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WSTEP

Ktokolwiek probowat modli¢ si¢ w jezyku obcym albo byl przymuszony sytu-
acja, aby uczestniczy¢ w liturgii sprawowanej w jezyku, ktérego dobrze nie zna,
albo jesli prébowal spowiadac si¢ w jezyku, w ktérym nie jest mu si¢ fatwo wyrazic,
dobrze zrozumie gtéwna mys$l niniejszej ksigzki. Takie doswiadczenie jest bliskie
wielu emigrantom, a jeszcze blizsze misjonarzom postanym do kraju, w ktérym
uzywa sie jezyka odmiennego od tego, ktdry znajg ze swego srodowiska.

Wiele 0s6b przezywa nie tylko trudnosci zycia codziennego zwigzane z obcym
jezykiem, ale takze stawia sobie pytanie na poziomie wiary, czy to jest ta sama
wiara, ktora zna ze swojego rodzinnego kregu kulturowego. Misjonarze z natury
swego powolania s3 wezwani, aby nie tylko sami te kwestie rozwigza¢ dla rozwoju
wlasnej relacji z Bogiem, ale rowniez, aby prowadzi¢ innych w poglebianiu ich
zazytosci z Bogiem. Czgsto ci prowadzeni majg zupelnie inne odniesienie do wielu
poje¢, ktore gtosza misjonarze. Czy Bég, objawiony w Jezusie Chrystusie jest tym
samym, o ktérym stuchacze majg jakie§ wyobrazenia? Czy zbawienie w Chrystusie
to jest to samo, co wyratowanie z réznych znanych opresji? Czy modlitwa chrze-
$cijanska, podkreslajaca konieczno$¢ wewnetrznego zaangazowania w rozmowe
z Bogiem, jest podobna do pewnych inwokacji czy rytuatéw spelnianych niejako
»zewnetrznie”? Takie pytania mozna mnozy¢. Najczg$ciej w rozmowach na tego
typu tematy po pewnym czasie dochodzi sie do konkluzji, ze podstawowa kwestig
jest pytanie o mozliwosci ,,przettumaczenia wiary”.

Papiez Pawel VI w swej adhortacji Evangelii nuntiandi wyrazit przekonanie
o nieskonczonej mozliwosci przekladania depozytu wiary na wszystkie kultury
i jezyki. Nie zostalo tam ono poparte zadnym odniesieniem do dawnego na-
uczania, ani do zadnych badan. Jest to stwierdzenie niezwykle wazne, bo nie

tylko rodzi daleko idace konsekwencje dla szeroko pojetej dziatalnosci misyjnej,
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ale rzuca réowniez swiatto na wiele wspoétczesnych probleméw koscielnych (np.
korekty tlumaczen mszatu). Papiez napisal, ze depozyt wiary ,przektada si¢ na
wszystkie jezyki” (EN 65). Poniewaz nie udalo si¢ znalez¢ teologicznej weryfi-
kacji tego stwierdzenia, zdecydowano, aby temu wlasnie zagadnieniu poswieci¢
niniejsze studium’.

Odwotanie si¢ do cytatu z nauczania papieza wymaga odniesienia si¢ réwniez
do kontekstu tejze wypowiedzi. W numerze 63 papiez najpierw zachecil Koscioty
partykularne do ,,przyswojenia sobie trzonu ewangelizacyjnego oredzia’, a nastep-
nie do przelozenia go na jezyk ,zrozumialy dla miejscowych ludzi”. Wskazal tez
na trzy typy tekstow, ktore maja by¢ ttumaczone. Chodzi o formuly liturgiczne,
o katecheze oraz o okreslenia teologiczne. Cho¢ papiez nie wspominal w tym miej-
scu o tlumaczeniach biblijnych, wydaje si¢ odpowiednim wiaczenie ich réwniez
w zakres naszych badan®

Wykazanie zdolnosci adaptacyjnej chrzedcijanskiej wiary w wymiarze nieskon-
czonej mozliwosci przektadu depozytu wiary na wszystkie kultury i jezyki wyma-
ga oczywidcie obszerniejszych badan niz jedno opracowanie. Studium prébujace
calo$ciowo zweryfikowac to stwierdzenie musiatoby by¢ zaréwno bardzo obszer-
ne zakresowo, jak i prowadzone réznymi metodami. Podejmujac si¢ wigc proby
teologicznego przebadania fragmentu tego zagadnienia, autor jest zmuszony do
powaznego ograniczenia zakresu badan.

Nie jestesSmy w stanie w pelni da¢ odpowiedzi na pytanie: Czy to prawda, ze
depozyt wiary chrzescijanskiej jest nieskonczenie przektadalny na wszystkie kul-
tury i jezyki? Prezentowana praca bedzie bardziej umiarkowana w swych zamie-
rzeniach. Postanowiono oprzec ja na konkretnym studium przypadku, ktérym

bedzie Madagaskar. Poniewaz papieski termin ,trzon ewangelizacyjnego ore-

! Podobnie stwierdzil Jan Pawel II: ,,Koscidl jest katolicki takze dlatego, ze potrafi w kazdym srodowisku
strzezona przez siebie Prawde objawiong, nie skazong w Boskiej tresci, przedstawi¢ w taki sposdb, by
mogla spotka¢ si¢ ze szlachetnymi myslami i stusznymi oczekiwaniami kazdego czlowieka i wszystkich
ludéw” (SA 18, kursywa dodana - WK). Podobna teze¢ ukazuje stynna ksigzka L. Sanneha, Translating the
Message. The Missionary Impact on Culture (Maryknoll 1989), zwlaszcza jego stwierdzenie, Ze zdolnos¢
translacyjna jest Zrodtem sukcesu chrzescijanstwa w réznych kulturach (s. 51). Analogicznie wypowiedziat
sie tez $wiatowej stawy historyk misji prof. Andrew Walls, ktorego autor mial okazje spotka¢ osobidcie.
Por. A.E Walls, The Gospel as Prisoner and Liberator of Culture, MIA 10 (1982) nr 3, s. 93-105.

2 Papiez wspominal tez o drugorzednych strukturach ko$cielnych oraz o postugach duchownych.
Mogloby to stanowi¢ ciekawe pole badant w kontekécie Kosciota na Madagaskarze, ale nie odnosi si¢ to
bezposrednio do celu naszych badan, poniewaz nie dotyczy ttumaczenia tekstow.
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dzia” jest trudny do doprecyzowania w znaczeniu jezykowym, dlatego w pracy
proponujemy okreslenie ,,podstawowe teksty wiary”. Gléwne pytanie badawcze
brzmie¢ zatem bedzie: Jak ksztaltowaly si¢ podstawowe chrzescijanskie teksty
wiary w jezyku malgaskim?. Te podstawowe chrzescijanskie teksty wiary to tek-
sty, ktére wyrazaja ,trzon ewangelizacyjnego oredzia” w formie podstawowych
modlitw i tekstow biblijnych oraz liturgicznych, jakie wyksztalcily si¢ w prakty-
ce Kosciola przez wieki. Zwrocimy tu szczegdlna, cho¢ nie wylaczna, uwage na
tradycje katolicka.

Zasadniczy problem badawczy stanowi¢ bedzie przeanalizowanie jak wspol-
nota eklezjalna na Madagaskarze odczytywala chrzescijanskie prawdy wiary
przekazywane jej w sformulowaniach wyrazonych w jezykach europejskich.
Przedledzimy, na ile byly one interpretowane, czy tez modyfikowane w rzeczywi-
stosci kultury i jezyka malgaskiego.

Niniejsza praca zostanie podzielona na trzy czesci poprzedzone wstepem
i zwienczone zakonczeniem, w ktérym zostang zebrane wnioski. Cze$¢ pierwsza
ukaze kontekst metodologiczny niniejszego studium. Pierwszy rozdzial poswie-
cony bedzie kwestii metody. Drugi rozdzial skoncentruje si¢ na doprecyzowaniu
okreslenia ,,podstawowych tekstow wiary”. Trzeci zostanie po$wigcony kontek-
stowi interesujgcego nas procesu, czyli historii Madagaskaru. Czwarty w koncu
przyblizy problematyke $wiata duchowych wyobrazen ludnosci postugujacej sie
jezykiem malgaskim.

Czes$¢ druga obecnej pracy skoncentruje si¢ na tlumaczeniu podstawowych
tekstow wiary na jezyk malgaski w okresie dawnego (przedkolonialnego i kolo-
nialnego) Madagaskaru. W rozdziale pierwszym zaprezentowane zostang zrédfa
tekstow, ktore beda analizowane. W drugim szerzej przyjrzymy si¢ ksztaltowaniu
sie malgaskiej wersji najbardziej klasycznego tekstu wiary chrzescijanskiej, tzn.
»Modlitwie Panskiej”. W trzecim rozdziale przesledzimy ten proces nieco bardziej
pobieznie na przykfadzie czterech innych tekstow, tzn. ,Pozdrowienia Anielskie-
go’, »,Symbolu apostolskiego’, ,Dekalogu” i ,,Przykazan koscielnych”

Trzecia cze$¢ poswiecona bedzie ksztaltowaniu sie podstawowych tekstow wia-
ry w jezyku malgaskim w okresie wspoélczesnego Madagaskaru, od czasu odzyska-
nia niepodlegtosci w roku 1960. Poniewaz ten proces stale trwa, dlatego jedynie

zaprezentujemy glowne jego nurty.
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Podstawowa literatura zostanie szerzej przedstawiona w rozdziale I czesci II.
Do przesledzenia ksztaltowania si¢ podstawowych modlitw pacierzowych w jezy-
ku malgaskim spo$réd ponad stu réznych wydan katechizméw wybranych zostato
kilkanadcie, w taki sposob, aby byly reprezentowane kazdy wazny okres i miej-
sce. Beda wigc przeanalizowane katechizmy z XVII i XVIII w., a takze pierwsze
z XIX w. Tam, gdzie bedzie to konieczne, odwotamy sie réwniez do katechizmoéw
z konca XIX w., a w niektoérych przypadkach réwniez z XX w. Ostatnim konsulto-
wanym katechizmem bedzie malgaskojezyczne wydanie Katechizmu Kosciota Ka-
tolickiego. Jesli chodzi o tradycje innych wyznan chrzescijanskich, to przy analizo-
waniu ,,Ojcze nasz” i ,Wierz¢” tradycje katolicka poréwnamy réwniez z wersjami
trzech innych tradycji chrzescijanskich, ktére aktywnie wspolpracujg z katolikami
w ramach malgaskiej rady ekumenicznej. Pordwnamy ich wspodlczesne teksty li-
turgiczne. W przypadku tlumaczen biblijnych w skrdcie odniesiemy si¢ do wszyst-
kich zasadniczych wersji ttumaczen, zaréwno protestanckich, jak i katolickich.
Tak wiec zrodtami stang si¢ wszystkie wersje ttumaczen, bez wspominania dodru-
kéw. W tym przypadku tradycja protestancka jest bogatsza od katolickiej. Jesli zas
chodzi o teksty liturgiczne, to skoncentrujemy si¢ jedynie na tradycji katolickie;j.
Proces ttumaczenia gléwnych tekstow liturgicznych na Madagaskarze jeszcze si¢
nie zakonczyl, wigc pod uwage wziete beda wszystkie zbiory juz istniejacych tek-
stow liturgicznych, czyli praktycznie malgaski mszat i brewiarz. Poniewaz na po-
pularnym poziomie przezywania wiary bardzo wazne s3 pieéni religijne, dlatego
w ostatnim rozdziale przyjrzymy si¢ najlepiej przyswojonym tekstom, to znaczy
tym, ktére sg znane i $piewane od ponad wieku. Dla tej analizy zrodtami beda
najstarszy katolicki $piewnik wydany na Madagaskarze, jak i najpopularniejsze
wspolczesne $piewniki. Tematyka rozwoju wiary chrzescijanskiej na Madagaska-
rze doczekala si¢ juz tysiecy publikacji w réznych jezykach (réwniez kilkudziesie-
ciu w jezyku polskim). Odwotamy sie tylko do niektérych z nich, najwazniejszych
dla naszej problematyki.

We wstepie wypada powiedzie¢ stowo o tradycji malgaskiej. Zasadniczo w pra-
cy interesowa¢ nas bedzie malgaski material jezykowy. W tradycyjnym malgaskim
przemoéwieniu (kabary gasy) rozpoczynajacy przemodwienie zaczyna od przepro-
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szenia stuchaczy, ze zabiera glos, zdajac sobie sprawe, iz jest wielu zacniejszych
i lepiej zorientowanych w temacie, niz przemawiajacy w danej chwili’.

Bardziej osobiscie, w 2004 r. autor byl zaangazowany w pierwsza prébe prze-
ttumaczenia trzech podstawowych modlitw - ,Ojcze nasz’, ,Zdrowas Maryjo”
i ,Chwata Ojcu” na jezyk turkmenski. To dos§wiadczenie wspotpracy z rdzennymi
uzytkownikami tego jezyka w dziele ttumaczenia podstawowych tekstéw modlitwy
pozostawilo niezatarty $lad, ktérego jednym z owocow jest niniejsza ksigzka. Wie-
lokrotnie przypominaly sie tez stowa $w. Pawla z Pierwszego Listu do Koryntian:
~Czy wszyscy mowia jezykami? Czy wszyscy potrafig je ttumaczy¢?” (12,30). Nawet
jesli bezposrednio stowa te odnosza si¢ do daru jezykow, staly si¢ tez inspiracja dla
podjecia takich wlasnie badan. Ciekawg inspiracjg do refleksji nad teologia thuma-
czen tekstow wiary podczas konczenia ksigzki bylo spostrzezenie, ze w ormianskiej
katedrze we Lwowie (dzi$§ na Ukrainie), aniot Gabriel przemawia do Maryi po pol-
sku. Przy réznych okazjach autorowi byto réwniez dane niejednokrotnie modli¢ si¢
w roznych jezykach podczas Mszy $w., czy tez modlitwa brewiarzowg lub rézan-
cowa. Mimo ze byly to te same stowa, wypowiadane w réznych jezykach brzmiaty
nieco inaczej i budzily inne skojarzenia, réwniez religijne*.

W konicu na wybdr takiego zagadnienia wplynal tez powdd $cisle naukowy —
misjologiczny. Dzialalno§¢ misjonarzy bywa niekiedy krytykowana przez ludzi
postrzegajacych ich dzialalnoé¢ jako przejaw ,kolonializmu” religijno-kulturo-
wego, niszczacego rodzime kultury réznych grup etnicznych na $wiecie. Tymcza-
sem dzielo ttumaczenia Biblii czy innych tekstéw wiary na rézne rodzime jezyki
nie tyle niszczylo te kultury, co raczej przyczynialo si¢ do ich wzrostu i rozwoju.
Stynny profesor Lamin Sanneh, pochodzacy z Afryki, krytykowal szeroko rozpo-
wszechniong na Zachodzie tendencje¢ traktowania misjonarzy chrzedcijanskich
jako niszczycieli rodzimych kultur spoza Zachodu. Uwazal wspétczesny zachodni

kompleks winy zwigzany z misjami za nieuzasadniony. Okreslal misje jako ,,po-

* Ide¢ tu za myéla prof. Spindlera, ktory przypomnial t¢ prawde wszystkim nie-Malgaszom piszacym na
temat zagadnien malgaskich. Por. M.R. Spindler, Theological Developments in Madagascar, ,Exchange” 12
(1983) nr 35, 5. 1-43.

* Por. W. Kluj, Translations of verbal expressions of faith as the prophetic dimension of missionary work, w:
M. Delgado i M. Sievernich (red.), Mission und Prophetie in Zeiten der Interkulturalitit. Festschrift zum
hundertjihrigen Bestehen des Instituts fiir missionswissenschaftliche Forschungen 1911-2011, St. Ottilien
2011, s. 279-289.
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tezny ruch translatorski”. Podkreslal, ze z perspektywy kulturowej ,,misje chrze-
$cijanskie staja sie bardziej wyrazne, jako ruch translacyjny, z konsekwencjami dla
rewitalizacji miejscowych jezykéw, zmian religijnych i transformacji spotecznych,
niz jako $rodek zachodniej dominacji kulturowej™. Wydaje si¢, Ze wérdd prac
z dziedziny translatoryki najczesciej przemilczane zostajg zagadnienia teologicz-
ne i misjologiczne®. Warto byloby przyjrzec si¢ blizej kwestii teologii przekladéw.
Moze ta praca zainspiruje innych do dalszych badan w tym kierunku.

> L. Sanneh, A powerful translation movement: confronting the western-related guit complex, ,World
evangelization” 18 (1993) nr 64, s. 15-19. Podaje za J.A.B. Jongeneel, Philosophy, Science, and Theology of
Mission in the 19th and 20th Centuries. A Missiological Encyclopedia. Part I: The Philosophy and Science of
Mission, Frankfurt am Main (i in.) 2002, s. 216.

¢ Jednym z dodatkowych argumentéw na korzy$¢ podjecia przeze mnie tej problematyki byt przypadek
z jednej konferencji, gdy po prezentacji dorobku jezykowego polskich misjonarzy probujacych znalezé
pierwsze zasady gramatyczne danych jezykow, kto$ z jezykoznawcow stwierdzil, ze czesto misjonarze
»psuja’ jezyki, a pozniej jezykoznawcy musza ,poprawial” ich bledy. Wtedy nie bylem w stanie
zaprezentowac tak szeroko perspektywy misyjnej lingwistyki.



I.
ZARYS PROBLEMATYKI
TLUMACZEN W KONTEKSCIE
HISTORII MADAGASKARU

ROZDZIAL1

W KIERUNKU TEOLOGICZNEGO ROZUMIENIA
PRZEKEADALNOSCI WIARY

Juz w prologu' do starotestamentalnej ksiegi Madrosci Syracha czytamy: ,,nie
maja tej samej mocy slowa czytane w jezyku hebrajskim, co przelozone na inng
mowe. Nie tylko ta ksiega, ale nawet samo Prawo i Proroctwa, i inne ksiegi czytane
w ich wlasnym jezyku wykazujg niemalg réznice” (wiersze 21-26).

Jaka metodologie przyja¢ dla opracowania tak postawionego problemu? Pra-
ca niniejsza jest pisana z perspektywy misjologiczne;j. Jest wiec istotowo zakorze-
niona w tematyce teologicznej. Warto wigc na samym poczatku odnies¢ si¢ do
wspolczesnego nauczania Kosciola. W tym pierwszym rozdziale przyjrzymy si¢
wiec, jakie sugestie dla naszego badania przynosi wspdlczesne nauczanie Kos-
ciola, a nastepnie przypomnimy pokrotce tradycje refleksji misjologicznej nad

jezykami.

! Prolog powstal ok. 130 lat przed Chrystusem. Jest swoistym komentarzem starozytnego tlumacza,
ktérego mozna uwaza¢ za jednego z poprzednikéow dzisiejszych misjonarzy w dziele tlumaczenia
zbawczego oredzia.
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a) Wskazania interpretacyjne wspolczesnego Magisterium Ecclesiae

Podejmujac sie jakiegokolwiek zagadnienia teologicznego, nie mozna nie od-
nie$¢ sie do nauczania Magisterium Ecclesiae na interesujacy nas temat. Od dawna
papieze przypominali o konieczno$ci thumaczen. Byty to jednak raczej tylko ogol-
ne apele i zachety. Dopiero od czaséw ostatniego soboru nadszedl czas na powaz-
niejsza refleksje nad tym zagadnieniem.

Zarys teologicznych ram interesujacego nas tu procesu nakresla Konstytucja
dogmatyczna o Kosciele Lumen gentium. ,,Koscioly te (mlode — WK) czerpig ze
zwyczajow i tradycji, z madrosci i wiedzy, ze sztuki i umiejetnosci swoich ludéw to
wszystko, co moze sie przyczyni¢ do wyznawania chwaty Stworcy, do zobrazowa-
nia taski Zbawiciela i wlasciwego uksztaltowania zycia chrzescijanskiego (...). Do
wypelnienia tego zamierzenia konieczne jest rozbudzenie (...) badan teologicz-
nych? (...) Koscioty partykularne, wzbogacone swoimi tradycjami, znajda swoje
miejsce w koscielnej wspdlnocie” (LG 13). Ten fragment Konstytucji dogmatycznej
o Kosciele ukazuje zaréwno: 1) konieczno$¢ wiernosci Bozemu dzialaniu w $wie-
cie, 2) warto$¢ rodzimych tradycji (przedchrzescijanskich), oraz 3) niezbednos¢
»nowego” ukazania ,wiecznych” prawd wiary.

Zaczyna sie¢ wiec wylania¢ schemat, jaki powinny zachowa¢ badania teologicz-
no-translatorskie. Z jednej strony gloszenie Ewangelii musi zaktada¢ wiernos¢
temu, co zostalo przekazane zywej wspdlnocie Kosciota i przez nig poglebione
przez wieki modlitwy i refleksji. Z drugiej zas strony trzeba uwzgledni¢ wartos¢
i specyfike jezyka (tu malgaskiego), ktéry odzwierciedla caly duchowy $wiat danej
kultury. Trzeba wigc zachowa¢ podwdjng ,wierno$¢” — obu stronom. Na koniec
procesu ma to doprowadzi¢ do nowego wyrazenia starej prawdy, w sposob do-
stosowany do zastanych warunkéw. Ten schemat postaramy sie wiec nasladowac
w niniejszej pracy. Z jednej strony ukazemy podstawowe teksty wiary, ktore stano-
wig trzon ewangelicznego oredzia, a z drugiej przesledzimy jak proces ksztaltowa-
nia si¢ ich malgaskiej wersji zmagal si¢ ze specyfika kultury i jezyka malgaskiego.

Jesli chodzi o konkretniejsze soborowe wskazania jezykowe dla misjonarzy, to

znajdujemy je w dekrecie misyjnym Ad gentes w czg¢sci poswigconej misjonarzom.

2 Cho¢ mowa tu w pierwszym rzedzie o formalnych badaniach teologicznych, to jednak mozemy to
odnie$¢ réwniez do praktycznych wysitkéw translacyjnych.
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»Ktokolwiek (...) ma zamiar udac¢ si¢ do innego narodu, powinien mie¢ w wielkim
poszanowaniu jego spuscizng narodows, jego jezyk i obyczaje” (AG 26). Nieco za$
dalej dekret przypomina, aby misjonarze poznali na miejscu ,,réwniez najskrytsze
pojecia, jakie ludy te na podstawie uswieconych tradycji wytworzyly sobie o Bogu,
o $wiecie i o cztowieku. Niech w takim stopniu opanujg jezyki, aby mogli si¢ nimi
postugiwac poprawnie i swobodnie i aby w ten sposdb znalezli tatwiejszy dostep
do umystow i serc ludzi” (AG 26). Dekret soborowy ukazuje wigc konieczno$é
powiazania nauki jezykow ze znajomoscia miejscowej kultury, co stanowi jakby
dopowiedzenie czy uzupetnienie konieczno$ci wyzej wspomnianej postawy ,,po-
dwdjnej wiernosci”.

W wyzej wspomnianym na poczatku pracy numerze adhortacji Evangelii nun-
tiandi Pawel VI wskazal rowniez, ze piszac o jezyku ma na mysli nie tyle badania
jezykowe w znaczeniu literackim, co raczej ,,uwydatniajacym sens antropologicz-
ny i doktrynalny” przedmiotu. Jest to dla nas wazna wskazéwka dotyczaca metody
naszej pracy. Naszym celem ma wiec by¢ nie tyle analiza stricte semantyczna, ale
bardziej uwzgledniajaca wymiar kulturowy. Trzeba si¢ wigc przyjrze¢, jak pod-
stawowe teksty wiary przyjmowaly sie wérdd ludzi wierzacych postugujacych sie
konkretnym jezykiem. Te wskazowke mozemy okresli¢ jako zasade¢ ,odniesienia
kulturowego”.

W numerze 63 adhortacji papiez ogolnie przedstawit dwie przestrogi dla thu-
maczy. Z jednej strony przypomnial, ze: ,,ewangelizacja wiele traci na swej mocy
i wplywie, jesli nie uwzglednia charakteru ludzi, do ktérych si¢ zwraca, jesli nie po-
stuguje si¢ ich jezykiem, znakami i obrazami, jesli nie odpowiada na stawiane przez
nich pytania, jesli wreszcie nie dotyczy i nie porusza ich rzeczywistego sposobu zy-
cia”. Krotko mowiac, jest to wielka zacheta do otwarcia si¢ na miejscowe jezyki i kul-
tury, do korzystania z tego wszystkiego, co jest w nich dobre i moze by¢ pozyteczne
w dziele ewangelizacji. Z drugiej jednak strony przestrzega, ze: ,ewangelizacja staje
wobec niebezpieczenstwa utracenia swego wlasciwego charakteru i wobec niebez-
pieczenstwa calkowitego zaniku, jesli jej tres¢ zostanie z okazji przektadu ostabiona
lub okaleczona, albo jesli chcac dostosowaé prawde powszechng do danego terenu,
zatraci sie samg prawde i zniszczy jednos¢, bez ktérej nie ma zadnej powszechno-
$ci”. Papiez puentuje t¢ mysl stwierdzeniem: ,tylko taki Koscidt, ktéry zachowuje

$wiadomos¢ swojego uniwersalizmu i rzeczywiscie okazuje si¢ uniwersalnym, dys-
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ponuje przepowiadaniem zrozumiatym dla wszystkich, poza jakimikolwiek grani-
cami regionalnymi” W numerze 65, jakby widzac wigksze niebezpieczenstwa w tym
drugim zagrozeniu, przypomnial jeszcze raz o koniecznosci zachowania nienaru-
szonego depozytu wiary katolickiej. Punkt ten stanowi wiec jakby przypomnienie
wyzej wspomnianej zasady ,,podwdjnej wiernosci’, przy czym w zaleznosci od oko-
licznoéci przypomina si¢ o wiernoéci jednej badz drugiej stronie.

W takim wtlasnie kontekscie padajg stowa, ktdre stanowily inspiracje dla pod-
jecia niniejszego studium: ,,Chociaz ten depozyt przektada si¢ na wszystkie jezyki,
to jednak nie wolno go naruszac¢ ani uszczupla¢. Chociaz ubiera si¢ go w symbole
wlasciwe poszczegolnym ludom i wyjasnia sie go w wypowiedziach teologicznych
przy uzyciu srodkéw i narzedzi, jakie odpowiadajg réznym kulturom, czy spote-
czenistwom, czy rasom, to jednak zawsze musi si¢ zachowac te tres¢ katolickiej
wiary, jaka ko$cielny Urzad Nauczycielski otrzymat i przekazuje” (kursywa dodana
- WK). Jest to wigc przestroga przed pdjsciem za daleko oraz wskazanie narzedzi,
jakimi nalezy si¢ postugiwa¢. W przekladzie wiary nalezy wiec uzywac¢ symboli
wlasciwych poszczegélnym ludom, a w wypowiedziach teologicznych w danych
jezykach nalezy uzywac srodkéw i narzedzi odpowiadajacych réznym kulturom.
Stwierdzenie to faczy dwie wspomniane wyzej zasady ,,podwojnej wiernosci” oraz
»odniesienia kulturowego”.

Co istotnego dla naszych badan dodat w swym nauczaniu Jan Pawet II? Poru-
szal on interesujace nas zagadnienia w dwdch encyklikach. Najpierw w Slavorum
Apostoli, a pdzniej w Redemptoris missio. W pierwszej z nich zauwazyl, ze swieci
bracia ,,Przektadajac prawdy ewangeliczne na nowy jezyk, musieli sobie zada¢ trud
zapoznania si¢ z calym wewnetrznym $wiatem tych, ktérym zamierzali glosi¢ Sto-
wo Boze, postugujac si¢ zrozumialymi dla nich wyobrazeniami i pojeciami” (nr
11). Opisujac skutek dziatan Braci Solunskich zauwazyt: ,,Szlachetne dazenie do
utozsamienia si¢ z ich (ludéw stowianskich - WK) Zyciem i tradycja, ktére oczyscili
i o$wiecili prawda Objawienia, czyni z Cyryla i Metodego prawdziwe wzory dla
wszystkich misjonarzy (...), a w szczegélny sposob dla misjonarzy, ktérzy od naj-
dawniejszych czaséw po dzien dzisiejszy (...) pracowali i pracuja nad przekladem
Pisma Swietego i tekstéw liturgicznych na zywe jezyki réznych ludéw” (nr 11).

Na swoj sposob prowokacyjne, a moze z perspektywy trzydziestu lat od napi-

sania wrecz prorocze s3 stowa z numeru 17 tejze encykliki, gdzie papiez wspomi-
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nal o ,,przedstawicielach kultury koscielnej” przywigzanych ,,do zawezonej raczej
koncepcji rzeczywistosci koscielnej”, z ktérymi musieli sie zmierzyé Swieci Bracia.
Papiez powtorzyl argumentacje Cyryla podczas dysputy w Wenecji na temat li-
turgii we wlasnym jezyku. Po odwolaniu si¢ do tych starozytnych ludow, ktore
ja posiadaly, jak Ormianie, Persowie, Abazgowie, Iberowie, Sugdowie, Gotowie,
Awarzy, Tursowie, Chazarowie, Arabowie, Egipcjanie, Syryjczycy, przypomniat ar-
gumentacje z tej dawnej dysputy, ktora nie stracita na aktualnosci: ,,Jakzez wiec nie
wstydzicie si¢ uznawac tylko trzy jezyki (hebrajski, grecki i facinski) — a wszystkim
innym ludom i jezykom kaza¢ by¢ slepymi i gtuchymi? Powiedzcie mi, czy Boga
uwazacie za tak stabego, ze tego da¢ nie moze, czy za tak zawistnego, ze nie chce?”.
Na przeciwstawiang mu argumentacje historyczng i dialektyczng Swiety odpo-
wiadal, odwolujac sie do Pisma Swietego: ,,i kazdy jezyk (niech) glosi, ze Panem
jest Jezus Chrystus ku chwale Boga Ojca, “‘Wszystka ziemia niech Ci si¢ poktoni,
niech $piewa Ci, niech wyspiewuje Imieniu Twojemu, Najwyzszy’; ‘Chwalcie Boga
wszystkie narody, chwalcie Go wszyscy ludzie™

W numerze 18 Slavorum Apostoli Jan Pawet II najpierw przypomniat, ze Ko-
$ciol ,,potrafi w kazdym srodowisku strzezong przez siebie Prawde objawiong, nie
skazong w Boskiej tresci, przedstawi¢ w taki sposob, by mogta spotkac sie ze szla-
chetnymi myslami i stusznymi oczekiwaniami kazdego cztowieka i wszystkich lu-
dow”. Nieco dalej za$ podat ciekawa mysl: ,, Konkretny wymiar katolicko$ci, wpisa-
ny przez Chrystusa Pana w samg konstytucje Kosciota, nie jest czyms statycznym,
oderwanym od historii i plytko ujednoliconym, ale rodzi si¢ i rozwija poniekgd
codziennie jako nowos¢ z jednomyslnej wiary wszystkich, ktorzy wierza w Tréj-
jedynego Boga, objawionego przez Jezusa Chrystusa i gloszonego przez Kosciot
w mocy Ducha Swietego” (SA 18) (kursywa dodana - WK). Kolejng zasadg meto-
dologiczng, ktérg musimy wigc przyjaé¢ w naszym studium, jest zasada ,,dynamiki
jezyka”. Pewne pojecia czy okreslenia moga si¢ zmieniac.

W misyjnej encyklice papieza Jana Pawta II Redemptoris missio sekcja poswie-
cona tlumaczeniom nie pojawia si¢ samodzielnie, ale wystepuje w czgsci dotycza-
cej inkulturacji. W RMis 52 jest to polaczenie dos¢ ogolne przez sama koncepcje

inkulturacji (tutaj analizowang w wymiarze jezyka®). Jan Pawel II przypomniat

* Szerzej o tym, ze jezyk jest jednym z narzedzi inkulturacji por. M. Rostkowski, Jezyk narzedziem
inkulturacji w nauczaniu Kosciola na przestrzeni wiekéw, AMis 14 (2004), s. 115-122.
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przestroge Pawla VI oraz okreslil pojecie inkulturacji*. W dalszej kolejnosci ogol-
nie zaprezentowal proces inkulturacji (na ktdry tu patrzymy jedynie w perspek-
tywie procesu tlumaczenia), ukazujac jego trzy etapy: a) przekazanie tresci wiary,
b) przyjecie wiary w ramach rodzimych poje¢ oraz c) odnowienie znaczenia tego
pojecia. Wydaje sie, ze opisanie tego trdjetapowego procesu ma bardzo wielkie
znaczenie dla poprawnego zrozumienia postepu ttumaczen pojec chrzescijanskich
w réznych jezykach, réwniez w jezyku malgaskim®. Od strony metodycznej ten
podzial wpisuje si¢ w trzy przyjete zasady - ,,podwdjnej wiernosci’, ,,odniesienia
kulturowego” oraz ,,dynamiki jezyka”.

