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Lament i konsolacja. O dwéch obrazach Boga
w tekstach z getta warszawskiego'

Lament and Consolation: On Two Images of God in the Texts from the Warsaw Ghetto

Abstract: The author compares the descriptions of the two opposite religious experiences
engendered in the period of destruction of the Warsaw ghetto, and the two images of God
connected to it. One experience emerges from the consolation sermons of rabbi Kelman
Szapira from Piaseczno, in which the immense suffering of the murdered Jews corresponds
to the image of God, who suffers. The other experience is contained in the poem of Kacenel-
son Piesti o zamordowanym zydowskim narodzie, particularly in the song 9 Do niebios, where
the poet, after the vehement accusations against “the heaven” breaks the Israel’s covenant
with God, and the murdered Jewish children take his place. The frame for comparison
is the motif of transcendental tragedy, which originates as a result of the transformations
of the antithetic images of God, combining in one schema of events, derived from the trag-
edy, the images of “God-tragedy”, blamed for the disaster, and “tragic God”, identified with
the faultless suffering.

Keywords: faith, Holocaust, Warsaw ghetto, Icchak Kacenelson, Kalman Shapira

Streszczenie: Autor poréwnuje opisy dwoch przeciwstawnych doswiadczen religijnych, zro-
dzonych w okresie zagtady getta warszawskiego i dwéch zwiazanych z nimi obrazéw Boga.
Jedno doswiadczenie wylania si¢ z kazari konsolacyjnych rabina Kelmana Shapiry z Piasecz-
na, w ktérych bezmiarowi cierpieti mordowanych Zydéw odpowiada obraz Boga, ktéry
cierpi. Drugie zawarte jest w poemacie Icchaka Kacenelsona Pies7 o zamordowanym zydow-
skim narodzie, a szczegélnie piesni 9, Do niebios, w ktdrej poeta po gwattownych oskarze-
niach ,niebios” zrywa Przymierze Izraela z Bogiem, a jego miejsce zajmuja pomordowane
zydowskie dzieci. Ramg poréwnania jest figura tragicznoéci transcendentalnej, kedra po-

! Artykut przygotowany do publikacji na podstawie referatu, wygloszonego na otwartym
seminarium naukowym ,,Wiara i niewiara. Literackie realizacje wobec do$wiadczenia Zagtady”,
zorganizowanym przez Centrum Badari Holokaustu, Zaktad Izraela i Lewantu Uniwersytetu
Jagielloniskiego, Migdzynarodowy Osrodek Badan nad Historig i Dziedzictwem Kulturowym
Zydéw Europy Srodkowej i Wschodniej, Pracownig Literatury Polsko—Zydowskiej Katolickie-
go Uniwersytetu Lubelskiego Jana Pawta II, 21-22.03.2017.
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wstaje jako wynik przeksztalceri antytetycznych obrazéw Boga, laczac w jednym zdarze-
niowym schemacie, wywiedzionym z tragedii, obrazy ,Boga tragedii” — obarczonego wing
za nieszczgécia i ,Boga tragicznego” — tozsamego z niezawinionym cierpieniem.

Stowa kluczowe: wiara, Holokaust, getto warszawskie, Icchak Kacenelson, Kalman Shapira

Chciatbym przedstawi¢ nizej dwie odpowiedzi na dramatyczne pytania, wo-
bec ktérych stawala wiara Izraela w czasach Holokaustu. Pierwsza zawarta jest
w kazaniach konsolacyjnych Kalmana Shapiry?, rabbiego wspélnoty chasydz-
kiej w Piasecznie’, druga w znanym poemacie Pies7 o zamordowanym narodzie
gydowskiem Icchaka Kacenelsona®.

Zanim jednak przejd¢ do samych obrazéw zawartych w powyzszych teks-
tach, chcialbym wstepnie okresli¢ ramy pojeciowe i interpretacyjne, w jakich
zamierzam je przedstawi¢. Rama pojgciowa dotyczy kategorii wiary, ramg in-
terpretacyjna za$ stanowi figura, ktdra nazywam figura tragicznosci transcen-
dentalnej, wypracowana pod inspirujacym wplywem hermeneutyki mitéw
tragicznych Paula Ricouera’.

Wiara

Wiare bede rozumiat jako relacje miedzyosobowa, w ktérej jedna osoba ob-
darza druga ,zaufaniem™. W tym kontekscie wiara wyraza si¢ w formu-
le: ,wierzy¢ komus”, czyli ,mie¢ do kogos zaufanie”. Taka formula zaktada,

2 Z dwoch funkcjonujacych zapiséw imienia i nazwiska rabbiego stosuj¢ zapis powszechny
w literaturze anglosaskiej: Kalman Shapira. Drugi zapis, stosowany cz¢sciej w literaturze polskiej
(niezbyt licznej jak dotad), Kalonymos Kalmisz Szapiro, stosuj¢ w przytoczeniach.

3 Rabbi Kalman Shapira zginat w obozie w Trawnikach w 1943 roku. Teksty jego sobotnich
kazan gloszonych po hebrajsku migdzy wrzesniem 1939 roku a lipcem 1942 roku zostaty odna-
lezione w ruinach getta warszawskiego w 1950 roku, a opublikowane w Izraelu w 1960 roku, Se-
fer Aish Kodesh, Vaad Hasidey, Piaseczno, Jerusalem 1960. (Na temat zycia i dzialalnosci rabbie-
go Shapiry por. H. Abramson, Torah from the Years of Wrath 1939—1943: The Historical Context
of the ,Aish Kodesh”, New York 2017). Kazania, podobnie jak i sama posta¢ rabbiego Shapiry,
staly si¢ szerzej znane dopiero po wydaniu przez Nehemig Polena ksigzki poswigconej rabbie-
mu i jego kazaniom z czaséw wojny (N. Polen, The Holy Fire: The Teachings of Rabbi Kalony-
mus Kalman Shapira, the Rebbe of the Warsaw Ghetto, New Jersey 1994) oraz po publikagji jego
kazan w jezyku angielskim (K. Shapira, Sacred Fire: Torah from the Years of Fury, 1939-1942,
transl. J.H. Worch, New Jersey, Jerusalem 2000).

* L. Kacenelson, Piesti o zamordowanym zydowskim narodzie, thum., wstep, przypisy J. Fi-
cowski, Warszawa 1986 (w nawiasach podaj¢ numer piesni).

> P Ricoeur, Symbolika zta, thum. S. Cichowicz, M. Ochab, Warszawa 1986. Znacznie szer-
sz3 analizg tej kategorii znajdzie czytelnik w mej rozprawie W kregu tragicznosci: Ksigga Hioba.
Fragment wigkszego fragmentu, ,Roczniki Humanistyczne” 2009, z. 1, s. 211-243.

6 W kwestii kreslonego tutaj rozumienia wiary por. K. Rahner, H. Vorgrimler, Maty stow-
nik teologiczny, thum. T. Mieszkowski, P. Pachciarek, Warszawa 1996, hasto ,wiara”; K. Rahner,
O mozliwosci wiary dzisiaj, tum. A. Morawska, Krakéw 1983, s. 17-38.
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ze osoba, do ktérej mamy zaufanie, jest dla nas ,,wiary-godna”, czyli godna na-
szego zaufania. Wiarygodno$¢ to podstawa i warunek wiary. Tak rozumiana
wiara moze si¢ ukonstytuowaé tylko w miedzyosobowej sytuacji komuni-
kacyjnej, w ktérej osoba obdarzona zaufaniem potwierdza swoja wiarygod-
no$¢. W odniesieniu do wiary w Boga sytuacja taka nazywa si¢ objawieniem.
Boég staje w centrum wiary, kiedy jego przekaz jest wiarygodny, czyli budzi za-
ufanie. Odpowiedzig na wiarygodnos¢ Boga jest wiernos¢ tych, ktorzy obda-
rzaja Go zaufaniem; wierno$¢, czyli zobowiazanie do wytrwania w wierze na-
wet w okolicznosciach, ktére moglyby sugerowaé ostabienie wiarygodnosci
boskiego przekazu, wytrwania ,,mimo wszystko”.

