final projektu zorganizowano w gmachu Akademii
Sztuk Pigknych w Warszawie.



JOANNA MOLEDA - Mtodziezowy Osrodek Wychowawczy Ksiezy Orionistow - dawniej i dzis

Obserwuje i rysuje

Obserwuje i rysuje to projekt edukacji kulturalnej dla dziewczat i chlopcéw z dwoch
warszawskich Mtodziezowych O$rodkéw Wychowawczych. W programie byly migdzy
innymi warsztaty fotograficzne, kaligrafii, opowiadania graficznego i tworzenia artbookow.
W rezultacie zaj¢¢ uczestnicy nabyli nowe umiej¢tnosci, ktore przydadza im si¢ w codzien-
nym zyciu: do pracy i do zabawy. Przewodniczka i (wspot)autorka prac byta artystka Beata
Sosnowska.

Dom dostepny

W ramach projektu wychowankowie - mieszkancy, razem z zaproszonymi gos$émi,
artystami, dziataczami dostepnos$ci zaprojektowali swoj dom — przestrzen przyjazna dla
wszystkich. Po serii zaje¢ poswieconych zyciu z ograniczeniami z roéznych powodow
powstata makieta domu — wedlug regut projektowania uniwersalnego i sztuki. Zajecia
tworcze poprowadzili arty$ci Michat Slezkin i Jozek Gatazka.

Dostepnos¢

Dostepnosé to projekt artystyczny poswigcony wolnosci czlowieka zyjacego w nie-
sprzyjajacych warunkach: wig¢znia, osoby unieruchomionej na wozku, osoby ociemniatej,
chtopca umieszczonego w osrodku wychowawczym, ludzi borykajacych si¢ z chorobami
1 innymi ograniczeniami w zyciu spotecznym.

W trakcie wspolnych dziatan artystycznych wychowankowie poznali przezycia kogo$
innego 1 zastanawiali si¢, jak pomoc sobie nawzajem w przelamywaniu ograniczen.

Zorganizowano cykl spotkan z osobami, ktére opowiadaly o swoim zyciu z niepel-
nosprawnosciami i ograniczeniami spolecznymi. Uczestnicy projektu brali udziat w war-
sztatach rzezbienia w glinie. Z prac projektowych powstata rzezba plenerowa o nazwie
»Dostepnos¢”. Opieke nad dziataniami artystycznymi sprawowat Jozek Gatazka - artysta
rzezbiarz. Wychowankowie spotykali si¢ z osobami z niepelnosprawnosciami ruchu
i wzroku, osobami chorymi na stwardnienie rozsiane. Efektem spotkan byta wymiana bardzo
osobistych doswiadczen, rozwoj wzajemnej wrazliwosci, empatii, zdobycie wiedzy na temat
realizacji potrzeb 0sob z niepetnosprawnosciami i tworzenia przestrzeni publicznej tak, zeby
byta dost¢pna dla wszystkich.
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Podsumowanie

Dom na Barskiej posiada niezwykla histori¢, petng trudnych wydarzen, pokazujaca
biografie wyjatkowych ludzi mieszkajacych w osrodku. Ludzi niosacych pomoc mtodemu
cztowiekowi, ale i wychowankow petnych honoru i odwagi.

Wszystkie dzialania prowadzone w placowce zmierzaja do tego, by jak najlepiej
wspierac potrzebujaca i zagubiong mtodziez. Pokazuja one rowniez, jak mocno placoéwka w
swojej obecnej dziatalnosci opiera si¢ i nawigzuje do tradycji zapoczatkowanych przez ks.
Franciszka Toporskiego, a kontynuowana jest przez ksi¢zy orionistow ikadre pedagogiczna.

I jest najlepszym przyktadem tego, ze nie potrzeba doskonatego Swiata, zeby zycie
czynic¢ lepszym.
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Como los grandes filésofos pueden estimular
nuestro pensamiento critico,

Almuzara 2022, s. 288.