W dalszej czesci numeru 52 papiez ukazal interesujacy nas proces z perspekty-
wy Kosciola powszechnego. Tu réwniez mozna zauwazy¢ kilka ciekawych sugestii
metodologicznych dla naszych badan. Po przypomnieniu, ze Koscidt powszechny
w ten sposob ,wzbogaca sie o (nowe - WK) formy wyrazu i warto$ci’, papiez na-
pisal wazne teologicznie stowa, Ze w ten sposob Kosciot ,poznaje i wyraza jeszcze
lepiej tajemnice Chrystusa’, a takze ,,jest pobudzany do stalej odnowy”. By¢ moze
jest to pewna sugestia, iz dzigki inkulturacji (ttumaczeniom poje¢ chrzescijan-
skich) mozna ,jeszcze lepiej wyrazi¢” tajemnice Chrystusa. Jest to bez watpienia
dos¢ prowokujace stwierdzenie, ktére jednak znajduje swoje potwierdzenie w do-
tychczasowej historii refleksji teologicznej. Ta sugestia moze nie bedzie zasadg dla
calej pracy, ale przyjrzymy sig, czy co$§ podobnego mozna zauwazy¢ w procesie
ksztaltowania si¢ podstawowych tekstow wiary w jezyku malgaskim.

O ile numer 52 encykliki Redemptoris missio mial charakter bardziej teoretycz-
ny, o tyle w numerze 53 papiez omawial praktyczne zadania dla misjonarzy pola-
czone w dwa obowiazki: nauczenia si¢ jezyka oraz poznania miejscowej kultury,

ktéra maja odkrywa¢ w bezposrednim doswiadczeniu. W tym numerze znajdu-

* JInkulturacja ‘oznacza wewnetrzne przeksztalcenie autentycznych wartosci kulturowych przez ich
integracje w chrze$cijanstwie i zakorzenienie chrzescijanistwa w réznych kulturach’ Jest to zatem proces
gleboki i calosciowy, ktéry dotyczy zaréwno oredzia chrzescijanskiego, jak tez refleksji i konkretnej
dziatalnosci Koéciota. Jest to réwniez proces trudny, poniewaz nie moze w Zadnej mierze naruszy¢
specyfiki i integralnosci wiary chrzescijanskiej” (RMis 52).

> ,Poprzez inkulturacj¢ Ko$ciol wciela Ewangelie w rozne kultury i jednoczesnie wprowadza narody z ich
kulturami do swej wlasnej wspolnoty; przekazuje im wlasne wartoéci, przyjmujgc wszystko to, co jest
w nich dobre i odnawiajgc je od wewngtrz. Ze swej strony przez inkulturacje Koscidl staje si¢ bardziej
zrozumialym znakiem tego, czym jest, i coraz odpowiedniejszym narzedziem misji” (RMis 52). Kursywa
dodana - WK.
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jemy réwniez te uwage metodologiczna, aby taczy¢ jezyk z wymiarem antropolo-
gicznym, ktorg wskazat juz Pawel VI: , Tak wiec winni nauczy¢ si¢ jezyka regionu,
w ktoérym pracuja, pozna¢ najbardziej znamienne przejawy tamtejszej kultury, od-
krywajac jej warto$ci w bezposrednim doswiadczeniu” (RMis 53). Mamy tu wiec
jakby przypomnienie zasady ,,podwdjnej wiernosci”.

Nastepnie, w tym samym numerze 53 papiez spogladajac na te sama rzeczywi-
stos¢ z perspektywy Kosciotéw lokalnych, napisal: ,,ewangelizowane grupy dostar-
cza elementow do ‘przekladu’ ewangelicznego orgdzia” W tym miejscu Redemptoris
missio odwoluje sie do Evangelii nuntiandi 63, cytujac w przypisie wyzej analizowany
fragment: ,,Koscioly partykularne (...) powinny przyswoic¢ sobie trzon ewangelicz-
nego oredzia i, bez najmniejszej zmiany zasadniczej jego prawdy, przetozy¢ je na
jezyk zrozumiaty dla miejscowych ludzi, a potem je w tym jezyku glosi¢ (...). Jezyk,
o jakim tu mowa, nalezy brac nie tyle w znaczeniu semantycznym czy literackim, ile
raczej uwydatniajagcym sens antropologiczny i kulturowy przedmiotu™. Oczywiscie
réwniez Jan Pawel II przestrzegal przed niebezpieczenstwami znieksztalcen, jakie
moga sie wkras¢. Jest to wigc kolejne przypomnienie zasady ,,podwdjnej wiernosci”.

Papiez Benedykt XVI nie napisal encykliki poswieconej problematyce misyjne;j.
Jednakze przy kilku okazjach wyrazit si¢ na interesujacy nas temat. Np. 14 listo-
pada 2010 r. przypomnial, ze Ko$cidl, aby wypelni¢ swa misje gltoszenia prawdy
Chrystusa wszystkim narodom, musi uzywac ,kreatywnej inteligencji”. Cho¢ ta
opinia byta wypowiedziana w kontekscie wyzwan epoki informatycznej i nowych
jezykow oraz srodkéow komunikacji, to jednak wida¢ tu wyrazng analogie. Kon-
kretniej w kontekscie ttumaczen misyjnych wspomnial o tym przy okazji kate-
chezy na temat Cyryla i Metodego, wygloszonej 17 czerwca 2009 r. Powiedzial
tam m.in.: ,kazdy nar6éd winien zanurzy¢ we wlasnej kulturze objawione orgdzie
i wyrazi¢ jego zbawcza prawde w swoim wlasnym jezyku. Zaktada to bardzo zobo-
wigzujacg prace translatorska, poniewaz wymaga ustalenia terminologii wlasciwej
do oddania, bez znieksztalcenia go, bogactwa objawionego Stowa™. Mamy tu wiec

znowu przypomnienie zasady ,,podwdjnej wiernosci”.

¢ Przypisy w encyklice Redemptoris missio maja szczegélne znaczenie. Odwolanie si¢ do jakiego$
dokumentu wyraznie wskazuje na kontynuacje¢ mysli z tego zrodla.

7 Za: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/WP/benedykt_xvi/audiencje/ag_17062009.html (2013-02-02).
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Wazng wypowiedzig na interesujacy nas temat byla adhortacja Verbum Domini
o Stowie Bozym w zyciu i misji Kosciota z dnia 30 wrzes$nia 2010 r. Oczywiscie odnosi
sie ona gtéwnie do zagadnien zwigzanych z Pismem Swietym, ale cze$¢ z tych spraw
ma znaczenie rowniez dla thtumaczen innych tekstow wiary. W numerze 46 czyta-
my m.in.: ,,ttumaczenie tekstu nie jest zabiegiem czysto mechanicznym, ale w pew-
nym sensie jest czescig procesu interpretacji’. Bylo to napisane gtéwnie w kontekscie
wspdlnych tlumaczen ekumenicznych, ale ma znaczenie powszechniejsze. Wydaje
sie, Ze to spostrzezenie, iz ttumaczenia taczg si¢ z interpretacja, jest szczegolnie waz-
ne. W numerze 72 papiez przypomnial wielkie znaczenie Wulgaty nie tylko jako
dziela jezykowego, ale takze dla rozwoju zycia duchowego wielu $wietych. W nu-
merze 75 zalecal, za wskazaniami ojcéw synodalnych, aby wykorzystywac istniejg-
ce struktury akademickie dla formacji (biblijnej i nie tylko) $wieckich i misjonarzy.
W numerze 86 papiez przypomnial, ze ,,zywym podmiotem Pisma Swietego jest lud
Bozy, jest Kosciol” i ze ,,stowo jest zawsze zywe w zywym podmiocie”.

Najwigcej bezposrednich wskazan dla nas zawiera czes¢ ,,Stowo Boze a kultury”
(nry 109-116). Zaczyna si¢ od stwierdzenia, ze Bog ,,nie objawia si¢ czlowiekowi
abstrakcyjnie, lecz postugujac si¢ jezykami, obrazami i wyrazeniami zwigzanymi
z réznymi kulturami. Jest to owocna relacja, o czym $wiadcza dzieje Kosciota” (nr
109). Papiez zauwazyl tez, ze ,,dzisiaj ta relacja wchodzi w nowa faze” i ze kultura
»ze swoimi wielorakimi aspektami jawi si¢ jako element konstytutywny ludzkiego
dos$wiadczenia” (tamze). Dalej papiez przypomnial, ze ,,Stowo Boze na przestrzeni
wiekéw inspirowato rézne kultury, czego owocem byty podstawowe wartosci mo-
ralne, znakomite formy sztuki i wzorcowe style zycia” Wydaje sie, ze perspekty-
wicznie bardzo no$nym dla rozwoju teologii jest okreslenie Biblii jako kodu kultu-
rowego. Papiez wprost napisal: ,Trzeba w pelni odnalez¢ sens Biblii jako wielkiego
kodu kulturowego” (nr 110).

W numerze 114, ktory traktuje o Biblii i inkulturacji, Benedykt XVI znowu po-
wrocil do zagadnien wspominanych przez Jana Pawla II, piszac ,,Bog objawia sie
zawsze w konkretnej historii, postugujac si¢ zapisanymi w niej kodami kulturowy-
mi, ale z drugiej strony stowo Boze moze i powinno by¢ przekazywane w réznych

kulturach, by przemienia¢ je od wewnatrz”®. Kolejne zdanie znowu niesie wazne

8 W tym miejscu odwoluje si¢ do Evangelii nuntiandi 20.
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dla nas stwierdzenie, nie tylko w odniesieniu do ttumaczen biblijnych: ,Tak wiec
ujawnia sie gleboko miedzykulturowy charakter stowa Bozego, podobnie zresztg jak
wiary chrzescijaniskiej, zdolnych do spotkania i doprowadzenia do spotkania roz-
nych kultur” (pierwsza kursywa w oryginale, druga dodana)’. W kolejnym zas zda-
niu powtarza to w innych stowach: ,,stowo Boze zdolne jest dotrze¢ do wszystkich
ludzi w kontekscie kulturowym, w jakim zyjg” (kursywa dodana - WK)'.

Bezposrednio tlumaczeniom i rozpowszechnianiu Biblii poswiecony jest numer
115. Wspominajac najpierw dawne tlumaczenia Biblii napisal wazne stowa: ,Ttu-
maczenie w istocie jest zawsze czym$ wiecej niz zwykla transkrypcja oryginalne-
go tekstu. Przejscie od jednego jezyka do drugiego pociaga za sobg z koniecznosci
zmiane kontekstu kulturowego: pojecia nie s identyczne, odmienne przestanie za-
wiera si¢ w symbolach, poniewaz nawigzuja do innych tradycji mysli i innych sposo-
boéw zycia™'. Za sugestig ojcdw synodalnych papiez powtorzyt, ze ,wazna jest przede
wszystkim formacja specjalistow, zajmujacych si¢ réznymi przekladami Biblii”, po
czym dodat od siebie ,,zachgcam do inwestowania srodkow w tej dziedzinie”

W ostatnim numerze tej czesci (nr 116) poswieconym przekraczaniu granic
kultur przez Stowo Boze, znajdujemy m.in. takie stwierdzenie: ,,Stowo Boze jest
zdolne przenikna¢ w rézne kultury i jezyki i w nich si¢ wyrazi¢, ale to samo Sto-
wo zmienia granice poszczegdlnych kultur, tworzac wspdlnote réznych ludow”
W ostatnim zdaniu tego numeru, zwracajac si¢ do misjonarzy i thumaczy, papiez
zachecil, ,aby$my jako pierwsi dokonali nowego exodusu, zrezygnowali z naszych
miar i ograniczonych wyobrazen, by otworzy¢ si¢ na obecnos¢ Chrystusa”.

Wiele konkretnych przestanek teologicznych dla analizy tekstéw dostarcza
nam tez list Benedykta XVI do przewodniczacego Konferencji Episkopatu Nie-
miec, abpa Roberta Zollitscha z dnia 14 kwietnia 2012 r. w zwigzku z kwestig thu-

maczenia stéw ,,pro multis” w Modlitwach Eucharystycznych'. List po$wigcony

* W tym miejscu odwoluje si¢ do swojej wezesniejszej adhortacji Sacramentum caritatis 78.

1* Osobom mniej zorientowanym w zagadnieniach inkulturacyjnych przypomina réwniez, ze ,,inkulturacji
nie nalezy myli¢ z powierzchownym przystosowaniem ani tez z synkretycznym zamieszaniem,
rozmywajacym oryginalny charakter Ewangelii, aby uczyni¢ ja tatwiejsza do przyjecia” (tamze, nr 114).
Wspomina tez o semina Verbi obecnych w tonie kultury lokalne;j.

" Jest to cytat za dokumentem Papieskiej Komisji Biblijnej Interpretacja Biblii w Kosciele (z 15 kwietnia
1993 1.), czg$¢ IV, B, do ktorego szerzej nawigzemy pozniej.

12 Tekst polski: OsRomPol 33 (2012) nr 6, s. 30-32.
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jest w zasadzie zagadnieniu tlumaczenia tych stéw w kanonie Mszy $w., tzn. czy
Chrystus umarl ,,za wielu”, czy ,,za wszystkich” - jak optowala dotychczasowa wer-
sja niemiecka®. Nie wglebiajac si¢ w szczegdly tego wlasnie przypadku, kwestie
stre$ci¢ mozna nastepujaco. W latach szesédziesigtych, gdy ttumaczono Mszal
Rzymski stowa ,wiele”, ,wielu” z Iz 53,11 nn rozumiano jako semityzm oznaczaja-
cy »wszyscy . To samo odnoszono do facinskiego pro multis. Pézniej ten konsensus
przestal istnie¢. Okazalo sie wiec, ze przyjete wtedy ttumaczenie okazalo si¢ nie
tylko tlumaczeniem, ale tez interpretacjg. Literalnie stowo ,wielu” w tym miejscu
moze sugerowac, ze Jesus umarl nie za wszystkich ludzi. Dokladniejsza egzegeza
tego tekstu wskazuje jednak co$ przeciwnego.

Pomijajac szczegoly tego przypadku, papiez Benedykt XVI we wspomnianym
liscie podal kilka waznych wskazan translatorskich dla interesujacego nas zagad-
nienia. Napisal: ,,To polaczenie ttumaczenia i interpretacji nalezy w pewnym sensie
do zasad, ktdre zaraz po Soborze przyswiecaly ttumaczeniom ksiag liturgicznych
na jezyki nowozytne. Zdawano sobie sprawe z tego, ze teksty biblijne i liturgiczne
tak dalece odbiegaja od jezyka i mentalnosci wspolczesnego czltowieka, ze nawet
w przekladzie dalej s3 niezrozumiale dla uczestnikow liturgii. [...] uwazano, ze
nie tylko mozna, ale wrecz trzeba zawrzec juz w ttumaczeniu interpretacje, i w ten
sposob skroci¢ droge do ludzi, do ktorych serc i umystéw stowa te miaty dotrzec”.

Dalej papiez napisal bardzo wazkie stowa: ,W pewnym stopniu zasada, by tlu-
maczy¢ tres¢, zamiast starac sie¢ o dostownos¢ przekladu tekstow podstawowych,
jest wcigz uzasadniona”. Dalej jednak wyjasnia, ze przy czestym odmawianiu tek-
stow liturgicznych w réznych jezykach, zauwaza si¢, ze w niektérych wersjach
trudno znalez¢ wspdlne elementy. Dzieki temu doswiadczeniu posoborowemu
uswiadomiono sobie, ze ,,zasada nie dostownej, ale strukturalnej zgodnosci ma
w odniesieniu do przekladu swoje ograniczenia” Pierwsza oficjalng odpowiedzig
na to byla opublikowana 28 marca 2001 r. przez Kongregacje ds. Kultu Bozego
i Dyscypliny Sakramentéw instrukcja dla ttumaczy Liturgiam authenticam. In-
strukcja ta ,,ponownie postawila na pierwszym miejscu jako zasade ekwiwalent

stowny”, cho¢ nie narzucala dostownosci. Te wskazania papieza Benedykta XVI

1 Nie tylko niemiecka. Podobnie byto z trzema najczesciej uzywanymi w Kosciele katolickim wersjami:
angielska, wloska, hiszpanska. Por. W. Kluj, Translations of verbal expressions of faith as the prophetic
dimension of missionary work, w: M. Delgado, M. Sievernich (red.), dz.cyt., s. 289.
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mozna od strony metodologicznej w naszym przypadku sprowadzi¢ do doprecy-
zowania badz uszczegdlowienia zasady ,podwdjnej wiernosci™

Papiez zaznaczyl, ze to rozréznienie miedzy ttumaczeniem a interpretacja jest
niezbedne tak w stosunku do Pisma Swietego, jak i do tekstéw liturgicznych. Ist-
nieje tu stale tworcze napigcie miedzy tym, jakie to stowo rzeczywiscie jest, nawet
ze swa obcoscig, a misjg interpretacji, jaka zostala powierzona wspdlnocie Kos-
ciola. Papiez napisal: ,Nawet najdokladniejsze tlumaczenie nie moze zastapi¢ in-
terpretacji: do struktury objawienia nalezy fakt, ze Stowo Boze jest odczytywane
w interpretujacej wspdlnocie Kosciola, a wierno$¢ i aktualizacja sg ze soba po-
aczone. Stowo musi by¢ takie, jakie jest, w swojej wlasnej, dla nas by¢ moze ob-
cej postaci. Interpretacja musi by¢ wierna wobec samego stowa, ale jednocze$nie
ma sprawi¢, by bylo ono zrozumiale dla wspotczesnych odbiorcéw” Po wyjasnie-
niu watpliwosci teologicznych zwigzanych z rozumieniem stéw ,,za wielu” i ,,za
wszystkich” papiez ponownie przypomnial, ze ,,przez dostowne ttumaczenie stéw
Pisma Swietego wlaczamy sie w ten taiicuch pelnej szacunku wiernosci” W tym
tragmencie widzimy jeszcze jedna zasade, ktora wylaniala sie juz wczedniej, ale
nie byla wyrazona wprost. Informacja o twdérczym napieciu odsyta nas do pod-
miotu, ktéry musi podjac¢ decyzje. W przypadku tekstow czesto wymawianych
wspolnie, zwlaszcza podstawowych modlitw, musi istnie¢ jedna wybrana formuta.
Aby doszto do decyzji, musi by¢ ona szeroko przedyskutowana i wyprébowana
w praktyce. Jesli tekst ttumaczenia modlitwy nie bedzie pasowatl wielu osobom,
ktdre przeciez znajg réwniez tekst oryginalny, to taka wersja nie zostanie przyjeta.
W tym przypadku mozemy wigc powiedzie¢ o zbiorowym podmiocie weryfiku-
jacym dane ttumaczenie. To nie od decyzji takiego badz innego tlumacza zaleze¢
bedzie wybdr wersji danej modlitwy, ale bedzie to w pewnym sensie wybdr wspdl-
noty, ktéra kazde stowo bedzie wielokrotnie weryfikowala'. Te zasad¢ mozemy
okresli¢ zasadg ,,zbiorowego podmiotu tlumaczacego’, czyli wspolnoty Kosciota.

Podsumowujac ten fragment poswiecony sugestiom interpretacyjnym wspot-
czesnego Magisterium Ecclesiae, mozemy je okresli¢ jako cztery ,znaki drogowe”
postawione dla wlasciwego odczytywania interesujacego nas procesu. Sg to zasady

»podwojnej wiernosci” wierze chrzescijanskiej i miejscowym kulturom, ,,odniesie-

!4 Nawet jedli nie kazdy Malgasz w XIX w. znal greke czy facing, to jednak bylo wielu misjonarzy, ktorzy
znali te jezyki i wielokrotnie mogli weryfikowaé dobér danych stéw z rdzenng ludnoscia.
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nia kulturowego” danego jezyka wiary, ,,dynamiki jezyka” oraz ,,zbiorowego pod-
miotu ttumaczacego” teksty wiary, czyli wspolnoty Kosciota. Poza tymi czterema
zasadami w nauczaniu Jana Pawla II padto intrygujace pytanie, czy wiara chrzesci-
janska moze by¢ ,,jeszcze lepiej wyrazona”. Zobaczymy jak to bedzie w przypadku
jezyka malgaskiego.

b) Tradycja misjologiczna

Zagadnienia jezykowe i translacyjne zawsze stanowily istotng czes¢ wysitku mi-
sjonarzy i misjologéw. Takie polaczenie nie stanowi wiec zadnego nowego przelo-
mu w ramach szeroko rozumianych studiéw misjologicznych. Problem znajomo-
$ci jezykow obcych na misjach dotyczyt juz dziatalnosci apostolow i ewangelistow
w Nowym Testamencie i we wczesnym Koésciele'>. W wielu miejscach $§wiata mi-
sjonarze byli pierwszymi, ktorzy przemieniali kultury oralne na kultury pi$mien-
ne. Nie siegajac daleko do przykladéw Mesropa Masztoca (ok. 359-440), ktory
stworzyt alfabet armenski'¢, czy innych misji pierwszych wiekoéw, z naszego kregu
kultury srodkowoeuropejskiej wspomnie¢ mozna np. Ulfilasa (ok. 311-383), ktéry
upismiennil jezyk Gotéw i przettumaczyt na niego Biblie. Byt to chyba pierwszy
przypadek jezyka naszej czesci Europy, ktdry zostal spisany'’. Pdzniej jeszcze bar-
dziej podstawowym punktem odniesienia dla nas stalo si¢ dzielo $wigtych Braci
Sotunskich, Konstantyna-Cyryla (ok. 827-869) i Metodego (ok. 815-885), do ktd-
rych dzialalno$ci odwotujemy si¢ po dzi$ dzien nie tylko w znaczeniu ewangeliza-

cyjnym, ale réwniez kulturotwdérczym'.

* Por. G. Bardy, La question des langues dans léglise ancienne, Paris 1948; Ch. Mohrmann, Das
Sprachenproblem in der friihchristlichen Mission, ZMR 38 (1954), s. 103-111; Taz, Les origines de la latinité
chrétienne a Rome, VigCh 3 (1949), s. 67-106, 163-183.

16 Por. M. Starowiejski, Sfownik wczesnochrzescijariskiego pismiennictwa Wschodu: literatury - arabska,
armetiska, etiopska, gruziriska, koptyjska, syryjska, Warszawa 1999, s. 153-154; J. Figiel, Mesrop, Mesrob,
Masztoc, EK, t. 12, kol. 603-604.

17 Por. J. Strzelczyk, Apostotowie Europy, Warszawa 1997, s. 46-61; S. Longosz, Wulfila. Propagator kultury
chrzescijariskiej w starozytnej Mezji i Tracji, VoxP 3 (1983) nr 4, s. 125-159.

8 Por. J.S. Gajek MIC, L. Gorka SVD (red.), Cyryl i Metody. Apostotowie i nauczyciele Stowian, Lublin
1991, t. 2; Por. tez: W. Kluj, Godnos¢ kazdej kultury [Rozmowa na temat encykliki ,,Slavorum Apostoli”],
w: Przewodnik po encyklikach. Myslgc z Janem Pawlem II, Komentarze M. Zigba OP. Rozmawial P. Kozacki
OP, Poznan 2003, s. 67-83.
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Jeszcze przed okresem wielkich odkry¢ geograficznych oraz idacym za nimi
okresem pierwszych misji na innych kontynentach, w $redniowieczu Raymond
Lull (ok. 1232-1315), Roger Bacon (ok. 1214-1294) i inni wniesli swoj wkiad do re-
fleksji Kosciofa na temat stosowania réznych rodzajow jezyka w procesie gloszenia
Ewangelii i zakladania Kosciofa. Ciekawa uwage prawie péttora wieku temu po-
czynil Thomas Laurie”, gdy zwrécil uwage, ze ,Najwczesniejszy wkiad do wspodt-
czesnej lingwistyki wniesli misjonarze papiescy. Poczatki filologii poréwnawczej
wyniknely z poréwnywania ttumaczen ,,Modlitwy Panskiej” w XV w’. Niektérym
osobom te sfowa wydawaly si¢ przesadzone, ale pod wplywem badan przeprowa-
dzonych dla powstania tej pracy okazuje sie, Ze nie s3 one az tak nierealne. Nie
miejsce tu na dyskusje z tym stwierdzeniem, ale warto zapamieta¢, ze cho¢ odno-
szg si¢ one do okresu wczesniejszego, zostaly napisane, gdy dokonywat si¢ proces
ksztaltowania si¢ malgaskiej wersji ,Ojcze nasz”.

Wielkie zastugi dla rozwoju miejscowych jezykow i powstania pierwszych thu-
maczen z jezykow europejskich mieli wielcy misjonarze XVII i XVIII w. Dziefa
takich misjonarzy z Azji jak np. Matteo Ricci, Roberto de Nobili czy Aleksander
de Rhodes weszly do kanonu klasyki misjologicznej*. Nie mniej plodni w tym
wymiarze byli misjonarze Ameryki Lacinskiej tworzacy pierwsze katechizmy na
tym kontynencie i na wyspach Pacyfiku*'. Ameryka Péinocna i Afryka z czasem
réwniez dolaczyly do tego wielkiego nurtu.

W epoce nowozytnej, poczawszy od XIX w., uczyniono dalszy postep. Na pros-
be amerykanskich misjonarzy, ktérzy pracowali wéréd Indian, juz John Pickering
(1777-1846) podjal si¢ proby opracowania ich jezyka i wydat An Essay on a Uni-
form Orthography for the Indian Languages of North America (1820). Ta ksigzka
wywarta wielki wplyw. Dziela zaréwno Henriego Venna Rules for Reducing Unw-

1 T. Laurie, The Ely volume Or the contributions of our foreign missions to science and human well-being,
Boston 1882, s. 187. Por. ].A.B. Jongeneel, dz.cyt., s. 208-209.

» Warto zauwazy¢, ze np. pierwszy tekst napisany przez Matteo Ricciego po chinsku, czyli ,Traktat
o przyjazni” wszed! pdzniej do kanonu pism konfucjanskich. Polskie ttumaczenie: R. Malek, Matteo Ricci S]
(1552-1610) i jego aforyzmy o przyjazni (Jiaoyou lun / Dellamicizia), ,Chiny Dzisiaj” 5 (2010) nr 4, s. 26-32.
Bardzo ciekawa pozycja na temat pierwszego katechizmu w Wietnamie — zob. P.C. Phan, Mission and
Catechesis. Alexandre de Rhodes and Inculturation in Seventeenth-Century Vietnam, Maryknoll, NY 2005.

1 Por. np. W. Kluj, Problematyka ttumaczen biblijnych, katechetycznych i liturgicznych na gléwne jezyki na
Filipinach, w: G. Cyran i E. Skorupska-Raczynska (red. naukowa), W kregu jezyka religii i wiary. Jezyk.
Religia. Tozsamos¢ V, Gorzéw Wielkopolski — Szczecin 2011, s. 109-119.
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ritten Languages to Writing in Roman Characters (1848), jak i Richarda Lepsiusa
Standard Alphabet for Reducing Unwritten Languages and Foreign Graphic System
to a Uniform Orthography in European Letters (1855; 1863%), wiele z niej korzystaly.
Pochodzg one z okresu, kiedy interesujacy nas proces przebiegal na Madagaskarze.
Wielu misjonarzy w Azji, Afryce i Ameryce Lacinskiej uzywato tych i podobnych
studiow podczas opracowywania roznych gramatyk czy stownikow.

Nie tylko w kregach katolickich dziewietnastowieczna refleksja nad misjami
czesto szfa w parze z misyjng lingwistyka®’. Karl Graul (1814-1864), dyrektor pro-
testanckiego towarzystwa misyjnego Leipzig Mission, uwazal, ze misjologia powin-
na rozwijac sie w takich dziedzinach, jak historia misji, teoria misji, historia religii,
religioznawstwo pordwnawcze, statystyka religii i — wlasnie - lingwistyka misyj-
na*. Po Graulu wspomnie¢ mozna réwniez innych misjologéw zajmujacych sie
bezposrednio lingwistyka. Po stronie protestanckiej warto wymieni¢ takie postaci,
jak Carl Meinhof (1857-1944)*, a sposrdd bardziej wspotczesnych Kenneth Lee
Pike (1912-2000)* oraz oczywiscie Eugene Albert Nida (1914-2011).

2 Por. ogdlne opracowania dotyczace misji i badan jezykowych w $rodowiskach protestanckich: EE.
Daubanton, Prolegomena van Protestantsche zendingswetenschap, Utrecht 1911, s. 93-95 (De taal waarvan
de zendeling zich bedient) oraz s. 520-537 (De zendingswetenschap en de taalwetenschap); J. Schmidlin,
Einfithrung in die Missionswissenschaft, Zweite Auf., Miinster in Westfalen 1925, s. 170-172 (Sprachkunde).

* Por. Jongeneel, dz.cyt., s. 207-210; Szerzej O.G. Myklebust, The study of missions in theological education:
an historical inquiry into th eplace of world evangelisation in Western Protestant ministerial training with
particular reference to Alexander Duff’s chair of evanglistic theology, 2 t., Oslo, 1955-1957, t. 1 (to 1910),
1955, 5. 101. Tutaj troch¢ uwspotczesniono nazwy sprzed dwustu lat. W oryginale historia religii brzmiata
wtedy jako ,historia poganstwa” (Geschichte des Heidenthums), a religioznawstwo poréwnawcze jako
»0golna mitologia” (Allgemeine Mythologik).

2 Meinhof z jednej strony badal naukowo jezyki afrykanskie, z drugiej zas poswiecil swoj wysilek
ich ,chrystianizacji”. Por. C. Meinhof, Die Christianisierung der Sprachen Afrikas, Basel 1905. Pisal
(s. 7) o trudno$ciach w tlumaczeniu Biblii z trzech powodéw: 1) gramatycznych, 2) geograficzno-
historycznych, ale réwniez z powoddéw 3) teologicznych. Ten ostatni jest dla nas szczegélnie interesujacy.
Rozwiniety zostanie w trakcie omawiania sytuacji na Madagaskarze.

» Ten amerykanski lingwista i antropolog zmarl symbolicznie ostatniego dnia starego millennium - 31
grudnia 2000 r. Pike jest znany gtéwnie jako jezykoznawca Camp Wyclif, pdzniej zostat przewodniczacym
Summer Institute of Linguistics (SIL). Cho¢ Pike byl dos¢ kontrowersyjng osoba jako przewodniczacy SIL,
to jednak uczynil je znanym w amerykanskich i europejskich kregach jezykoznawczych. Por. K.L. Pike
& R.M. Brend (red.), The Summer Institute of Linguistics: its works and contributions, The Hague 1977; D.
Stoll, Fishers of men or founders of empire? The Wycliffe Bible Translators in Latin America, London 1982,
s. 251.

% Nida, znany tworca teorii ekwiwalencji dynamicznej, zmarl 25 sierpnia 2011 r. Jako sekretarz
American Bible Society cale dziesigciolecia pracowal z misjonarzami nad rozwigzywaniem probleméw
translatorskich. Jest najbardziej znanym i wplywowym wspolczesnym lingwista misji chrzescijanskich.
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Réwniez po stronie katolickiej” mozna wymieni¢ wiele postaci. Tytutem przy-
kfadu za Jongeneelem wspomnimy tu tylko takie postaci jak Joseph Dahlmann S]
(1861-1930)*, André Rétif SJ (1914-)* czy John Wils™.

Odniesienie do lingwistyki misyjnej spotykamy juz w klasycznym podreczniku
ojca wspdlczesnej misjologii czyli Gustawa Warnecka (1834-1910)*'. Przekona-
nie Kennetha S. Latourettea®, ze wiek XIX byt ,wielkim wiekiem” misji chrzesci-
janskich odnosi si¢ rowniez do badan jezykowych misjonarzy. Liczba gramatyk
i stownikéw stworzonych przez misjonarzy w XIX w. przerosta liczbe wszystkich
napisanych wczesniej przez osiemnascie wiekdw. Francois E. Daubanton® cyto-
wal stwierdzenie Maxa Miillera (jednego z prekursoréw religioznawstwa) na temat
wplywu misji chrzescijaniskich na wspdlczesng lingwistyke: ,,petny zakres naszej
wiedzy na temat dialektow ludéw pierwotnych zawdzigczamy gldéwnie, jesli nie

catkowicie, misjonarzom”. Nawet jesli dzis nie do konca takie twierdzenie jest pod-

Traktowal lingwistyke nie tylko jako dyscypling zajmujacy si¢ empirycznym problemem formalnych
struktur jezykowych, ale zajmowal si¢ tez kwestiami hermeneutycznymi znaczenia i komunikacji. Por.
np. Eugene A. Nida, Message and mission: the communication of the Christian faith, New York, Evanston
& London 1960.