Nad tym podstawowym, komunikacyjnym wymiarem wiary nadbudo-
wujg si¢ wymiary ontologiczne: ontologiczno-egzystencjalny, wyrazajacy si¢
w formule ,,wierzg, ze Bég istnieje” albo krécej: ,wierz¢ w Boga”; ontologiczno-
-materialny, gdy w wierze przyjmujemy pewne zasadnicze wlasciwosci Boga,
jak na przyktad wszechmoc, niepojetos¢, sprawiedliwos¢, albo to, ze Bég jest
milo$cia, oraz ontologiczo-formalny, gdy wyznajemy wiar¢ w jednego Boga,
albo jednego Boga w trzech osobach.

W judaizmie — podkreslmy — podstawowa, komunikacyjna kategoria wiary
jako zaufania, wiarygodnosci i wiernosci, ma charakter bardziej — niz na przy-
ktad w chrzescijaiistwie — symetryczny i tym samym dialogiczny. Izrael ufa
Bogu, ale i Bég ufa Izraelowi, Izrael jest wierny Bogu, ale i Bég jest wierny Izra-
elowi. Tak rozumiana symetryczno$¢ konstytuuje Przymierze migdzy Bogiem
i narodem Izraela, ktére jest podstawa i zasadnicza treécia religii Zydowskie;j.

Odpowiednio do powyzszych rudymentarnych rozréznieri cheiatbym po-
czyni¢ kilka uwag wstgpnych dotyczacych sytuacji ,,utraty wiary” i tego, czym
ona jest w odniesieniu do zarysowanych powyzej kategorii.

Po pierwsze, moze si¢ ona dokona¢ poza $wiatem wiary, na przyktad w swie-
cie poznania: naukowego lub filozoficznego. Taki porzadek utraty wiary nazwe
ateistycznym, a jego zasadniczy kierunek przebiega od negacji wiary w sensie
ontologiczo-egzystencjalnym (negacja wiary w istnienie Boga) do negacji wiary
w sensie komunikacyjnym (objawionym) jako prostej konsekwencji pierwszej ne-
gacji. Ten rodzaj utraty wiary wiaze si¢ z radykalnym opuszczeniem $wiata wiary.

Stabsza odmiang utraty wiary niz jej utrata w trybie ateistycznym jest tryb
agnostyczny. Pierwszy zaklada negacje wiary jako sad o charakterze poznaw-
czym oraz bardziej lub mniej aktywna postawe negujaca porzadek wiary i zwia-
zana z nig religie, drugi zasadza si¢ na sceptycznym stosunku co do mozliwosci
poznawczego rozstrzygnigcia kwestii wiary, biorac w nawias caly sfer¢ zwia-
zanych z nig konsekwengji filozoficznych, spotecznych oraz egzystencjalnych.

Po drugie, utrata wiary moze si¢ dokona¢ w przestrzeni samej wiary. W tym
porzadku trzeba jednak naprzéd rozrézni¢ migdzy fenomenem utraty wiary
a kryzysem wiary. Kryzys wiary, wywolywany przez rézne czynniki i okolicz-
nosci, wiaze si¢ z jaka$ forma zwatpienia dotyczacego rozmaitych skfadni-
kéw zarysowanego wyzej pojecia wiary. Moze dotyczy¢ samej wiarygodnosci
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boskiego objawienia albo jakichs$ dalszych aspektéw wiary z nim zwigzanych,
na przyklad ontologiczno-materialnych, przypomnijmy przyklad Konrada,
ktéry watpi w to, ze Bég jest mitoscia, czy ontologiczno-formalnych, by wspo-
mnie¢ liczne formy schizmy, wynikajace z réznokierunkowych transformacji
pojecia Boga i Tréjcy Swictej w chrzescijaristwie.

Konsekwencje kryzysu wiary moga by¢ biegunowo rézne. Pierwszy biegun —
negatywny — stanowi catkowita utrata wiary i przejécie z porzadku wiary do po-
rzadku ateistycznego lub agnostycznego. Drugi — jest utwierdzeniem w wierze,
ktére dokonuje si¢ w wyniku przezwycigzenia kryzysu. Migdzy tymi bieguna-
mi istnieje wiele innych mozliwosci, takich jak konwersje miedzywyznaniowe
czy miedzyreligijne, reformy religijne, religie prywatne, czy rézne formy i stop-
nie oboj¢tnosci religijnej.

Endlosung bylo przyczyna wielkiego, jesli nie najwigkszego, jak twierdza
niektdrzy, kryzysu wiary lzraela. Jaka byfa jego natura? Istnieje obszerna lite-
ratura po$wigcona tym zagadnieniom, rozpatrywanym z bardzo réznych per-
spektyw, w tym takze filozoficznej i teologicznej. Powstat wielki nurt proble-
mowy teologii ,po Szoa”, ktéry daje odpowiedzi zaréwno dramatyczne, jak
i glebokie’. Na uzytek tego tekstu chciatbym przyja¢ nastgpujaca, dos¢ oczywi-
sta odpowiedz. Zrédlem kryzysu wiary w okresie Holokaustu byto wielkie, prze-
kraczajace wyobraznig ludzka, niczym niezawinione cierpienie Izraela skazane-
go na zaglade i zamordowanego w trakcie Endlosung. W kontekscie Przymierza
cierpienie to zrodzito dramatyczne pytania o obecno$¢, a w zasadzie nieobecno$é
Boga w $wiecie Auschwitz i Treblinki. Czy Bég nie widzi, ze Izrael cierpi niewin-
nie, a jesli widzi, to dlaczego milczy? Czy Bég moze by¢ obojetny wobec cier-
pienia swego ludu? A jesli jest obojetny, to czy nie zdradzit w ten sposéb Przy-
mierza z nim? Jesli cierpienie Izraela nie zostato zawinione ani wobec ludzi, ani
wobec Boga, to jaki jest jego sens i czy ma ono jakikolwiek sens, czy jest wylacz-
nie absurdem? Oczywiscie, kwestia wiary lub kryzysu wiary Izraela w okresie Za-
glady jest niezwykle skomplikowana i wieloaspektowa. Nie da si¢ jej przedsta-
wi¢ w jakichs prostych formutach. Méwimy przeciez o sytuacji wielomilionowej
spolecznosci religijnej, ktéra zostata naprzéd poddana nasilajacym si¢ represjom,
a nastepnie w sposob systematyczny zamordowana. Wiedza czy moze raczej na-
sze hipotezy i wyobrazenia na temat kryzysu wiary, jaki dotyczyt czlonkéw tej
spotecznosci, moga by¢ jedynie wyrywkowe i niekompletne, uzyskane na pod-
stawie zachowanych swiadectw i dokumentéw. Paradoksalnie jednak, to wtasnie
indywidualne $wiadectwa, zwlaszcza te, ktére powstawaly w trakcie proceséw

7 Z obszernej literatury przywotuje jedynie kilka publikacji: Dialogue at the Edge of Aus-
chwitz — Perspectives for a Theology after Auschwitz, Krakéw, Oswigcim 2014 (zawiera glosy pol-
skie, zydowskie i niemieckie); Teologia i filozofia Zydowska wobec Holocaustu, wstgp, wyb., oprac.
P Spiewak, Gdarnsk 2013; Holokaust a teodycea, red. J. Diattowicki, K. Rab, I. Sobieraj, Krakéw
2008; A. Zuberbier, Teologia katolicka po Holokauscie, ,Znak” 1996, nr 3, s. 62 — 67; H. Jonas,
Idea Boga po Auschwitz, dum. G. Sowinski, Krakéw 2003; R. Rubenstein, After Auschwitz. Ra-
dical Theology and Contemporary Judaism, New York 1966.
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eksterminacyjnych, wlasnie dlatego, ze daja wglad w wewngetrzne doswiadczenia
wiary lub jej kryzysu, moga pozwoli¢ na uogélnienie tej kwestii w odniesieniu
do catej poddanej eksterminacji spotecznosci, szczegélnie jesli mamy do czynie-
nia ze $wiadectwami oséb o glebokiej i ugruntowanej wierze religijnej, a takimi
s3 autorzy przywolanych tekstow, rabbi Shapira i poeta Kacenelson.