W hiperaktywnym spoteczenstwie, w ktorym jednostka jest bombardowana przez
niezliczong ilo§¢ informacji ptynacych ze §wiata zewngtrznego, nietatwo jest si¢ jej uwolnic z
sieci czgsto zbednych newsow. Cztowiek wspotczesny jest zalewany strumieniem wiadomosci
wykreowanych specjalnie dla niego przez algorytm. Co wigcej, nie moze odwrdci¢ swojego
spojrzenia od ,,wszech-ekranu”. Pojecie to ukut francuski filozof i socjolog Lipovetsky,
opisujac glebokie zanurzenie cztlowieka XXI wieku w $wiat wirtualny. To, co pojawia si¢ na
ekranie smartfona czy telewizora, wyznacza trendy mody, kultury, sztuki i polityki, wptywajac
realnie na wcigz zachodzace zmiany w spoleczenstwie. Ciekawym tego przyktadem jest
,»casus Bhutanu”, ktérego mieszkancy do 2000 roku byli uwazani za najszczesliwszych
ludzi na $wiecie. W latach 70-tych dwudziestego wieku krol tego niewielkiego panstwa
w Himalajach, Jigme Singye Wangchuck, wylamat si¢ spod imperatywu wzrostu PKB,
stwierdzajac, ze zadowolenie z zycia nie zalezy wylacznie od postepu ekonomicznego
1 wzrostu zamoznosci, ale takze od indywidualnego wzrostu poczucia zyciowej satysfakcji
obywateli. PKB zostal zamieniony na nowy wskaznik - szczg$cia narodowego brutto (Gross
National Happiness). Niemniej rok 2000, w ktorym zdecydowano si¢ na wprowadzenie
telewizji, a nastgpnie Internetu okazal si¢ punktem zwrotnym dla poczucia szczegScia
Bhutanczykow. Odnotowano spadek wskaznika szczescia i zaobserwowano zjawiska takie
jak: wzrost przemocy, handel narkotykami, a takze rozwody. Poprzez dostep do zachodnich
wzorcow, u obu ptci w Bhutanie zauwazono zmiang w dotychczasowym pojmowaniu pigkna
oraz obnizenie poczucia wlasnej warto§ci wsréd mieszkancow.

Gwaltowne zaimplementowanie zdobyczy technologii w rzeczywisto$¢ uksztattowana
przez tradycyjnag kulture¢ buddyjska, powigzang $cisle ze §wiatem natury, bez jednoczesnego
wyrobienia zdolno$ci my$lenia krytycznego i umiejetnosci weryfikowania informacji, stato
si¢ gtéwna przyczyna zaburzenia dotychczasowej rownowagi percepcji szczgscia.

Cywilizacja techniczna nadata niepokojgcej predkosci zmianom zachodzgcym nie tylko
w $wiecie nauki, ale takze wptyneta na tempo przemian spotecznych. Hiperindywidualizm,
niepewnos¢ jutra oraz nieustanne zmiany staly si¢ przyczyna powszechnego poczucia
opuszczenia, braku egzystencjalnego fundamentu, zagubienia w labiryncie informacji,
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ale takze iluzorycznej przyjemnosci, ktora stata si¢ zamiennikiem prawdziwego szczgscia.
Wszystkie te elementy wygenerowaly najwickszy biznes dwudziestego pierwszego wieku,
czyli produkcje¢ zewnetrznych stymulantdw szczgécia, ktére maja w konsumencie rozbudzac,
ale nigdy nie nasycac¢, poczucie zadowolenia. José Carlos Ruiz, hiszpanski filozof, proponuje
zwrot w sztucznej tendencji podsycania rado$ci, paradoksalnie konstatujac, ze ,kt6z by
przypuszczal, ze w XXI wieku szczescie stanie si¢ narzedziem tortury” (s. 13).

José Carlos Ruiz jest wyktadowca filozofii na Uniwersytecie w Kordobie. Studiowat
w Sewilli, a nastepnie na paryskiej Sorbonie. Jest specjalista w zakresie filozofii wspotczesnej,
a jego zainteresowania naukowe koncentruja si¢ na pojeciu ,.hiperindywidualizmu”
oraz analizie spoteczenstwa hipernowoczesnego.

W swojej ksigzce “El arte de pensar. Como los grandes filésofos pueden estimular
nuestro pensamiento critico” (tt. Sztuka myslenia. Jak wielcy filozofowie mogg pobudzic
zdolnos¢ do krytycznego myslenia) postuluje powr6t do idei wielkich myslicieli 1 czerpania
inspiracji z ich przemyslen. Lektura Diogenesa, Epikleta, Platona, Seneki, Marka Aureliusza,
Nietzschego czy Kanta oraz wielu innych filozoféw moze pobudzi¢ do gigbszego spojrzenia
na rzeczywisto$¢, do lepszego zrozumienia §wiata, ktory nas otacza, a przede wszystkim
moze uwolni¢ naszg inteligencje¢ z wigzow bezrefleksyjnej egzystencji.