¥ Por. A.JM. Mulders, Missiologisch bestek; inleiding tot de katholieke missiewetenschap, Hilversum
& Antwerpen, 1962; A. Santos Hernandez SJ, Misionologia: problemas introductorios y cincias auxiliares,
Santander 1961, s. 289-290 i 405-468 (Las misiones y la lingiiistica).

8 Byl jednym z wspotzalozycieli stynnego katolickiego uniwersytetu Sophia w Japonii. Jednym z czolowych
katolickich lingwistéow misyjnych konca XIX w., a wigc kiedy ma Madagaskarze toczyt si¢ interesujacy
nas proces. Zajmowal si¢ badaniem historii katolickiej lingwistyki misyjnej czaséw nowozytnych. Por. J.
Dahlmann SJ, Die Sprachkunde und die Missionen: ein Beitrag zur Charakteristik der dltern katholischen
Missionsthitigkeit (1500-1800), Freiburg im Breisgau 1891 [It. tr.: 1892; Sp. tr.: 1893].

¥ Zwrdcil on uwage np. na problem kompetencji jezykowych. Por. A. Rétif S], Introduction a la doctrine
pontificale des missions, Paris 1953, s. 115-118 (La compétence en matiére linguistique).

* Wils sugerowal jako najwyzszy cel lingwistyki misyjnej ,,stworzenie rodzimego jezyka chrzeécijanskiego’,
tzn. narzedzia, dzieki ktoremu Ewangelia moze dotrze¢ bez przeszkod i w sposob w pelni zaadaptowany
do ludéw nieeuropejskich. Odwieczne Stowo Ojca nie ma jezykéw. Historyczny Kosciot jednakze nie
moze bez nich dziala¢. Kosciot nalezy do wszystkich jezykéw i laczy je wszystkie. W tym znaczeniu
misyjne prace jezykowe uczestnicza w ciaglym dziele wcielenia, por. J. Wils, The Mission and Linguistics,
w: E. Loffeld CSSp, J. Wils (red.), Scientia missionum ancilla: clarissimo doctor Alphonso I.M. Mulders ...
hunc librum dedicant amici occasione sexagesimi eius anniversarii, Nijmegen & Utrecht 1953, s. 252.

31 Por. G. Warneck, Evangelische Missionslehre: ein missionstheoretischer Versuch, t. 3, Gotha, 1892-1903,
1/1, s. 17-26 (Die sprachliche Verschiedenartigkeit des Missionsgebiets); 111/2, s. 49-65 (Die missionarische
Sprache).

32 K.S. Latourette, A history of the expansion of Christianity, Exeter & Grand Rapids 1971, t. 7. Tomy 4-6
traktujace o XIX w. nosza tytul: The great century.

¥ Dz.cyt., s. 522.
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trzymywane, bez watpienia rozwdj jezykoznawstwa jako dyscypliny naukowej byt
zwigzany niejednokrotnie z badaniami jezykowymi na réznych terenach misyj-
nych*. Szkoda jednak, Ze prace te znane sa najczesciej z perspektywy jezykoznaw-
czej, a nie ma jak dotad poglebionej refleksji teologicznej nad nimi.

Jak ma si¢ zachowa¢ tlumacz tekstow wiary na nowy jezyk? Tlumaczenie jest
konieczne, bo nie wszyscy znaja jezyk objawienia. Jak zatem zachowa¢ oryginal-
ng tre$¢? Czy proces tlumaczenia poje¢ wiary ma ktas¢ nacisk na tekst wyjscio-
wy i podkresla¢ wiernos¢ oryginalowi? A moze powinien to by¢ bardziej proces
tworzenia poj¢¢ wiary w nowym jezyku na podstawie pierwowzoru otrzymanego
z innej kultury, z zewnatrz? Wtedy akcent bedzie padal na znaczenie przettuma-
czonych poje¢ w nowym systemie odniesien. Te dwa pytania wyznaczaja jakby
dwie skrajnosci, ktorych musimy unikng¢, aby posrodku znalez¢ rozwigzanie. Jest
to w pewnym sensie analogiczna sytuacja do tej, jaka znamy z okresu sporéw chry-
stologicznych i trynitarnych w pierwszych wiekach. Jesli bardzo podkresli si¢ B6-
stwo Chrystusa, trudno wytlumaczy¢ Jego ludzkie cechy, a jesli rozpoczniemy od
Jego Czlowieczenstwa, trudno bedzie logicznie utrzymac wszystkie konsekwencje
Jego Bostwa. Historia réznych herezji jest tu wyraznym przykladem.

Warto t¢ kwestie podnies$¢ na poczatku, gdyz wydaje sie, ze w tym tkwi gléwne
zrodto nieporozumien. Z jednej strony wiare otrzymalisSmy, a nie wymyslilismy.
Z drugiej jednak strony proces tlumaczenia sformulowan wiary jest procesem
tworczym?®. Tworczo$¢ w zakresie jezyka oznacza, ze napotkany jezyk nie do kon-
ca radzi sobie z nowg trescig i musi co$ nowego stworzy¢. Moze to by¢ nowe stowo,
a moze by¢ doprecyzowanie czy zmiana znaczenia stowa juz istniejacego. Tak czy
inaczej jest to pewna ingerencja w jezyk. Dzialo sie to juz w czasach starozytnych,

gdy np. dyskusje nad wiarg w Chrystusa zmusily niejako jezyk grecki do doprecy-

3 Por. szerzej: O. Zockler, Missionare als Sprach-und Religionsforscher, AMZ 4 (1877), s. 52-61; E.
Wallroth, Was hat die gegenwdrtige Mission fiir die Sprachwissenschaft geleistet?, AMZ 18 (1891), s. 322-
339, 387-400, 449-465, 509-526; 20 (1893), s. 26-37, 74-87, 117-137, 222-240, 408-421. M. Grosser PSM,
Die Beziehungen der Missionswissenschaft und Missionspraxis zur Vilker- Sprachen- und Religionskunde,
ZM 3 (1913), 5. 29-53.

* Od czaséw Soboru Trydenckiego stosowano w Mszy $w. zasadniczo kanon rzymski (dzisiejsza pierwsza
modlitwa eucharystyczna). Po polsku modlimy si¢ tam m.in. ,,oraz wszystkimi, ktérzy wiernie strzega
wiary katolickiej i apostolskiej”. W oryginale stowa te brzmig troche inaczej: et omnibus |[...] catholicae et
apostolicae fidei cultoribus. Stowo cultor okre$la ogrodnika lub rolnika. Jak przypomnial o. Michal Pac,
chodzi wigc nie tyle o ,,strzezenie” wiary, co bardziej jej ,uprawianie” — por. M. Pac, Ogrodnicy wiary. 11
niedziela zwykta (17 czerwca 2012 r.), W Drodze” (2012) nr 6.



W kierunku teologicznego rozumienia przektadalnosci wiary 43

zowania znaczenia stow ,,osoba” czy ,natura’. A przeciez acinskie stowo persona
nie odpowiadalo dokladnie znaczeniu stéw prosopon czy hypostasis. Czy teologia
tacinska stawata sie przez to ,heretycka”?

Inaczej moéwigc tradycja misjologiczna réwniez przypomina, ze ttumacza tek-
stow wiary obowigzuje zasada podwojnej wiernosci. Z jednej strony wiernosci tek-
stom wiary, a z drugiej wiernosci zasadom jezyka (kultury), na ktdry te teksty maja
by¢ przetozone.

Jaki ma by¢ ten jezyk ,,docelowy”? Istnieje pewna preferencja dla jezykéw oj-
czystych (Mother tongue, Muttersprache®). Opiera si¢ to na podstawach biblijnych:
»Partowie, Medowie i Elamici ... styszymy ich gloszacych w naszych jezykach
wielkie dziela Boze” (Dz 2,9-11). Ta preferencja dla jezykow ojczystych staje jed-
nak przed pewnym problemem. Zasadniczo jezyki rodzime s3 zakorzenione we
wlasnej przeszto$ci, natomiast jezyki komunikacyjne w ideologiach politycznych,
dziafalnosci komercyjnej albo wymianie naukowej. Jakim jezykiem maja by¢ wy-
razane tresci wiary?

Wiara chrzescijaniska ma swoja wlasng terminologie. Takie podstawowe okre-
Slenia jak ,,Ewangelia’, ,,chrzest’, ,Eucharystia’, ,Trdjca” sa nieznane w wielu je-
zykach. Jak przettumaczy¢ te pojecia (oraz inne podobne) w sposéb zrozumiaty,
zachowujac ich znaczenie? Jak sobie radzi¢ z dostownym i metaforycznym znacze-
niem stéw? Np. istnieja ludy, ktore nie jedza chleba. Czy mozna to stowo zastgpi¢
»ryba” albo ,ryzem’, albo ,jedzeniem” lub ,positkiem” w ,Modlitwie Panskiej”:
»Chleba/ryby/foki/ryzu/positku naszego powszedniego daj nam dzisiaj”? Nie za-
wsze jest to fortunne, bo traci si¢ zwigzek pomiedzy ,,chlebem” i ,,Ciatem Chrystu-
sa, celebrujac Eucharystie.

Najwiekszym problemem jednak jest wlasciwe przettumaczenie stowa ,,Bog™.

7 »

W Chinach wlasciwe ttumaczenie stéw ,,Bég” i ,Duch” powodowalo kontrowersje

wsrod misjonarzy. Prace Rosina (1956) i Kima (2005) po$wigcone sa problemo-

3¢ EM. Zahn, Die Muttersprache in der Mission, AMZ 28 (1895), s. 337-360; F. Melzer, Unsere Sprache im
Lichte der Christus-Offenbarung, Tibingen 1952.

7 D.B. Barrett (red.), World Christian Encyclopedia: a comparative study of churches and religions in the
modern world AD 1900-2000, Nairobi, Oxford & New York, 1982, s. 984-987 (The names for God in 900
languages). Wéréd polskich publikacji por. np. H. Gzella, Imiona boze u ludéw Manggarai, Riung i Ngada
na wyspie Flores w Indonezji, w: R. Malek i W. Wesoly (red.), W stuzbie Stowa Bozego, Ptock 1978, s. 255-
273 albo R. Malek, Koncepcja Boga w Tenri-Kio, w: tamze, s. 221-239.
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wi wlasciwego ttumaczenia imion Bozych®. Ani Stary, ani Nowy Testament nie
pozwalajag nam samym wymysla¢ desygnatow na okreslenie Boga wedlug naszego
wlasnego zdania. Nie jest to wiec kwestia jakiej$ filozofii, czy misyjnej intuicji. To
Bdg sam si¢ objawia. Jest to wigc objawienie, ktére mamy niejako ,,odkry¢” w grani-
cach naszych jezykow. Dlatego tez kluczowym pytaniem jest, jak ludzie odkrywaja
oraz jak ttumaczg $wiety tetragram JHWH jako imi¢ wlasne Boga w swoich jezy-
kach*. W takim znaczeniu mozemy moéwic o ksztaltowaniu si¢ nowej terminologii.

Dzialalno$¢ misjonarzy musi wiec zmierza¢ do wytworzenia swoistego nowego
jezyka religijnego, do pewnego zakorzenienia® jezyka (terminologii) chrzescijan-
skiej w jezyk lokalny. Inaczej méwiac chodzi o to, co Gustaw Warneck nazywat
Sprachchristianisierung®, tzn. chrystianizacjg tzw. jezykow ,,poganskich”. Ta chry-
stianizacja jezyka ma réwniez wplyw na jezyk niechrzescijan. Zaréwno w $wiecie
zachodnim, jak i poza Europg niechrzescijanie muszg si¢ stopniowo, swiadomie
badz nie, ustosunkowa¢ do pojec tego jezyka chrzescijanskiego®. Ma to wiec swoj
szerszy wydzwiek, w pewnym sensie wymiar prorocki.
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Stworzenie ,,terminologii chrzescijanskiej”* rézni sie w zaleznosci od kontek-

stu. W spoleczenstwach tradycyjnych misjonarze napotkali jedynie jezyki mo-

* Por. S. Witkowska, Jak powiedziec ,,B6g” po chirisku, czyli o powstaniu sinologii, ,Fundamenta Europaea”
3 (2005) fasc. 4/5, s. 17-26; H.H. Rosin, The Lord is God: the translation of the divine names and the
missionary calling of the church, Amsterdam 1956; S. Kim, Strange Names of God: The Missionary
Translation of the Divine Name and the Chinese Responses to Matteo Ricci’s ,Shangti” in Late Ming China,
1583-1644, New York 2005; S.W. Williams, The controversy among the Protestant missionaries on the proper
translation of the words God and Spirit into Chinese, BSc 35 (1878), s. 732-778.

* Por. Jongeneel, dz.cyt., s. 214.

0 C. Meinhof, Die Einfiihrung des Missionars in das Volkstum der Heiden durch die Sprache, w:
J. Richter (red.), Die Einwurzelung des Christentums in der Heidenwelt: Untersuchungen iiber schwebende
Missionsprobleme..., Giitersloh 1906, s. 145-161; E.A. Nida, God’s word in man’s language, rev. ed. New
York 1966.

1 Por. G. Warneck, Evangelische Missionslehre: ein missionstheoretischer Versuch, t. 3, Gotha 1903, cz. 2,
s. 49-65.

2 Swiadczg o tym np. ostatnie zakazy uzywania stowa ,B6g” w arabskiej wersji przez chrzescijan na
Indonezji. Bardziej naukowa refleksja por. C. Meinhof, Die spechliche Ausbildung des Missionars, nach
einem Referat fiir die erste Missionslehrerkonferenz am 6 und 7 Juli 1908 in Berlin, Basel 1909; LT.
Headland, Some by-products of missions (By-products in language and literature), Cincinnati & New York
1912, s. 301-311; E.A. Nida, How the Word is made flesh: communicating the gospel to aboriginal people,
Princeton 1952; H.W. Gensichen, Glaube fiir die Welt: theologische Aspekte der Mission, Giitersloh 1971,
s. 193-199; H. Biirkle, Missionstheologie, Stuttgart, Berlin, K6ln... 1979, s. 89-91.

* Por. W. Bithlmann OFMCap, Die christliche Terminologie als missionsmethodisches Problem, dargestellt
am Swahili und an andern Bantusprachen, Schoneck-Beckenries 1950; S.N. Wald SVD, Christian
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wione, podczas gdy w potudniowej i wschodniej Azji réwniez spisane. Transfor-
macja znaczenia terminow juz istniejacych jest podobnie trudna, jak tworzenie
nowego jezyka. Nie jest tatwo przemieni¢ indyjski termin advaita czy chinski
yin-yang w jezyk, ktory by mial swoj charakter chrzescijanski*. Widzimy tu wiec
réwniez podobng sugestie tradycji misjologicznej, aby pamigtac o zasadzie ,,dy-
namizmu jezyka”.

Polska mysl misjologiczna w tej dziedzinie nie jest az tak bardzo rozwinigta, ale
tez nie jesteSmy w tym wzgledzie totalng pustynig. Mamy juz pewne opracowania.
Poniewaz nie jest ich az tak wiele, mozemy je tu krétko przypomniec.

Jedng z pierwszych syntetycznych préb polskiej analizy tej problematyki, jaka
ukazala si¢ w naszym os$rodku mysli misjologicznej za czaséw pierwszej misjologii
warszawskiej, byl artykul o. Andrzeja Bronka SVD, ktéry cho¢ uczyl zasadniczo
w Lublinie, to jednak swoj tekst przedstawil w warszawskiej serii Zeszytow Misjo-
logicznych Akademii Teologii Katolickiej w roku 1978%.

Autor artykutu podejmuje najpierw dyskusje z ,,nowa zasada relatywizmu je-
zykowego” Sapiro-Whorfa, ktéra glosi, Ze odmienne gramatyki prowadza do od-
miennych pogladéw na $wiat. Oczywiscie kazdy jezyk jest pewnym catosciowym
systemem, jednak nie jest on zamkniety na innych. Cztowiek za$ z natury swej
otwartosci na innych nie jest nigdy zamkniety w jednym tylko jezyku. Jesli zas
chodzi o misjonarzy, to opanowanie miejscowego jezyka jest dla nich podstawo-
wym i pierwszym obowigzkiem®.

Lubelski profesor zwracal tez uwage na fakt, Ze misjonarz moze dtugie lata prze-
bywa¢ w jakim§ kraju, nawet poprawnie moéwic, ale nie by¢ dobrze rozumianym,
gdy przychodzi do tlumaczenia prawd wiary. Moze to by¢ niekiedy kwestia innej
semantyki albo logicznych barier danego jezyka. Jednak to nie wszystko. Dorosty
czlowiek ustalit juz sobie zwigzki miedzy stowami a rzeczami. Swiat jest postrzega-

ny przez pewng strukture jezyka. Tak wiec misjonarz nie moze pozosta¢ tylko na

terminology in Hindi, w: K. Miiller SVD (red.), Missionsstudien, Kaldenkirchen 1962, s. 228-275; Ch.
Mohrmann, Le probléme du vocabulaire chrétien: expériences dévangélisation Paléo-chrétiennes et
modernes, w: Ed. Loffeld, J. Wils (red.), Scientia missionum ancilla, Nijmegen, Utrecht 1953, s. 254-262.

* Por. W.A. Smalley, Vocabulary and the preaching of the gospel, w: W.A. Smalley (red.), Readings in
missionary anthropology, New York 1967, s. 61-64.

# Por. A. Bronk SVD, Misjonarz wobec obcych sobie swiatéw méwienia, ZMis 111, s. 219-238.

4 Por. tamze, s. 223.



46 Wojciech Kluj OMI

poziomie samego poznawania jezyka, ale musi dopytywac sie o catoksztalt kultury
materialnej i duchowej danego ludu®’.

Misjonarz zmierzy¢ si¢ musi jednak jeszcze z czym§ innym. Zaden jezyk nie
jest statyczny, kazdy stale sie rozwija. Bylo tak za czaséw Jezusa, gdy musial On
przekraczac pojecia swej rodzimej kultury i jezyka. Tak bylo takze w czasach, gdy
Zydzi i Arabowie przyswajali sobie metafizyke Arystotelesa, w §redniowieczu. Gdy
dochodzi do spotkania misjonarza (przybywajacego z bogactwem wiary chrzesci-
janskiej wyrazonej w pewnej formie kulturowej) z nowa kultura, musi rodzi¢ si¢
nowe sfownictwo. Niekiedy jest ono ,,do$¢ dowolna wypadkows zaistniatych po-
trzeb i $wiadomych wysitkéw misjonarza”. Niektore pojecia zaczng zmieniaé swe
dawne znaczenie i zyskiwa¢ nowe. Zostang tez wprowadzone pewne catkowicie
nowe terminy.

W pewnym sensie misjonarz zdobywa zdolnosci jezykotwdrcze. To oczywiscie
wszystko zalezy od wymogow gloszenia Stowa, ale misjonarz moze, a nawet powi-
nien sterowac tymi procesami. Np. chrzescijanskie pojecie ,Bog” bedzie inne za-
kresowo niz podobne pojecie w jezyku danych ludzi, okreslajace jaka$ Site Wyzsza,
ale niekoniecznie osobowa, niekoniecznie jedyna. Czgsto jest tak, Ze miejscowe je-
zyki sg bardzo konkretne, ujmujg bezposrednio uchwytne dane zycia codziennego,
a jezyk katechezy czy homilii jest jezykiem bardziej abstrakcyjnym, korzystajacym
z pojec ,,0 dosy¢ wysokim stopniu uteoretycznienia, odnoszacym si¢ do rzeczywi-
stosci wymykajacej sie bezpos$redniemu poznaniu”. Biorac to wszystko pod uwage,
o. Bronk stwierdza: ,,Nieprzypadkowo wtasnie misjonarze byli pionierami na polu
lingwistyki uktadajac stowniki, opracowujac gramatyki, stwarzajac pisownie i do-
konujac przektadow (Biblia, katechizmy, modlitewniki)”*.

Autor omawianego tekstu zauwaza, ze w oparciu o swdj jezyk wszystkie ludy ra-
dza sobie z otaczajaca je rzeczywistoscia, potrafig skutecznie komunikowac¢ sie ze
sobg. Okazuje si¢ natomiast, ze przybywajacy w to srodowisko misjonarz ma nie-
kiedy spore problemy, aby zaprezentowac¢ swdj swiatopoglad, a w tym swa wiare.

Musi si¢ wiec zarowno uczy¢ szacunku dla jezyka, jak i liczy¢ sie z jego oryginalno-

47 Por. tamze, s. 227-228.

* Por. tamze, s. 228-229. Warto tu podkresli¢ to zestawienie z artykulu o. Bronka: ttumaczenia biblijne,
katechizmy i teksty modlitewnikow, do ktorych mozna réwniez zaliczy¢ $piewniki. Takie wlasnie formy
bedziemy omawiaé w dalszej czesci pracy.
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$cig. On sam jest uwarunkowany wlasnym $wiatem doswiadczenia i rozumienia.
W ten sposob jego kultura (w ktorej wyrdsl) staje si¢ modelem dla zrozumienia
innych sposobow myslenia. A przeciez te inne kultury i jezyki ksztaltowaly sie
niekiedy przez cate wieki (tysiaclecia) historii danego ludu®.

Przedstawiony tekst byl najbardziej znamiennym dla okresu ,,pierwszej misjo-
logii” warszawskiej. Za czaséw ,,drugiej epoki misjologicznej” na UKSW, pod kie-
runkiem o. prof. Jarostawa Rézanskiego OMI, powstato kilka ciekawych opracowan
w formie krotkich artykuléw. Trzeba tu wspomnie¢ przede wszystkim ksigzke pod
wspdlng redakcja Andrzeja Halemby oraz Jarostawa Rozanskiego, Miedzy prze-
ktadem biblijnym a teologiq afrykariskg. Wybrane problemy przektadow biblijnych
i teologii afrykariskiej*. Publikacja ta nie tyle miata na celu przebadanie wszystkich
zagadnien jezykowych (cho¢ i tak zawezonych do kontekstu afrykanskiego), co
raczej zasygnalizowanie pewnych zagadnien. Po wstepnym artykule o. Rézanskie-
go®! znajdujemy tam teksty p. prof. Niny Pawlak oraz p. Anny Michalak dotycza-
ce doskonalen kolejnych przekladéw biblijnych w danym jezyku®. Nastepnie ks.
Andrzej Halemba zaprezentowat histori¢ nowego przekladu, a mdj tekst traktowat
o pierwszym malgaskim tlumaczeniu Biblii*’. Kolejna grupa tekstow podejmowata
wyzwanie zmierzenia si¢ z niektérymi pojeciami, niekoniecznie w kontekscie thu-
maczen biblijnych. Tutaj zaproponowane zostaty artykuly o. prof. Henryka Zimo-
nia oraz o. prof. Jacka Pawlika®*. Na koniec ukazany zostal dorobek instytutu SIL
znanego z ttumaczen biblijnych na jezyki jeszcze nie opracowane w formie pisanej

oraz zarys dorobku translatorskiego polskich misjonarzy®.

4 Por. tamze, s. 231-232.

% Warszawa 2003.

°!]. Rézanski, Biblia a inkulturacja w kontekscie afrykariskim (s. 7-18).

52 N. Pawlak, Kryteria doskonalenia przektadu. Co znaczg kolejne przeklady Biblii na jezyki afrykatiskie?
(s. 19-31); A. Michalak, Adaptacja muzutmanskiej terminologii religijnej w hausatiskich przektadach Biblii
(s. 33-38).

> A. Halemba, Historia i znaczenie przektadu Nowego Testamentu na jezyk mambwe (s. 39-51), W. Kluj,
Ewangelizacyjne i spoleczne znaczenie pierwszego malgaskiego thumaczenia Biblii (s. 53-69).

* H. Zimon, Chrystologia afrykatiska jako przyktad inkulturacji (s. 71-85), ].J. Pawlik, Trudnosci przektadu
pojecia zta w kontekscie zachodnioafrykatiskich kultur (s. 87-96).

> A. Kotarska, SIL International i Wycliffe Bible Translators - historia powstania i zasady tHumaczenia
Pisma Swigtego (s. 97-120), W. Mironiuk, Polscy misjonarze wobec miejscowych jezykéw i przekladéw (s.
121-124).
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Poza dorobkiem ksigzkowym wydawanym pod auspicjami misjologicznymi,
trzeba tez wspomnie¢ tworczo$¢ misjologow prezentujacych swe badania podczas
sympozjow jezykoznawczych. Niektore z nich ukazaly sie w postaci artykutow
w ksigzkach opracowanych po sympozjach organizowanych przez osrodki jezy-
koznawcze w Gnieznie-Poznaniu oraz w Gorzowie-Glogowie®. Niektore z tych
watkéw pojawialy sie tez na sympozjach jezykoznawcow zajmujacych sie ttuma-
czeniami w Krakowie”’.

Poza dorobkiem misjologicznym w tej dziedzinie, warto by tez bylo zebra¢ pra-
ce wspolczesnych polskich misjonarzy i misjologéw w tej dziedzinie. Jest ich wiele,
ale jak dotad nie doczekalismy si¢ jeszcze calosciowego ich opracowania®.

Podsumowujac ten pierwszy rozdzial poswigcony wypracowaniu metodolo-
gicznych wskazowek dla naszych badan, mozemy wymienié¢ cztery wskazdwki,
ktdre znalezione zostaly w nauczaniu Magisterium Ecclesiae ostatniego pdétwiecza
oraz w tradycji refleksji misjologicznej. W dalszym ciagu pracy, czy to bedzie ana-
liza tekstu, czy synteza pewnych ogoélnych poje¢ dotyczacych kultury malgaskiej,
czy tez poréwnywanie réznych wyboréw pojec i sformutowan, kierowac si¢ bedzie-
my zasadami ,,podwdjnej wiernosci” (prawdzie objawionej i kulturze malgaskiej),
»odniesienia kulturowego” (bardziej niz zagadnieniom czysto lingwistycznym),
»dynamiki jezyka” oraz zasadzie ,,zbiorowego podmiotu tlumaczacego” (ktéry nie
zadowala si¢ jedynie ideg pojedynczego tlumacza, ale jest weryfikowany praktyka
i modlitwa calej wspolnoty). Sprobujemy tez odnalez¢ jakis przyktad malgaski (je-

8li bedzie) przypadku ,jeszcze lepszego” wyrazenia tajemnicy wiary.

¢ Wéréd moich tekstow, poza wspomnianym wyzej artykutem o tlumaczeniach tekstow chrzescijaniskich
na Filipinach, por. np. Obraz mieszkaticow Madagaskaru w perspektywie najdawniejszych religijnych
tekstow w jezyku francuskim, w: P. Zajac (red.), Konflikty perspektyw w historii i praktyce misji, Poznan
2009, s. 119-127; Pierwsze tumaczenia chrzescijariskie na jezyk malgaski, w: G. Cyran i E. Skorupska-
Raczynska (red.), Meandry tozsamosci. Jezyk. Religia. Tozsamos¢ IV, Gorzéw Wielkopolski — Szczecin
2010, s. 385-396.

%7 Por. cala seria Migdzy oryginatem a przekladem.

% Por. np. teksty T. Szyszka, Historia ewangelizacji krélestwa Quito, ,Nurt SVD”, nr 2, 2010, s. 89-123,
zwlaszcza s. 114-115 o kwalifikacjach jezykowych ewangelizatorow; Meandry zamierzen inkulturacyjnych
w Chinach, w: P. Zajac (red.), dz.cyt., s. 263-280, zwlaszcza s. 271-278; Wymiar ewangelizacyjny Instruccion
de la orden que se ha de tener en la doctrina de los naturales z roku 1545, autorstwa biskupa limskiego
Jerénimo de Loaysa, ,,Studia Warminskie” nr 48, 2011, s. 117-136; Zmagania ewangelizacyjne w Ameryce
Lacinskiej okresu kolonialnego, w: ML.E. Gawrycki (red.), Dzieje kultury latynoamerykariskiej, Warszawa
2009, s. 120-130.
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PODSTAWOWE TEKSTY WIARY I ICH TEUMACZENIA

Oczywiécie podstawowym tekstem wiary chrzedcijaniskiej jest Pismo Swiete.
Poniewaz jednak bardziej szczegélowe omdwienie ksztaltowania sie catego tego
tekstu w jezyku malgaskim stanowiloby zagadnienie samo w sobie i wymagaloby
wiecej miejsca, dlatego w niniejszej pracy krétko omoéwimy historie malgaskich
ttumaczen biblijnych z kilkoma przykladami, ale nie bedziemy si¢ nad tym dlu-
go zatrzymywac. Okredlenie ,podstawowe teksty wiary” zarezerwujemy przede
wszystkim dla krétszych tekstow, ktorym mozna si¢ przyjrzec troche dokladniej.

Podczas swego pierwszego wystapienia, 13 marca 2013 r., tuz po wyborze, nowo
wybrany papiez Franciszek zaprosit zebranych do krétkiej modlitwy. Czyms$ natu-
ralnym dla wszystkich wydawata si¢ wtedy wspolna modlitwa tekstami ,,Ojcze nasz’,
»Zdrowas Maryjo” oraz ,Chwata Ojcu”. Bylo to spontaniczne uznanie, Ze mamy takie
wspdlne nam wszystkim podstawowe teksty wiary, ktore sa jednoczesnie wyrazem
wiary i modlitwa. Podobne swiadectwo podaje np. tekst wybrany jako II czytanie do
Godziny Czytan we wspomnienie $wietych meczennikéw Pawta Miki i Towarzyszy
(6 lutego). Czytamy tam m.in., Ze w obliczu bliskiej $mierci brat Gonzales ,,podnie-
sionym glosem odmawial Modlitwe Pariskg i Pozdrowienie Anielskie™.

Jakie teksty zatem mozemy okresli¢ ,,podstawowymi tekstami wiary”? Pierw-
szg forma przekazu wiary byl przekaz ustny. Niektorych z pierwszych sformuto-
wan wiary mozemy si¢ doszukiwa¢ w Nowym Testamencie, a pdzniej w réznych
pismach starochrzescijanskich pisarzy. Z czasem jednak rosto przekonanie o ko-
niecznosci nowego sformulowania pewnych tekstéw. Analogiczny proces zacho-
dzil wtedy, gdy misjonarze po raz pierwszy docierali do nowych ludéw, a wiec

w sytuacji, ktora nas interesuje®.

¥ Liturgia Godzin. Codzienna modlitwa Ludu Bozego, t. II. Wielki Post, Okres Wielkanocny, Poznan 1984,
s. 1239.

% Ciekawie o tlumaczeniach ustnych pisze M. Chrobak, Miedzy Swiatami. Ttumacz ustny oraz
komunikacja miedzykulturowa w literaturze odkrycia i konkwisty Ameryki, Krakéw 2012. Szczegdlnie
interesujacy z naszej perspektywy jest fragment ,Ttumacze Stowa Bozego” (s. 46-50), gdzie m.in. na
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Gdy wraz z koncem starozytnosci proces wtajemniczenia chrzescijanskiego
ulegal zmianie, niektdére elementy wczesnochrzescijanskiego katechumenatu wia-
czono do liturgii chrztu®. Z czasem przygotowanie do sakramentu zredukowano
do kilku dni. Wymagano, aby kandydat (chrzestni) nauczyt si¢ na pamie¢ ,,Pater
noster” i ,,Credo”. Praktyka wielkich misjonarzy wczesnego sredniowiecza, takich
jak $w. Augustyn z Canterbury czy $§w. Bonifacy, szta po linii nawracania dwordw,
za ktérych przykladem chrzest przyjmowali ich poddani. Z czasem zasada stat si¢
chrzest dzieci. Wlasciwa praca wyjasnienia prawd wiary miala wigc miejsce po
przyjeciu chrztu. Jako ze oficjalnym jezykiem Kosciota byla wtedy lacina, a wiek-
szo$¢ ludzi byta analfabetami, stopniowo zaczela przyjmowac sie praktyka uczenia
sie na pamie¢ podstawowych prawd wiary w rodzimym jezyku.

Do czasu Soboru Lateranskiego IV (1215) nauczanie kos$cielne opierata si¢ na
tym, co wyksztalcilo sie za czaséw Karola Wielkiego w stynnym Admonitio gene-
ralis z roku 789. Nauczanie to polegalo na uczeniu i wyjasnianiu ,,Symbolu wia-
ry” i ,Modlitwy Panskiej”, ktére nalezalo zna¢ na pamiegc i codziennie odmawiac.
Sobdr Lateranski IV wydal wiele nowych dyspozycji w tym wzgledzie, m.in. pro-
boszcz zostal zobowigzany do wyjasniania podczas niedzielnej sumy ,Wierze’,
»Ojcze nasz’, ,Dekalogu’, a poézniej réwniez ,,Zdrowas Maryjo”. Zaczely si¢ poja-
wiaé pierwsze pozycje, ktére mozna by nazwa¢ poprzednikami katechizméw. Od
czasow karolinskich az do XII w. rozpowszechnione bylo dzieto Disputatio puero-
rum per interrogationes et responsiones (Rozmowa uczniéw w pytaniach i odpo-
wiedziach). Przypisuje si¢ je Alkuinowi, rektorowi szkoly patacowej Karola Wiel-
kiego. Dzieto to zawierato 12 rozdzialéw, z ktérych dwa ostatnie poswigcone byly
»Credo” i ,,Pater noster”®.