Méwiac o kryzysie wiary, zawgzam jego rozumienie do pewnego tylko
aspektu, mianowicie do intencjonalnego obrazu Boga, jaki wytania si¢ nie tyl-
ko z wiary religijnej rozumianej jako objawienie, ale takie z rozwinigcia jej
w wykladniach teologicznych. Nie chodzi tu o zmystowy obraz bedacy przed-
stawieniem Boga, w judaizmie, jak wiemy, opatrzony zakazem, ale o pewien
pojeciowo-wyobrazeniowy model Boga osobowego, powstaly przez rzutowa-
nie przypisanych mu przez objawienie wlasciwosci na osobowe cechy ludz-
kie. Powstaly w ten sposéb wizerunek pozwala ustanowi¢ mi¢dzy cztowiekiem
i Bogiem komunikacyjna relacj¢ osobowa. Obraz czy obrazy tak rozumiane
podlegaja w dziejach religii ré6znym korektom i przemianom. Bywajg sytua-
cje, w ktérych obraz Boga wiary niejako nie wytrzymuje do$wiadczenia wia-
ry. Przyktadem niech bedzie to opisane w Ksigdze Hioba. Gwattowna obrona
whasnej niewinnosci dotknigtego nieszczgsciami Hioba prowadzi w konse-
kwencji do rozszczepienia obrazu Boga wiary na Boga, ktérego Hiob oskarza
o okruciefistwo i niesprawiedliwo$¢, oraz przywotanego przez sprawiedliwego
meza ,obrofcy w niebie” (goe/), ktdry stanie po stronie jego nieszczgsé, po-
$wiadczajac ich niezawiniony charakter.

Figura tragicznosci transcendentalnej

Przywotuj¢ Ksiege Hioba nie bez przyczyny. Rozszczepienie obrazu Boga,
o jakim przed chwila wspomniatem, taczy si¢ wlasnie z figura tragicznosci
transcendentalnej. Otwiera ono bowiem mozliwo$¢ przeksztatceri scalaja-
cych rozbiezne obrazy w schematach tragicznosci transcendentalnej — opartej
na podobnej do greckiej figurze przemieszczenia.

Tragicznoscig transcendentalng nazywam zatem zfozona figure interpreta-
Cyjna opartg na rozszczepieniu, a nastgpnie potaczeniu relacja tozsamosci dwéch
antytetycznych obrazéw Boga: Boga sprawcy tragicznego nieszczescia (Boga
tragedii) z obrazem Boga, ktdry staje po stronie ludzkiego nieszczgscia i cierpie-
nia, sam ich doznajac (Boga tragicznego).

Pierwszym Zrédtem strukturalnym dla tak rozumianej figury jest, z jednej
strony, schemat zdarzeniowy greckiej tragedii przeznaczenia, opartej na autote-
licznym przemieszczeniu bohatera z pozycji podmiotu dzialajacego — rodzacego
zlo tragiczne i wing tragiczng — na pozycje podmiotu doznajacego tego dzia-
tania. Przemieszczenie to ,egzystencjalizuje” wing moralng dzialari bohate-
ra tragicznego, nadajac jej posta¢ winy tragicznej, wyrazajacej si¢ w ambiwa-
lencji winy i niewinnosci, co wida¢ zwlaszcza na przyktadzie tragizmu Edypa.
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Istota figury tragicznego zfa wyraza si¢ w tym, ze jest ono jako element spraw-
czy tragicznej winy $cisle powiazane z elementem doznawania zfa. Grecka tra-
gedia nadata temu powiazaniu charakter uniwersalny, taczac oba elementy
w osobie tego samego bohatera. Historia rodzenia si¢ zta i historia jego do-
znawania zostaly tym samym splecione w jednym, obejmujacym oba te ele-
menty, do§wiadczeniu jednego i tego samego podmiotu — bohatera tragicznego.

Drugim i zasadniczym Zrédtem tragicznodci transcendentalnej sa ksie-
gi biblijne: Hioba i Izajasza. Istotna jest tu formula interpretacyjna Ricou-
era, dotyczaca motywu goe/ z Ksiegi Hioba wyrazona w stowach: , To Boga
przyzywa Job przeciwko Bogu”, rozszczepiajaca obraz Boga®. Ich waga trans-
formacyjna polega na otwarciu mozliwosci przemieszczenia pozycji Boga
w schemacie tragicznego mythos, a w rezultacie na ukonstytuowaniu si¢ obrazu
Boga, ktéry staje po stronie ludzkiego nieszczgécia, zrazu jako $wiadek i pore-
czyciel braku przewiny, ktéra miataby uzasadnia¢ nieszczescie Hioba, a w dal-
szych transformacjach (ktére odnajdujemy w innych tekstach biblijnych,
zwlaszcza u lzajasza, oraz ich interpretacjach, a takze w tekstach wspétczes-
nych) z nieszczgéciem tym si¢ w szczeg6lny sposéb utozsamia, sam go doznajac.

To wlasnie owo rozszczepienie obrazu Boga, a nastgpnie przemieszcze-
nie analogiczne do jednopodmiotowej struktury przemieszczenia w trage-
diach greckich, mam na mysli, méwiac o tragicznosci transcendentalnej. Przy
czym samo pojecie tragicznosci, o ktérym tu mowa, zaktada okreslony cha-
rakter i kierunek transformacji i scalenia obrazu Boga. Jest to kierunek, nale-
zy podkresli¢, w ktérym samo rozszczepienie obrazu Boga i przemieszczenie
go z podmiotu dziatajacego na pozycje podmiotu doznajacego nie jest wystar-
czajace. Konieczne staje si¢ jeszcze wyodrebnienie i polaczenie dwéch planéw
doswiadczenia — do$wiadczenia boskiego i do§wiadczenia ludzkiego. Dopiero
relacja tozsamosci, faczaca oba te plany: plan obrazu Boga dziatajacego i plan
ludzkiego do$wiadczenia tragicznego nieszcz¢scia, tworzy pelna figure tragicz-
nosci transcendentalnej.