Ruiz bardzo wnikliwie analizuje zjawiska zachodzace na scenie ,,globalnej wioski”,
zauwaza jej blaski, ale przed wszystkim wskazuje na niebezpieczenstwa, ktore degraduja
jednostke, spychajac ja na poziom bezmyslnego konsumenta: ,,.System, w ktorym zyjemy,
zmusza nas do posiadania check-listy. Odznaczamy jedynie kazda dozg¢ przyjemnosci,
ktorej doswiadczyliSmy: wykwintnych restauracji, wycieczek, ktorych nie mogloby nie
by¢, najnowszego gadzetu, ktory pojawil si¢ na rynku, zaje¢ z zumby-jogi- boksu, ktére sg
przeciez wspaniale, terapeutycznej sesji pozytywnego myslenia, tatuazu, bycie hipsterem,
maratonczykiem, weganinem... Jedyne, o czym musimy pamigtac to aby skresli¢ juz skon-
sumowane wydarzenie, lecz wcze$niej nalezy opublikowac je na Facebooku lub Instagramie”
(s. 14).

Konsumpcja, stanowigca wazny czynnik spotecznej aktywnosci, rozktada szczescie na
matle dawki, ktore maja rozbudza¢ poczucie samozadowolenia, dajac jednak jedynie jego
namiastke. Dziata ona na mozg jak cukierek, nieznacznie go zaspokajajac, ale nie pobudzajac
do wigkszego dziatania. Jedynie wielkie idee, ktore nie zawsze bywaja nasycone stodkim
miodem przyjemnos$ci, moga rozbudzi¢ w cztowieku zdolnos¢ do refleksji, medytacji czy
eksperymentowania. Co wigcej, wptywaja na realng, osobowosciowa przemiang jednostki:
»Kazdy cziowiek jest wyjatkowy w swojej historii, w swoich doswiadczeniach, w swoim
poznaniu, w swoim odczuwaniu, znoszeniu bolu i nie inaczej jest w mys$leniu” (s. 96).

Wypracowanie wlasnego sposobu myslenia w oparciu o filozoficzne inspiracje chroni
czlowieka od poczucia bezsensu, lgku przed zyciem, frustracja i opuszczeniem. Myslenie
krytyczne jest bowiem umiej¢tnoscia rozumienia wlasnego §wiata, bedacego w relacji do
$wiata innych osob. Hiszpanski mysliciel zauwaza, ze aktualnym jest wcigz wezwanie
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Kanta, zyjacego w XVIII wieku: ,,Odwaz si¢ mysle¢. To jedyna droga do tego, aby stac si¢
prawdziwie sobg. Osiagga si¢ to przez wypracowane osobistej filozofii zycia. Jesli tego nie
zrobisz, bedziesz jedynie bezmys$lnym popychadlem i glupcem (s. 57).

Ksigzka José Carlosa Ruiza nie ma wyraznych rozdziatow, ale sktada si¢ z nagtowkow
— tytulow, ktére wprowadzaja czytelnika w glowng ide¢ przedstawianego problemu,
np. ,,Ciekawos¢”, ,,Pascal i Spinoza. Rado$¢ doskonalenia si¢”, ,,Konieczno$¢ wyboru” etc.,
wskazuja w ten sposob na elementy sktadowe ksztattujace zdolnos¢ myslenia krytycznego.

Zardéwno na poczatku swojej ksigzki, jak i na kolejnych stronach autor wielokrotnie
powtarza, ze wspolczesny cztowiek potrzebuje nauczy¢ si¢ krytycznego myslenia oraz
dokonywania selekcji wiadomosci, ktore naptywaja do niego ze $wiata zewnetrznego, a takze
stanowczego eliminowana fake newsow — informacji bez znaczenia. Cho¢ wspoétczesny homo
sapiens cierpi na neofili¢ (chorobliwg mito$¢ do nowosci), ktora stata si¢ niekwestionowanym
paradygmatem jego wybordw, i co wigcej niepodlegajacym zadnej ocenie (s. 245), to jednak
dla zredukowania $lepej ,,nadakcyjno$ci” (hiperaccion) swoich dziatan, czlowiek powinien
szuka¢ sposobow jej zahamowania, aby uniknaé zepchniecia w przepasé egzystencjalnego
bezsensu i kakofonii informacji bez znaczenia. Umiej¢tno$¢ selekcjonowania informacji
i odrzucania tego, co bezwartosciowe prowadzi do poczucia szczeg$cia. Ruiz stwierdza: (...)
jesli chcemy dobrego zycia, wazne jest nauczenie si¢ dobrego myslenia, ktérego nabywa si¢
w tym, co codzienne (s. 120).