Erazm z Rotterdamu (1467-1536) byt autorem dwdch katechizméw. Tytut dtuz-
szego w formie pytan i odpowiedzi méwi, o jakie teksty chodzito: Symboli Apo-

stolorum, Decalogi praeceptorum et Orationis Dominicae explanatio (1533). Luter

przykltadzie wyprawy Wilhelma z Rubruk autorka ukazuje niezdolnos$¢ ttumacza do przettumaczenia
pewnych prawd wiary. Autorka pisze, ze ,zabraklo mu [tlumaczowi] znajomosci specjalistycznego
jezyka religijno-filozoficznego”. Zabraklo, poniewaz taki specjalistyczny stownik jeszcze w tym jezyku
nie istnial.

¢! Por. szerzej M. Dujarier, Krétka historia katechumenatu, Poznan 1990.

¢ Por. R. Murawski, Historia katechezy, w: J. Stala (red.), Historia katechezy i katechetyka fundamentalna,
Tarnéw 2010, s. 66-74.
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byt autorem dwoch katechizmoéw, tzw. Matego i Duzego. Obydwa wyszly drukiem
w 1529 r. w Wittenberdze. Ich uklfad jest oparty o schemat: ,Dekalog”, ,,Symbol
apostolski’, ,Modlitwa Panska’, a nastepnie chrzest i Wieczerza Panska. Warto za-
uwazy¢, ze w odroznieniu od katechizmdw katolickich, pierwsze miejsce zajmuje
w nich ,,Dekalog”.

Katechizm Rzymski (Catechismus Romanus) ukazal si¢ po Soborze Trydenc-
kim w 1566 r. Dzieli si¢ on na cztery czesci, ktore staly sie katolickim standardem
ukladu katechizmu (réwniez dla wspoélczesnego Katechizmu Kosciota Katolickie-
£0). Sa to: I — wiara, II - sakramenty $wiete i taska, III — Przykazania Boze i IV -
Ojcze nasz — modlitwa.

W drugiej potowie XVI w. powstalo kilka katechizmdw, ktore pdzniej staly sie
klasycznymi. Sw. Piotr Kanizjusz (1527-1597) napisal trzy. Skladajg sie z szesciu
czedci: I - O wierze i Symbolu apostolskim, IT - O ufnosci i Ojcze nasz, III - O mi-
tosci i 10 przykazaniach Bozych, IV - O sakramentach $wietych, V - O chrzesci-
janskiej sprawiedliwosci (unikanie grzechu i praktykowanie cnét), VI - O uzasad-
nieniu wiary. Dwa katechizmy $w. Roberta Bellarmina (1542-1621) dzielg si¢ na:
I - Symbol wiary, IT - Modlitwa Panska, III - Przykazania Boze, IV - Sakramenty.
Bellarmin stworzyt typ katechizmu zwigzlego i tatwego do nauczenia na pamig¢.

Z czasem, zwlaszcza w XVII w., namnozylo si¢ wiele lokalnych katechizmow.
Od XVIII w. zaczyna si¢ tendencja ujednolicenia katechizméw w ramach kraju.
Np. w Austrii za rzadéw Marii Teresy powstal Einheitskatechismus (1777), a we
Francji za Napoleona - Catéchisme imperial (1806). Podczas obrad Soboru Waty-
kanskiego I pojawila si¢ sugestia stworzenia ujednoliconego katechizmu dla catego
Kosciota®.

Z tego krotkiego zarysu wida¢ wyraznie, ze przez wieki praktyki wytworzylto
sie kilka podstawowych tekstow, ktore staly si¢ zaréwno tekstami modlitwy, jak
i wyjasnienia podstawowych prawd wiary. Tym tekstom - najwazniejszym z per-
spektywy wiary, chcemy si¢ dokladniej przyjrze¢ na interesujacym nas przykta-
dzie Madagaskaru. Ostatecznie do analizy wybierzemy te, ktére zostaly zamiesz-
czone w najstarszej wersji katechizmu malgaskiego. Beda to ,,Modlitwa Panska’,

»Pozdrowienie Anielskie”, ,,Sktad apostolski’, ,Dziesie¢ przykazan Bozych” oraz

 Por. Murawski, dz.cyt., s. 78-89.
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»Przykazania koscielne”. Wiara chrzescijanska w lokalnej wersji nie zaweza si¢
jedynie do powtarzania ogdlnych prawd, ale wyraza rowniez geniusz lokalnego
ludu®. Poniewaz ten proces jest trudny do schematycznego ujecia, przyjrzymy sie
réwniez krotko najdawniejszym katolickim piesniom malgaskim $piewanym do
dzis. Proces ksztaltowania si¢ tych tekstow w jezyku malgaskim bedzie stanowit
druga, zasadniczg cze$¢ niniejszego studium.

Dla tradycji katolickiej, obok Pisma Swietego, podstawowymi tekstami wiary par
excellence sg teksty liturgiczne (lex orandi, lex credendi). Analiza powyzszych tek-
stow musi by¢ wiec uzupetniona spojrzeniem na formowanie sie dwoch najczesciej
uzywanych ksiag liturgicznych, jakimi sa mszal i brewiarz. Te teksty jednak w jezy-
ku malgaskim mogly si¢ ksztaltowac dopiero w okresie pokolonialnym (po Sobo-
rze Watykanskim II). O ile w pierwszym przypadku, tekstow objetosciowo w miare
krotkich, a istniejacych juz dos¢ dtugo, bedzie mozna przyjrzec sie im blizej, ana-
lizujac prawie wszystkie wazne stowa, o tyle w przypadku wspotczesnych tekstow
liturgicznych przyjrzymy si¢ im jedynie w zarysie, §ledzac ten proces, ktory jeszcze
sie w pelni nie zakonczyt. To bedzie stanowilo trzecig cz¢$¢ naszego studium.

W dalszym ciggu pracy przyjmiemy zasade, ze podstawowemu przypadkowi
przyjrzymy sie dokladniej, a innym poréwnujac czy proces ksztaltowania sie tych
podstawowych tekstow wiary przebiegal podobnie, czy moze omawiany przypa-
dek gtéwny stanowil swoisty wyjatek. Zanim jednak przejdziemy do ksztaltowania
sie tych tekstow w jezyku malgaskim, najpierw trzeba przyjrzec si¢ im samym oraz

tradycji ich ttumaczen.

a) ,,Modlitwa Panska”

Podstawowym tekstem modlitwy dla kazdego chrzescijanina jest tekst ,,Mo-
dlitwy Panskiej”, czyli ,Ojcze nasz” Tekst ten zostal zapisany w Pi$mie Swietym
w podwdjnej formie, jednak w wielu przypadkach jest on traktowany nie tyle jako
tekst biblijny, co raczej jako podstawowy tekst modlitewny nauczony na pamigé

w dziecinstwie. Wypowiadajac samo okreslenie ,Modlitwa Panska” czy ,Ojcze

¢ Czym bylaby polska poboznoé¢ ludowa bez Godzinek, Apelu Jasnogoérskiego, Koronki do Bozego
Milosierdzia, albo polskie przezywanie wiary bez pielgrzymek na Jasng Gore, czy wspodlczesnie bez
Lednicy albo Przystanku Jezus?
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nasz’, przywoluje si¢ najczgsciej te wersje katechetyczno-liturgiczng. Wersje biblij-
ne i katechetyczno-liturgiczna nieco si¢ réznia.

Pierwowzorem biblijnym jest tekst zapisany w Ewangelii wg $w. Mateusza (6,9-
13). Paralelny, ,,krotszy” tekst w Ewangelii wg $w. Lukasza (11,2-4) w naszym stu-
dium opuscimy, gdyz interesuje nas przede wszystkim powstawanie zwigztych for-
mul wiary, a kwestie jezykowe sg te same, co w teks$cie Mateuszowym. Podejmujac
sie przesledzenia historii ksztaltowania si¢ tejze modlitwy w jezyku malgaskim,
pamietac nalezy, ze mamy jakby dwie tradycje tej modlitwy. Pierwsza, biblijna
wersja grecka wywodzi sie z tekstu greckiego pochodzacego z pierwszego wieku po
Chrystusie. Pozostawiajac szczegoly zagadnienia specjalistom, tutaj przypomnimy
jedynie, ze wedlug starozytnej wersji bizantyjskiej tekstu Ewangelii, do ktérej miat
dostep Erazm z Rotterdamu, a za nim reformatorzy protestanccy, na zakonczenie
wystepuje doksologia®. Tradycja katolicka poszta za wersja Wulgaty §w. Hiero-
nima, ktory uznal te stowa za pdzniejszy dodatek i nie wlaczyl ich do ,,Modlitwy
Panskiej”. Dla tradycji katolickiej ten wlasnie tekst stal sie wzorcem stéw modlitwy,
ktora pozniej bedzie ttumaczona na inne jezyki. Hieronim byl tez sprawcg innej
zmiany, ktora sie jednak nie przyjeta. Mianowicie stowo epiousios przettumaczyt
w wersji Mateuszowej jako chleb supersubstantialem zamiast cotidianum. Byl to
wiec chleb nadzwyczajny — Eucharystia. Ciekawe jednak, ze to samo stowo w wer-
sji Lukaszowej oddat jako chleb ,,codzienny”. W wersji liturgiczno-katechizmowej
przyjeto si¢ ttumaczenie chleb ,,codzienny”

Najstarszym dokumentem traktujacym o modlitwie ,,Ojcze nasz” jest swiadec-
two Didache (8,3), wedlug ktdrej nalezato ja odmawiaé trzy razy dziennie. Dos¢
wczesnie modlitwa ta zostala zwigzana z chrzescijanskim wtajemniczeniem. Prze-
kazywano ja podczas przygotowania do chrztu $§w. wraz z ,,Credo”. W czasach pa-
trystycznych znajdujemy wiele omdéwien tej modlitwy. Jest ona zwigzana ze spra-

wowaniem sakramentow i liturgia godzin®.

% Bizantyjskiej doksologii (,,bo Twoje jest Krolestwo, potega i chwala po wszystkie wieki wiekéw”) nie
ma w liturgii tacinskiej bezposrednio po Modlitwie Panskiej. W rytuale Mszy $w. wystepuje ona nieco
pdzniej, po embolizmie.

% Literatura na temat modlitwy ,Ojcze nasz” jest przeogromna. Tutaj wspomnimy tylko autoréw hasta
»Ojcze nasz” w Encyklopedii Katolickiej. Podaja oni wiele pozycji bibliograficznych. Por. E. Zajac, Ojcze
nasz. W Biblii, EK, t. 14, kol. 449-450; J. Naumowicz, Ojcze nasz. W patrystyce, EK, t. 14, kol. 450-453; B.
Nadolski, Ojcze nasz. W liturgii, EK, t. 14, kol. 453-455; Z. Patubska, Ojcze nasz. W duchowosci, EK, t. 14,
kol. 455; J. Choroszy, Ojcze nasz. W literaturze, EK, t. 14, kol. 455-458.
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W misyjnej tradycji protestanckiej ttumaczenie Biblii zawsze bylo i stale jest
jednym z pierwszych przedsiewzie¢ misyjnych na nowym terenie, podczas gdy
w tradycji katolickiej w pierwszym okresie tworzy si¢ najpierw katechizmy. Be-
dziemy wiec mieli jakby dwa, nieco réznigce sie teksty zrodtowe: grecki — biblijny

oraz tacinski - katechizmowo-liturgiczny.

Grecki tekst biblijny® Lacinska wersja katechizmowo-liturgiczna®
[Tatep Nuv 6 &v Toig ovpavoic: Pater noster, qui es in caelis:

aylaobntw o Svopd cov- sanctificetur Nomen Tuum;

ENBétw 1) Paotheia gov- adveniat Regnum Tuum;

yevnOntw 10 0€Anud cov,: fiat voluntas Tua,

g &v obpavd® kal émi yiG: sicut in caelo, et in terra.

TOV dpToV UMV TOV €Mm0VGL0V 806 v onpepov-  Panem nostrum cotidianum da nobis hodie;
Kat d@eg UiV T& OQeAnpata Nuav, et dimitte nobis debita nostra,

G Kal el APrkapey Tolg OQeNéTalg UMDV sicut et nos dimittimus debitoribus nostris;
Kol W) eloevéykng Uag eig metpaopoy, et ne nos inducas in tentationem;

AN pOoaL NUEG &Ttd TOD TOVNPOD. sed libera nos a Malo.

Z perspektywy wiernosci tekstowi oryginalnemu najwazniejsze znaczenie po-
winna mie¢ wersja najblizsza oryginalowi wypowiedzianemu przez Pana Jezusa.
Wydaje sie, ze taka jest wersja zachowana w jezyku aramejskim w formie prze-
kazanej w syryjskiej Peszitcie. Cho¢ ten dialekt syryjski nie byl jezykiem, ktérym
postugiwal sie sam Jezus z Nazaretu i Jego bezposredni uczniowie, to jednak wy-
daje si¢ on by¢ najblizszy oryginalowi®. W rzeczywistosci jednak jest on prawie
nieznany. A na pewno nie ma on tak wielkiego znaczenia kulturowego w kregu
jezykéw europejskich jak wersja tacinska i ttumaczenia z niej pochodzace. Nasu-

wa sie wiec ciekawy wniosek, ze w zZyciu wiary wspdlnota chrzescijaniska wybrata

¢ Tutaj podany za wersja Nestle-Aland Novum Testamentum Graece z 1993 r. oraz United Bible Societies.
Jest to tekst uzywany w prawie wszystkich wspotczesnych ttumaczeniach Nowego Testamentu. Starsze
tlumaczenia opieraly sie na wersji bizantyjskiej z €mi T yi¢ w piatej linii (werset 10) zamiast €mi yijg,
oraz d¢iepev w 6smej linii (werset 12) zamiast agrjkapev. Dodawala ona réwniez na koncu (werset 13)
doksologie &1t 00D ¢ottv 1) Pactleia kai 1) Shvapug kai 1} §6&a gig ToG aidvag. apny.

% KKK 2759.

¥ Ciekawe mogloby by¢ poszukanie oryginalnego tekstu w jezyku, ktérym si¢ postugiwal sam Pan Jezus.
Wydaje si¢ jednak, ze dla naszych badan ten kierunek nie jest az taki wazny. Interesujace uwagi na ten
temat zawiera S. Caruso, The Aramaic Blog dedicated to keeping track of the Aramaic language within
Biblical Studies, the Media and Scholarship at large: http://aramaicdesigns.blogspot.com/2007/06/0-father-
mother-birther-of-cosmos.html (2012-11-27).
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(pod przewodnictwem Ducha Swietego) tekst, ktéry nie byt az tak dostownie bliski
stowom Pana Jezusa.

»Modlitwa Panska” bywatla ttumaczona z faciny na dtugo przed tlumaczeniami
calej Biblii na poszczegdlne jezyki. Zbiory tlumaczen tejze modlitwy powstawa-
ly juz od XVI w. Najstarszym znanym zbiorem wydaje si¢ by¢ kolekcja 22 wersji
tlumaczen ,JOjcze nasz”, wydana w ksigzce Konrada Gessnera (1516-1565) Mith-
ridates de differentis linguis z roku 1555”. Dzielo to ma réwniez swoisty polski
akcent. Zawiera oczywiscie rowniez polska wersje tejze modlitwy, ale nie wersje
powszechnie przyjeta. Wiecej o tym ponizej.

Pomyst Gessnera byl pézniej podejmowany przez takich autoréw siedemnasto-
wiecznych, jak Hieronim Megiser (1554-1619), autor wielojezycznego stownika
opracowanego w 1603 r. Jego dzieto nosilo nazwe Specimen quinquaginta diversa-
rum atque inter se differentium linguarum et dialectorum; videlicet, oratio dominica
(wydane we Frankfurcie). Byly w nim zawarte teksty ,,Modlitwy Panskiej” w 50
jezykach. Poza Megiserem z XVII w. wspomnie¢ mozna Georga Pistoriusa Mau-
era, ktory w 1621 r. w Otomuncu wydat dzielo Pater noster, oder dafS allerheiligste
Gebett, Vater Vnser in viertzig vnderschiedlichen Sprachen zusammen colligiret vnd
inn Druck verfertiget durch Georgium Pistorium Mauer, Pfarr zu Duras. Jak sam
tytul wskazuje, bylo to czterdziesci wersji jezykowych ,,Ojcze nasz””.

Pod koniec XVII w., w 1680 r., Thomas Liideken wydat poszerzong do 83 je-
zykow kolekcje réznych wersji ,,Modlitwy Panskiej””. W roku 1700 kolekcja ta
zostala wydana ponownie. Tym razem wydawca byl B. Mottus. Dzielo nosito tytut
Oratio dominica plus centum linguis versionibus aut characteribus reddita et expres-
sa. O wiele wyzszg warto$¢ mialo jednak wydanie poprawione tego dzieta, ktore
ukazalo si¢ w 1715 r. Tym razem stal za nim John Chamberlain. Réwniez Johann
Ulrich Kraus wydat kolekcje z ponad 100 wersjami”.

70 Ksigzka odnosi si¢ do 130 znanych wowczas jezykéw. Tytul za$ odnosi si¢ do Mitrydatesa VI z Pontu,
ktory wedlug swiadectwa Pliniusza Starszego mial by¢ wyjatkowym poliglota.

7t Strona tytulowa dostgpna na: http://www.arcanum.hu/oszk/lpext.dll/eRMK/3f6f/3fdb/41ab#]D_
RMNY1233 (2012-11-26).

72 Trzy z nich to fikcyjne jezyki filozoficzne.

73 Por. A. Backer, A. Backer, Bibliothéque des écrivains de la compagnie de Jésus ou notices bibliographiques,
vol. 5, Liege 1839, s. 304-306.
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Z dlugiej listy 0séb zainteresowanych zbieraniem tlumaczen ,,Modlitwy Pan-
skiej” warto przypomnie¢ kogos, kto zyl na terenie dzisiejszej Polski. Gottfried
Hensel (1687-1767)™, pastor ewangelicki z Jeleniej Gory znany ze swych prac jezy-
kowych, w swym stynnym dziele Synopsis Universae Philologiae wydanym w 1741 r.
w Norymberdze przedstawil ,,mape geograficzno-poliglotyczng” z umieszczonymi
poczatkami tejze modlitwy w 33 réznych jezykach europejskich”. O popularnosci
tego dziela moze $wiadczy¢ fakt, ze po trzynastu latach doczekalo si¢ ono drugie-
go wydania. Przedstawialo znane dwczesnie jezyki. Hensel prébowat wyprowadzi¢
wszystkie jezyki ze wspdlnego korzenia w jezyku hebrajskim, w czym byt nasladow-
ca Pierre’a Besniera (1648-1705), ktory przedstawil swoja wizje w dziele La réunion
des langues, ou, Lart de les apprendre toutes par une seule’. Podstawa ksigzki Hen-
sela bylo wyzej wspomniane wydanie Chamberlaina (z roku 1715) dzieta Oratio
dominica plus centum linguis versionibus aut characteribus reddita et expressa.

Jaki zwigzek ma ta historia z zagadnieniami poruszanymi w niniejszej ksigz-
ce? Przede wszystkim nie moze dziwi¢ fakt, ze tekst ,Modlitwy Panskiej” zostat
jednym z pierwszych tekstow, jesli nie w ogdle pierwszym utworem zapisanym
alfabetem lacinskim w jezyku malgaskim. W tym znaczeniu wydzwigk tego ttu-
maczenia mozna poréwnac do polskiej (starostowianskiej) Bogurodzicy. Ponadto
pierwsze teksty malgaskie zapisane znakami tacinskimi pozostaja w nurcie po-
dobnych badan tego samego okresu. Zaczynaly si¢ one o wiele wcze$niej, nie na
Madagaskarze, ale czas powstania wersji malgaskiej wpisuje si¢ wlasnie w ten
nurt. Wspomniany wyzej Hensel urodzif si¢ trzydziesci lat po wydaniu pierwsze-

go malgaskiego katechizmu.

74 Por. S.J. Ehrhardt, Presbyterologie des Evangelischen Schlesiens, Dritten Theils Erster Haupt-Abschnitt,
Gros Glogau, 1783, s. 205.

> Pelny tytul tego dzieta brzmi Synopsis universae philologiae: in qua: miranda unitas et harmonia
linguarum totius orbis terrarum occulta, e literarum, syllabarum, vocumque natura et recessibus eruitur.
Cum Grammatica, LL. Orient. Harmonica, Synoptice tractata; nec non descriptione Orbis Terr. quoad
Linguarum situm et propagationem, mappisque geographico-polyglottis. Zdjecie mapy Europa poliglotta
por. — t. 2, 5. 376-377.

76 W roku 1984 zostal wydany reprint tego dziela w matym naktadzie 100 egzemplarzy. Jeden z nich jest
dostepny w Library of Congress w Waszyngtonie. Oryginalne dzielo: P. Besnier, La réunion des langues,
ou, Lart de les apprendre toutes par une seule, wydane zostalo w Paryzu w 1674 r. Reprint z 1984 r.
wydany zostal pod redakeja i z komentarzem Vincenzo Lo Cascio w Dordrechcie. Dzielo ma 92 strony,
format 25 cm. Dziewigtnastowieczne spojrzenie na to dzielo — por. J.G. Eichhorn, Geschichte der neuern
Sprachenkunde (vol. 5 of Geschichte der Litteratur von ihrem Anfang bis auf die neuesten Zeiten), 1807,
s. 11.
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Nie bedziemy tu opisywac calej dalszej tradycji wydawania ttumaczen ,Ojcze
nasz’, ale warto przypomnie¢, ze jedng z najbardziej znanych prac poréwnawczych
»~Modlitwy Panskiej” z okresu poczatkéw misji protestanckich na Madagaskarze
byto dzielo, ktérego autorami byli Johann Christoph Adelung i Johann Severin
Vater. W latach 1806-1817 wydali oni wielkie czterotomowe dzielo zawierajace
»Modlitwe Pansky” w ponad pieciuset jezykach”. W realiach $wiata misji prote-
stanckich Oceanu Indyjskiego podobne dzieto powstalo po przetlumaczeniu na
52 jezyki orientalne (wigkszo$¢ wydana po raz pierwszy) przez stynna Misje Se-
rampore w Indiach w 1818 r. Wobec tego faktu nie dziwi chyba stwierdzenie, ze
tradycja poréwnan tej modlitwy w pewnym sensie stala si¢ prawie ,,narzedziem”
dla lingwistyki poréwnawczej.

Réwniez polskie wersje tltumaczen ,,Modlitwy Panskiej” moga stanowi¢ cieka-
wy material do badan jezykowych i teologicznych. W dwutomowym zbiorze Ojcze
nasz - nasz. Przeklady, parafrazy i inne literackie opracowania Modlitwy Pariskiej”
zawarto m.in. 115 polskich wersji ,, Modlitwy Panskiej”. Najstarsze pochodzg z re-
kopisow z 1375 i 1407 r. Istniejace juz wtedy wersje zasadniczo nie réznig si¢ od
wersji, ktéra znamy dzisiaj, jesli chodzi o stownictwo. Zasadnicze réznice to kwe-
stie badz to jezyka staropolskiego, badz innych ukladéw gramatycznych. Najstar-
szy drukowany polski tekst ,,Modlitwy Panskiej” pochodzi ze zbioru Synodalia sta-
tuta episcopi Conradi (Wroctaw 1475)7. Statuty biskupa Konrada datowane sg na
rok 1446. Kopiowane byly w latach pdzniejszych. To, co jest dla nas interesujace
w tym tekscie, to brak drugiego wezwania (o przyjsciu Kroélestwa Bozego), praw-
dopodobnie z powodu biedu zecera.

Tekst nr 8 byl polskim ttumaczeniem Erazma z Rotterdamu Precatio Dominica
(1523). Wyszed! on spod piéra Hieronima Spiczynskiego®. Tekst nr 9 pochodzi
od Mikolaja Reja na podstawie Catechismus, to jest nauka pozyteczna kazdemu

wiernemu krzescijaninowi, jako si¢ ma w zakonie Bozym a w wierze i w dobrych

77 Mithridates oder allgemeine Sprachenkunde mit dem Vater Unser als Sprachprobe in bey nahe fiinf hundert
Sprachen und Mundarten, Berlin 1806-1817, 4 vol. Wydanie faksymilowane w Hildesheim w 1970 r.

78 Zebr. i oprac. J.A. Choroszy (Wroctaw 2008).
7 Jest to tekst nr 5 w wyzej wspomnianym zbiorze (t. 1,s. 221 t. 2, s. 363-366).

8 Wydanie polskie jako Modlitwa Patiska rozdzielna na siedm czesci, Krakéw 1533. Por. t. 1, s. 25, t. 2,
s. 367-368 wyzej wspomnianego dziela.
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uczynkach sprawowac. 1543 r.*'. Pewne $lady szesnastowiecznych polskich réznic
wida¢ np. w wydaniach Jana Maleckiego (Catechismus, to jest nauka krzescijan-
ska od Apostotéw dla prostych ludzi we trzech czgstkach zamkniona..., Krélewiec
1546) oraz Jana Seklucjana (Catechismus, to jest nauka naprzedniejsza i potrzeb-
niejsza ku zbawieniu, o wierze krzescijaniskiej, Krolewiec 1547)%. Z interesujacej
nas perspektywy wazne jest pytanie, czy gtéwnym punktem odniesienia ttuma-
czen mial by¢ jezyk czeski (Malecki), czy coraz popularniejsza juz wtedy laci-
na (Seklucjan). Ostatecznie Seklucjan okazal si¢ obrotniejszy w propagowaniu
swego dzieta®.

Ciekawg histori¢ ma za sobg réwniez tekst nr 12, autorstwa Jana Maczynskiego.
Po raz pierwszy modlitwa ta zostala opublikowana w dziele Theodora Buchmanna
(Bibliandera) De ratione communi omnium linguarum et literarum commentarius
(Zurich 1548). Bylo tam 15 przektadéw Ewangelii Mateuszowej w 14 jezykach.
Z tej wlasnie pozycji przejal ten tekst Gesner, ktorego dzieto byto zrédltem dla wie-
lu filologéw i gramatykéw w XVII i XVIII w. Cho¢ wersja ta nie pokrywala si¢
z zadng znang z katechizmoéw sprzed roku 1555, to jednak dzieki Mithridateso-
wi rozpowszechnila si¢ jako wzor polszczyzny na Zachodzie Europy®*!. Pézniej od
tego zuryskiego protestanta przejat ja katolicki biskup Angelo Rocca, publikujac
ja w swej Bibliotheca Vaticana w roku 1591%. Pdzniej mamy oczywiscie szesna-
stowieczne biblijne teksty w wersji protestanckiej Stanistawa Murzynowskiego
z 1551 r. (nr 13) oraz katolickiej Marcina Bielskiego (nr 15) z Biblii Szarftenberga
z 1556 r., katolicka wersj¢ Jana Leopolity z Biblii Szarffenbergera z roku 1561 (nr
17) i protestancka z Biblii Brzeskiej z 1563 r. (nr 19).

8 Tekst ostatecznie przypisany Rejowi stanowi parafraze lacinskiego katechizmu luteranina Urbana
Rhegiusa (1540), ,glosnego kaznodziei augsburskiego’, Catechismus minor puerorum (1540). Zostal on
po polsku wydany réwnoczesnie z Krotkg rozprawg drukarni Heleny Floryanowej w 1543 r. Wyktad
»Modlitwy Panskiej” zostal w nim poprzedzony oméwieniem ,,Dekalogu” i ,,Skladu apostolskiego” Por. t.
2, s. 435 omawianego dziela.

8 Sg to teksty nr 101 11. Na s. 369 (t. 2) czytamy: ,W tle sporu filologiczno-teologicznego byly pieniagdze
z druku i rozpowszechniania katechizmu dla ludu i polskiego przektadu Nowego Testamentu”

8 Ten katechizm byl poprzedzony tzw. ,katechizmem mniejszym” (Katechizmu tekst prosty dla prostego
ludu, Krélewiec 1545), ktoéry z kolei wzorowany byl na dziele Marcina Lutra Enchiridion piarum
precationum (Wittenberga 1529). Por. szerzej t. 2, s. 366-370 omawianego dziela.

8 Tamze, s. 55-56 — zdjecie t. 2, s. 371.

8 Por. t. 2, s. 372; szerzej P. Zwolinski, Pierwsze drukowane polonicum Jana Mgczynskiego, ,Slavia
Occidentalis” (1968), s. 341-347.
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W tradycji katechizmowej, do najstarszych polskich tekstow ,,Modlitwy Pan-
skiej” nalezy réwniez wersja Benedykta Herbesta, zawarta w Nauce prawego chrze-
scijanina, Krakow 1566. Oczywiscie istnialy juz w Polsce wczesniejsze tacinskoje-
zyczne katechizmy $w. Piotra Kanizjusza, czy dzielo Stanistawa Hozjusza Confessio
catholicae fidei Christiana, Krakéow 1553. Bylo to juz dzielo potrydenckie, cho¢
wyprzedzajace Katechizm Rzymski z 1566 r.*

Historia pdzniejszych prob tlumaczen jest tez ciekawa, ale warto to pozostawié
specjalistom w tej dziedzinie. Swoisty punkt doj$cia w tym okresie stanowi Biblia
ks. Jakuba Wujka — wydanie z roku 1593.

Réwniez wspolczesnie mamy wiele kolejnych ttumaczen ,,Modlitwy Panskie;j”
zwigzanych z nowymi thumaczeniami Pisma Swietego na jezyk polski. Na szcze-
golna uwage zasluguje tltumaczenie Romana Brandstaettera®. Zwrdcil on uwage
nie tyle na dostowno$¢, co na rytmike — kolometrie. Podobnie zauwazyta tez Anna
Swiderkéwna. W ,,0d ttumaczki” napisata: ,,Staralam sie¢ da¢ przektad mozliwie
wierny, lecz [...] wiernos¢ nie jest dostownoscia. Nieraz wydawalo mi si¢ koniecz-
ne, dla dobrego zrozumienia, dodanie po polsku jednego lub kilku nawet stéw”*.

Wspolczesne polskie katechizmowe wersje prawoslawne i protestanckie wia-
$ciwie nie odbiegaja od powszechnie przyjetej formy katolickiej z dodatkiem do-
ksologii®.

W ostatnim czasie mozna zaobserwowac tez proby ttumaczen ,,kulturowych”
Ciekawe s3 tlumaczenia w wersji gorali skalnopodhalanskich Marii Matejowe;j
Torbiarz®, tlumaczenie z Komentarza zydowskiego do Nowego Testamentu Alek-
sandry Czwojdrak®, a takze ,wspolczesna wersja mlodziezowa” Beaty Lasoty, Jo-
anny Rafal i Barbary Sieradz zatytutowana Nasz Tato. To tzw. hiphopowa wersja
- $rodowisko Dobrej Czytanki wg $w. zioma Janka (Warszawa 2006). Cho¢ wersje
te moga by¢ ciekawe z perspektywy prob jezykowych, wydaje sie, ze jednak mijaja

8 Por. tamze, t. 2, s. 375.
87 Por. tamze, t. 1, s. 98, t. 2, s. 397-398.
8 Por. tamze, t. 1, s. 108, t. 2, s. 401.

% Por. Bog zywy. Katechizm Kosciola prawostawnego, Krakéw 2001, s. 487; Modlitewnik prawostawny,
Czarna Bialostocka 2004, s. 5; Spiewm’k ewangelicki. Codzienna modlitwa, pies#, medytacja, nabozeristwo,
Bielsko-Biala 2002, s. 1347-1348. Teksty nr 99, 100 103 - t. 1, s. 118, 119, 122, t. 2, 5. 404 i 405.

% Por. tamze, t. 1, s. 120, t. 2, s. 404-405.
°l Por. tamze, t. 1, s. 124; t. 2, s. 406-407.
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sie one z rytmem modlitwy. Rzadko kto korzysta z nich w modlitwie, a ten teolo-
giczny wymiar nas tu gléwnie interesuje.