Z tego punktu widzenia szczegélnie waznym Zrédlem biblijnym tragicz-
nosci transcendentalnej jest Ksigga Izajasza, a zwlaszcza jeden motyw, drobny
w sensie objgtosciowym, wzbudzajacy kontrowersje i filologiczne, i teologicz-
ne, ale niezwykle wazny strukturalnie. Ustanawia si¢ w nim taka relacja migdzy
Stugg Pariskim a Bogiem, ktéra mozna uja¢ analogicznie do relacji widocznej
w motywie doswiadczenia Hioba przez Boga, a méwiac jeszcze inaczej, motyw
Stugi zostaje wlaczony w schemat dziatania Boga. Chodzi tu o wers 10. z 53.
rozdziatu: ,Spodobato si¢ Panu zmiazdzy¢ Go cierpieniem™. Motyw ten, kté-
ry teologicznie interpretuje si¢ jako ,wlaczenie w plan Boga”, wytwarza pewne

& P Ricoeur, dz. cyt., s. 302, por. takze R.E. Murphy, Ksigga Hioba, tum. H. Bednarek
[w:] Migdzynarodowy komentarz do Pisma Swi;tego, red. W.R. Farmer, Warszawa 2001, s. 664.
9 Cytaty z Pisma Swigtego wedtug wyd. 4 Biblii Tysiaclecia, oprac. Zespét Papieskiego
Wydziatu Teologicznego w Poznaniu, Poznan 1998, http://biblia.deon.pl/, dostep: 4.07.2018.
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napigcie w stosunku do bardziej wyraznego motywu poswigcenia (,,sam si¢ obar-
czyt naszym cierpieniem”, w. 4a), interpretowanego jako dobrowolna realizacja
tego planu'®. Waga ustanowionej przez ten motyw relacji polega na rysujacej si¢
mozliwosci przeksztalcenia jej w relacje autoteliczna, ktéra jest podstawowym
czynnikiem przemieszczajacym w schemacie tragicznosci transcendentalne;.

Chodzi tu jednak takze o co$ wigcej, mianowicie o szczegdlne napigcia
tozsamosciowe, ktére w wypadku Ksiegi Hioba ujawnily si¢ jako problem
interpretacji motywu goe/, utozsamiajacej go z Bogiem. W Ksigdze Izajasza
owe napigcia tozsamo$ciowe wystepuja z nieporéwnanie wicksza sita w przy-
padku interpretacji chrystologicznej czy nawet mesjaniskiej i facza — by tak
powiedzie¢ — elementy z réznych pozioméw. Napiecie tozsamosciowe w Ksie-
dze Hioba ustanawia si¢ mig¢dzy adresatem skargi ,meza sprawiedliwego”
a przywolanym przez niego ,,obronica w niebie”, w Ksi¢dze Izajasza za$ ustana-
wia si¢ ono — interpretacyjnie — miedzy ,,Panem” a ,,Cierpiacym Stuga”, przez
co relacja tozsamos$ciowa staje si¢ nieporéwnanie bardziej skomplikowana, ta-
czac boski poziom zdarzen z ludzkim. W interpretacji chrzescijariskiej sta-
nowi ona podstawe prefiguracji utozsamiajacej ,Stuge Paniskiego” z Chrystu-
sem, a tym samym ustanawia relacj¢ tozsamosci migdzy Bogiem dziatajacym
(Panem) a do$wiadczajacym zmiazdzenia cztowiekiem (Stuga).

Przejscie od tozsamosciowej relacji z Ksiggi Hioba ustalajacej si¢ na po-
ziomie rozszczepienia obrazu Boga do tozsamosciowe;j relacji z Ksiggi Izajasza,
ustalajacej si¢ na poziomie obrazu Boga i cierpiacego cztowieka, innymi stowy,
przejscie od mato wyrazistego motywu ,,obroricy w niebie” (¢ol) do jednego
z najbardziej przejmujacych poetyckich obrazéw ludzkiego cierpienia, ktére
w planie horyzontalnej interpretacji utozsamia si¢ z cierpieniem Boga, wyzna-
cza kierunek transformacji schematu tragicznosci transcendentalne;.

Zarazem pokazuje, jak skomplikowany i napiety charakter ma formuta
autoteliczna (,Spodobato si¢ Panu zmiazdzy¢ Go cierpieniem”) uruchomiona
przez t¢ Ksigge. Pomijam tu wyktadni¢ teologiczna wiazacy si¢ z relacja tozsa-
mosciowa ,,Cierpiacego Stugi” i jego figuralnym sensem, stanowi ona podstawg
centralnej dla chrzescijaristwa tajemnicy wiary. W mojej wyktadni tej figury,
co chciatbym podkresli¢, chodzi wytacznie o fenomenologiczng analizg struk-
turalnie powiazanych obrazéw i towarzyszacych im formut wydarzeniowych.

10 A.-M. Pelletier, Ksigga Izajasza [w:] Migdzynarodowy komentarz do Pisma Swigtfgo, dz. oyt.,
s. 874. Nie jest przy tym bez znaczenia, ze dysponujemy w tym wypadku dwiema tradycjami
hermeneutycznymi: hebrajska i chrzescijariska. Jesli ta ostatnia — jak powiada wspétczesny ko-
mentator - ,,od samego poczatku sytuuje t¢ wyroczni¢ w centrum wyznania wiary, rozumiejac
ja w sensie jednostkowym i wyjasniajac j3 wytacznie w $wietle meki i zmartwychwstania Jezusa”
(tamze, s. 875), to wyktadnia zydowska widzi w Studze Pariskim badz figur¢ mak doznawanych
przez Izrael na wygnaniu, badZ postannictwo Izraela polegajace na dzwiganiu przezeni grzechéw
$wiata i w ten sposob umozliwiajace $wiatu dalsze trwanie (tamze). O tym, ze owa ostatnia in-
terpretacja moze zosta¢ rozwinigta w schemacie tragicznosci transcendentalnej i ukonstytuowaé
obraz Boga tragicznego, $wiadczy poemat Kacenelsona.
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Powiazanie obrazu Boga, ,ktéremu spodobato si¢ zmiazdzy¢ Go cierpieniem”,
z obrazem Stugi, ktéry w interpretacji chrzescijaniskiej staje si¢ figurg Chrystu-
sa-Pana, przez polaczenie dwéch pozioméw: boskiego i ludzkiego ustanawia
nie co innego, jak pelna figure tragicznosci transcendentalnej.

Kierunek przeksztatcen obrazéw Boga w tragicznosci transcendentalnej jest
wyrazny. S to przeksztalcenia idace ,w dét”, schodzace ,nisko” — jakby po-
wiedzial Herbertowski Pan Cogito — od obrazu Boga radykalnie transcenden-
tnego wobec $wiata, doskonalego i niedostgpnego wiladcy, do obrazéw Boga
ostabionego, poddanego przewadze $wiata, miazdzonego cierpieniem, popada-
jacego w tragiczne nieszczescie i dalej, od mistycznych obrazéw Boga cierpiace-
go na sposdéb boski — niedostgpny ludzkiej wrazliwosci — do obrazéw cierpienia
tozsamego z cierpieniem ludzkim. Innymi stowy, jest to przejscie od nieludzkie-
go do ludzkiego, od obrazu Boga zgrozy do obrazu Boga niewinnie cierpiacego,
czy to na spos6b boski, czy ludzki. Jednoczesnie trzeba podkresli¢, ze pelna fi-
gura tragicznosci transcendentalnej faczy te antytetyczne obrazy w jedna calos¢,
w ktérej napigcie tozsamosciowe migdzy czlonem pierwszym a ostatnim jest nie-
usuwalne. Mozna powiedzie¢, ze pelna figura tragicznosci transcendentalnej
w jakim$ stopniu definiuje wewngtrzny konflikt rozwinigtej postaci monotei-
stycznej wiary.