Powszechnie wiadomo, ze nie wszystko, co jest publikowane w mediach spoteczno-
$éciowych, jest prawda. Zyjemy jednak pod dyktaturg dziatania, ktére spycha na margines
myslenie refleksyjne i stad niezbedne jest ozywienie potrzeby myslenia krytycznego, ktore
systemowo zanika w spoteczenstwie. W spoteczenstwie turbo-tymczasowosci, kultu chwili
i tego wszystkiego, co nie wymaga zadnego wysitku czy zaangazowania, potrzebna jest
glebsza refleksja. Nigdy bowiem cztowiek nie miat dostgpu do tak wielu informacji i nigdy tez
nie byt poddawany manipulacji z tak wielu stron. Umiejetnos$¢ kwestionowania, poddawania
w watpliwos¢ i refleksja nad tym, co przedstawiaja media pozwala unikna¢ ztapania si¢ na
haczyk ktamstwa. Aby unikna¢ tej putapki, warto mie¢ zawsze wlaczony przycisk myslenia
krytycznego (,tener siempre activado el interruptor del pensamiento critico”). Filozof
powtarza jak refren na kolejnych stronach publikacji: (...) tym, co odréznia cztowieka od
innych istot, jest ukierunkowanie zycia na myslenie (s. 263).

Ruiz w odniesieniu do uporzadkowane;j strukturalnie filozofii Kanta, ktora wyraznie si¢
fascynuje, podkresla role myslenia krytycznego w codziennym zyciu. Wyrazem umiejetnosci
krytycznego myslenia jest zdolno$¢ do negowania rzeczy, poddawanie pod ostrze watpliwosci
naptywajacych informacji, stawianie siebie samego pod ostrzatem pytan o sens i celowosé
zycia, co uaktywnia w cztowieku jego wewngtrzny rezerwuar szczgscia: ,,Szczescie jest
sposobem bycia, wzrasta stopniowo, nalezy o nie dba¢ codziennie, bez watpienia przyniesie
to swoje owoce. Podobnie mozna nauczy¢ si¢ mysle¢ dobrze. Stopniowo, systematycznie
dochodzi si¢ do tej sprawnosci, dzigki ktorej cztowiek zaczyna wies¢ zycie harmonijne
i ksztattuje mocng osobowosé (s. 28)”.
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W ,.Sztuce myslenia” Ruiz rozwija swojg ide¢ centralng — myslenie krytyczne jest
nieodzownym skladnikiem poczucia szczgécia cztowieka we Wszech§wiecie. Autor rozrdznia
dwa pojecia: ,,rozumowanie” jako proces poznawczy, wykluczajacy $wiat emocji, wlasciwy
dla nauki oraz ,,myslenie”, bedace rodzajem systematycznej refleksji, wspomagajacej si¢
przezyciami, sentymentami doswiadczanymi przez jednostke. Ludzkie poznanie sktada si¢
z obu tych komponentdw, ktore swiadcza o czlowieczenstwie i odrdzniaja osobe myslaca
od maszyny tworzacej algorytmy: ,,MySlenie oznacza zrozumienie tego, ze informacje
nie stanowia calosci ludzkiego poznania, wazny jest rowniez $wiat uczu¢ pozwalajacy
na zrozumienie siebie samego. I to jest chyba gtéwna przeszkoda dla sztucznej inteligencji
w odwzorowywaniu proceséw myslowych zachodzacych u cztowieka” (s. 43).