By¢ moze niedtugo do tych réznych wspolczesnych polskich wersji dojdzie
wersja kaszubska. Mowa kaszubska uzyskala juz status urzedowego jezyka, a nie
tylko gwary. Zaczyna tez powoli wchodzi¢ do liturgii®>. Moze z czasem stanie si¢
réwniez jezykiem liturgicznym®.

Istniejg tez pewne ciekawe proby jezykowe ,przettumaczenia” ,Ojcze nasz” na
jezyk uniwersalnie zrozumialy. Swiatowej stawy lingwista pani prof. Wierzbic-
ka, specjalizujaca si¢ zwlaszcza w dziedzinie sprowadzania tekstow do pojeé po-
wszechnie zrozumiatych, unikajacych terminéw zwigzanych z niektérymi kultu-

rami, probuje tak przettumaczy¢ ,,Modlitwe Pansky”

Mysle o Tobie tak:
Ty jestes kims$ nie takim, jak ludzie
ludzie istnieja, bo Ty chcesz, zeby istnieli
Ty znasz wszystkich ludzi
Ty chcesz robi¢ dobre rzeczy dla wszystkich ludzi
gdybys Ty nie robit dobrych rzeczy dla wszystkich ludzi,
ludzie nie mogliby zy¢
jednoczesnie mysle o Tobie tak:
ludzie nie mogg Cie widzie¢, bo Ty nie jeste$ kim$ takim jak ludzie
ludzie moga Cig¢ zna¢, kiedy chcg robi¢ dobre rzeczy dla innych ludzi
tak jak Ty chcesz robi¢ dobre rzeczy dla wszystkich ludzi
ja wiem:
wszyscy inni ludzie moga mysle¢ o Tobie tak samo
wszyscy inni ludzie sg jak ja
dlatego kiedy mysle o Tobie, chcg mysle¢ o innych ludziach

%2 Pierwsza Msza $w. czesciowo w jezyku kaszubskim odprawiona zostala w roku 1984. Pierwsze regularne
Msze z kaszubska liturgia stowa sprawowane sg od roku 1987 (parafia Matki Boskiej Rézancowej
w Gdansku-Przymorzu). Zaczely tez ukazywal sie¢ pierwsze modlitewniki i ksigzki liturgiczne. Por.
Ksqgzeczka do nobozénstwa, Pelplin 2005, s. 39-40.

% Kaszubska wersja ,,Ojcze nasz” brzmi: Ojcze nasz, jaczi jes w niebie, niech si swidcy Twoje Miono,
niech przindze Twoje krolestwo, niech mdze Twoja wold jakno w niebie tak téZ na zemi. Chleba najégo
powszednégo doj ném dzysd i 0dpuscé nom naje winé, jak i mé odpuszcziwdmé naszim winowajcom.
A nie dopuliscé na nas pokuszenio, ale nas zbawi ode ztégo (tamze, s. 7).
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Przektad ten bez watpienia ciekawy w wymiarze okreslenia treéci, nie jest jed-
nak spojny z zasada wcielania tekstow wiary w poszczegolne jezyki (inkulturacja),
wiec nie ma az tak wielkiego znaczenia dla naszej pracy™.

Istnieje tez inny ciekawy watek, nie tyle jezykowy, co bardziej miedzywyznanio-
wy, dzi§ powiedzielibysmy ekumeniczny. Pomimo pewnych réznic w koncepcjach
teologicznych, tekst ,,Ojcze nasz” pozostawal waznym punktem odniesienia dla
misjonarzy wszystkich denominacji chrzescijanskich. Warto zwréci¢ uwage na to,
ze nie ma az tak wielu réznic na poziomie jezyka malgaskiego w ttumaczeniach
réznych denominacji. Z drugiej za$ strony proces, ktéry bedziemy $ledzili na przy-
kiadzie Madagaskaru, ciagle trwa. Na Filipinach jeszcze niedawno uzywana byla
inna wersja ,Modlitwy Panskiej” w jezyku angielskim. Na Ukrainie jeszcze nie-
dawno nie bylo ujednoliconej katolickiej wersji do wspolnej modlitwy. Wiele pojec
dopiero sie¢ ksztaltuje®. Tego typu przyktady mozna by mnozy¢.

Nie jest to wielki argument teologiczny, ale w malgaskiej ksigzce do nabo-
zenstw na Wielki Tydzien (czgsto bez ksiedza), znajduje sie réwniez polski tekst
»0jcze nasz” (cho¢ omylkowo bez pierwszej linii), razem z tekstem greckim, ta-
cinskim, wloskim, francuskim, hiszpanskim, angielskim (przed polskim), a po
polskim jest jeszcze wersja w jezykach niemieckim, kiswahili i na koniec w jezy-
ku malgaskim®®.

O znaczeniu ,,Modlitwy Panskiej” moze tez $wiadczy¢ klasztor Pater noster po-
wstaly w miejscu, gdzie Pan Jezus nauczyl tej modlitwy. Na $cianach tego klasztoru
znajduje sie 140 napisow z tg modlitwg w réznych jezykach. Na stronie interneto-
wej klasztoru znalez¢ mozna ponad tysigc wersji tej modlitwy. Wedtug ostatnich
danych podawano, ze istnieje 1698 wersji ,,Modlitwy Panskiej™”’.

% Za: E. Piecul-Karminska, Jezykowy obraz Boga i swiata. O przektadzie teologii niemieckiej na jezyk polski,
Poznan 2007, s. 226.

> Wiele przykltadéw podal bp Jacek Pyl OMI z Ukrainy, ktory jeszcze przed sakrg bral czynny udzial
w opracowywaniu ukrainskich tekstow liturgicznych. Czesto trzeba bylo tworzy¢ nowe pojecia, troche
rzadziej stosowane. Uwzgledniajac wrazliwo$¢ ludzi, np. tworzgc nowe pojecia, niekiedy starano si¢
wybiera¢ stowa, ktdre nie pochodzily ani z jezyka rosyjskiego, ani z jezyka polskiego.

% Por. Vaomieranw’ ny Eveka momba ny Fanompoam-pivavahana, Herinandro Masina, Antananarivo —
Analamahitsy 2000. Tekst polski na s. 210.

°7 Por. http://www.christusrex.org/www1/pater/ (2013-03-29). Poza ,,Modlitwa Panska” znajduje si¢ tam
wiele wersji ,,Pozdrowienia Anielskiego”, ,,Skladu apostolskiego” i innych podstawowych modlitw.
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b) Inne teksty pacierzowe

1° - ,,Pozdrowienie Anielskie”

O modlitwie ,,Zdrowas Maryjo” mozna by napisa¢ podobnie szeroko jak o ,,0j-
cze nasz”. Modlitwa ta, zwana czesto z lacinskiej wersji ,,Ave Maria” albo ,,Po-
zdrowieniem Anielskim’”, sktada si¢ z dwoch fragmentéw biblijnych (Lk 1,28 oraz
Lk 1,42), do ktérych w tradycji katolickiej dodano druga czes¢. Jej najstarsze
$wiadectwa siegaja IX w., cho¢ podobne formy znajduja si¢ nawet w starozytnych
liturgiach $w. Jakuba i §w. Marka. Na Zachodzie Europy spotyka si¢ polaczenie
dwdch fragmentéw biblijnych w jedng modlitwe juz w XI w. Od XVI w. otrzymata
ona oficjalne liturgiczne uznanie papieza Piusa V poprzez wilaczenie do Brewia-
rza Rzymskiego w 1568 r. Forma prawostawna zawiera czes¢ pierwsza poszerzo-
na o wezwanie ,,Dziewico Matko Boza” i zakonczona ,,bo Ty zrodzitas Zbawiciela
naszych dusz” (z opuszczonym imieniem Jezus)®. Modlitwa ,,Ave Maria” byla tez
inspiracja dla wielu utworéw muzycznych. Wsrdd najbardziej znanych wymieni¢
mozna ,,Ave Maria” Franciszka Schuberta oraz Charlesa Gounoda.

Cho¢ pierwsza czes¢ tej modlitwy pochodzi z Biblii, modlitwa ta zaczela jak-
by zy¢ swoim wlasnym zyciem i przyjela si¢ w wielu jezykach. Analogicznie jak
w przypadku ,,Ojcze nasz” istniejg cale zbiory tejze modlitwy w réznych jezykach®.
Sposrod wielojezycznych wersji drukowanych najczesciej przypomina sig ,, Ave Ma-
ria in 404 lingue™®. Istnieje tez historia polskiej wersji tejze modlitwy. Na ile udato
sie dotrze¢, najstarszy zachowany zapis modlitwy w jezyku polskim znajduje sie
w ,,Statutach Waclawa Ksigcia Legnickiego” z 1412 r., a najstarsza drukowana wer-

sja pochodzi ze ,,Statutéw Elyana” z 1475 ..

% Por. EL. Cross (red.), Hail Mary, w: The Oxford Dictionary of the Christian Church, 3 ed. rev., Oxford
2005, s. 734.

% Np. kilkadziesiat wersji znalez¢ mozna na: http://www.cattoliciromani.com/55-elenco-preghiere/21230-
ave-maria-tutte-le-lingue (2013-01-17) albo na: http://campus.udayton.edu/mary/resources/flhmoO1.
html (2013-01-17) lub tez na: http://www.latheotokos.it/modules.php?name=News&file=article&sid=241
(2013-01-17).

10 Ave Maria in 404 lingue, Milano 1931.

101 Kasper Elyan lub Elian albo Helian (ur. ok. 1435 r. w Glogowie, zm. 1486 r.) to prawdopodobnie
pierwszy polski drukarz, ktéry juz 35 lat po wynalazku Gutenberga wydrukowal ksigzke w jezyku
polskim. Oficjalna nazwa tej publikacji to Statuta synodalia episcoporum Wratislaviensis. Por. H.
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Prawdopodobnie niewielu Polakéw modlac si¢ dzi$§ tymi stowami zwraca uwa-
ge, ze znajduje si¢ w niej stowo staropolskie, ktore dzi$§ oznacza co$ innego. Chodzi
mianowicie o ,zywot” w zwrocie ,,blogostawiony owoc zywota Twojego, Jezus”
Oczywiscie mozna przyja¢ w modlitwie, Ze Jezus jest najwspanialszym owocem zy-
cia Maryi, ale poréwnanie zaréwno z biblijnym tekstem greckim, z modlitewnym
tekstem lacinskim, czy po prostu z innymi wersjami w innych jezykach pokazuje
wyraznie, Ze jest to ,,lono, brzuch” Taka w pewnym sensie ,,zmieniona” tresciowo
wersja przyjeta sie w polskiej modlitwie i nie przeszkadza to w istocie modlitwy
kierowanej za posrednictwem Maryi.

Poréwnujac biblijny pierwowzdr grecki oraz modlitewng wersje tacinska, wy-
raznie widag, ze nie sg one tozsame. Poza kwestig precyzyjnosci ttumaczenia wida¢

wyraznie, ze do czesci biblijnej dodano imiona Jezusa i Maryi oraz uzupelniono

calg drugg czesc.
Xaipe, keyaprrwpévy, o Kopiog puetd oov, Ave Maria, gratia plena, Dominus tecum;
evdoynuévn ov v yvvauliv, benedicta tu in mulieribus,
Ko evdoynuévos o kapmds TG Kotdiag oov. et benedictus fructus ventris tui, Iesus.

Sancta Maria, Mater Dei,
ora pro nobis peccatoribus,
nunc et in hora mortis nostrae. Amen.

Aby pokaza¢ réznice miedzy tymi dwoma wersjami, jednak bez wchodzenia
w szczegOly, warto poréwnac kilka popularnych wersji, pozostajac w grupie je-
zykow europejskich. Francuski poczatek Je vous salue, Marie podkresla, ze to ja
Ciebie pozdrawiam, Maryjo. Ale juz wersja hiszpanska Dios te salve, Maria pod-
kresla, ze to Bog pozdrawia Maryje. Wersja wloska ,,Ave Maria” zasadniczo nie
odbiega od tekstu tacinskiego. Podobnie nacisk na pozdrowienie kladzie wersja
angielska Hail Mary, natomiast niemiecka GegriifSet seist du, Maria poprzez roz-
tozenie pozdrowienia na imiestéw i czasownik nadaje mu pewnej specyficznej, na
swoj sposdb doniostej, formy. Czym$ wyjatkowym jest natomiast wersja rosyjska
i to jeszcze w dwdch wersjach, katolickiej i prawostawnej. Po pierwsze obie wer-

sje ttumacza haire jako ,.ciesz si¢’, a nie jak wigkszo$¢ tradycji europejskich jako

Szczegbta, Kasper Elyan z Glogowa, pierwszy polski drukarz, Zielona Géra 1968; J. Oleksinski, ,,I nie ustali
w walce”, Warszawa 1980 (o Kasprze na s. 51-53).
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»badz pozdrowiona”. Po drugie za$, pomijajac nawet kwestie poprawnosci jezyko-
wej, obie wersje modlitwy wpisuja sie we wlasciwg sobie tradycje chrzescijanska.

Ponizej wersja katolicka i prawostawna po rosyjsku'®.

Bozopoouue Jleso,
Paodyiics, Mapus, 6nazodamu nonvas! padyiics, 6nazodamnas Mapue,
Tocnoow ¢ Toboro; Tocnoow ¢ Toboro:
6nazocnosenna Tot mexncOy senamu, 6nazocnosenna Tol 6 icenax,
u 6nazocnoser noo upesa Teoeeo Vucyc. u 6naezocnoser nnoo upesa Taoezo,

saxo Cnaca poouna ecu 0yur HaWUXx.
Ceamasa Mapus, Mamepv boxcus,
MOMUCH 0 HAC, 2PEUIHDIX,
HbIHe U 6 uac cmepmu Haulell. AMuHb.

2° - Sklad apostolski

Poniewaz do przyjecia chrztu konieczna jest wiara w zasadnicze prawdy wiary
chrzescijanskiej (Mk 16,16; Dz 8,37), a udzielajacy chrztu chcial sie o tym przeko-
nac przed udzieleniem tego sakramentu, stad od poczatku potrzeba byto pewnego
streszczenia prawd wiary. W pierwotnych Kosciolach istnialy takie rézne skréty
— symbole wiary.

Istnieje wiele symboli wiary, zaréwno Ko$ciotéw Wschodnich, jak i znanych
na Zachodzie. Powstawaly one nie tylko w starozytnosci, ale réwniez w $§rednio-
wieczu, w czasach nowozytnych, a nawet wspolczesnie. Najbardziej wspotczesnym
wielkim publicznym wyznaniem wiary bylo to, ktére wypowiedzial Pawet VI na
zakonczenie Roku Wiary. Wydaje si¢ jednak, ze dla misyjnej praktyki najwieksze
znaczenie ma wtasnie ,,Sktad apostolski”. Obok Symbolu nicejsko-konstantyno-
politanskiego jest to podstawowy symbol wiary Ko$ciota zachodniego, oficjalnie
uzywany w ceremonii chrztu $w.

Wedlug dawnego podania apostotowie przed rozejsciem si¢, aby Dobra Nowine
glosi¢ w roznych miejscach $wiata, mieli uzgodni¢ punkty swego nauczania. Jesli
wierzy¢ Rufinowi z Akwilei, $w. Ambrozemu i $w. Augustynowi, to 12 apostotéw
podato 12 artykuléw wiary. Pézniej to przyszeregowanie poszczegdlnych artyku-

téw wiary poszczegdlnym apostotom okazato sie pobozng legenda, ale zasadnicza

12 Por. http://campus.udayton.edu/mary/resources/flhm01.html (2013-01-17).
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czes$¢ tego symbolu wiary siega czasdéw apostolskich, cho¢ obecna forma jest forma
rzymska z VI w.'®,

3° - Dekalog

Terminem ,,Dekalog” pierwszy postugiwal si¢ Ireneusz, opierajac si¢ na biblijnej
wzmiance o 10 stowach (Wj 34,28; Pwt 4,13; 10,4). Te ,,Dziesie¢ stéw” stanowito
najwicksza $wigtos¢ Izraela. Nie zawsze jednak istniata znana dzi$ formula deka-
logu. Zydzi palestynscy (Talmud) za pierwsze przykazanie uwazali wprowadzenie
»Ja jestem Pan, Bog twoj, ktérym cie wywiddl z ziemi egipskiej, z domu niewoli”
Za drugie uznawali zakaz czci obcych bogéw i obrazéw Boga. Dalej analogicznie
jak to znamy dzis, a ostatnie dwa byly polaczone w jedno (zakaz pozadania rzeczy
blizniego i jego zony). Taki podzial przyjmowat np. Filon z Aleksandrii. Ten po-
dzial przyjal Kosciot grecki oraz ewangelicko-reformowany. Inni pisarze, np. Ory-
genes czy $w. Augustyn, faczyli zakaz czci obcych bogéw i sporzadzania obrazéw
Boga w jedno przykazanie, uwazajac je za pierwsze. Zakaz pozadania dzielili na
dwa. Taki podziat przyjal Kos$ciot katolicki i ewangelicko-augsburski'™.

W epoce karolinskiej ,,Dekalog” dodano do nauki o ,,Apostolskim sktadzie
wiary” oraz ,Ojcze nasz”. Znajdujemy to np. w katechizmie Disputatio puerorum
(Alkuin). Podobnie w Kapitularzach Karola Wielkiego, nakazujacych kaptanom
nauczanie moralnosci zgodnie z lista grzechéw z ,,Dekalogu”. Schemat ,,Dekalogu”
przyjeto pozniej jako podstawe do okreslania liczby i rodzajéow grzechéw w XIIT w.
Rozwijaly to sobory, synody i podreczniki penitencjarne.

W Polsce pierwsza wzmianka o nauczaniu ,,Dekalogu” wraz z prawdami wia-
ry chrzesdcijaniskiej wystapita w Zyciorysie Ottona z Bambergii (1124) w zwigzku
z prowadzong przez niego dzialalnoscig majaca na celu chrzest Pomorzan. Naj-
dawniejsze polskie statuty synodu wroctawskiego (1248) i teczyckiego (1285)
nakazywaly nauczanie ,Ojcze nasz’, ,Zdrowas Maryjo” i ,,Apostolskiego sktadu

wiary”. Nie bylo w nich ,,Dekalogu” Jednak zachowane dawne rekopisy $wiadcza

1 Por. Breviarium fidei. Wybér doktrynalnych wypowiedzi Kosciola, oprac. S. Glowa §J, 1. Bieda §J,
Poznan 1988, s. 607. Wigcej wiadomosci znalez¢ mozna w: EX. Murphy, red., Creed, w: New Catholic
Encyclopedia, second edition, t. 4 (Com-Dyn), s. 349-356; J.N.D. Kelly, Early Christian Creeds, t. 2, New
York 1960; P. Schaff (red.), The Creeds of Christendom, t. 3, New York 1931.

1048, Lach, Dekalog. W Pismie sw., EK, t. 3, kol. 1106-1109.
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o przekazywaniu go w ramach modlitw i kazan. Do 91 zachowanych wersji deka-
logow polskich z XIV-XVI w. nalezg utwory dluzsze i krdtsze, az po 21-zwrotkowa
»Piesn o nalezytym przestrzeganiu dziesi¢ciorga przykazan” z poczatku XVI w,,
ktdrej autorstwo jaki$ czas przypisywano patronowi Warszawy, bt. Wiadystawowi
z Gielniowa'®.

Pod wptywem Soboru Trydenckiego w Katechizmie Rzymskim (1566) ,,Deka-
log” umieszczono po ,Wierze” i sakramentach, a przed ,,Ojcze nasz”. Potem rozwi-

nieto to w opracowaniach teologii moralnej.

4° - Przykazania koscielne

Pierwsze przykazania ko$cielne zostaly sformutowane na Soborze Lateran-
skim IV i dotyczyty obowigzku przystepowania do spowiedzi i Komunii Swietej
przynajmniej raz w roku w okresie wielkanocnym. Obszerniejszy zbiér przykazan
czasow tuz przed wielkimi odkryciami geograficznymi znajdujemy w dziele Sum-
ma theologica (Wenecja 1477) autorstwa $w. Antonina Pierozziego. Wyliczat on
9 przykazan, ktére zobowigzywaly do swietowania dni $wietych, zachowywania
postow w dni nakazane (np. w Wielkim Po$cie), powstrzymywania si¢ od migsa
we wszystkie pigtki, wystuchania (jak to wtedy méwiono) Mszy $w. w niedziele
i $wieta, spowiadania sie oraz przyjmowania Komunii Swietej przynajmniej raz
w roku (w dniu Wielkanocy) i na czczo, placenia dziesigciny, powstrzymywania si¢
od wszystkich uczynkéw obwarowanych ekskomunikg latae sententiae, unikania
ekskomunikowanych, nieuczestniczenia w kulcie Bozym sprawowanym przez du-
chownych zyjacych w publicznym konkubinacie. Na Soborze Trydenckim liczba
przykazat zostala zmniejszona do pieciu. Sw. Piotr Kanizjusz umiescit je w swoim
»malym” katechizmie (1556)'%.

W Polsce wcigz najczesciej znang jest wersja przykazan, ktorg przyjal Episkopat
Polski w 1948 r. W wersji czgsciowo zmodyfikowanej znajduje si¢ ona w pierw-
szym polskim wydaniu Katechizmu Kosciota Katolickiego z roku 1994 (KKK 2042-
2043). Obecnie zas obowigzujaca w Polsce wersja zostata zatwierdzona na wniosek
Episkopatu Polski przez Kongregacje Nauki Wiary (10 VI 2002 r.). Jeszcze inna

105 8. Rosik, Dekalog. W dziejach teologii i zyciu Kosciola, EK, t. 3, kol. 1109-1111.

106 Elzbieta Kasjaniuk, Przykazania Koscielne, EK, t. 16, kol. 761-763; Stanistaw Dziekonski, Woké? pieciu
przykazan koscielnych, w: Katecheza wobec wyzwar wspotczesnosci, Ptock 2001, s. 107-118.
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wersja ukazala si¢ w drugim wydaniu katechizmu z 2009 r.!” Polska sytuacja jasno
pokazuje, ze te sformulowania, nie réznigc si¢ w istocie, moga podlega¢ zmianom
w Kosciotach lokalnych. Tym bardziej, ze w perspektywie Madagaskaru bedzie-
my moéwili o okresie dluzszym niz p6t wieku. Nie bedzie to wiec analiza stow, ale
raczej pewnych tradycji dostosowanych do lokalnego Kosciota na Madagaskarze.
O znaczeniu sformulowan ,,Dekalogu” i ,,Przykazan koscielnych” dla przezy-

wania wiary mozna si¢ niejednokrotnie przekona¢ podczas przygotowan do sakra-

mentu pojednania. Ponizej ostatnie polskie wersje.

1948

1994

2002

2009

Ustanowione przez
Koscidt dni swiete
Swiecic¢

W niedziele
i Swieta we Mszy
Swigtej naboznie
uczestniczy¢

W niedziele i Swigta
nakazane uczestniczy¢ we

Mszy swietej i powstrzymac

sig od prac niekoniecznych

W niedziele i w inne
nakazane dni
Swigteczne uczestniczy¢
we Mszy swietej

i powstrzymac si¢ od
prac niewolniczych

W niedziele

i Swieta we Mszy
sw. naboznie
uczestniczyc¢

Przynajmniej raz
w roku spowiadac
sig

Przynajmniej raz w roku
przystgpic do sakramentu
pokuty

Przynajmniej raz
w roku spowiadac sig
ze swych grzechow

Posty nakazane

Przynajmniej raz

Przynajmniej raz w roku

Przynajmniej na

zachowywad w roku w czasie w okresie wielkanocnym, Wielkanoc przyjgé
wielkanocnym przyjgé Komunie sw. Komunig sw.
Komunie sw.
przyjgc
Przynajmniej raz Ustanowione Zachowywad nakazane W dni wyznaczone
w roku spowiadal | przez Kosciot dni | posty i wstrzemigZliwos¢ przez Kosciot
sig i w czasie Swigte Swigci¢ od pokarmow miesnych, powstrzymywac sig
wielkanocnym a w okresach pokuty od spozywania migsa
Komunig sw. powstrzymywac si¢ od i zachowac post
przyjmowac udziatu w zabawach
W czasach Posty nakazane Troszczy¢ sig o potrzeby Przychodzié z pomocg
zakazanych zabaw | zachowywaé wspolnoty Kosciola potrzebom Kosciota
hucznych nie
urzgdzaé

107 KKK 1994, s. 468, KKK 2009, s. 478.
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108

Réznice w tresci i kolejnosci wida¢ wyraznie'®. Na tym przykladzie widzimy,
ze tych przykazan nie mozna poréwnywac dostownie. Poniewaz w niniejszej pracy
interesuje nas przede wszystkim proces tworzenia si¢ podstawowych pojec teolo-
gicznych (religijnych), wigc nie ma potrzeby analizowa¢ kazdego stowa ani sposo-
bu formutowania, ktére przykazanie co okresla. Ukazemy je wszystkie, zatrzymu-
jac si¢ jedynie nad zagadnieniami, ktdre nas zajmuja.

Podsumowujac te czes¢ o pozostalych ,,pacierzowych” tekstach wiary, warto po
prostu przypomnie, ze takie codzienne modlitwy wielu chrzescijan, jak rézaniec,
koronka do Bozego Milosierdzia czy inne praktyki pobozne czgsto zawierajg tek-
sty ,Modlitwy Panskiej”, ,Pozdrowienia Anielskiego”, ,,Sktadu apostolskiego” Jak
wspomniano wyzej, widoczne to byto réwniez wyraznie w pierwszym wystgpieniu

papieza Franciszka.

c) Teksty biblijne i liturgiczne

Poza krotkimi tekstami naszej wiary mamy tez dtuzsze. Dwoma podstawowymi
zbiorami tych tekstéw sg teksty biblijne oraz liturgiczne. W naszej pracy nie zamie-
rzamy analizowa¢ wszystkich niuanséw tlumaczen biblijnych na jezyk malgaski. Po-
dobnie nie bedziemy sie zatrzymywali nad wszystkimi tekstami liturgicznymi. To,
co nas szczegolnie interesuje, to proces tworzenia si¢ tych tekstow. Przyjrzymy mu
sie w kolejnych czgsciach. Teksty biblijne zaczely by¢ ttumaczone juz w okresie pier-
wszego Madagaskaru, dlatego przyjrzymy im sie w drugiej czesci pracy. Natomiast
o powstawaniu malgaskiej liturgii mowi¢ mozna dopiero w okresie posoborowym,
dlatego najciekawsze przypadki omowimy w czgsci trzeciej traktujacej o okresie Ma-

dagaskaru po odzyskaniu niepodlegtosci i po Soborze Watykanskim II.

1° - Tlumaczenia biblijne w misyjnej praktyce Kosciola katolickiego

W 1622 r. papiez Grzegorz XV utworzyt Kongregacje Rozkrzewiania Wiary
(Congregatio de Propaganda Fide, dzi§ Ewangelizacji Narodéw). Jej zadaniem

byto m.in. ustalenie pewnych nowych zasad dotyczacych dziatalno$ci misyjnej. Od

1% Nie wspominamy tu juz nawet kwestii ,wyktadni 4 przykazania® z doprecyzowaniem dotyczacym
»zabaw”, ktore istnieje tylko w polskiej tradycji. Trudno si¢ doszukiwac¢ takich okreslen w katechizmach
malgaskich.
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samego poczatku podkreslano wage przygotowania i dobrej formacji misjonarzy.
Mato wtedy méwiono o tlumaczeniach Biblii, ale mamy pewne wskazowki, ze ta-
kie dzieta nie byty zapomniane. Powstata drukarnia dla druku w réznych jezykach
— Poliglotta. Sposrdd pierwszych jej drukéw wspomnie¢ mozna trzytomowsa Biblie
w jezyku arabskim z 1671 r. Juz wcze$niej mamy $wiadectwa o misyjnych tluma-
czeniach biblijnych na jezyk Geez (etiopski) — psalmy w 1513 r., Nowy Testament
w 1548 r. W 1615 r. papiez Pawet V pozwolit przetlumaczy¢ calg Bibli¢ na jezyk
chinski. Wiadomo, ze przynajmniej Ewangelie niedzielne zostaly przettumaczone
do roku 1642. Pewne teksty mialy by¢ przettumaczone na jezyk japonski przez sw.
Franciszka Ksawerego (pofowa XVIw.), a caly Nowy Testament w 1613 r. Teksty te
jednak zaginely w czasie przesladowan. Portugalscy misjonarze w XVI w. przettu-
maczyli pewne fragmenty Biblii na lokalne jezyki na Sri Lance.

W 1629 r. Kongregacja Rozkrzewiania Wiary zadecydowala, Ze zadna ksigzka
nie moze by¢ drukowana w jej drukarniach bez specjalnego dekretu zezwalajacego
na to. W 1655 r. zabronita druku jakiejkolwiek ksigzki autorstwa misjonarzy bez
pisemnej zgody. Rzymska polityka misyjna preferowala publikacje katechizméw
i wyjasnien wiary chrzescijaniskiej ponad ttumaczenia biblijne. Cho¢ zakladano,
ze misjonarze beda mieli Bibli¢ w wielkim powazaniu, to jednak od czaséw Sobo-
ru Trydenckiego (1545-1563) przecietny ksigdz nie posiadal swojej kopii Pisma
Swietego. Aczkolwiek sam Sobdr Trydencki ani nie zachecal, ani nie zniechecat do
tlumaczen na miejscowe jezyki na terenach misyjnych, to jednak okreslit Wulgate
jako oficjalny tekst katolicki (a wigc ograniczyl znajomo$¢ Biblii do tych, ktorzy
znali facine). Ponadto panowala wtedy pewna wrogo$¢ do ttumaczen protestanc-
kich. Uwazano wigc tlumaczenia Biblii za podejrzang protestantyzacje.

W naszym kontekscie warto zauwazy¢, ze prace nad malgaskimi ttumaczenia-
mi biblijnymi rozpoczely sie wczesniej niz ogdlnokoscielna zmiana mentalnosci
wraz z Leonem XIII i jego Providentissimus Deus (18 listopada 1893 r.), Benedyk-
tem XV i jego Spiritus Paraclitus (1920) czy juz wprost zacheta do czytania Piusa
XII w Divino afflante Spiritu (1943)'%.

1 Por. W. Henkel, The Polyglot Printing Office of the Congregation, w: ]. Metzler (red.), Sacrae
Congregationis de Propaganda Fide Memoria Rerum: 350 Years in the Service of the Missions 1622-1972,
t. I/1: 1622-1700, Rome 1971, s. 343-348; J. Beckmann (red.), Die Heilige Schrift in den katholischen
Missionen, Schoneck-Beckenried 1966.
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Wspolczesne katolickie rozumienie procesu thtumaczen biblijnych zostato zapre-
zentowane w dokumencie Papieskiej Komisji Biblijnej Interpretacja Biblii w Kosciele
(z 23 kwietnia 1993 r.)'"%. Czg¢s¢ IV tego dokumentu zatytulowana ,Interpretacja
Biblii w zyciu Kos$ciola” w czesci A traktuje o aktualizacji. Punkt 1 traktuje o zasa-
dach tej aktualizacji. W miejscu tym padaja wazne dla nas stowa: ,, Aktualizacja jest
mozliwa, poniewaz pelnia sensu biblijnego nadaje jej wartos$¢ dla wszystkich epok
i wszystkich kultur (por. 1z 40,8; 66,18-21; Mt 28,19-20)” (kursywa dodana - WK)''".

Bardziej nas tu interesujaca czg$¢ B poswiecona jest inkulturacji''>. Warto by
byto przyjrze¢ si¢ temu fragmentowi. Juz w pierwszym akapicie czytamy m.in.:
~Wysitkowi aktualizacji (...) odpowiada ze wzgledu na réznorodno$¢ miejsc wy-
sitek inkulturacji, ktéry zapewnia zakorzenienie or¢dzia biblijnego na najrézniej-
szych terenach”

Wyjatkowo wazny dla naszej perspektywy badan jest kolejny akapit: ,,Funda-
mentem teologicznym inkulturacji jest wiara, ze Stowo Boze jest transcendent-
ne w stosunku do kultur, w ktérych zostaje wyrazone, i Ze ma zdolnos¢ rozprze-
strzeniania sie¢ w roznych kulturach w taki sposob, ze dociera do wszystkich ludzi
w kontekscie kultury, w ktorej zyja. To przekonanie wyplywa z samej Biblii, kto-
ra w Ksiedze Rodzaju przybiera orientacje uniwersalng (Rdz 1,27-28), nastepnie
utrzymuje ja w blogostawienstwie obiecanym wszystkim ludom dzieki Abrahamo-
wi ijego potomstwu (Rdz 12,3; 18,18) i ostatecznie potwierdza, gloszac ‘wszystkim
narodom’ chrzescijanskie oredzie (Mt 28,18-20; Rz 4,16-17; Ef 3,6)".