Bég cierpiacy rabbiego Shapiry

Dramatyczny i poruszajacy obraz Boga cierpiacego odnajdujemy w kazaniach
rabbiego wspélnoty chasydzkiej w Piasecznie i zalozyciela chasydzkiej uczelni
w Warszawie Kalmana Shapiry, gloszonych po hebrajsku w Warszawie w la-
tach 1939-1942"". Przywotajmy na poczatek stowa autora wstepu do polskie-
go tlumaczenia kazan:

W kazaniach z czaséw wojny Kalonymos Szapira wielokrotnie porusza problem
cierpienia. Na poczatku ujmuje je w tradycyjny sposob: cierpienie przynosi od-
puszczenie grzechdéw, jest $rodkiem oczyszezenia i uswigeenia cztowicka. W péz-
niejszym okresie zaczyna klas¢ nacisk na cierpienie Boga. Cierpiacy Zyd moze
sadzi¢, ze tylko on cierpi, a cierpienia catego narodu nie dotycza Boga. Jednak
jak méwi Izajasz (63,9) — ,I stal si¢ dla nich wybawicielem w kazdym ich uci-
sku”. Dlatego tez, kiedy cztowiek cierpi, wraz z nim cierpi i Bég. (...) W czasach
Zaglady tradycyjne uzasadnienia cierpienia przestaly mie¢ sens — potrzebne byto

1! Teksty kazan cytuje na podstawie nastepujacych przekladéw: Rabbi K. K. Szapira, Swigty ogieth.
Tora z lat 1939-1942, lat szatu, wyb., wstep W. Medykowski, ttum. 1. Kania, ,,Znak” 2006, nr 4,
5. 58-110; P Spiewak, Kaznodzieja getta warszawskiego, ,Znak” 1996, nr 3, s. 120-130; Taniec opo-
wiescs, czyli chasydzi Piaseczna, www.studnia.org/piaseczno.ramka.htm, dostgp: 13.09.2018. Materiat
o rabbim opracowany przez Wlodzimierza Bagieriskiego i Piotra Rytka —w zaktadce Cadyk Piaseczna.
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nowe. Kalonymos dowodzi zatem, ze to nie grzech jest przyczyna cierpienia. Za-
glada to konsekwencja ataku na samego Boga, a synowie Izraela cierpia wraz z nim.

W czasach ukrycia swojej twarzy Bég placze, a Zyd placze wraz z nim™.

Ukonstytuowanie obrazu Boga cierpiacego (placzacego) — szczegélnie
w czgsci péznych kazan, zatytutowanej przez rabbiego Kidusz ha-Szem — prze-
biega (w sensie strukturalnym) w trzech etapach. Po pierwsze, nast¢puje od-
réznienie cierpienia Boga od cierpienia ludzkiego. Rézni si¢ ono od ludzkiego
skala, ktora jest nie do ogarnigcia przez cztowieka, co zarazem ttumaczy w ja-
ki$ sposéb ,,milczenie Boga”:

Bég cierpi wigcej niz jakikolwiek czlowiek. Poniewaz Bég jest nieskoriczony,
Jego bol, spowodowany cierpieniem Jego stworzen, jest nieskodczony, zaden po-
szczegdlny cztowiek nie moze znie$¢ ani pojaé bolu Boga (...). Gdyby $wiat podzie-
lit cate cierpienie Boga, to by nie mégt go wytrzymad. Gdyby stworzenie Boze usty-
szato dzwigk Bozego placzu, to caly $wiat by si¢ rozpadt (14 lutego 1942)".

Towarzyszy temu, po drugie, nawigzujace do mistycznego motywu ,.kom-
nat bozych”, zréznicowanie obrazu Boga, szczegdlne jego rozszczepienie na dwa
obrazy: Boga ,,mocy i dostojefistwa” oraz Boga placzacego:

Dowiadujemy si¢ wiec, ze podczas gdy w zewngtrznych komnatach nieba zawsze
s3 przed Bogiem ,moc i dostojeristwo”, w komnatach wewngtrznych Bég placze
zgnebiony, by tak rzec, cierpieniami Zydéw'.

W trzecim kroku rabbi wyjasnia sens (konsolacyjny) wspétcierpienia czto-
wieka i Boga:

Jak jednak powiedzieliémy wyzej, w komnatach wewnetrznych placze sam Swiety
Blogostawiony, a kazdy, kto przywiera do Boga poprzez Tore, moze tam plakad ra-
zem z Nim oraz studiowad Torg razem z Nim. Réznica jest taka. Udrgka i zgryzo-
ta, jakie cztowiek w samotnosci cierpi z powodu wlasnego potozenia, moga go zta-
maé. Moze tak pod nimi upasé, ze nieruchomieje. Ale wspélny ptacz z Bogiem daje
cztowiekowi site. On placze i nabiera sity. Wstrzasa nim to, lecz nastgpnie nabiera
$miatosci do studiéw i oddawania czci Bogu®.

Nie tu miejsce na doktadniejsza analizg tych niezwyktych obrazéw, wywie-
dzionych z glebokich poktadéw mistyki zydowskiej. Zadowoli¢ si¢ musimy

2 'W. Medykowski, Wizgp [do:] Rabbi Kalonymos Kalmisz Szapira, dz. cyt., s. 60 i nn.
Taniec opowiesci. .., dz. cyt.

Rabbi Kalonymos Kalmisz Szapira, dz. cyt., s. 99.

15 Tamze, s. 100.

=
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jedynie stwierdzeniami dotyczacymi ich zasadniczej struktury. Znamienna jest
takze dynamika rozwoju tego obrazu, ktéry wytania si¢ z napiecia miedzy figu-
ra ,boskiej niepojetosci”, do ktérej odniesione zostaja przez rabbiego cigzkie do-
$wiadczenia Izraela, a figura boskiego ocalenia — ocalenia, w ktére Zydom coraz
trudniej poklada¢ nadzieje. Kiedy udreki staja si¢ bezgraniczne i nie do udzwig-
niecia przez wiare Zydéw i kiedy pojawia si¢ przeswiadczenie o niezawinionym
cierpieniu (,]zrael jest niewinny”), wtedy rabbi Shapira w cyklu kazari konsola-
cyjnych rysuje mesjariski obraz Boga bioracego na siebie nieszcz¢scia swego ludu
i w ukryciu przed $wiatem placzacego nad cierpieniami Izraela:

Bywaja czasy, jakie opisujg stowa ,Bede z nim w utrapieniu” (Ps 91,15). W takich
czasach udreki, Boze bron, spadaja na Izrael, a Bég po prostu cierpi z nami, ale gdy
udreki sa tak wielkie, ze Izraclowi brak sit, by je znies¢, wtedy jedynie Bég daje nam
sity, aby przetrwaé i przezy¢ te gorzkie i okrutne nieszczgscia — wéwezas cigzar spa-
da na Niego. Wynika z tego, ze w czasach, gdy nieszczeécia nie sa jeszeze tak wiel-
kie (...), nadal mozna rozwazad, czy jestesmy warci w oczach sprawiedliwosci, ale
gdy udreki sa tak wielkie, Boze, ocal nas, iz ich ci¢zar spada na Boga, wtedy niebio-
sa musza ruszy¢ na pomoc. Izrael jest niewinny, wiec dlaczego nasz Ojciec w nie-

bie miatby cierpiec’®.

Analizujac mesjatiskie obrazy wspélcierpienia Izraela i Boga, Pawet Spie-
wak pisze:

W tym akcie narodzin nowego objawienia Bég nie jest oddalonym $wiadkiem
czy jedynym sprawca wydarzed. Bég uczestniczy w ,bélu porodowym” [Mesja-
sza — A.T.], w cierpieniu Izraela, cierpiac wraz z nim zamknicty w Wewngtrznej
Komnacie Niebios (motyw zaczerpnigty z dawnej literatury zydowskiej). Bég skry-
wa si¢ tam, poniewaz Jego cierpienia, jak i on sam s3 nieskonczone. Bég ma bo-
wiem dwie komnaty: zewngtrzna, gdzie pojawia si¢ radosny i zadowolony, i kom-
nate wewnetrzna, ktdra skrywa jego tajemnice i gdzie z racji swej dumy ukrywa sie,
by ptaka¢ w samotnosci i przezywad nieskoriczony bél. Mozna rzec, ze w tym cier-
pieniu Boga i Izraela trwa dawne przymierze, wspétczucie Boga dla Izraela i Izrae-
la dla Boga, trwa wspdlnota w cierpieniu. Jego milczenie i nieobecno$é sa tylko po-
zorne. Odwraca swe oblicze, by jego niezmierzone cierpienie nie rozsadzito §wiata’.