Ksigzka Ruiza jest utkana z interesujacych ,.etycznych metafor”, obrazujacych
ludzka egzystencja w przestrzeni codziennych wyboréw. Pierwsza z nich jest wyrdznienie
dwoch rodzajow osob: ,,maximizador” oraz ,satisfactor”. Pierwszy z nich analizuje bardzo
skrupulatnie, nawet chorobliwie, kazda zyciowa czynno$¢, bada kazde ,,za” i ,,przeciw”,
aby dokona¢ najdoskonalszego wyboru. Druga postawa charakteryzuje cztowieka, ktory
nie komplikuje swojego $wiata wyborow, jego decyzje podyktowane sg konkretng potrzeba,
ktérg chce zrealizowa¢ jak najszybciej. Wedlug hiszpanskiego mysSliciela dzisiejsze
spoteczenstwo przez nadmiar dostgpnych informacji uksztattowato niezadowolonych
Z niczego ,,maximizadorow”, ktorych trudno jest czymkolwiek usatysfakcjonowac.

Dla ukazania sensu ludzkiego zycia w obrebie etyki autor uzywa obrazowej przenosni,
ktora jasno ukazuje dwie drogi ksztalttowania swojego bycia w §wiecie i rozumienia, czym
jest szczescie. Cztowiek moze wybrac ,,rados¢ trawnika” lub ,,rado$¢ drzewa”. Osoby Zyjace
jak trawnik prowadza egzystencje estetyczna, przyjemna, powierzchowng, wiele waznych
i mniej istotnych spraw zaprzata ich myslenie, wiec nie maja czasu na glebsza refleksje
na temat rzeczywistosci, nie potrafig rozréznié, co jest powierzchowne, a co przekracza
codzienng rutyng. Jednostki, zyjace jak drzewo, wzrastaja powoli ku goérze, zapuszczajac
gleboko korzenie. Po odpowiednio dlugim czasie powolnego wzrastania nie jest w stanie
ztamac¢ ich ani wiatr, ani burza, a ich roztozyste konary daja schronienie innym. Ruiz pyta
czytelnika: Kim chcialby$ by¢ — picknym i podziwianym przez wszystkich trawnikiem, ktory
uschnie, gdy wzejdzie stonce czy wzbudzajacym podziw drzewem? MysSlenie krytyczne
wznosi natur¢ czlowicka na wyzszy poziom egzystencji, pozwala szuka¢ radosci ponad
$wiatem ulotnej materii, ale wymaga to zaangazowania, etycznego postepowania i tgsknoty
za tym, co do konca nie jest definiowalne - za ,,szczeSciem bez konca”.

Zdaniem hiszpanskiego filozofa zycie jest rodzajem przygody i musi by¢ przezywane
indywidualnie; w przeciwnym razie bedzie nedzne i ubogie, po prosu plytkie, gdyz
uzaleznione od innych. Aby by¢ bohaterem swojej wlasnej historii, nalezy odwazy¢ si¢
mysle¢ samodzielnie, uwalniajac si¢ spod cigzaru oceny, mody czy zmiennych trendow
(s. 82).

W swojej ksigzce-eseju José Carlos Ruiz wskazuje na elementy ksztattujace myslenie
krytyczne, przypominajac, ze nie jest ono czym$ wlanym, ale wymaga pracy i wysitku.
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Wymienia nast¢pujace komponenty procesu formowania myslenia krytycznego: a. potrzeba
»gimnastyki umyshi” od najwczesniejszych lat; b. ksztattowanie nawyku samodzielnego
odbierania rzeczywistosci; c. tak jak dba si¢ o cialo, tak powinno dbaé si¢ o myslenie
krytyczne, gdyz zycie szcze¢sliwe zaktada ,,higieng mentalng”; d. nalezy rozwija¢ ciekawo$¢
poznawczg; e. nalezy uwolni¢ si¢ od podporzadkowywania swoich dzialan ocenie osob
trzecich.