Sam proces dobrze omawia kolejny akapit, w ktorym czytamy: ,,Pierwszy etap
inkulturacji polega na przekladzie na inny jezyk Pisma natchnionego. (...) W rze-
czy samej przeklad jest zawsze czyms$ wiecej niz prosta transkrypcja tekstu orygi-

nalnego. Przejscie z jednego jezyka na drugi przynosi z konieczno$ci zmiang¢ kon-

10 Papieska Komisja Biblijna, Interpretacja Biblii w Kosciele, w: Interpretacja Pisma Swietego w Kosciele.
Dokument Papieskiej Komisji Biblijnej z komentarzem biblistow polskich, przeklad i redakcja R.
Rubinkiewicz, Warszawa 1999, s. 24-100. W tejze pozycji, poza tekstem samego dokumentu, warto
zwrécié uwage réwniez na artykuly W. Chrostowskiego, Zydowskie tradycje interpretacyjne pomocg
w zrozumieniu Biblii (s. 131-146, zwlaszcza uwagi na s. 140) oraz S. Szymika, Lektura fundamentalistyczna
Biblii i zagrozenia z niej plyngce w s$wietle dokumentu Papieskiej Komisji Biblijnej (s. 169-177). Cho¢
tytut artykutu S. Harezgi, Droga Stowa Bozego od zrozumienia do inkulturacji (s. 196-217) wzbudza
zainteresowanie, niestety nie podejmuje watkow nas tu interesujacych.

Hs. 87.

12 Fragment ten znajduje si¢ we wspomnianej publikacji na s. 90-92.
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tekstu kulturowego: pojecia nie sg identyczne i tres¢ symboli jest rézna, poniewaz
stajg one w stosunku do innych tradycji myslenia i innego sposobu Zycia”

Nastepny akapit, poswiecony procesowi interpretacji, podaje nam ciekawa
wskazowke interpretacyjna, odwolujac sie¢ az dwukrotnie do soborowego De-
kretu o dzialalnosci misyjnej Kosciota Ad gentes (nry 11 i 23). Wydaje sie wiec,
ze jest to fragment szczego6lnie uwzgledniajacy doswiadczenie misyjne. Jest tam
mowa o tym, Ze sam przeklad nie wystarcza do prawdziwej inkulturacji. Trzeba ja
kontynuowac w interpretacji, ,,ktora stawia oredzie biblijne w bardziej wyraznym
stosunku do sposobdw odczuwania, myslenia, zycia i wypowiadania si¢ wtasci-
wych dla kultury lokalnej”. Dalej zas: ,,od interpretacji przechodzi si¢ nastepnie
do innych etapéw inkulturacji, ktére zmierzaja do ksztaltowania lokalnej kultury
chrzescijanskiej, rozciagajac si¢ na wszystkie wymiary egzystencji”. Wsréd tych
réznych wymiaréw egzystencji na pierwszym miejscu wspomniana jest modlitwa,
a na ostatnim refleksja filozoficzna i teologiczna. Mamy wiec chyba prawo, aby ten
proces przylozy¢ do matrycy naszego przypadku Madagaskaru.

Kolejny, przedostatni juz akapit tej cze¢sci rzuca ciekawe §wiatto na to prowoku-
jace pytanie, jakie znalezliSmy w nauczaniu Jana Pawta II o ,ubogacenie rozumie-
nia wiary”. Czytamy tam: ,nie chodzi o proces jednokierunkowy, ale o ‘wzajemne
ubogacanie si¢. Z jednej strony bogactwa zawarte w réznych kulturach pozwala-
ja Stowu Bozemu wyda¢ nowe owoce, a z drugiej swiatto Stowa Bozego pozwa-
la dokona¢ pewnego wyboru z tego, co wnosza kultury, aby odrzuci¢ elementy
szkodliwe i sprzyjac¢ rozwojowi elementow wartosciowych. Pelna wiernos¢ osobie
Chrystusa, dynamizmowi Jego tajemnicy paschalnej i Jego mitosci do Kosciota po-
zwala unikng¢ dwoch falszywych rozwigzan: powierzchownej ‘adaptacji’ oredzia
i synkretycznego pomieszania poje¢”. Co ciekawe, tu znowu dokument odwoluje
sie do dekretu Ad gentes 22.

Ostatni akapit tego fragmentu przypomina wielkie historyczne doswiadczenie
inkulturacji Biblii na chrzescijanskim Wschodzie i Zachodzie. Dalej za$ jakby na-
wiazujac do interesujacych nas sytuacji podaje: ,,nalezy ja stale podejmowac (inkul-
turacje — WK) ze wzgledu na stalg ewolucje kultur. W krajach, w ktérych ewange-
lizacja dopiero si¢ zaczela, problem przedstawia sie inaczej. Nowe Kos$cioty lokalne
musza dokona¢ wielkich wysitkow, aby przejs¢ z formy obcej inkulturacji Biblii do
innej formy, ktéra odpowiada kulturze ich wlasnego kraju” (kursywa dodana - WK).
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2° - Tlumaczenia tekstow liturgicznych w realiach misji

28 marca 2001 r. Kongregacja Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw wydata
instrukcje Liturgiam authenticam. Dotyczy ona stosowania jezykéw narodowych
przy wydawaniu ksiag rzymskiej liturgii. Jest to juz piata instrukcja dotyczaca po-
prawnego wprowadzenia w zycie soborowej konstytucji o liturgii, odwolujaca sie
do jej artykutu 36.

Wokot tej instrukcji naroslo sporo zamieszania, zwlaszcza na terenach mi-
syjnych. Przypomnimy tu kilka jej podstawowych punktéw, ale normy te nie do
konca odnoszg si¢ do realiow misyjnych. Najpierw instrukcja przypomina, ze sam
obrzadek rzymski jest juz sam w sobie przykladem inkulturacji (nr 5). W prze-
kiadach pojawily sie pewne bledy lub opuszczenia (nr 6) i dlatego trzeba na nowo
okresli¢ normy. Wszystkie wiec dotychczasowe przepisy posoborowe w tej kwestii
zostajg zniesione, aby odtad ujednolici¢ pewne sprawy. W tym wlasnie miejscu,
w numerze 8, pojawia si¢ informacja, ze to zniesienie dotychczasowych norm nie
dotyczy czwartej instrukcji tejze kongregacji zatytulowanej Varietates legitimae,
ktéra traktowala wlasnie o inkulturacji liturgii.

W Liturgiam authenticam najpierw powraca zagadnienie jezykéw narodowych
wprowadzonych do liturgii. Nie kazdy dialekt si¢ do tego nadaje. Powinna by¢ wy-
starczajaca liczba wyksztatconych ludzi zdolnych postugiwac sie tym jezykiem.
Konieczne tez s3 pewne $rodki materialne na wydanie ksiag liturgicznych. Rozwdj
niektorych jezykow warto popieraé. Przektady powinny by¢ dokonywane wiernie,
w miare dostownie. Numer 21 traktuje o ludach ,niedawno nawréconych na wiare
Chrystusa’, otwierajac perspektywe na dopuszczanie pewnych nowych stéw lub
zwrotéw. Powinno to si¢ dokonywac ze szczegdlna ostroznoscia przy wprowadza-
niu wyrazen wywodzacych sie z jezykéw etnicznych. Zaleca sie bardziej dostowne
ttumaczenie pewnych okreslen odnoszacych si¢ do Boga, czy tytutéw takich, jak
»Syn Czlowieczy’, ,0jcowie’, ,brat’, ,siostra”. Przypomina si¢ tez, zeby unikac je-
zyka reklam, projektow politycznych czy ideologicznych, a takze podrecznikow
szkolnych. Warto raczej utrzymac styl jezyka ,,klasycznego”. Nr 47 traktuje o prze-
kazaniu w tlumaczeniu odwiecznego skarbca modlitw w zrozumialym kontekscie
kulturowym. Modlitwa jest ksztaltowana duchem kultury, ale tez tworzy pewien

sakralny jezyk narodowy. Instrukcja zwraca tez uwage na tlumaczenie pewnych
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podstawowych wyrazéw nalezacych do teologicznej i duchowej tradycji Koscio-
ta rzymskiego (nr 50, 56). Pewne teksty nalezy ttumaczy¢ ze szczegdlng staran-
noscia, jak np. modlitwy eucharystyczne lub formuly sakramentalne (nr 63, 85),
natomiast przeklady powinny by¢ bardziej dzietem wspdlnego wysitku, niz jednej
osoby lub niewielkiego zespotu ludzi, a przetozone teksty powinny by¢ podawane
bez nazwiska autora (nr 72). Na zakonczenie instrukcja przypomina, ze wczesniej
zatwierdzone przeklady liturgiczne sa wazne, ale odtad nalezy stosowac sie do tej
instrukcji, réwniez w przypadku nanoszenia poprawek.

Dla nas wigksze znaczenie ma jednak czwarta instrukcja tejze samej Kongre-
gacji Kultu Bozego i Dyscypliny Sakramentéw Varietates Legitimae, dotyczaca
wprowadzenia w Zycie soborowej konstytucji o liturgii (nry 37-40) z dnia 25 stycz-
nia 1994 r. na temat inkulturacji i liturgii rzymskiej. Instrukcja przypomina juz
W pierwszym numerze, ze pewne réznice w rycie rzymskim zostaly przewidziane
w soborowej konstytucji o liturgii, zwlaszcza na misjach, a Jan Pawet II juz w swym
liscie Vicesimus Quintus Annus (4 grudnia 1988 r.) opisal wysilki zakorzenienia
liturgii w réznych kulturach, ktére sg zgodne z autentycznym duchem liturgii, re-
spektujac jednos¢ rytu rzymskiego.

Gdy od numeru czwartego do dsmego instrukcja zaczyna podawac pewne ogol-
ne zasady dotyczace inkulturacji, cytuje encyklike misyjng Redemptoris missio oraz
Slavorum Apostoli, a takze inne dokumenty nawigzujace do zagadnien zwigzanych
z kulturg w kontekscie misyjnym. W numerze pigtym spotykamy na przyktad od-
wolanie do tego, co Jan Pawetl II méwil do biskupéw Zairu.

Dlaczego jest to takie wazne? Dlatego, ze chodzi tu o kraje, gdzie tradycja chrze-
$cijaniska zostala przyniesiona w czasach nowozytnych przez misjonarzy, ktorzy
znali ryt rzymski. Jest to sytuacja zupelnie inna niz w krajach z dluga tradycja
zachodniego chrze$cijanstwa, gdzie kultura juz od dawna byta przeniknigta wiarg
i liturgia wyrazang w rycie facinskim. Trzeba t¢ roéznice wzig¢ pod uwage, gdy dzis
mowi si¢ o inkulturacji czy adaptacji tekstéw liturgicznych.

Aby ujrze¢ proces inkulturacji w odpowiedniej perspektywie, instrukcja przy-
pomina w numerach 9-20 ten proces z perspektywy historii zbawienia, rozpoczy-
najac od ludu Izraela, ktéry majac $wiadomos$¢ wybrania nie bal si¢ czerpa¢ od
sgsiednich ludéw pewnych form oddawania czci Bogu, nawet jesli czasem zapozy-

czenia zmienialy znaczenie danych obrzedéw. W ostatnim akapicie numeru dzie-



74 Wojciech Kluj OMI

wigtego instrukcja przypomina o nowej formie inkulturacji, jaka zaistniata przy
przelozeniu Biblii na jezyk grecki.

Trzynasty numer przypomina, ze w czasie swego odejscia do Ojca, Chrystus
zmartwychwstaly postal uczniéw, aby czynili uczniéw z wszystkich narodow
i chrzcili ich (por. Mt 28,15; Mk 16,15; Dz 1,8). W dniu Pig¢édziesigtnicy Duch
Swiety zjednoczyl uczniéw mimo réznic jezykowych (Dz 2,1-11). Odtad wiec
cudowne dziela Boze beda gloszone ludziom wszystkich jezykéw i kultur (por.
Dz 10,44-48). Odkupieni Krwia Baranka i zjednoczeni we wspdlnocie braterskiej
(por. Dz 2,42) s3 powolani z wszystkich ludéw i jezykdw (por. Ap 5,9).

Druga czgsé¢ instrukeji (nry 21-32) traktuje o warunkach inkulturacji liturgicz-
nej. Najpierw o tych, ktére wyplywaja z samej natury liturgii (nry 21-27), a potem
z uwarunkowan inkulturacji liturgii (nry 28-32). Tu przypomnimy niektore z tej
drugiej czesci. Numer 28 przypomina, ze misyjna tradycja Kosciota zawsze starata
sie podejmowa¢ dzielo ewangelizacji w rodzimych jezykach. Jest to wlasciwe, bo
jedynie ojczysty jezyk oddaje mentalnos¢ i kulture ludu, ktéra moze dotknac jego
duszy, urobi¢ ja w duchu chrzescijanskim i uzdolni¢ do glebszego udzialtu w mo-
dlitwie Kosciola. W numerze 30 widzimy praktyczne zastosowanie wspomnianej
wczesniej zasady ,,podwdjnej wiernosci”. Konferencje episkopatu powinny wezwac
do dziela inkulturacji liturgii ludzi kompetentnych w tradycji rytu rzymskiego, ale
jednoczesnie cenigcych rodzimg kulture. Badania naukowe muszg by¢ konfronto-
wane z do$wiadczeniem pastoralnym rodzimego duchowienstwa.

Trzecia czg$¢ instrukcji (nry 33-51) traktuje o zasadach i praktycznych normach
inkulturacji rytu rzymskiego. W tym, co dotyczy jezyka, w numerze 39 przypomi-
na sie, ze trzeba dobrze zbadac, jakie elementy jezyka ludzi moga by¢ wprowadzo-
ne do celebragcji liturgicznych, a zwlaszcza czy roztropnym bedzie wprowadzanie
wyrazen zaczerpnietych z religii niechrze$cijanskich. Osobny fragment poswigco-
ny jest muzyce i §piewom oraz poboznosci ludowej, zwlaszcza tej, ktdrg przyniesli
misjonarze w czasie pierwszej ewangelizacji i ktéra czesto rozwineta sie zgodnie
z rodzimymi zwyczajami. Instrukcja przypomina, ze konieczna jest roztropnos¢.

Ostatnia, czwarta czg$¢ instrukeji traktuje o dziedzinach adaptacji rytu rzym-
skiego (nry 52-69). Pierwszym etapem inkulturacji jest przetlumaczenie ksiag
liturgicznych na jezyk miejscowych ludzi. Kazdy lud ma juz swéj pewien jezyk
religijny dla wyrazenia modlitwy. Jednakze jezyk liturgiczny ma tez swa wlasna
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charakterystyke. Od roztropnosci miejscowych biskupdw zalezy okreslenie, co
moze by¢ zaadaptowane. W tym za$ co dotyczy Liturgii Godzin (nr 61), ktéra ma
uswieca¢ modlitwe ludzi i wszystkie dzialania przez uwielbienie Boga, to kon-
ferencje episkopatow moga dokona¢ zmian w drugim czytaniu godziny czytan,
w hymnach, wezwaniach i koncowych antyfonach maryjnych.

Aby lepiej osadzi¢ nasze badanie we wspolczesnym kontekscie, po kréotkim
wprowadzeniu przyjrzeliSmy sie w tej czesci wspdltczesnym dokumentom waty-
kanskich dykasterii na interesujace nas tematy. W podsumowaniu tego fragmentu
poswieconego procesowi tlumaczenia diuzszych tekstow wiary znowu widzimy
powracajace wyznaczniki procesu w postaci zasad ,,podwdjnej wiernosci’, ,odnie-
sienia kulturowego’, ,,zbiorowego podmiotu ttumaczacego” Tu moze mniej bylo
o zasadzie ,,dynamiki jezyka’, ale wydaje si¢ ona tak oczywista, ze chyba nie trzeba
jéj przypominac.



ROZDZIAL 111

HISTORIA MADAGASKARU JAKO TEO PROCESU

Madagaskar, czwarta pod wzgledem wielkosci wyspa $wiata, jest niemal dwu-
krotnie wigksza od Polski, liczac prawie 590 tys. km?* Kanal Mozambicki oddziela
ja od Afryki poludniowowschodniej, majac w tym miejscu ok. 400 km. Istnieje kil-
ka teorii na temat pochodzenia ludnosci Madagaskaru. Najczesciej przyjmuje sie,
ze dominujaca grupa mieszkancow ma pochodzenie azjatyckie'’. Nazwa wyspy
jest prawdopodobnie skutkiem btedu popelnionego przez Marco Polo, ktéry wzial
wyspe za Mogadiszu. Arabowie, ktérzy dotarli na wielka wyspe przed Europejczy-
kami, nazwali j3 Wyspa Ksiezycowa (al-Qumr)'*, a pierwsi Europejczycy - Portu-
galczycy, ktorzy dotarli do niej w roku 1500 — Wyspa §w. Wawrzynca'®. Jezyk mal-
gaski jest pochodzenia azjatyckiego, nalezy do rodziny jezykéw indonezyjskich,
ale zawiera réwniez zapozyczenia z jezykow bantu oraz z arabskiego, a wspolcze-
$nie rowniez z jezykow europejskich, zwlaszcza francuskiego i angielskiego.

Wiek XV byl na Madagaskarze czasem rozpoczecia si¢ dtugiego procesu, w wy-
niku ktérego wylonila si¢ spotecznos¢, o ktérej jezyku bedziemy pisali. Proces ten
bedzie nas interesowat najpierw w wieku XVII, a potem szczegdlnie w XIX i XX w.
Aby rozumie¢ te skomplikowane relacje, konieczny jest najpierw ogolny zarys hi-
storyczny.

Nie jest naszym zadaniem opisywanie tu szeroko calej historii misji''¢, ale spoj-

rzenie na te historie poprzez perspektywe gléwnego celu pracy, czyli procesu tworze-

1> Por. B. Nowak, Historia Madagaskaru do kovica XVI w., w: M. Tymowski (red.), Historia Afryki do
poczgtku XIX w., Wroclaw 1996, s. 703-708. Autor ten preferuje teori¢ R.K. Kenta, ktory mocniej akcentuje
element afrykanski. Wiekszo$¢ autoréw skiania sie jednak ku zasadniczym wplywom azjatyckim.

114 Wezesne arabskie wzmianki na temat wyspy sa dos¢ skape. Dopiero Portugalczykom zawdzigczamy
obszerniejsze informacje.

15 Poniewaz dotarli do niej we wspomnienie §w. Wawrzynca.

16 Misje na Madagaskarze ciesza si¢ w Polsce do§¢ duzym zainteresowaniem. Bibliografia dziel im
poswieconych jest imponujaca. Sposrod ksiazek warto wspomnie¢ przynajmniej trzy ksigzki o. prof.
Roézanskiego OMI: Misje w kraju Betsimisaraka. Polscy oblaci na Madagaskarze (1998), Misjonarze
Oblaci Maryi Niepokalanej na Madagaskarze (1980-2010) (2012), W kregu pracy polskich oblatow
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nia si¢ podstawowych tekstéw wiary chrzedcijanskiej w jezyku malgaskim. Najstarsi
misjonarze, ktorzy jedynie przejsciowo, w podrdzy zatrzymali si¢ na Madagaskarze,
nie pozostawili tekstow modlitw'"”. Nie mamy sie wiec do czego odnies¢. Dopiero
misjonarze lazarysci z Francji w XVII w. pozostawili po sobie spisany tekst.
Poniewaz proces tworzenia si¢ nowych chrzescijanskich tekstow w jezyku mal-
gaskim zaklada pewng relacje ,przettumaczenia” tych tekstéw z jednego jezyka
(kregu kulturowego) na drugi, dlatego histori¢ interesujacego nas okresu Madaga-
skaru i histori¢ misji chrzescijanskich przedstawimy z dwoch perspektyw, jednego
i drugiego kregu kulturowego (jezyka), czyli konkretniej z perspektywy misjona-
rzy (bedacych gléwnymi uczestnikami tego procesu) i z perspektywy rodzimych
mieszkanicow wyspy. Zgodnie z wytycznymi znajdujacymi si¢ w dokumentach
papieskich skoncentrujemy si¢ bardziej na wymiarze kulturowym, niz czysto je-
zykowym. Ukazemy wiec spoleczne i historyczne tlo interesujacych nas procesow
translatorskich podzielonych na cztery okresy — poczatkow, czaséw przedkolonial-

nych, czaséw kolonialnych oraz pokolonialnych.

a) Madagaskar z perspektywy Europy

W okresie do polowy XV w. horyzont $wiata chrzescijanskiego, skoncentro-
wanego zwlaszcza wok6t Morza Srédziemnego, koriczyt si¢ na Europie. To w tym
regionie lezaly zar6wno Jerozolima, Rzym, jak i Konstantynopol czy Aleksandria.
W 1453 r. Europa z pewnym zaskoczeniem dowiedziala sig, ze muzulmanie zdo-
byli Konstantynopol, a stynna chrzescijaniska $wiatynia Hagia Sophia zostala prze-
znaczona na meczet. Byl to swoisty szok dla Europy. P6t wieku pdzniej (1492 r.)
Krzysztof Kolumb dotart do Indii Wschodnich. W nieco skamienialej w swych
strukturach i mysleniu Europie wydarzenia te nie mogly nie wywota¢ poruszenia.

Wydaje sie, ze z powodu polozenia i doswiadczen historycznych wydarzenia te

szczegolnie mocno wplynely na ludno$¢ Pétwyspu Iberyjskiego. Z jednej strony

na Madagaskarze (2012, redakcja wspolnie z o. Grzegorzem Krzyzostaniakiem). W Wydawnictwie
Missio-Polonia ukazala si¢ tez pozycja: K. Lendzion, Spoleczno-religijna rola kaptana misjonarza na
Madagaskarze, Warszawa 2012.

17 Por. I. Zatorska, Discours colonial - discours utopique. Témoignages frangais sur la conquéte des
antipodes XVIF-XVIIF siécles, Warszawa 2004; W. Kluj, Obraz mieszkaricow Madagaskaru w perspektywie
najdawniejszych religijnych tekstow w jezyku francuskim, w: P. Zajac (red.), Konflikty perspektyw w historii
i praktyce misji, Poznan 2009, s. 119-127.
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Hiszpania i Portugalia dopiero co zrzucily jarzmo muzulmanskie (upadek Grana-
dy w 1492 r.), a z drugiej potozenie nad oceanem umozliwialo dalekie wyprawy.
Zanim jeszcze Kolumb wyruszyt na zachdd, statki portugalskie juz wczedniej do-
cieraly do Ceuty i na Wyspy Kanaryjskie oraz Wyspy Zielonego Przyladka. Nawet
w Portugalii mozna wigc byto spotka¢ nie-Europejczykow.

Cokolwiek by méwi¢ o motywacji pierwszych zeglarzy portugalskich, obok na-
dziei na lukratywny handel byto w nich sporo gorliwosci religijnej, cho¢ trzeba
pamietac, ze w tamtych czasach trudno by si¢ bylo doszukiwa¢ wspolczesnej mo-
tywacji misyjnej. Byla ona raczej wyrazem $redniowiecznego rozumienia Kosciofa
w Europie jako instytucji wpisanej w struktury spoleczne. Umacniala ona spote-
czenstwo, a jednoczesnie, w razie potrzeby, korzystala ze wsparcia spoleczenstwa,
zwlaszcza 0sOb posiadajacych autorytet i wladzg. W Europie znane byto doswiad-
czenie niebezpieczenistwa zewnetrznego ,,niewiernych” w Ziemi Swietej i zwigza-
nych z tym krucjat. Nawet Polska realnie odczula zagrozenie mongolskie (bitwa
pod Lednicg — 1421 r.). Wlasnego spoleczenstwa i zwigzanej z nim wiary trzeba
byto niekiedy broni¢ z mieczem w rece.

Od kiedy papiez Aleksander VI w roku 1493'** podzielil $wiat na zachodni -
przypisany Hiszpanii oraz wschodni - przypisany Portugalii, wyprawy (misje?) do
Afryki i Azji byty prowadzone pod kierunkiem krola Manuela Wielkiego (1495-
1521), dziatajgcego jako wielki mistrz Zakonu Chrystusa''. Jako przywddca dazyt
do zdobycia zlota i zbawienia dusz pozostajacych ,w mroku i cieniu $mierci” (Lk
1,79). Maly naréd portugalski — wtedy nie wiecej niz 2 mln ludzi - poczul swoja
dziejowq misj¢. Cho¢ dzis system padroado jest czgsto oceniany bardzo krytycznie,
warto sobie uswiadomic, ze wtedy byt to rodzaj swigtego dokumentu, ktéry temu

matemu krajowi dawal poczucie misji do spelnienia, obowigzek odkrywania no-

18 Por. Aleksander VI, Bulla Inter caetera (4 maja 1493 r.), BM, t. I, Warszawa 1979, s. 21-26; Pierwsza
bulla Inter caetera Aleksandra VI 3 maja 1493 roku (tl. z hiszp. P.A. Sokolowski), Nurt SVD (2004), z. 1,
s. 185-189; Druga bulla Inter caetera Aleksandra VI 4 maja 1493 roku (tl. z hiszp. P.A. Sokotowski), Nurt
SVD (2004), z. 1, s. 189-195.

19 W tym narodowo-ko$cielnym przedsiewzigciu krél mial do pomocy trybunal misyjny - mesa
da conciencia, skladajacy sie¢ z teologéw i réznych przedstawicieli rycerstwa. Mozna w nim dostrzec
portugalska poprzedniczke pdzniejszej rzymskiej Congregatio de Propaganda Fide. Pod osobistym
przewodnictwem krdla trybunal spotykal si¢ dwa razy miesi¢cznie, aby rozstrzygaé rézne sprawy. Ten
wielki mistrz dziatat i tak w sposob o wiele bardziej pokojowy niz wielcy mistrzowie zakondw rycerskich
podczas krucjat.
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wych $wiatow i wprowadzania w nich chrzescijanskiego tadu w znaczeniu porzad-
ku spotecznego znanego w Europie.

W XV-XVI w. imperium portugalskie rozwijalo si¢ wzdtuz linii brzegowych
Afryki i Indii. Chrzescijaniska idea misyjna nakladata si¢ wtedy na cywilizacyjna
idee podboju. Podbojowi ziem towarzyszyta idea ,,podboju dusz”. Owczesna kon-
cepcja misyjna zakladala budowanie faktorii handlowych wzdtuz linii brzegowej
oceanu i ustanawianie tam placéwek koscielnych z kapelanami dla handlowcéw.
Vasco da Gama stwierdzit, ze udaje si¢ na wschod ,,po pieprz i dusze”. Pieprz (przy-
prawy) znalazl w obfitosci i przywidzt w hotdzie krélowi do Lizbony. Jesli za$ chodzi
o ,dusze’, to w dwczesnym rozumieniu chodzilo o wprowadzenie innych ludow
w takg formg chrzedcijanstwa, ktora rozwinela si¢ w Europie. Po krétkim przygoto-
waniu, niekiedy obejmujacym zaledwie nauke znaku krzyza i formuty trynitarnej,
mogli by¢ oni wiaczeni do Kosciota przez chrzest'*’. Nie mamy danych dotyczacych
ksztaltowania si¢ malgaskich tekstow wiary w tym okresie portugalskim.

Pierwszym misjonarzem na Madagaskarze znanym z imienia byt pewien por-
tugalski dominikanin o imieniu Jan od $w. Tomasza, ktory zszedl na lad w 1585 r.,
ale wkrétce umart, by¢ moze otruty. Kolejna powazniejsza proba miata miejsce
w roku 1614, kiedy to inny Portugalczyk, tym razem jezuita o imieniu Mariano
zszedl na lad w okolicach dzisiejszego Taolanaro. Po tym jak zostal zyczliwie przy-
jety przez miejscowq ludnos$¢, gdy podjat dalsza podréz do Goa w Indiach, zabrat
ze soba syna miejscowego wladcy (bardziej silg niz z przekonania) o imieniu Ra-
maka. Tam postal go do kolegium, gdzie przez trzy lata nauki uczono go podstaw
wiary i zostal ochrzczony jako Andrzej. Pdzniej powrdcit z nim z Goa na ziemie
malgaska. Wtedy podjeto pierwsza powazng probe ewangelizacji Madagaskaru.
Niestety, obecno$¢ portugalskich Zolnierzy nie sprzyjala temu i podczas buntu
przeciw nim misjonarze musieli opu$ci¢ ziemie malgaska. Pozostal jednak Rama-
ka-Andrzej, ktéry wtedy juz objat tron po ojcu.

Gdy ¢wier¢ wieku pdzniej, w roku 1642, Francuska Kompania Indii Wschod-
nich wyladowala w okolicy, gdzie wczesniej prébowali Portugalczycy, lokalnym
wladcg byl nadal Ramaka-Andrzej, ktéry cho¢ powrécit do praktykowania zwy-

czajow przodkow, to jednak stale pamietal ,Ojcze nasz” i ,,Credo” po lacinie i po

120 Por. Sundkler, s. 42-45.
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121 By¢ moze to jego pomoc umozliwila tak

portugalsku, czego nauczyt siec w Goa
szybkie powstanie katechizmu wydanego przez Flacourta. Byta to pierwsza portu-
galska udokumentowana préba nauczenia mieszkancow wielkiej wyspy podstawo-
wych tekstow wiary, cho¢ wtedy jeszcze w jezykach obcych.

Ciekawe, ze patronacka misja na Madagaskarze nie pozostawila zadnego za-
pisanego tekstu, cho¢ byly ku temu mozliwosci dzieki ksigciu Ramace. By¢ moze
misjonarzy przerosta kwestia sfinansowania druku, a notatki zaginely. Stanie si¢
tak dopiero z nowej inicjatywy misyjnej podjetej w perspektywie misji papieskiej,
kierowanej przez Kongregacj¢ Rozkrzewiania Wiary.

Wraz z przybyciem Portugalczykéw na Ocean Indyjski stale zmieniajaca si¢
réwnowaga wladzy w regionie zostala powaznie naruszona. Wraz z portugalskim
osiedleniem si¢ w Goa, umajjadzcy Arabowie wzmocnili swa pozycje na wschod-
nich wybrzezach Afryki. Wladcy osmanscy przeniesli sie z Polwyspu Arabskiego
na Zanzibar. Otwieral si¢ wtedy réowniez nowy rozdzial w chrzescijanskim po-
dejsciu do Wschodniej Afryki, cho¢ w zupelnie zmienionych okolicznosciach.
Przybyla w 1541 r. flota portugalska w ostatniej chwili uratowata Etiopie przed
zniszczeniem przez muzulmanskich najezdzcéw. Grupa 100 Zolnierzy portugal-
skich osiadla w Etiopii, stanowigc zabezpieczenie przed wrogami. Dla nich to krél
i Kosciot Portugalii postali swego biskupa. Najpierw miat on by¢ zasadniczo dla
Portugalczykéw. Obecno$¢ portugalskiego biskupa stanowita jednak wyzwanie dla
koptyjskiego patriarchy Antiochii i jego przedstawiciela w Etiopii. Czasy ekume-
nicznego Soboru Florenckiego nalezaly juz do przesztosci. Europa uwiklana byta
wtedy w dramat reformacji. Duchowni portugalscy przybywajac do Etiopii byli
zaszokowani odkrywajac, ze legendarny kaptan Jan nie wyznawal prawowiernej

122

wiary, ale byt ,,heretykiem

12 Mlody ksiaze uczyl si¢ w Goa w latach 1614-1617. Wspomina o tym Nacquart w swym dzienniku pod
datg 5 lutego 1650 r. Kiedy Nacquart spotkat ksiecia w 1648 r., ten pokazat liczne pamiatki, jakie przywiozt
z Indii, m.in. Ztoty Krzyz Zakonu Chrystusa. Gdy zabraklo kaptandw, ktorzy wraz z nim przybyli na
wyspe, ksiaze powrdcit do zwyczajow przodkéw. Jednak gdy misjonarze lazarysci przybyli ponownie na
Madagaskar, obiecal, ze powrdci do Koéciota i bardzo wspomagal dzialalno$¢ nowych misjonarzy. Por.
Mémoirs de la Congrégation de la Mission, t. 9, Paris 1866, s. 22-25, 109-110, 120-122; Munthe, s. 8-9, 46.
Bardzo prawdopodobne, ze zabral tez ze sobg z Goa katechizm $w. Franciszka Ksawerego, ktorego pewne
elementy schematu wida¢ w pierwszym katechizmie malgaskim.