Podsumujmy ten krotki wglad w dzieto rabbiego z Piaseczna. W obrazie
kreslonym przez niego odnajdujemy trzy elementy konstytutywne: 1. skala
placzu, 2. odréznienie komnat zewng¢trznych od komnat wewngtrznych oraz
3. sens relacji wspélcierpienia czlowicka i Boga. Elementem transformacyj-
nym w mys| regul tragicznoéci transcendentalnej jest tu element drugi, jego

16 P Spiewak, dz. cyt., s. 127.
7 Tamze, s. 128.

LITERATURA | RELIGIA



LITERATURA | RELIGIA

384 Andrzej Tyszczyk

funkcja polega na przemieszczeniu Boga z komnat zewngtrznych, w ktérych
odznacza si¢ On ,mocg i dostojeristwem”, do wewngtrznych komnat ptaczu
bedacego wyrazem boskiego cierpienia, a tym samym ustanowieniu dwéch
boskich ,wizerunkéw”. To obrazy Boga ,mocy i dostojeristwa” oraz Boga pta-
czu, ktdry wspolcierpi z cztowiekiem, dajac mu site, by nie upasé i ,znierucho-
mie¢” w sytuacji, w ktérej Bég ,,mocy i dostojeristwa” nie udziela odpowiedzi
na najbardziej palace pytania cierpiacego niewinnie Izraela.

Znamienng cechy mistycznego wizerunku ,Boga cierpiacego” jest catko-
wita transcendentnos¢ cierpienia Boga wobec cierpienia ludzkiego. Bég cierpi
skrycie na sposéb i miarg boska, a nie ludzka. Nie jest to obraz oparty na rela-
Gji tozsamosciowej, faczacej poziom boski z ludzkim doswiadczeniem, a jedy-
nie na korygujacym rozszczepieniu obrazu Boga wytacznie na poziomie boskim
i w tym znaczeniu nie jest petna figura ,tragicznosci transcendentalnej”, ktéra
takie polaczenie pozioméw boskiego z ludzkim zaktada. Waga transformacyjna
obrazu kreslonego przez rabbiego polega na mozliwosci wprowadzenia do poje-
ciowo-wyobrazeniowego modelu Boga osobowego nie tylko rozjasniajacych bo-
ska skrytos¢ analogonéw cech ludzkich, takich jak sprawiedliwo$¢, wszechmoc,
wszechwiedza, mitosierdzie, doskonatos¢, ktére tworza wizerunek Boga ,mocy
i dostojeristwa”, lecz takze analogonu ludzkiego doswiadczenia faczonego ze sta-
boscia, kruchoscia i niedoskonatoscia istnienia, a nade wszystko z byciem ofiara
przemocy i ,przeznaczeniem na zaglade”. Cierpiacy Bég Kalmana Shapiry wy-
daje si¢ przywracaé gasnaca wiarygodno$¢ Boga Izraela. Paradoksalnie w sytua-
qji kryzysu wiary, spowodowanego cierpieniem nie do zniesienia i gasnaca na-
dzieja na ocalenie, ten whasnie obraz Boga — ostabionego cierpieniem — nidst
pocieszenie przeznaczonej na zagtadg spotecznosci. Konsolacja miata tu charak-
ter whaczenia Boga — jak to ujat Pawel Spiewak — do ,wspSlnoty w cierpieniu™'®
i tym samym podtrzymania Przymierza opartego na obustronnym wspoétczuciu.

,,Niebiosa puste” Kacenelsona
p

Poemat Icchaka Kacenelsona Dos lid fun ojsgehargeten jidiszen fotk, przettuma-
czony na jezyk polski przez Jerzego Ficowskiego (Piesii o zamordowanym zy-
dowskim narodzie)”, to przejmujace swiadectwo zagtady warszawskiego getta,
a zarazem wielka poetycka skarga wyrastajaca z tragicznego doswiadczenia au-
tora poematu, jego rodziny i calej spotecznosci polskich Zydéw. Polski thumacz
poematu pisze: ,Icchak Kacenelson zdobyt si¢ na heroizm stowa ostatecznego
i pozostawit $wiatu $wiadectwo — jakze bliskie wydrapywanym na $cianach cel

$mierci ostatnim stowom skazanych, a zarazem — §lad bedacy dzietem sztuki™®.

18 Tamze.
¥ 1. Kacenelson, dz. cyt.
2 J. Ficowski, Wszgp [w:] 1. Kacenelson, dz. cyt., s. 8.
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Poeta w wielkiej akgji likwidacyjnej getta warszawskiego przezyl utratg
zony i dwéch mlodszych synéw. Sam byt uczestnikiem powstania w getcie
oraz $wiadkiem ostatecznej jego likwidacji. Deportowany wraz z najstarszym
synem do obozéw we Frangji, a nastgpnie do Auschwitz zginal na poczat-
ku maja 1944 roku. W tym czasie, ,odroczonej na krétko” zagtady, powstaje
w obozach Francji poemat, ktéry cudem przetrwa $mier¢ autora, zostanie od-
naleziony i opublikowany po wojnie.

Struktura poematu jest artystycznie przemyslana i konsekwentna®'. Na utwor
sktada si¢ pietnascie tytutowanych piesni, kazda zbudowana z pigtnastu strof.
Przewazaja strofy czterowersowe, ale sa tez piesni zbudowane z oktaw lub ses-
tyn. Charakterystyczna jest rama kompozycyjna wyznaczona przez precyzyjnie
skonstruowang sytuacj¢ liryczno-narracyjna i nawiazujaca do psalméw styliza-
cj¢ podmiotu lirycznego na piesniarza $piewajacego przy akompaniamencie har-
fy (p. I). Poemat staje si¢ glosem ostatniego zydowskiego poety, przed ktérym
staje zadanie zaspiewania o ,,ginacych ostatnich Zydach w Europie” (p. I). Zada-
nie tragicznie beznadziejne, bowiem Zydéw juz nie ma. Jedynie sita wizji poety-
ckiej twérca przywotuje caty wymordowany naréd (p. I II), by nastepnie w ko-
lejnych piesniach, przypomniawszy z réinej perspektywy tragiczne wydarzenia
z getta warszawskiego, a takze paralelne wydarzenia z dziejow Przymierza, w to-
nagji tragicznego zalu i rozpaczy, definitywnie zamkna¢ histori¢ narodu zydow-

skiego liczong od Pigcioksiegu ,,do dzi§”, ,Od Amaleka po Niemcéw” (p. XV):

Biada mi! Nie ma nikogo... Byt kiedys naréd, byt naréd

I juz go nie ma na ziemi... Skonczone... Koniec juz, wiem to!