O popularnosci ,,Sztuki mys$lenia” José Carlosa Ruiza $wiadczy ilos¢ czytelnikow
(przeszto 500 tys. osob). Oznacza to, ze poruszana przez autora problematyka formowania
myslenia krytycznego w oparciu o klasyczng filozofie¢ cieszy si¢ zainteresowaniem
i odpowiada na potrzeby wspotczesnego spoleczenstwa, przesyconego sztucznie podsycanym
i wcigz modyfikowanym informacjom bez tresci. Niewatpliwie zaleta publikacji jest jej
popularnonaukowy, przystepny jezyk, obrazowos¢ filozoficznych metafor i trafno$¢ diagnoz,
opisujacych stan ducha wspolczesnego czlowieka: ,Jesli chcemy odbudowa¢ radosé
i zwigkszy¢ swoje poczucie wartosci, musimy na nowo dowarto§ciowac to, co codzienne,
budowa¢ dzien za dniem zdolno$¢ do zauwazania momentéw i miejsc, gdzie jesteSmy tak
zwyczajnie, naprawde szczesliwi. Natomiast, gdy wypatrujemy czego$ nadzwyczajnego,
spektakularnego, skazujemy siebie na katusze (,,sufrimos de manera titdnica”, s. 124)”.
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Pytanie o wiarygodnos$¢ chrzescijanskiej propozycji spojrzenia na §wiat i cztowieka jest
dzi$§ jednym z zasadniczych pytan kulturowych. Chodzi o odpowiedz na pytanie, dlaczego
warto by¢ chrzescijaninem i wierzy¢ w Chrystusa, co jest jednym z kluczowych zagadnien
teologii fundamentalne;j. To przeciez dyscyplina teologii, ktdra stara si¢ zrozumiec to, co jest
przeszkoda na drodze do wiary dla kolejnych pokolen. Reaguje jednocze$nie na pojawiajace
si¢ zarzuty. Byto tak cho¢by w czasie kryzysu modernistycznego i oskarzen o irracjonalizm,
na ktory odpowiadano argumentami na rzecz racjonalnosci wiary. Wspolczesnie jednak spor
wydaje si¢ nie tyle dotyczy¢ racjonalnosci, ale przydatnosci religii we wspotczesnym §wiecie.
To jeden z wymiarow dynamicznie rozwijajacej si¢ teologii publicznej, a wige proby myslenia
o religii/wierze w konteks$cie wyzwan spotecznych obecnego czasu. Ale to rowniez kwestia
przektadajaca si¢ na sposob konfigurowania teologii fundamentalnej tak, aby odpowiadata
na realne pytania ludzi, a te sa definiowane przez spor wokot uzytecznosci i potrzeby religii,
zwlaszcza po oskarzeniach nowych ateistow, ze religia jest czyms szkodliwym i przeszkadza
w postepie cywilizacyjnym. Nie sa to nowe hasta, bo kwestionowanie religii w spoteczenstwie
nowozytnym to haslo przynajmniej si¢gajace Hegla, a potem podjete przez pozytywistow.
Nie udzielono jednak na te zarzuty wystarczajacej odpowiedzi, trzymajac si¢ w wyktadzie
teologicznym dotychczasowego uktadu tresci wokol Objawienia i zmiany, jaka wnosi ono
w naturalne poszukiwania.

Aktualng propozycje przestawienia refleksji teologicznej na nowe tory formutuje
0. Lluis Oviedo OFM zwigzany z Papieskim Uniwersytetem Antonianum w Rzymie,
aktywny cztonek ESSSAT, zbierajacy w swojej najnowszej ksiazce wspotczesne trendy
w mysleniu o religii i powodach, aby nadal pozosta¢ chrzescijaninem w obliczu kryzysu,
jaki dotyka wielkie religie, zarowno w przypadkach naduzy¢ seksualnych jak i trudnosci
z przekazem doktryny. Jego publikacja to doskonaty ‘przewodnik dla zblakanych” w gaszczu
kwestii dotyczacych nowych trendow w badaniach nad religig, od uwzglgdniania watkow
ewolucyjnych po kognitywne studia nad religig (CSR)