122 Portugalczycy poslali czterech patriarchéw do Etiopii. Dwdch pierwszych chciato nawet przyjaé krola
do Kosciola rzymskiego. Trzeci z patriarchéw Pero Paez (przybyt w 1603 r., zmart w 1622 r.), hiszpanski
jezuita, byt bardzo otwarty i zyskal uznanie u wielu, jednak jego nastepca Alfonso Mendez nie mial
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Obok Portugalczykéow réwniez inne europejskie potegi kolonialne zacze-
ty zajmowaé wyspy Oceanu Indyjskiego. Holendrzy, ladujac tez na Mauritiusie
w 1598 r., osiedlili si¢ ostatecznie w Batawii, na Jawie, w sposéb podobny do
Portugalczykéw w Goa, w Indiach. Francuzi zajeli Reunion w 1638 r. Sam Ma-
dagaskar nie przedstawial z poczatku wielkiej wartosci dla europejskich poteg.
Cho¢ do brzegoéw wyspy przybijaly statki portugalskie, holenderskie i angielskie,
dopiero przybycie w te regiony Francuzéw zwigkszylo zainteresowanie tg zie-
mia'?. Trzeba tu doda¢ gwoli sprawiedliwosci, ze w pierwszych wiekach dru-
giego tysiaclecia na wyspe dotarli rowniez przybysze z krajow arabskich. Nie
podbili oni calej wyspy, ale stworzyli poszczegdlne grupy etniczne (Zafi-Raminia
i Antemoro), ktére postugiwaly si¢ jezykiem arabskim (réwniez pisanym)'*.

Mozna tu tez dodag, ze najstarsza polska wzmianka o Madagaskarze rowniez
pochodzi z tego okresu. O. Michal Boym SJ w swej relacji z podrézy z Chin do
Europy w charakterze posta chinskiego cesarza dynastii Ming, piszac o ziemiach
lezacego nieopodal Mozambiku, pod datg 11 stycznia 1644 r. napisal m.in., ze od
czasu do czasu przywozone sg kozy z wyspy §w. Wawrzynca zwanej tez Madaga-
skarem'”.

Jako dat¢ pierwszej powazniejszej europejskiej proby osadnictwa na Madaga-
skarze przyjmuje sie rok 1642, kiedy to Francuska Kompania Indyjska podjela si¢
zorganizowania wyprawy w celu m.in. zdobycia oparcia na Madagaskarze i objecia

zrozumienia dla miejscowej tradycji. Wierni byli ponownie chrzczeni w rycie rzymskim, ,,schizmatyccy”
diakoni, kaptani i mnisi byli na nowo wys$wiecani, a $wigta etiopskie zostaly zniesione. Nic dziwnego,
ze w 1632 r. doszlo do powstania. Caly nardéd odrzucil ,nowg” wersje wiary, a wkrotce jezuici zostali
wypedzeni z Etiopii. Reakcja przeciw cudzoziemcom spowodowala, Ze na dwa wieki Etiopia zamkneta
sie na zewnetrzne wpltywy. O czym$ podobnym mozna powiedzie¢ w przypadku Japonii. Réwniez tam,
po pierwotnym wielkim otwarciu, za czaséw $w. Franciszka Ksawerego, doszlo do dwuwiekowej izolacji
kraju. W obydwu przypadkach tradycyjnym spoteczenstwom zajeto dwa wieki wypracowanie wiasnej
postawy wobec ,,obcych”. Por. szerzej SundKler, s. 72-77.

12 Szerokie tlo historyczne daje B. Nowak, Dzieje Madagaskaru i Maskarenéw w XVII-XVIII w., w: M.
Tymowski (red.), Historia Afryki do poczgtku XIX w., Wroctaw 1996, s. 1066-1080.

24 Nowak przytacza relacje Théveta i Megiera, ktéra podaje, ze ok. 1300 r. kilku kupcéw z Sofali
wyladowalo na zachodnich wybrzezach wyspy i stwierdzilo, ze z powodu powodzi sa one zupelnie
bezludne. Ich nalegania po powrocie do ojczyzny sprawily, ze przetransportowano na wyspe ok. 3-4 tys.
osadnikéw, ktérym przewodniczyl poganin (tzn. nie-muzulmanin).

12 Capri de Insula Sancti Laurenti seu Madagascar subinde afferuntur, sunt vaccae et paucae ficus ad
instar digiti Indici oblongae, fragarum habent, quando maturae, saporem. Por. http://www.hs-augsburg.
de/~harsch/Chronologia/Lspost17/Boym/lat_text.html (2013-01-15).
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Maskarenow. Dowodzacy tg wyprawa Jacques de Pronis wysadzit wtedy na ma-
lenkiej wysepce Saint Luce, lezacej u wybrzezy Madagaskaru, grupe pierwszych
13 osadnikéw. Rok pdzniej doszlo do waznego wydarzenia — zalozenia osady
francuskiej: Fort Dauphin, potozonej na potudniu wyspy. Francja interesowala si¢
tez wybrzezem pdinocnowschodnim, zwlaszcza okolicami nad Zatoka Antongil,
a takze wyspg Sainte Marie.

Jacques de Pronis byl administratorem kolonialnym tych przedsigwzigé¢ w la-
tach 1642-1648. Jego nastepca zostal Etienne de Flacourt (1648-1655). Poczatki
byty bardzo trudne. Nie udalo si¢ nawigza¢ pokojowych stosunkow z rdzennymi
mieszkancami. Flacourt w swych pamietnikach pozostawil §wiadectwo, ze gtéwna
troska osadnikéw bylo po prostu biologiczne przetrwanie. Posta¢ Flacourta warto
wspomnie¢ juz w tym miejscu, bo byt on zwigzany z pierwszym drukowanym tek-
stem (katechizmem), ktéry omowimy dalej. Co prawda w 1665 r. dotarla kolejna
grupa kolonistow z Francji, ale w 1674 r. wszyscy zgingli na skutek ataku miejsco-
wej ludnosci Antanosy. Fort Dauphin zostal zniszczony'*.

Pytajac o interesujacy nas proces ksztaltowania si¢ podstawowych tekstow wia-
ry w jezyku malgaskim, widzimy, ze z inicjatywy rzymskiej Kongregacji Rozkrze-
wiania Wiary lazarysci zaczeli prace na wyspie w roku 1640. Dwoém francuskim
lazarystom, ktorzy dotarli w tym roku, towarzyszylo dwdéch Malgaszow, ktdrzy
oczywiscie umozliwiali komunikacje z miejscowa ludnosciag. Dwdch malgaskich
rybakéw w jaki§ sposob znalazto si¢ we Francji i tam zostali ochrzczeni. Jeden
z nich byt przygotowywany przez samego Wincentego a Paulo. On sam tak pisat
o sposobie wprowadzanie w podstawowe prawdy wiary: ,,Uzywam obrazdéw, aby
go pouczy¢. Wydaje sig, ze to mu pomaga, aby pobudzi¢ jego wyobrazni¢”. Na sa-
mej wyspie choroby szybko dziesigtkowaly francuskich misjonarzy, ale docierali
kolejni. Dla swych nawrdconych misjonarze stworzyli dwujezyczny (francusko-
-malgaski) katechizm. Waga katechizmu byla podkreslana pytaniem zawartym
w tym katechizmie, czy kto§ moze zosta¢ ochrzczony bez znajomosci katechizmu,
na ktore dawano odpowiedz: ,Nie, poniewaz nie mozemy by¢ dobrzy, jesli nie be-
dziemy uczyli si¢ katechizmu”. Czego wigc mozna si¢ byto dowiedzie¢ z tego kate-

chizmu? Wszystkiego, co konieczne, aby si¢ dosta¢ do nieba. Wsrdd tekstow tego

126 Por. B. Nowak, Dzieje Madagaskaru i Maskarenow w XVII-XVIII w., s. 1066-1067.
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katechizmu znajdujemy wszystkie interesujace nas formuty pieciu tekstéw, ktore
bedziemy dalej omawiac'?’.

W kolejnym, XVIII w., Francuzi interesowali si¢ przede wszystkim wschodnimi
wybrzezami Madagaskaru. Handlowali zasadniczo na wybrzezu miedzy Tamatave
a Zatoka Antongil. W drugiej polowie wieku wiekszego znaczenia nabrafa osada
Foulpointe polozona miedzy tymi miejscami. Z tg okolica zwigzana jest dzialal-
no$¢ Maurycego Beniowskiego (lata 1774-1776). Powierzono mu role skromnego
faktora wspierajacego interesy plantatoréw. Ten ambitny cztowiek zaczal jednak
wdawac¢ si¢ w uklady i miejscowe wojny. Marzyl mu si¢ podboj wiekszej czesci
Madagaskaru. Siebie widzial nawet w roli kréla wyspy. Posylal ktamliwe raporty
podkreslajace z przesadg jego sukcesy. Z powodu jego pisarstwa powstala swoista
legenda Beniowskiego, ktora jednak odbiega od rzeczywistosci.

Po doswiadczeniach z XVII w., Francuzi utrzymywali p6zniej raczej dobre kon-
takty z wltadcami miejscowego ludu Betsimisaraka, ktérzy niekiedy sprzedawali im
niewolnikow. Wedtug Nowaka'*® sposréd 359 statkow francuskich, ktére w latach
1755-1808 dotarty z Madagaskaru na Maskareny, tylko 10 wyplyneto z towarem

z zachodniego wybrzeza, wiekszos¢ pochodzita przewaznie ze wschodniego'®.

b) Dawny Madagaskar oczami jego mieszkancow

Cho¢ w pozniejszej czgsci pracy zasadniczo bedziemy traktowac o jezyku (i kul-
turze) malgaskim jako o jednej calosci, nie powinno si¢ traci¢ z oczu rzeczywisto-
$ci, ze ludno$¢ Madagaskaru nie stanowi jednego, niepodzielonego ludu, o jed-
nym i niezmiennym jezyku. Zanim rozpoczniemy cze¢$¢ poswigcong konkretnym
tekstom, trzeba pokrotce przypomniec sktad etniczny wielkiej wyspy, jak on sie
ksztaltowal w interesujacym nas okresie. Cho¢ dzi$§ uznaje si¢, ze na Madagaska-
rze zyje 18 grup etnicznych, tu zajmiemy si¢ jedynie najwiekszymi, ktore odegraty

wazniejszg role w interesujagcym nas procesie.

127 Por. Munthe, s. 68.
128 B. Nowak, Dzieje Madagaskaru i Maskarenow w XVII-XVIII w., s. 1067-1068.

12 Nie chcemy tu mnozy¢ szczegdlow z tego okresu. Wiecej znalez¢ mozna np. u: H. Deschamps, Tradition
and change in Madagascar, 1790-1870, w: J.E. Flint (red.), The Cambridge History of Africa, t. V: From c.
1790 to c. 1870, Cambridge 1976, s. 393-417.
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1° - Panstwa Sakalawa na zachodzie i polnocy wyspy

Jednym z wczedniejszych panstw na Madagaskarze, ktore cho¢ nie pokrywalo
calej wyspy, mialo swoje wielkie wptywy, bylo panstwo, a raczej panstwa grupy
etnicznej Sakalawow. Wedlug tradycji, panstwo Sakalawdw stworzyta dynastia
Maroserana. Zalozycielem panstwa byl wladajacy na poczatku XVII w. Andria-
misara. Wlasciwym twdrca potegi panistwa byl jego syn Andriandahifotsy'*, kto-
ry najprawdopodobniej zyt w latach 1610-1685"". Podbit on sgsiadéw (Antanan-
dro) i poprzez dynastyczne maltzenstwo podporzadkowat sobie lud Sakoambe. Te
dwa plemiona wraz z Maroserana i innymi grupami etnicznymi juz wczesniej od
nich uzaleznionymi stworzyty lud Sakalawéw. Andriandahifotsy podbil wielkie
obszary. W sukcesach pomagata mu bron palna po raz pierwszy stosowana na
taka skale na Madagaskarze. Teren, ktory sobie podporzadkowal, okresla si¢ jako
»Menabe”.

Po $mierci pierwszego wladcy, w walce o tron po ojcu zwyciezyl Trimanonga-
rivo, ktéry prawdopodobnie panowat do 1718 r. Umial on utrzymac dobre stosun-
ki z europejskimi kupcami. Pézniej coraz trudniej byto jednak utrzymac jednos¢

panstwa Menabe. Trzeci syn Andriandahifotsy, Tsimanata'**

, pokonany w walce
o tron w Menabe, uciekl na péinoc i tam utworzyl panstwo, ktdre z czasem okre-
$lono ,,Boina”. Pokonal okoliczne rody i zalozyt stolice w Tongay.

Po nim panstwo Boina rozwijalo si¢ w kierunku péinocnym (Andrianam-
boniarivo, 1712-1722; Andriamahatindriarivo, 1722-1742), tak ze objeto prawie
cate wybrzeze zachodnie. Zaréwno Boina, jak i Menabe, prowadzily wewnetrzne
walki o wladze. Za panowania w Boina wladcy o imieniu Tsitavana'** (w po-
fowie XVIII w.), panstwa Sakalawow kontrolowaly jedng trzecig wyspy. Byl to
szczyt ich potegi. Niestety, rozbicie polityczne oslabialo je wewnetrznie. Saka-
lawowie zjednoczyli sie za czasow krolowej Ravahiny (ok. 17702-1808). Umiata
ona utrzymac dobre relacje z wladcg Merinéw — Andrianampoinimering. Z jed-

nej strony wladczyni Sakalawoéw mogla ttumi¢ bunty i dba¢ o bezpieczenstwo

13 Dostownie ,,Bialy Wtadca”.
1310 wielu szczegodlach jego panowania dowiadujemy si¢ z relacji Flacourta.
132 Imie po$miertne Andriamandisoarivo.

133 Po§miertnie nazywany Andrianiveniarivo.
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w swoim panstwie, z drugiej za§ wtadca Merinéw nie musial si¢ lekac¢ o najazdy
Sakalawdéw na swe ziemie'*.

Jeden z kupcow holenderskich opisujac audiencje, jakg otrzymali u wiadcy Bo-
inéw w 1741 r., ukazuje go, jak przyjmuje Holendréw w gronie setki wojownikow
uzbrojonych w muszkiety. Wladca siedzial na tronie ze zfota, ktéry zostal sprowa-
dzony z Chin. Mial na sobie zlotg korone, zlote faricuchy na szyi, a takze pas zdo-
biony zlotem. Nim przeszli do rozmowy handlowej na temat ceny za niewolnikéw,
musieli obejrzec¢ dary, jakie otrzymat wezesniej od innych. Podobnie widac to réw-
niez w relacji z 1792 r., kiedy to Dumaine spotkat si¢ z krélowa Ravahiny. Autor
podkreslil, ze wladczyni Sakalawéw byta sprawiedliwa i szczodra, ale jednoczesnie
bezwzgledna i okrutna.

Oceniajac panstwa Sakalawoéw H. Deschamps podkreslat ich stabosci organi-
zacyjne, a takze elementy monarchii absolutnej. Obszar panstwa byt bardzo roz-
legty, archaiczna gospodarka oparta byla na rolnictwie i hodowli bydta, bylo mato
ludzi, do tego zréznicowanych etnicznie i kulturowo. Poza rywalizacja wewnatrz
panistwa i buntami niektorych regiondéw, stale wzrastalo tez znaczenie sasiadow,

zwlaszcza panstwa Merindw'*.

2° - Betsimisaraka i sytuacja na wschodnim wybrzezu

Poniewaz w dalszym ciagu pracy odwolamy si¢ réwniez do innej waznej gru-
py, ktora zamieszkiwala tereny wschodniego wybrzeza, musimy wiec wspomniec
réwniez o nich. Betsimisaraka rowniez stworzyli w okresie poprzedzajacym czas,
ktéry nas najbardziej interesuje, pewne struktury panstwowe. Wybrzeze to dos¢
diugo pozostawalo pod wplywami piratéw oraz lokalnych ksigzat handlujacych
niewolnikami. Wlasciwie byly to rézne grupy etniczne. Wéréd wigkszych wyrdz-
ni¢ mozna Antanosi z Sainte-Marie czy Antemaroa znad Zatoki Antongila'*®. Pod
koniec XVII w. regiony pétnocnowschodniej czesci wyspy staly sie praktycznie
panstwami piratéw. Setki, a moze nawet tysigce piratéw mialo swe bazy na wyspie

Sainte Marie, w Antab, Foulpointe, Tintingue. W samej Zatoce Antongila mieli

13 Dzieki takiemu ukladowi kupcy Merindw uzyskali dostep do zachodniego wybrzeza wyspy.
135 Por. szerzej Nowak, Historia Madagaskaru i Maskarenéw w XVII-XVIII w., s. 1070-1073.

1% Tak grupy te byly wtedy okreélane przez europejskich podréznikéw. Nie pokrywa si¢ to z obszarami
zamieszkanymi wspolczesnie przez te grupy.
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punkt oparcia na wysepce Nosy Mangabé. Mozna tez ich bylo spotka¢ w takich
miejscach, jak Antalaha czy Vohémar. Szczyt ich dominacji przypadal na lata
1685-1726, zwlaszcza pierwszych dwadziescia lat. Przebywali tu wtedy tacy stynni
dowddcy, jak Avery, Mission czy Kid. Wspolpracowali oni z miejscowymi wladca-
mi. Nie brakowalo tez malzenstw piratow z rodzimymi ksi¢zniczkami. Najbardziej
znanym byl chyba Ratsimihalo, syn pirata Thomasa White’a (Anglika) i miejsco-
wej ksiezniczki Rabeny. O sile jego rodzicow moze $wiadczy¢ fakt, ze zostal po-
stany na studia do Anglii. P6Zniej staral sie zjednoczy¢ ludnos¢ mieszkajaca nad
Zatoka Antongila i uchroni¢ przed skutkami handlu niewolnikami i wzajemnymi
lokalnymi wojnami. Udalo mu si¢ przekona¢ do swego dzieta Mulatéw (Zana Ma-
lata) oraz przywddcédw miejscowych grup. Zostal wybrany wladca i przybrat imie
Ramaromanampo'?’. Swemu panstwu nadal nazwe Betsimisaraka'**. Udalo mu sie
nawet podbi¢ Tamatave. Byto to pierwsze zjednoczenie tak wielkiej czesci wybrze-
za wschodniego.

Ratsimihalo poslubit nawet cérke wladcy Sakalawéw z Boina. Miat wiec popar-
cie i pomoc potezniejszego sasiedniego wladcy. Ponadto jego rodzina zostata pod-
niesiona do rangi dynastii. Niestety, Smier¢ wladcy w 1750 r. zakonczyta te wielkie
plany. Po jego $mierci doszlo do wielu sporéw miedzy naczelnikami miejscowych
rodéw i Mulatami, skutkiem czego panstwo rozbilo si¢ na mniejsze jednostki. Jego
syn Zanahary chcial jeszcze ratowac panstwo swego ojca, jednakze w 1767 r. zostat

139

zabity'”.
3° - Poczatki panstwa Merinow

Przodkowie Merinéw (czyt. Mernéw) przybyli na wyspe z Azji potudniowow-
schodniej na przelomie XIV i XV w. Mieli wyladowa¢ w okolicach Zatoki Anton-
gila i rozpocza¢ powolny marsz w glab wyspy. Te poczatki trudno nazwa¢ ekspan-
sja. Starali sie utrzymac pokojowe relacje z zastang ludnoscig (Vazimba). Po mniej
wiecej dwoch pokoleniach zaczyna dochodzi¢ do pierwszych staré zbrojnych z Va-
zimba. Wiadca Merinéw - Andriamanelo - zwycigzyl. Zdaje si¢, ze powodem bylo

137 Co znaczy ,ten, ktory ma wielu poddanych”.
1% Po malgasku: ,,Liczni nierozdzielni”.
1% Por. szerzej Nowak, Historia Madagaskaru i Maskarenéw w XVII-XVIII w., s. 1068-1074.
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m.in. posiadanie broni z zelaza. Trudno dzi$ powiedzie¢, czy Merinowie stworzyli
swe panstwo, czy tylko zreformowali istniejace struktury. Terytorialnie panstwo to
powstalo za czaséw trzech wladcow, ktérych lata panowania Grandidier porzad-
kuje nastepujaco: Andriamanelo (1590-1615), Ralambo (1615-1640) i Andrianda-
zaka (1640-1665).

W XVIII w. najpierw panstwo zjednoczyl Andriamasinavalona (zm. w 1710 r.),
ale przed $miercia podzielil je pomigdzy swych synéw. Ogélnie mozna powiedzie¢,
ze okresy jednoczenia panstwa byly przedzielane okresami podziatéw, ktdre trwa-
ly o wiele dluzej. Ostatecznie na koniec XVIII w. Andrianampoinimerina (1740-
1810), pierwotnie wladca malego ksiestewka Ambohimanga, zjednoczyl wszyst-
kie ziemie zamieszkale przez Merinéw. Byl przewidujacym i skutecznym wtadca,
m.in. nabywal bron palng od Europejczykéw. Po zdobyciu w 1794 r. Antananary-
wy oglosil sie wladca calej Imeriny. Podporzadkowal swojej wladzy réwniez zie-
mie Sihanaka, Betsileo, a nawet uzaleznit od siebie panstwo Boina. Tym samym

zapoczatkowal proces jednoczenia calego Madagaskaru'®.

c) Czasy pierwszego okresu wzmozonych wysitkow translatorskich

Podstawowe teksty wiary potrzebne byly zwlaszcza dla prowadzenia katechu-
menow. Na poczatku XIX w. w powszechnej praktyce dlugos¢ katechumenatu nie
byla jednoznacznie okreslona, ani wéréd misjonarzy katolickich, ani protestanc-
kich. Z czasem zaczely powstawac rozne programy. Kard. Lavigerie i jego ojcowie
biali opowiadali si¢ za czteroletnim'!. Wsréd protestantéw czas katechumenatu byt
zasadniczo wprowadzeniem do czytania Biblii. Na tej drodze katechumen powi-
nien sie nauczy¢ alfabetu i czytania. Zasadniczg ideg bylo doprowadzenie do etapu,
kiedy kazdy, przynajmniej z mlodszego pokolenia, mdgt sam rozezna¢, co méowi
Stowo Boze. Nauczanie obejmowalo wyboér fragmentow z Ksiegi Rodzaju i Ksiegi
Wyjscia oraz synopsy Ewangelii. Niektore, bardziej zorganizowane wspolnoty mo-

gly sie odwolywa¢ do katechizmoéw: badz to katechizmu Lutra, badz westminster-

140 Por. Nowak, Historia Madagaskaru i Maskarenéw w XVII-XVIII w., s. 1074-1076. Na temat dawnej
historii Madagaskaru istnieje wiele publikacji. Tytulem przykladu podamy tu dwie ogélnie uznane prace:
H. Deschamps, Histoire de Madagascar (3 wyd.), Paris 1965; R. Kent, Early Kingdoms in Madagascar, New
York 1970.

141 Wedlug Katechizmu Rzymskiego Piusa V z roku 1566.
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skiego. Inne wspdlnoty protestanckie zachowywaly rezerwe wobec katechizmodw,
widzac w nich wplywy rzymskie'**. Wedlug niektérych poziom umystowy nie
wystarczat do okreslenia konca katechumenatu. Potrzebny byl tez pewien poziom
moralny. W niektérych przypadkach oznaczalo to wielki paternalizm i mozliwo$¢
przedtuzania katechumenatu, nawet w nieskonczonos¢, co w koncu doprowadzato

do tego, ze kandydaci zaczynali szuka¢ alternatyw w innych wspoélnotach.

1° - Radama I - pierwszy krél Madagaskaru

Radama I, syn Andrianampoinimeriny, zdawal sobie sprawe, ze bedzie musiat
doprowadzi¢ do sformalizowania relacji z Europejczykami. Rozumial, ze dwie sity
starajg si¢ umocni¢ swe wplywy na Madagaskarze: Francuzi i Anglicy. Postanowit
wygra¢ interesy jednego mocarstwa przeciw drugiemu. Udato mu si¢ przekonaé
Brytyjczykow, zeby zaopatrzyli go w bron i przeszkolili jego wojsko.

Anglicy zdawali sobie sprawe, Ze nie s3 w stanie opanowac¢ calego Madagaska-
ru'®. Pierwszy gubernator brytyjski Mauritiusa — Farquhar szukal odpowiedniego
rozmdwcy po stronie malgaskiej. Na wybrzezu bylo kilku lokalnych przywédcow,
ale jego wybor padl na Radame. Wedlug niego jedynie Radama byt w stanie trzymac
Francuzéw i innych z daleka. Radama od 1810 r. dzierzyl wiadze w centrum wyspy
i konsekwentnie realizowal testament przekazany mu przez jego ojca: ,Morze stano-
wi granice mojego ryzowiska” (tzn. jego wpltywy maja siega¢ az do morza). Wyboér
brytyjskiego gubernatora mogt dziwi¢, poniewaz krolestwo Merina wydawalo sie
by¢ dos¢ oddalone od wybrzezy, ale okazal si¢ trafny. Istnial wspolny cel: rozciagnie-
cie wladzy Merinéw az do wybrzezy. Z jednej strony chodzito o to, aby pod jednymi
rzagdami ulatwic sobie stosunki handlowe (perspektywa angielska), a z drugiej o to,
aby znie$¢ posrednikéw i zachowa¢ dla siebie monopol w handlu bronig (perspek-
tywa Merinéw). Zajecie Tamatave i podporzadkowanie sobie plemion Betanimena
oraz Betsimisaraka oznaczalo koniec roli posredniczacej tych grup.

Gubernator Farquhar uznal zwierzchnictwo Radamy i zawarl z nim przymierze

jako z ,krélem Madagaskaru”. Ten nowy tytut dodat powagi roli Radamy, zaliczajac

142 Por, Sundkler, s. 90.

13 Wielka Brytania byta wtedy mocno zajeta Indiami i Cejlonem, a ponadto w 1815 r. w ramach regulacji

po wojnach napoleonskich, Brytyjczycy przejeli kolonie francuskie na Oceanie Indyjskim - wyspe
Bourbon (zmieniajac nazwe na Reunion) oraz Ile de France (wracajac do pierwotnej nazwy Mauritius).
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go do grona krolewskiego. Zostal tez nobilitowany wyzej niz inni sasiedni wtadcy.
Wplywy angielskie staly si¢ mocniejsze niz francuskie. Brytyjski przedstawiciel sier-
zant Hastie osiadl w stolicy Merindw w 1817 r. Odtad zaczeta dociera¢ tam z Ta-
matave angielska bron. Dzieki niej oraz dzieki pomocy dwoch oficeréw brytyjskich
wojsko Radamy szybko przeksztalcalo sie w najwigksza site militarng wyspy'*.

Od poczatku rozwoju monarchii Merindw mamy dwoch czynnych aktorow
zmian spotecznych: monarche¢ oraz wtadze kolonialne. Niedlugo jednak pojawi si¢

trzeci: misjonarze protestanccy z London Missionary Society'*

. Wsierpniu 1818 r.
przybywa do Tamatave dwdch misjonarzy wraz z rodzinami. Szybko tapig mala-
rie i wycofuja sie'*®. W 1820 r. powracaja w troch¢ innym sktadzie i docieraja na
plaskowyz do stolicy. W roku 1820 krol zaprosit ich do zatozenia w stolicy szkoty
i kosciota'”’. Co prawda niektdry wierzyli, ze tak czesto powtarzane przez misjona-
rzy angielskich stowo ,,Dzej-Ho-Wa” to jakis wielki przodek Europejczykow, a czy-
tanie i pisanie to wyzsza forma magii, ale to opaczne rozumienie nie przeszkodzito
kilku tysigcom uczniéw (gléwnie Merinom) nauczy¢ sie tych sztuk.

O wiele trudniej szlo z nauka religii. Bylo to powazne wyzwanie rzucone kultu-
rze tradycyjnej. Wiazalo si¢ z kwestig prestizu starszych. W 1821 r. misjonarzom
udalo sie nawet uzy¢ wplywéw na tyle, ze zobligowano uczniéw do obchodow
Bozego Narodzenia. Pdzniej probowali przekonywaé o wyzszosci chrztu nad tra-
dycyjnym obrzezaniem i wtajemniczeniem. Oczywiscie wywotywalo to fale obu-

rzenia u tradycyjnej czesci spoteczenstwa.

'* Por. F. Raison-Jourde, Bible et pouvoir a Madagascar au XIX* siécle, Paris 1991, s. 113-115; K. Laidler,
Kaligula w spodnicy, Szalona krélowa Madagaskaru, Warszawa 2006, s. 34-39.

145 To $wiezo zalozone, w 1795 r., towarzystwo misyjne powstate w duchu odnowy protestanckiej, pelne
bylo entuzjazmu misyjnego.

16 W poréwnaniu z innymi krajami Afryki Madagaskar stanowil przypadek specyficzny. W Afryce
zasadniczo wiara chrzescijaniska docierala w XIX w. jako religia wybrzezy. Naokolo portéw: St. Louis,
Douala, Port Elizabeth, Mombasa i innych oraz w okolicznych miejscowoéciach nadmorskich, pierwsi
misjonarze nawigzywali kontakty z tymi, ktorzy w przysztoéci stang si¢ pierwszymi katechumenami. Na
Madagaskarze byto inaczej. Pierwsze proby pracy w Tamatave, porcie na wschodnim wybrzezu, okazaly sie
kleska, a misjonarze, o ile w ogdle przezyli, musieli powrdci¢ do bazy. Aby zdoby¢ Madagaskar dla Ewangelii,
musieli rozpocza¢ od wyzyn w centrum wyspy, ktdre przy okazji mialy o wiele lepszy klimat, niz wybrzeza.
147'W latach 1817 i 1820 podpisano dwa traktaty o przymierzu Madagaskaru oraz Wielkiej Brytanii. W tym
drugim rzad brytyjski nie tylko uznawal Madagaskar za niepodlegle panstwo, ale réwniez obiecywat state
wspieranie wladzy kréla Radamy. Krdl zgadzat si¢ zakaza¢ handlu niewolnikami, a w zamian za to miat
otrzymac tytul krola Madagaskaru i co roku hojne stypendium z Londynu. Traktat, zwlaszcza ten drugi,
okazal si¢ dobra furtka dla misjonarzy. Por. Laidler, dz.cyt., s. 34-39, Hiibsch, s. 199nn.
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Krol popierat europejskich misjonarzy, cho¢ oczywiscie mial w tym swoje cele.
Przejmowal elementy kultury europejskiej i wykorzystywat je na swdj sposéb. Po-
stal nawet dwoch dziewigcioletnich braci blizniakéw do Anglii, gdzie uczyli sie
pod kierunkiem Londynskiego Towarzystwa Misyjnego. Tak ,,dobrze” zostali wy-
edukowani, ze kiedy wrdcili jako osiemnastoletni mlodziency, musieli rozmawiaé
ze swymi rodzicami przez ttumacza. W 1819 r. krél nadal nawet wyjatkowy przy-
wilej chrzescijanom: mogli pozosta¢ na wyspie przez dziesie¢ lat, nie stosujac si¢
do malgaskich praw. Dopiero potem musieli je przyja¢ lub opusci¢ wyspe.

Gdy Radama zaczat sie tytulowac krélem Madagaskaru (zamiast krélem Me-
rinéw), Francuzi, ciaggle marzacy o podboju, w 1823 r. formalnie zaprotestowali.
Posiadajac jednak zaledwie kilka nadbrzeznych fortéw, nie mogli nic na to pora-
dzi¢. Delegacja francuska, ktéra miata mu wreczy¢ ten protest, nie zostata przyjeta
w stolicy. Malo tego, urazony krol wyslat swe wojska do Fort Dauphin. Co prawda
poniosty one wielkie straty, ale w konicu (14 marca 1825 r.) zdobyly fort. Merinowie
zdobyli niemale tupy, ale swych przeciwnikéw nie wzieli do niewoli, tylko odestali
do francuskiej bazy na St. Marie. Radama udowodnil, Ze jest wladca Madagaskaru
i to on decyduje, ktore mocarstwa europejskie moga by¢ obecne na jego wyspie'*.

Z perspektywy misyjnej w pierwszej potowie wieku, a doktadnie w latach 1820-
1861, wplywy chrzescijanskie byly praktycznie historig protestantow, a konkretniej
reformowanych. Pionierzy, walijscy kongregacjonalisci, byli nauczycielami i arty-
stami, ktorzy postrzegali ttumaczenie Biblii jako pierwszy obowigzek, koniecznos¢
i szans¢. Mala grupka misjonarzy LMS w roku 1820 obejmowata gléwnie rze-
mieslnikow: stolarzy, kowali, tkaczy i garbarzy. We wspdlczesnej terminologii na-
zywalibysmy ich pracownikami rozwoju ludzkiego, zajmujacymi si¢ alfabetyzacja
oraz nauczaniem zawodu. Odpowiadalo to krélowi. Zafascynowany zachodnimi
technikami, krél uwazat si¢ za ,modernizatora” Misjonarze uczyli go angielskiego
i stworzyli najpierw szkole palacows, a pdzniej dwie inne szkoly przeznaczone dla
arystokracji.