To byta taka opowies¢ — ongi Piecioksiag ja poczat,

Trwata do dzis... bardzo smutna. I kt6z by nazwat ja pickna?
(p. XV, Po wszystkim)

W sensie genologicznym poemat ma charakter lamentacji, nawiazujacej
w jakiej$ mierze do lamentacji starotestamentowych, a takie — przez precyzyj-
ny uktad czesci i ich nastgpstwo, z dominujacym tonem rozpamietywania, zalu
i rozpaczy po stracie bliskich i catego wlasnego narodu — do cyklu trenicznego,
pozbawionego jednakze elementéw konsolacyjnych. Rozpacz i dojmujace uczu-
cie osamotnienia to zasadnicze jakosci wiericzace emocyjna strukture poema-
tu. Bohaterem cyklu jest naréd zydowski zamordowany w trakcie Endlosung,
przywolany przez poet¢ w dwéch pierwszych piesniach, paralelnych do wizji

2! Jesli pominie si¢ wstep Ficowskiego do ttumaczenia Piesni, to istnieja w literaturze pol-
skiej dwie analizy poematu Kacenelsona, catosciowa: A. Pawelec, M. Sitarz, Ostatni Z}/ﬂ’ w Eu-
ropie, ,Piestt o zamordowanym Zydowskim narodzie” Jicchoka Kacenelsona, ,Zeszyty Naukowe
Centrum Badari im. Edyty Stein” 2014, nr 12, s. 203—220 oraz moja, po§wigcona piesni IX za-
tytutowanej Do niebios: A. Tyszczyk, , Do niebios” Icchaka Kacenelsona [w:] Literatura polsko-zy-
dowska. Studia i szkice, red. E. Prokop-Janiec, S.]. Zurek, Krakéw 2011, s. 145-154.
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prorockich, a nastgpnie spersonalizowany w réznego rodzaju odniesieniach, za-
réwno osobistych (rodzina), jak i obejmujacych rézne kregi spotecznosci Zydéw
polskich, w koncu narodu zydowskiego calej Europy. Ton osobisty i osobisty
dramat poety jest tu, odmiennie niz na przyktad w cyklu Jana Kochanowskiego,
wazna, ale nie jedyna jakoscia elegijna, splata si¢ nierozerwalnie z tragedia dzie-
jowa ,okrutnie ukrzyzowanego” Izraela, chociaz to wlasnie doswiadczenie oso-
biste przydaje strukturze emocyjnej utworu niezwyklej sity.

Na t¢ ogélng strukture naktadajg si¢ odniesienia biblijne, zaréwno jako
pewnego rodzaju analogony do dziejéw Przymierza, jak i elementy konstruk-
qji liryeznej, jak na przyktad psalmiczno$¢ lamentacyjna i ztorzeczaca w niekto-
rych piesniach, formy skargi, nawiazujace do Ksiegi Hioba czy tony prorockie.

Wyrazny jest tez szczeg6lny paralelizm migdzy nieszczgsciami biblijnymi
Izraela a jego losem w XX wieku. Ma on ukaza¢ ogrom nieszcz¢$¢ spadaja-
cych na Zydéw, przewyiszajacych niepomiernie skale doswiadczen biblijnych.
Juz w II pie$ni, ewokujacej wizj¢ zamordowanego narodu, poeta nawiazuje
do Ezechiela (Ez, 37) i doliny wypelnionej ko$émi Izraela, ktére Bég obiecuje
wskrzesié, przyoblec w cialo i tchnaé¢ w nie ducha. Thum zamordowanych Zy-
déw, ktéry staje w milczeniu przy poecie, przywolany jego piesnia, jest niepo-
réwnanie wigkszy od tego z wizji proroka, ale i stopien fizycznego unicestwie-
nia przewyzsza obraz biblijny: ,nawet nie pozostaly kosci, nie ma juz czego
przyoblec w ciato (...) w co mozna znowu tchnaé ducha” (p. II).

Temu mierzeniu si¢ z dziejami nieszczg$¢ Izraela odpowiada mierzenie si¢
z Jego Bogiem. Nawiazania sa liczne, ale centralne miejsce zajmuje piesni IX zatytu-
towana Do niebios. Mozna ja czyta¢ jako radykalny wariant psalmu ztorzeczacego,
z t3 poprawka, ze przedmiotem uragania staje si¢ sam Bdg. Zawarte w niej oskar-
zenie niebios, stanowiace powdd zlorzeczenia, rozwija si¢ od argumentéw mo-
ralnych, skrupiajacych si¢ w formule ,niegodnego oszukania”, a koficzy na nega-
qji ontologicznej (,Niebiosa puste”). Teologicznie rzecz wydaje si¢ rozstrzygnicta.

W istocie taka konkluzja jest pozorna. ,Niebiosa puste” nie oznaczaja po-
rzucenia transcendencji i $wigtosci, nie jest to ani negacja ateistyczna, ani ag-
nostyczna, nie jest zwiazana z poznaniem, lecz doswiadczeniem bélu i cier-
pienia Izraela. Wiedzie w konsekwencji do zerwania Przymierza, bowiem
,Bog niebios” oszukat swéj nardd, stajac po stronie przesladowcéw. Endlosung
odstania przed poeta oblicze Boga zgrozy i jako taki Bég ten zostaje zanego-
wany. Pozostaje ,,puste miejsce”, owo centrum boskiej transcendencji. Moze
je wypelni¢ tylko do$wiadczenie najczystszego bdlu Izraela.

W kontekscie figury tragicznosci transcendentalnej tak rozumiana negacja
jest wynikiem ci$nienia, ktére rozsadza obraz Boga wiary, sytuujac go po stro-
nie sprawcéw tragedii. Z drugiej strony poeta szuka mozliwosci zastapienia
obrazu ,zgubionego w niebiosach Boga” wizja boskosci, ktéra sama doswiad-
cza tragicznego nieszczgscia. Jesli ,norma” boskosci staje si¢ — jak w chrzeci-
jariskiej interpretacji Izajaszowego Stugi — przyjecie niezawinionego cierpie-
nia, to normg t¢ spelniajg jednostki zarazem najstabsze, jak i z istoty catkowicie
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niewinne — idace na zaglade zydowskie dzieci. ,Kazde z mych dzieci zgtadzo-
nych mogloby sta¢ si¢ Bogiem” — wota poeta, rysujac obraz wniebowstapienia
zamordowanych zydowskich dzieci i calego narodu ,,okrutnie ukrzyzowanego™:

Nie ma was Boga! Wiec rozewrzyjcie na osciez swoje niebieskie bramy,

Niech wszystkie dzieci zameczonego narodu rusza w ostatnia droge.

Whniebowstapienie! Niech wnijdzie do was naréd okrutnie ukrzyzowany,

Otworzcie wrota!... Kazde z mych dzieci zgladzonych mogtoby sta¢ si¢ Bogiem!
(p. IX Do niebios)

Pamig¢ utraconych dzieci, dzieci wlasnych i meczefistwa wszystkich dzie-
ci zydowskich, jest Zrédlem najwickszego bolu. One Pierwsze, tak zatytutowat
piesii w catosci poswigcong meczenistwu dzieci z getta warszawskiego. Pierwsze
na Umschlagplatz szly dzieci z sierocificéw, najstabsze. Pojawiaja si¢ wigc mo-
tywy dzieciristwa ogotoconego przez wojng z relacji rodzinnych oraz bezdom-
nosci i catkowitej bezbronnosci wobec przemocy. Najstabsze, najbardziej nie-
winne, catkowicie bezbronne, osierocone. Nie mozna zej$¢ juz nizej w obrazie
okrucienistwa zbrodni. Kacenelson zna dzieci z przytutkéw i doméw sierot, dla
ktérych pisat sztuki. Przywotuje je we wspomnianej piesni oraz w wielu innych
miejscach. I w tych wtasnie obrazach dzieci z sierocifica natrafi¢ mozna na mo-
tyw, kedry staje si¢ kluczowy dla zrozumienia funkeji postaci dzieci w catym
poemacie. To kwestia szczegdlnej ich dojrzalosci i madrosci, ktéra w przestrze-
ni tragedii przewyzsza nie tylko madros¢ dorostych, ale takze cala madro$¢ Izra-
ela, tacznie z madroscig prorokéw, a kulminuje w ich mesjariskim wywyzszeniu
i uswigceniu — ,$wigte mesjasze krwig uswigcone” — jak je nazwie®.