Kolejne kroki argumentacji Oviedo prowadza do wskazania nowych drog, dzigki
ktorym mozliwe jest uczynienie wiarygodnym chrzescijanskiego oredzia. Wiele zdziatano,
aby ukaza¢ wewngtrzna spojnos¢ chrzescijanskich propozycji, ale za najwazniejszy krok,
odpowiadajacy wspotczesnej mentalnosci uznaje si¢ przekonanie, ze wiara jest czyms
korzystnym dla czlowieka, wzmacnia jego dobrostan (well-being). Jak zauwaza Oviedo,
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nastgpito zamknigcie na ten rodzaj argumentacji w czasie rozkwitu badan psychologicznych
i spotecznych przez uporczywe stawianie na Objawienie jako kategori¢ wyrdzniajaca
dyskurs teologiczny. Nie negujac kluczowej roli Objawienia zauwaza, ze przestawienie
akcentow grozi oderwaniem jednak od kultury i nauki, alternatywno$cia egzystencji
i brakiem zaangazowania w procesy w $wiecie. Spycha to religi¢ do swoistego ‘dodatku’,
ktory przestaje si¢ liczy¢ w zyciu wspotczesnych ludzi. Ceng za taka postawe jest budowanie
moze nawet przyjemnej, ale zawsze ,,niszy kulturowej”, a wigc zgoda na to, Ze nie zmienia
si¢ §wiata. Taka postawe Oviedo nazywa nawet ,autyzmem teologicznym” (s. 173).
W gruncie rzeczy chodzi o kwestie fundamentow teologii, ktora nie znajduje zrozumienia we
wspolczesnej kulturze. Dlatego Oviedo sugeruje powrdt do wymiaru doswiadczalnego, a nie
jedynie opieranie calej argumentacji na metafizyce. Ta z pewnoScia przyjdzie, ale nie jako
punkt wyjscia, lecz dojscia.

Ksigzka Oviedo pelna jest historycznych analiz, ktoére maja odpowiedzieé¢ na pytanie, jak
to si¢ stato, ze si¢ tutaj znalezliSmy. Ukazuje on ignorowanie spojnosci wiary i rozwijajacej si¢
nauki w nowozytnosci, podkresla role os§wiecenia z postulatami emancypacji i krytycyzmu,
ale takze ekspresywizmu, na ktory zwracat uwage Charles Taylor. To juz nie jest nowozytnos¢
polityczna czy racjonalna, ale osobista. Pytanie, jakie dzi§ si¢ stawia to, na ile religia jest
w stanie inspirowac modele zycia, ktore przetoza si¢ na satysfakcj¢ spoteczenstw rozwinietych.
W tradycyjnym ujeciu, zdaniem autora, chodzi o zwrdcenie uwagi na znaczenie soteriologii
w chrzescijanskim dyskursie, ktdra zaczyna si¢ juz na ziemi, jak antycypacja, aby w pehni
zisci¢ si¢ w chwale.

Zainspirujacy i zdradzajacy wielka erudycje autora nalezy uznaé rozdziat trzeci, w ktorym
rozwaza argumenty i dane naukowe za wiarg chrze$cijanska, szkicujac nowa apologetyke,
ktéra bedzie w stanie wskaza¢ na wklad chrzescijanstwa w zycie spoteczno-kulturowe,
atym samym na rol¢ wiary. Oczywiscie Oviedo jest Swiadomy ograniczen i niebezpieczenstw
tego, co zwykto si¢ nazywac ‘ewangelia pomys$lno$ci’ (prosperity gospel). Dotyczy to reduk-
cjonistycznej eksplikacji religii, sprowadzanej do produktu ubocznego ewolucji czy swojej
funkcji. Przemierzajac niemal wszystkie dziedziny, wlaczajac w to psychologie, socjologig,
medycyne i szeroko analizujac najnowsze publikacje (w tym dane empiryczne) Oviedo
stara si¢ wskaza¢ obszar obiecujacego dialogu dla teologii, ktora moze odzyska¢ swoje
znaczenie 1 wiarygodnosé. Wielkim atutem tej czesci ksigzki jest uporzadkowanie wielu
kwestii 1 interpretacji zjawiska religijnego majacych miejsce wspotczesnie (m.in. ciekawe
kwestie dotyczace religii zastepczej, a takze wyzwan dynamicznie rozwijajacej si¢ biologii
ewolucyjnej).

Wirod takich wlasnie zagadnien uwage przykuwa caly rozdzial po§wigecony wierzeniom,
ich racjonalno$ci, uzytecznosci oraz reprezentacyjnosci. Przypominajac poglady antropologa
Agustina Fuentesa, podkresla, ze zdolno$¢ do posiadania wierzen, ich rozwijania, jest
obiecujaca, ale i niebezpieczng ludzkg zdolnoscig. Ze smutkiem zauwaza brak zainteresowania
teologii wspolczesnej tymi zagadnieniami, a przeciez w zaleznos$ci od typu wierzen zycie
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czlowieka zyskuje lub traci. Nie jest bowiem mozliwy brak posiadania jakichkolwiek
wierzen, ale zasadnicza kwestia to, jakie posiadamy wierzenia: czy takie, ktére dokonuja
neurotyzacji, czy wrecz przeciwnie, pobudzaja do rozwoju, angazujac catego czlowieka,
a nie tylko zdolnosci kognitywne. Tu kryje si¢ wyzwanie edukacyjne, aby znalez¢ sposoby
ksztaltowania wierzen, bedacych swoistg sztukg, ale mozliwg do wyrazenia w precyzyjnym
jézyku (sam Oviedo proponuje cztery fazy ksztattowania si¢ wierzen, ktore moga okazac
si¢ istotne przy edukacji religijnej, s. 204-206). W tym wszystkim zdecydowanie proponuje
wiare chrzescijanska jako dobra ‘ram¢ ogoélna’ dla oceny etyki wierzen, ktéra dostarczy
kryteriow dotyczacych jako$ci wierzen i ich sensu spotecznego.