O, nie! Obszary catej Europy. O miasta wszystkie, stuchajcie o nich!
Czego$ takiego nie znat §wiat jeszcze, tego nie widziat nike na tej ziemi!
To one pierwsze mialy umiera¢ — zydowskie dzieci, te smutnookie,
Osierocone, zimnem przezarte, glodem i wszami. To One. Za co?
Swicte Mesjasze krwia uswigcone. ..

(p. VI One pierwsze)

Jest rzecza zrozumiala, ze tak rozwijajacy si¢ schemat tragicznosci trans-
cendentalnej musi wytworzy¢ potezne napiecia tozsamosciowe, wzmocnione
dodatkowo strukturalng ambiwalencja ofiarniczej sakralizacji. Chodzi przede

?2 Interesujace bytoby poréwnanie obrazu dzieci zydowskich z warszawskiego getta kreslo-
nego przez Kacenelsona z obrazem, jaki daje, szczegdlnie w Pamigtniku i innych pismach z getta,
Janusz Korczak. Jesli u Kacenelsona uswigcajaca madroéé i dojrzatos¢ dzieci tworza pozytywnie
i sakralnie nacechowang posta¢ toposu dziecka-starca, to u Korczaka ten sam topos ma nace-
chowanie negatywne, ukazuje udreke, zniedoteznienie i zobojetnienie dzieci poddanych okrut-
nym warunkom zycia i traumatycznym doswiadczeniom, w jakims sensie jest to obraz analo-
giczny chyba tylko do opisu ,,muzutmanizmu” obozowego autorstwa Brunona Bettelheima.
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wszystkim o napigcia migdzy obrazem Boga ,zgubionego w niebiosach”, a wi-
zja niewinnych ofiar zajmujacych ,puste” miejsce w ,niebie”, innymi stowy,
chodzi o napiecia tozsamosciowe migdzy Bogiem zydowskiej teologii a poe-
tyckim obrazem Boga tragicznego, zintensyfikowane jeszcze przez mesjari-
ski kontekst z jednej strony, oraz wyrazna konotacj¢ chrystologiczng obrazu
z drugiej”. Bég tragiczny nie wylania si¢ z przestrzeni wiary — ta bowiem legta
juz w gruzach — lecz ze zrodzonej w tragicznym doswiadczeniu metafory, kté-
ra nie moze ocali¢ dzieci, moglaby natomiast nada¢ sens ich $mierci. Mogta-
by — tryb warunkowy, ktéry si¢ pojawia w tekscie ewokujacym ten obraz, jest
wyrazem przepasci otwierajacej si¢ migdzy poezja a wiara. Cierpienie niewin-
nych dzieci, podniesione w poetyckich stowach do rangi mesjariskiej, a nawet
przekraczajace t¢ range w kierunku boskosci (,Kazde z mych dzieci zgtadzo-
nych mogloby sta¢ si¢ Bogiem!”), konstytuuje obraz skazany na pozostanie
poza przestrzenia wiary, zrodzit si¢ bowiem z do$wiadczenia grzebiacego wia-
r¢. Zastepuja ja bunt i rozpacz, ktdre okazuja si¢ jedyna droga dla ocalenia nie-
skazitelnej $wigtosci tego obrazu. To nie Bég zydowskiej teologii ocala dzieci,
lecz rozpaczajacy i oskarzajacy ojciec ustanawia w obrazie zameczonych dzieci
nowa, tragiczna norme boskosci.

Niezwykte w swej gwaltownosci oskarzenie ,niebios” ma t¢ sama podsta-
we, co oskarzenia formutowane przez Hioba: niewinnos¢ ofiar. Rozpad $wiata
na $wiat ustanawiajacy zlo i $wiat doznajacy zla nie podlega tu jakiejkolwick
dialektyce. Pozostaja one od siebie radykalnie odseparowane. Nie ma zadnej
instangji transcendentalnej, ktéra mogtaby oba te $wiaty objaé. Bég Przymie-
rza, ktdérego nie odnajduje poeta w $wiecie Zagtady, jawi si¢ w obrazie ,nie-
bios” jako ,,Bég zgrozy”, analogon adresata Hiobowej skargi: ,Bdg mnie za-
przedat ztoczynicom, oddat mnie w rece zbrodniarzy” (Hi 16,11).

Nie nalezy jednak traci¢ z oczu, iz kluczowe dla piesni IX obrazy motywo-
wane sa rozwijajacym si¢ schematem tragicznosci transcendentalnej, a wigc po-
szukiwaniem takiego obrazu Boga, ktéry utozsamiatby si¢ z najstraszniejszymi
do$wiadczeniami ofiar. I taki obraz poeta odnajduje! Cho¢ nie odnajduje wia-
ry, by polaczy¢ w jednej figurze — by¢ moze ocalajacej Boga wiary — dwa anty-
tetyczne obrazy: obraz tragicznego losu zydowskich dzieci o znamionach bo-
skosci z obrazem Boga zerwanego Przymierza. Innymi stowy, potaczy¢ obraz
Boga tragicznego, tozsamego z do$wiadczeniem najstabszych i najbardziej cier-
piacych z obrazem Boga tragedii, ktéry w swej transcendentalnej sprawczosci

# Problem konotagji chrzescijariskich obrazu ,narodu okrutnie ukrzyzowanego” w poema-
cie Kacenelsona wymagatby osobnej analizy, przeprowadzonej subtelnie i uwzgledniajacej wszyst-
kie istotne konteksty poematu, a takze wszystkie jego semantyczne i stylistyczne tropy, w ktdre
konotacje te s3 uwiklane. Biorac pod uwagg, jak historycznie nabrzmialy i delikatny jest ,,prob-
lem” Jezusa w teologii zydowskiej, a zarazem jak szczegélnie dzi§ wazne jest dla chrzescijanina
wewngtrzne ujecie tej kwestii przez teologie zydowska, ramy teologiczne dla takiej analizy prze-
prowadzonej ,,od strony chrzedcijariskiej” stanowi¢ mogloby ujecie R.B.L. Sherwina, A wy za kogo
mnie uwazacie? Zydowska odpowiedz na pytanie Jezusa, ttum. T. Debski, ,,Znak” 2013, nr 10.
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ujawnia oblicze ,zgrozy”. Obrazy ,pustych niebios” i ,wniebowstapienia” za-
meczonych dzieci dzieli przepas¢ analogiczna do przepasci migdzy $wiatem
ustanawiajacym i $wiatem doznajacym zla totalnej i radykalnie bezpodstaw-
nej eksterminacji. Dla poety jest to przepas¢ mozliwa do wypetnienia jedynie
glosem rozpaczy, oskarzenia i klatwy. Wylaniajaca si¢ z tego glosu figura tra-
gicznodci transcendentalnej, rozwijajaca si¢ niejako réwnolegle do linii rozpa-
czy, jest w swym dazeniu ocalajacym réwnie stanowcza i przejmujaca, jak obraz
Boga cierpiacego, gloszony w getcie warszawskim przez rabbiego Shapire.
Kryzys wiary w obliczu Holokaustu — biorac pod uwage tylko dwa ana-
lizowane przypadki — ujawnil si¢ w tragicznej niewspétmiernosci odlegtego
Boga wiary i przerazajacej rzeczywistosci pozbawionej nadziei na ocalenie.
,Bog cierpiacy” z kazani rabbiego Shapiry i ,okrutne ukrzyzowanie” z poema-
tu Kacenelsona to dramatyczne préby ocalenia Boga wiary w piekle Endlosung.
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