Zderzenie religii z mentalnoscia naukowa przyjmowato wiele scenariuszy, obrony
terytorium lub dialogu, ale takze adaptacji teologii do odkry¢ naukowych. Jako przyktad
tworczego oddziatywania obu dyscyplin Oviedo podaje stworzenie czlowieka czy grzech
pierworodny, ale takze dyskusje wokot duszy w $wietle odkry¢ neurobiologii. Za istotne
wyzwanie uwaza takze czuwanie nad wykraczaniem nauki poza jej kompetencje, pltynace
z metody i zderzenie ze scjentyzmem czy transhumanizmem. Kontakt z nauka to jednak
przede wszystkim dobrodziejstwo dla teologii, ktora si¢ aktualizuje, zyskuje nowy jezyk
oraz kategorie, dzigki ktorym moze lepiej i bardziej zrozumiale wyrazaé tajemnice wiary.
Nie boi si¢ przy tym wskaza¢ na braki i zamkniecie wielu sektorow wspotczesnej teologii,
ale rowniez na szkody, jakie redukcjonizm naukowy oraz naturalizm metafizyczny moga
wyrzadzi¢ rozwojowi wiary.

Ksiazke zamyka refleksja nad przyczynami sekularyzacji, wérdd ktdrych autor wymienia
zmiany strukturalne w spoteczenstwach dotyczace polityki i ekonomii, marginalizujace
religie, istniejgce mechanizmy spirali milczenia, prywatyzacji religii. Utrata zainteresowania
religia przez wspolczesnych ma jednak takze czynniki wewnetrzne, w ramach samej religii,
jej jezyka i funkcjonowania, rozcienczanie jezyka religijnego, ktory przestaje si¢ r6zni¢ od
innych dyskurséw. Bledem jest jednak przyjmowana w religiach pasywno$¢ i rezygnacja
zamiast prob adaptacji i krytycznej recepcji form poboznosci w nowych spoteczenstwach:
podtrzymywanie dotychczasowego dyskursu z dawnych epok, mimo braku jego skutecznosci,
grozi wymarciem religii jako rzeczywisto$ci niepotrzebnej cztowiekowi. Przywrdcenie
wartosci tego, co sakralne i duchowe przy kryzysie spoteczenstw nowoczesnych prowadzi
za$ do reaktywacji wiary w kulturze. Nie wystarczy jak dawniej ,,szukanie wrogow”,
aby zatrzymac¢ sekularyzacje: potrzebny jest nowy projekt, ktory obudzi u$pione wartosci
dzieki ich adaptacji do kontekstu kulturowego, a tym samym uczynienie ich znaczacymi
i waznymi.

Ksigzka o. Lluisa Oviedo nie zatrzymuje si¢ na prostej krytyce lub konstatacjach
stanu faktycznego, ale ma ambicje proponowania rozwigzan: konkluzja plynaca z jego
rozwazan nie ogranicza si¢ jednak do poprawienia jakiego$ jednego aspektu funkcjonowania
religii, ale sugeruje konieczno$¢ nowego podejscia. To postawienie na odzyskanie
przekonania o uzytecznos$ci religii, lepszego rozumienia wierzen i postawienia na tworczy
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dialog z mentalno$cig naukowa, ktora nie jest zagrozeniem, ale szansg dla teologii na
zrozumiatly, konkretny przekaz. Z pewnoscia te refleksje wyznaczaja nowy kurs dla teologii
fundamentalnej, zachg¢caja do nowych propozycji jej akademickiego wyktadu, bardziej
otwartych na kategorie wspolczesnej kultury i mentalnos$cei.