Jezyk angielski szybko zostal zastapiony miejscowym, kiedy zostat on zaadap-
towany, pisany i czytany literami europejskimi, ktéry to zapis krél uznat za tatwiej-

szy do nauczenia niz arabski. Do wyboru pozostawat stary, gdzieniegdzie znany

148 Laidler, dz.cyt., s. 46-47.
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w rekopisach, zapis literami arabskimi (sorabe) oraz zapis literami europejskimi
(facinskimi). Po pewnym wahaniu, krél zdecydowal si¢ jednak na litery facinskie.
Z powodu rozpoczetej wezesniej nauki czytania i pisania drukowane teksty byty
dostepne dla sporej liczby ludnosci.

W 1826 r. misjonarze przywiezli pras¢ drukarska. Wydawali teksty biblij-
ne i inne $wiete teksty w wielkich ilo$ciach. W 1828 r. misjonarze LMS wydali
pierwszy $piewnik, ktory stat sie bardzo popularny'*’. W roku 1835 wsrdd chrze-
$cijan krazyto ok. 10 000 kopii Nowego Testamentu i ok. 5000 kopii kazdej z ksiag:
Rodzaju, Izajasza i Przystéw, obok kopii najpopularniejszej ksigzki The Pilgrim’s
Progress™. Cale mlode pokolenie arystokracji Merindw zaczeto kwestionowac
tradycyjna religie, gdzie zmarli wciaz zyli i gdzie przodkowie mieli stale wysoka,
honorowang pozycje.

Osobiste zainteresowania i pasja mlodych misjonarzy koncentrowaly si¢ na thu-
maczeniach biblijnych. Pochodzac z Kosciola czytajacego Biblie, chcieli sie dzieli¢
tym samym podstawowym dla nich doswiadczeniem wiary z miejscowymi ludzmi.
Nie mieli co prawda wyksztalcenia akademickiego, ale okazali si¢ zaskakujaco kom-
petentni dla dziela, ktdre postrzegali jako dla nich wlasciwe. Pierwsze wydanie mal-
gaskiego Nowego Testamentu ukazalo si¢ w 1830 r., a Starego w 1835 r. Wiekszos¢
tego pierwszego wydania zostala rozdzielona gtéwnie pomiedzy Zolnierzy i ich ofi-
ceréw, ktorzy byli absolwentami szk6l misyjnych''. Ci zolnierze niekiedy wprost
deklarowali, ze muszg mie¢ Nowy Testament, aby zbudowac¢ szkote na wybrzezu.

Przez caly ten czas Radama wykorzystywal europejska technike i dyscypline
wojskowa do podbojow. Opanowal on centrum wyspy, umieszczajac swe garni-

zony wojskowe w strategicznych miejscach, dzigki czemu rozwoj nowej religii byt

149 Por. Sundkler, s. 487-490.

0 The Pilgrim’s Progress from This World to That Which Is to Come (Wedréwka Pielgrzyma) to
najbardziej znane dzielo Johna Bunyana. Pierwszy raz opublikowane zostalo w roku 1678. Jest to
alegoria do$wiadczenia chrze$cijanskiego zycia w barwnej narracji pielgrzymki z Miasta Zaglady na
Gore Syjon. Juz w ciggu 10 lat od pierwszego wydania udalo sie sprzeda¢ ponad 100 tys. egzemplarzy.
Do tej pory ukazalo si¢ ponad 1500 wydan dzieta w ttumaczeniach na ponad 200 jezykéw. Pierwszego
polskiego tlumaczenia dokonal Stanistaw Cedrowki (1726, wydany w roku 1764 pod tytulem Droga
pielgrzymujgcego chrzescijanina do wiecznosci blogostawionej). W 1907 r. Ewangelickie Towarzystwo
Oswiaty Ludowej w Cieszynie wydalo kolejny przektad. Nowe wydanie (ttum. Jozef Prower) ukazalo si¢
w 1961 r., wydane przez Zjednoczony Kosciét Ewangeliczny.

"1 L. Munthe, La Bible a Madagascar: les deux premiéres traductions du Nouveau Testament Malgache,
Oslo 1969, s. 132.
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tatwiejszy, gdy okazala sie dobrze pasujaca do oficeréw i zolnierzy. W ten sposob
placowki wojskowe staly sie stacjami misyjnymi. Pierwsze pot wieku wiary chrze-
$cijaniskiej na wyspie bylo historig Kosciola Merinéw. Od czasu do czasu Mada-
gaskarowi zagrazalo ktére§ z dwdch gléwnych panstw kolonialnych, Francja lub
Anglia, ale do roku 1885 panstwo to odpierato zakusy imperialne. W krytycznym
i kreatywnym ¢wieré¢wieczu 1836-1861 pierwsze wspoélnoty chrzescijanskie pozo-

stawaly zupelnie autonomiczne.

2° - Krwawa” krolowa Ranavalona I

Do czasu przejecia tronu przez Ranavalone I (1828 r.) ok. 10-15 tys. 0sdb otrzy-
mato edukacje szkolng. Ok. 1000-1500 mtodych ludzi zostato wyksztatconych jako
rzemieslnicy przez pierwszych misjonarzy, a w maju 1831 r. celebrowano chrzest
pierwszych dwudziestu pigciu Malgaszéw. Stopniowo jednak po przejeciu wladzy
pierwszy intensywny okres pracy misyjnej zaczat si¢ konczy¢.

Ranavalona I postanowita unicestwi¢ polityczng schede meza'>

. Gdy nowy
brytyjski przedstawiciel przybyl do Antananarywy, musial czeka¢ wiele tygodni,
zeby moc przedlozy¢ nowej krolowej listy uwierzytelniajace. Krolowa odrzucita
jednak propozycje wspolpracy. Takie pociagniecie zjednalo krélowej tradycyjna
starszyzne. Brytyjczycy protestowali, podobnie jak uprzednio Francuzi. Zreszta
Francuzi tez roécili sobie prawo do wschodniej czgsci wyspy. Ranavalona zdawa-
la sobie sprawe, ze Europejczycy powrdca. W grudniu 1834 r. wydala powszech-
ny zakaz nauki czytania lub pisania w szkotach misyjnych. Mogly to robi¢ tylko
szkoly panstwowe. W kolejnym roku zabronita udzielania chrztéw i nawracania.
Zapowiedziala kare $mierci dla tych, ktérzy odwazyliby sie modli¢ do Boga chrze-
$cijan. W koncu wyspe musieli opusci¢ réwniez misjonarze. Tuz przed wyjazdem
jednak misjonarzom udato si¢ wydrukowa¢ pierwsze egzemplarze Biblii w jezyku
Merin6éw. Dwaj ostatni misjonarze opuscili wyspe w 1836 r., po tym jak po cichu
rozprowadzili troche literatury religijnej i pokazna liczbe Biblii'>.

Krélowa zdawata sobie sprawe z rangi szkét i koniecznosci ksztalcenia rze-

mie$lnikéw. Jednak w tym krylo si¢ tez niebezpieczenstwo dla wladzy i autorytetu

192 Ponizsza czg$¢ oparta jest na: Sundkler, s. 487-502.
153 Por. Sundkler, s. 489-490.
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krolowej. Stopniowo stawalo si¢ to jej obsesja. Sumujac razem z zabitymi w czasie
kampanii wojskowych w czasie panowania Ranavalony I zycie stracito ok. 150 tys.
0sob. Liczba chrzescijanskich meczennikéw sensu stricto za wiare siegata przynaj-
mniej 200. Na samym Madagaskarze, uciekajac w ukryte i niezamieszkale miejsca,
daleko od stolicy pierwsze grupy chrzescijan spotykaly sie na gérach, w grotach
lub jaskiniach. Stopniowo jednak ksztaltowal si¢ pewien modus vivendi. Chrze-
$cijanie byli nawet w rodzinie krélewskiej. Reinterpretujac histori¢ Kosciota na
Madagaskarze, pastor Rabary - jeden z wigkszych kaznodziejow Madagaskaru,
dostrzegat w latach panowania Ranavalony czas ,,nocy” i ,wewnetrznej ucieczki”
Ko$cidt malgaski przezywal noc, jak Jonasz w brzuchu wieloryba, modlac si¢ o wy-
zwolenie. Wiara wyrazala si¢ réwniez w pie$niach, ktérych wielkim tematem byta
pielgrzymka do niebieskiego Jeruzalem, na gore Syjon, czesto mylona z niebieska
Tananarywa.

Posrodku spoteczenstwa malgaskiego byl czlowiek najczystszej krwi krolew-
skiej, ksigze Rakoto (pozniej krol Radama II), urodzony w 1829 r., syn krélowej
Ranavalony. W 1845 r. wlaczyl si¢ on w tajny ruch chrzescijanski, a w nastepnym
roku przyjat w ukryciu chrzest. Byl to krok, ktérego nie zrobi nikt z rodu krolew-
skiego az do roku 1869.

Przez ¢wier¢ wieku, w latach 1835-1861, Kosciél byt prowadzony jedynie przez
chrzescijan malgaskich. Wbrew wielkim niebezpieczenistwom byl to Kosciot
ewangelizujacy. Gdy w 1835 r. chrzescijan na wyspie byto ok. 1-2 tys., w roku 1861,
a wigc w roku $mierci krolowej Ranavalony I, liczba chrzescijan wzrosta do ok.

7-10 tys. Po roku 1861 grupy chrzescijan odkrywano w odlegtych miejscach.

3° - Interludium miedzywyspowe

Dwie wyspy, Reunion i Mauritius, stanowigce cz¢$¢ zintegrowanego z Mada-
gaskarem $wiata, mialy tak wielkie znaczenie dla wysitkéw ewangelizacyjnych
na Wielkiej Wyspie, ze zastuguja tu na wzmianke. Na obu wyspach wielka role
w dzialalno$ci misyjnej odegrali francuscy misjonarze Ducha Swietego. Nawrd-
cenie ludnosci wyspy Reunion pokazuje wage jednej z zasad, ze Ewangelia musi
by¢ ,,przyniesiona do domu”, nie tylko gloszona. Frédic Le Vavassuer, osiemnasto-
letni przedstawiciel populacji kreolskiej Reunion, zostal w 1830 r. posfany na stu-

dia do Francji. Tam spotkal si¢ z o. Franciszkiem Libermannem. Staf si¢ gorliwym
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katolikiem, a po dwudziestu latach powrocit na Reunion jako kaptan, misjonarz
Ducha Swietego. ,,Przyniést do domu” oredzie. Przybyt na czas wielkich zmian,
rewolucji spolecznej, wyzwolenia niewolnikéw (ok. 60 tys.). Na plantacjach bu-
dowal kaplice i szkoty techniczne oraz nowicjat dla braci. Rozpoczat tworzy¢
zgromadzenie dla kobiet.

W 1850 r. mata wyspa Reunion miata swojego biskupa (Maupoint). Libermann
przekonywal, ze biskup jest bardziej potrzebny w koloniach niz we Francji***. Reu-
nion stalo si¢ wzorem dla calej Afryki. Cale wybrzeze Wschodniej Afryki, od Cape
Delgado do réwnika, byto pod jurysdykcja biskupa z Reunion. W 1867 r. udat sie
on w podrdz do Zanzibaru. W kolejnych latach udadzg si¢ tam francuscy misjo-
narze Ducha Swietego z Reunion. W ich $lady poszto sze$¢ Cérek Maryi. Byly to
poczatki wspolczesnych misji katolickich we Wschodniej Afryce.

Na Reunion misjonarze szybko zorientowali sie, ze muszg zaja¢ si¢ rowniez
liczng grupa mtodych z Madagaskaru. Juz w latach czterdziestych XIX w. duchacze
rozpoczeli dzieto, ktére nazwali ,,chrzescijanska wioska” dla mtodych. Ten system,
wyprébowany w Senegalu, zostat rozwiniety na Reunion. Mate ,wioski” zalozono
dla malgaskich chtopcow i dziewczat w celu przygotowania ich, aby w przysztosci,
po powrocie na Madagaskar, dawali katolickie $wiadectwo. Ten malgaski ekspery-
ment edukacyjny stal si¢ modelem wiekszych przedsiewzig¢ katolickich, gdy du-
chacze przeniedli si¢ do Zanzibaru i Bagamoyo na wschodnim wybrzezu Afryki.
W takich wlasnie warunkach powstanie kilka katechizmdw, ktérych teksty bedzie-
my analizowali w kolejnej czesci oraz stowniki o. Webera.

Mauritius réwniez mial swoja wspdlnote malgaska. Stat sie on sceng wyraznej
dziatalno$ci kongregacjonalistow LMS i anglikanéw SPG. Church Mission Socie-
ty (CMS) mialo szczescie w wyborze biskupéw anglikanskich dla Mauritiusa. Bp
Vincent W. Ryan i bp Royston zastuguja na szczeg6lne wspomnienie w kontekscie
roli wyspy jako bazy dla pracy poza nig sama. CMS prosilo bpa Ryana, aby wziat
w opieke ,,Misje wschodnioafrykanskg’, czyli wyspy na péinoc: Zanzibar i Seszele,
do ktdrych byt fatwy dostep tédkami na wizyty pasterskie.

Dos¢ szybko powstata réwniez wspdlnota katolicka na Mauritiusie. Brytyjska

kolonia w 1841 r. miata angielskiego benedyktyna jako biskupa katolickiego, a naj-

1547]. Janine, Le clergé colonial de 1815 a 1850, Toulouse 1935, s. 401.
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wazniejszym misjonarzem byl jeden z francuskich uczniéw Libermanna - o. Ja-
cques Désiré Laval (1803-1864)'>. Z wyksztalceniem teologicznym i medycznym
przybyl w 1841 r. na wieloetniczny, wielojezykowy i wieloreligijny Mauritius. Za-
miast zaprzyjaznic sie z bogatymi wlascicielami plantacji, Laval udat si¢ do uciska-
nych ludzi i identyfikowal si¢ z nimi zaréwno w sposobie mieszkania, jedzenia, jak
i warunkéw zycia. Swietlany wzor samozaparcia przyciggnat do niego dziesiatki
tysiecy ludzi. W populacji ponad 300 tys. w 1862 r. bylo 75 tys. chrzescijan (65 tys.
katolikéw i 10 tys. anglikanéw) oraz 236 tys. muzutmandw, hinduistéw i wyznaw-
cow tradycyjnych religii afrykanskich.

Réwniez na innych okolicznych malych wyspach pracowali misjonarze. Warto
wspomnie¢ zwlaszcza Nosy Be, malg wyspe lezacg na pdinocny zachéd od Ma-
dagaskaru. 30 tys. mieszkancéw wyspy przybyto gtéwnie z Madagaskaru, ,,skad
musieli uciekac i gdzie pragneli wroci¢” - jak to okreslit jezuicki historyk Kosciofa
Boudou™.

d) Rozwoj wiary w latach 1861-1895

W dramatycznych okolicznosciach dziewi¢tnastowiecznej historii Madagaska-
ru rozwoj wiary musial sie wpisa¢ w sytuacje calkowitej zaleznosci mieszkancow
wobec woli i zachcianek wladcow, a zwlaszcza wobec dwoch wybijajacych sie kro-
lowych, Ranavalony I i Ranavalony II. W 1861 r. dlugie panowanie Ranavalony I
dobiegto konca. Jej $mier¢ stala si¢ dla misjonarzy znakiem powrotu na wyspe.
Oczekiwany wybawiciel - Radama II - zostal krélem i marzenie zaczelo si¢ spet-
niac. Ale byta to doé¢ brutalna rzeczywistos¢ dla mtodego krola. Otwarty na nowe
idee i polityczne wplywy zachodu szybko zniszczyl samego siebie. Po dwdch la-
tach panowania w 1863 r. zostal zamordowany. Jego nastepczynig zostala krélowa
Rasoherina, z osobistg sympatiag wobec Kosciota katolickiego, ktdra jednak, jak

jej poprzednik, utrzymala sytuacje wolnosci wyznania. Po jej $mierci w 1868 r.,

1% Por. J. Fitzsimmons, Father Laval: Jacques Désiré Laval: the Saint’ of Mauritius, Bootle 1972. Jacques
Désiré Laval byl jednym z pierwszych beatyfikowanych przez Jana Pawla II. W historii zgromadzenia
Misjonarzy Oblatéw Maryi Niepokalanej bt. Laval zaslynat m.in. tym, ze bl. Jozef Gérard spedzit u jego
boku kilka miesi¢gcy w drodze na swa misje w dzisiejszym Natalu i Lesotho, czerpigc od niego inspiracje
do pdzniejszej pracy.

¢ A. Boudou, Les Jésuites @ Madagascar au XIX® siécle, t. 1, Paris 1940, s. 136.
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w nastepnym roku sukcesja przeszta w rece krolowej Ranavalony II. Wraz z nig i jej
mezem — premierem rzadu, nastaly dla rozwoju wiary na Madagaskarze zupelnie
nowe czasy.

O ile postawa Rasoheriny wobec wiary chrzescijanskiej byta obojetna badz nie-
zdecydowana, o tyle kolejna krolowa, Ranavalona II, postanowila dziala¢ zdecy-
dowanie. Krétko po objeciu tronu, 21 lutego 1869 r. wraz z mezem przyjeta chrzest
w Kosciele kongregacjonalistow'?”. Czujac sie zagrozona buntem tradycjonalistow,
po chrzcie nakazata spali¢ wszystkich sampy i stworzyta Kosciot panstwowy. Zto-
zylo si¢ na to wiele spraw, interesow, zagrozen dotyczacych dynastii, ale rowniez
napiecia zwigzane z odradzajacymi si¢ tradycyjnymi kultami, a takze szybko wzra-
stajace wplywy grupy, ktdra stanie si¢ partig protestancky. Obejmowata ona za-
réwno misjonarzy LMS, jak i armig, a takze nauczycieli i wielu niewolnikow. Te
wplywy nie mogly by¢ nie zauwazone, a najlepiej byto je zdominowa¢, wstepujac
do tej grupy. Oczywiscie poza tymi uwarunkowaniami politycznymi i spoteczny-
mi, byla tez zapewne osobista decyzja samej krolowej, ktéra przypuszczalnie napo-
tkata przekonywujace przyklady chrzescijanskiego zycia.

Od tego czasu Kosciol patacowy stal si¢ oficjalng religia panstwows. Uczest-
nictwo w nabozenstwach i obecno$¢ w szkole staly si¢ znakiem lojalnosci wobec
krolowej, a stare obrzedy oficjalnie porzucono'*®. Chrzest, ktory mogl by¢ postrze-
gany przez poddanych krolowej w perspektywie uroczystej koronacji, odbyt sie
w obecnosci dostojnego zgromadzenia: najwyzszych oficerow, sedzidw, szefow,
arystokracji i kaznodziejow koscioléw protestanckich stolicy. Nie bylo obecnego
zadnego obcokrajowca, szafarzem sakramentu byl pastor Andriambelo, potomek
szanowanej rodziny. Odbylo si¢ to wedlug rytualu zwyklego, cho¢ uroczystego
chrztu kongregacjonalistycznego. Skoro krélowa przyjeta chrzest, wszyscy jej pod-
dani z zasady powinni pojs¢ za nig. Wiara chrzescijanska stala sie wiec kultem fa-
woryzowanym przez wladczynig. Skutki tego wida¢ wyraznie w szybko rosnacych
statystykach misyjnych. Dla misjonarzy LMS rozpoczat sie czas zniw.

LMS budowalo na spolecznych fundamentach kultury urbanistycznej na

wzglednie bogatej i arystokratycznej cze$ci wyspy. Chrystianizacja Imeriny stata sie

157 Z ktérego wywodzilo si¢ London Missionary Society.

138 Por. S. Feierman, Wiek paradokséw w Afryce Wschodniej (okoto 1780-1890), s. 500-501, w: P. Curtin, S.
Feierman, L. Thompson, J. Vansina, Historia Afryki. Narody i cywilizacje, Gdansk 2003.
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procesem spowodowanym przez podstawowe faktory spoteczenstwa malgaskiego,
nie majagce nic wspdlnego z chrzescijanstwem'”. Ten proces nie byl tatwy. Czgs§¢
spoleczenstwa wpatrzona w Europe oczekiwala $witu jasnego nowego dnia, tra-
dycjonalisci natomiast doswiadczali tych zmian jako traumatyczne. Nagly postep
chrzescijanstwa wydawal si¢ pozbawia¢ tych dumnych ludzi ich wielkiej narodowej
tradycji. Misjonarze LMS, z powodu swej historii i kontaktéw z rodzing krélewska
oraz arystokracja mieli od poczatku przewage. Ich wplywy byly mocne w stolicy
i wéréd dominujacej ludnosci Merina. Mieli uprzywilejowang sytuacje z powodu
pionierskich inicjatyw z lat dwudziestych XIX w., z powodu tradycyjnych powigzan
z rodzing krolewska i arystokracja Merina, ale réwniez z powodu osoby Williama
Ellisa z LMS, odgrywajacego w latach szes¢dziesigtych XIX w. wielka role w zamy-
stach zaplanowanych jeszcze przez Davida Jonesa i jego wspotpracownikow'.

We wczesnych latach szes¢dziesigtych XIX w. sami wierni najubozszych dzielnic
stolicy wzniesli w ciagu kilku miesiecy wlasnym wysitkiem trzy koscioty. Bardziej
jednak w mentalnos¢ tego czasu wpisaly si¢ cztery Memorial Churches, wzniesione
na propozycje Williama Ellisa. Pragnal on, aby te koscioty, erygowane w latach
1869-1870, stanowily uczczenie malgaskich meczennikéw. Krél Radama II ofiaro-
wal ziemie, a brytyjscy kongregacjonalisci wsparli budowy finansowo. Frangoise
Raison-Jourde w swej bardzo szczegdtowej pracy ukazujacej réwniez budowe
$wiatyn protestanckich w latach 1860-1869, przedstawila sakralny wymiar tych
kosciotow protestanckich meczennikow, ktore uczynily w ten sposob stolice mia-
stem w pewnym sensie $wietym réwniez dla chrzescijan. W podobny sposéb jak
w XVIII w.,, gdy Krol Andrianampoinimerina stworzyl §wieta geografie zwigzana

z dwunastoma wzgorzami potozonymi w okolicy Antananarywy. W ten sposéb te

199 Tak przynajmniej twierdzi F. Raison-Jourde, Mission LMS et mission jésuite face aux communautés
villageoises merina: fondation et fonctionnement des paroisses entre 1869 et 1876, ,, Africa” 53 (1983), s. 70.

10 Sytuacje z tego okresu dobrze ukazuja ksigzki Williama Ellisa (1794-1872), ktéry nie tylko byt
zainteresowany ewangelizacja wyspy, ale sam trzykrotnie tez tam si¢ udal. Por. History of Madagascar.
Comprising also the progress of the Christian mission established in 1818, and an authentic account of the
persecution and recent martyrdom of the native Christians, London [1838], t. 2; Madagascar revisited,
describing the events of a new reign and the revolution which followed, London 1867 (wspdlczesne
wydanie: Freeport, N.Y. 1972); The martyr church: a narrative of the introduction, progress, and triumph of
Christianity in Madagascar, with notices of personal intercourse and travel in the island, London 1870; Three
visits to Madagascar during the years 1853-1854-1856; including a journey to the capital, with notices of
the natural history of the country and of the present civilization of the people, New York 1859 (wspodlczesne
wydanie: Detroit 1971).
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Memorial Churches w stolicy ,wpisaly” meczennikéw w serce malgaskiej historii
i pomogly ,,przedstawi¢ przesladowania jako jeden z najwspanialszych rozdzialow
historii Merinow™'°".

W ramach struktury LMS wyrést do$¢ szczegolny twor, jakim stat sie ,,Ko$ciol
patacowy”. Rozwinat si¢ on w stolicy jako niezalezny Kos$ciot malgaski, stworzony
jednak nie oddolnie (jak to bylo zazwyczaj w niezaleznych Kosciotach afrykan-
skich), ale zaplanowany odgornie. Byt on kierowany przez krolowa i przez pre-
miera (jak to musiato by¢ z natury w feudalnym spoteczenstwie Merina). Kosciot
palacowy byl dla elit. Wigkszo$¢ spolecznosci $redniej grupy mogta by¢ cztonkami
zgromadzen prowadzonych przez biatlych misjonarzy, ale klasa rzadzaca, kasta ga-
binetu premiera, najwyzsi przywddcy wojskowi i urzednicy cywilni mieli Kosciot
dla siebie. Oczywiscie byl on w stanie bardzo tatwo sam si¢ utrzymac. Wybijaja-
cy sie czlonkowie, wywodzacy si¢ sprzed roku 1861, mogli wlaczy¢ si¢ do tego
Kosciota, aby nie by¢ zaleznymi od wplywéw misjonarzy. Statystycznie Kosciot
palacowy rozrastal si¢ bardzo szybko. W roku 1870 liczyt zaledwie 50 czlonkéow,
w 1880 r. — 100, a w 1895 r. bylo to juz 160 tys. wraz z 194 pastorami. Ko$cidt pata-
cowy posylat swych emisariuszy, wybranych przez krolowa, do odlegtych dystryk-
tow. Byli oni wybierani sposrdd arystokracji. Po pigciu latach byli odwotywani do
stolicy i otrzymywali wysokie stanowiska w urzedach panstwowych w uznaniu ich
zastug dla panstwa i Kosciota.

Stopniowo jednak misjonarze LMS tracili monopol prezentowania chrzescijan-
stwa. Wsrdd ,,nowych” misjonarzy, poza katolickimi, zauwazy¢ trzeba anglikan-
skich, postanych przez Society for the Propagation of the Gospel in Foreign Parts
(SPG)'** w 1864 r. oraz norweskich luteranéw w 1866 r. Te dwie grupy prezento-
waly ,twardszg” strukture liderowania w Kosciele, niz dos¢ ,,gietka” linia ,,nieza-
leznych” LMS. Obydwa Koscioty byly episkopalne. W roku 1867 przybyli na Ma-
dagaskar kwakrzy'®. Bylo to jednak tylko jakby rozszerzenie dzialalnosci LMS,

zaréwno geograficznie, jak i teologicznie.

161 . Raison, La fondation des temples protestants a Tananarive entre 1861 et 1869, ,,Annales de I'Université
de Madagascar, Série Lettres et Sciences humaines” 11 (1970), s. 50.

162 Zalozone pierwotnie w 1701 r. w tonie wspélnoty anglikanskiej. Dzi§ United Society for the Propagation
of the Gospel (USPG).

163 Kwakrzy czyli oficjalnie czlonkowie Religijnego Towarzystwa Przyjaciol. Jest to grupa wywodzaca sig
z chrzescijanskiego ruchu zapoczatkowanego przez Jerzego Foxa w potowie XVII stulecia w Anglii i Walii.
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Norwegowie, zaledwie trzy i pot roku po rozpoczeciu pracy na wyspie, roz-
poczeli bardzo ambitne dzieto — Seminarium Teologiczne, pod kierunkiem Larsa
Dahle’a (1843-1925), jednego z wielkich misjonarzy zachodnich na wyspie. LMS,
ktorzy juz probowali formowacé pastorow w latach dwudziestych, wiedzieli, ze Zré-
dlo wiary i zycia dla edukacji teologicznej znajduje si¢ zasadniczo w Pi$mie Swie-
tym, z pewnym pedagogicznym wsparciem Johna Bunyana The Pilgrim’s Progress.
Lars Dahle wprowadzil cos, co dotad w tradycji reformowanej na Madagaskarze
wydawalo sie obcym. Wydat podrecznik teologii i zadawal swym studentom pyta-
nia w rodzaju: ,,Jaka jest prawdziwa doktryna na temat sakramentéw?”. Dahle znat
odpowiedz i pokazal ja w ,,Prezentacji” doktryny luteranskiej, po ktérej nastepo-
walo ,,odrzucenie” pozycji z prawej i lewej strony - katolikéw i reformowanych.
Oczywiscie w jego prezentacji jedynie doktryna luteranska byta poprawna'®.

Poniewaz LMS probowato utrzyma¢ Norwegéw na odlegto$¢, przynajmniej od
stolicy, wigc skierowali si¢ oni razem ze swymi wspdtbraémi luteranami amery-
kanskimi (przybyli w 1888 r.) na poludnie. Na swych konferencjach misyjnych
protestanci zaczgli uzywac okreslen o ,,kongregacjonalistycznej pétnocy” i ,,lute-
ranskim potudniu”.

Wzrost malgaskiego Ko$ciota luteranskiego zwigzany jest z ruchem Fifohazana,
rodzimym ruchem chrzescijanskim, ktéry rozpoczal sie w 1894 r.'>. Ruch ten zaini-
cjowany zostal przez Rainisoalambo'®, ktéry byl najpierw w kontakcie z misjona-
rzami z London Missionary Society. Zachorowal on na jaka$ dziwng chorobe. Mial
wizje Jezusa, ktory wezwal go do zerwania z poganskimi zwyczajami. Po obudze-
niu si¢ byt juz uzdrowiony. W odpowiedzi na to stworzyt grupe ,,Uczniowie Pana”
(Mpianatry ny Tompo), ktora pozniej zostala nazywana Fifohazana (Przebudze-
nie lub Odnowa). Pierwsi czlonkowie ruchu potaczyli si¢ z misjami luteranskimi.

Powstaly jednak pewne problemy, poniewaz istnieja powazne réznice pomiedzy

' Por. L.N. Dahle, Anganonny ntaolo: tantara mampiseho ny fomban-drazana sy ny finoana sasany
nananany (we wspélczesnym wydaniu oprac. przez J. Simsa ukazalo si¢ w 1962 i 1971 r.), Tananarive 1962
i Antananarivo 1971.

19 Por. szerzej J.P. Daughton, The Civilizing Mission: Missionaries, Colonialists and French Identity, 1885-
1914, doktorat na University of California w Berkeley, 2002, s. 168-210.

1 R. Rafanomezantsoa, The Contribution of Rainisoalambo (1844-1904), the Father of Revivals, to the
Indigenization of the Protestant Churches in Madagascar: A Historical Perspective, praca magisterska
na University of KwaZulu-Natal, Pietermaritzburg, South Africa, 2004, s. 51; M. Brown, A History of
Madagascar, Cambridge 2000, s. 111-216.
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teologicznym rozumieniem we wspolnocie luteranskiej a w ruchu Fifohazana'®.
Malgaski teolog Rasolondraibe Peri twierdzi, ze koncentrowanie si¢ na ,,popraw-
nym gloszeniu” prowadzi Kosciot do tak intensywnego zajmowania si¢ wlasnym
uzasadnieniem, Ze staje si¢ niezdolny do misji'®®. Wczesni misjonarze na Madaga-
skarze, skoncentrowani na ,,Stowie poprawnie gtoszonym”, nie byli wystarczajaco
swiadomi kontekstu malgaskiego, w sensie stylu publicznej retoryki. Podstawowa
forma retoryczng bylo kabary — forma, ktéra wymaga odpowiedzi. W wiekszo-
$ci przypadkow, gdzie sie stucha kabary, jest wiele odpowiedzi na pierwsze prze-
mowienie. Kazanie misjonarzy bylo pojmowane jako dialog z swigtym tekstem
i publiczna odpowiedz na kazanie nie byla mile widziana. Malgaska odpowiedzia
(kulturowa) na ten fakt bylo nazwanie kazania kabary tsy misy foto-kevitra czyli
kabary bez rozumnej odpowiedzi'®. Prowadzilo to w wielu miejscach do przeko-
nania, ze malgaski Kos$ciét luteranski jest jakas obcg organizacja. Inng sprawa bylo
rozumienie zdrowia, opieki zdrowotnej i relacji wiara-zdrowie. Malgaski Ko$ciot
luteranski wprowadzit opieke zdrowotna jako srodek do ewangelizacji. Niektdrzy
znani doktorzy pisali w swych notatkach, ze ich praca bylo pomocnicza wobec
pracy pastorow i ewangelistow, ktérzy byli ,,prawdziwymi misjonarzami”. W ro-
zumieniu misjonarzy zbawienie wieczne byto podstawowa troska, a troska jedy-
nie o zdrowie ciala schodzila na plan drugi. Inaczej w ruchu Fifohazana. Opieka
zdrowotna miala podstawowe znaczenie w praktykowaniu wiary. Troska o zdro-
wie w tym ruchu byla zwigzana z egzorcyzmami, ktére byly prowadzone podczas
kazdego nabozenstwa i przy kazdej okazji, gdy zaszla taka potrzeba. Ten punkt
stanowil jedng z podstawowych réznic migdzy ruchem a Kosciolem luteranskim
na Madagaskarze'”’.

Anglikanie przybyli na Madagaskar wsparci formula eklezjalna, ktora z poczat-
ku wydawata si¢ prosta. Reprezentowali Ko$ciét episkopalny, ktérego oficjalna glo-
wa byta krolowa. Jednak na wyspie krolowa w Antananarywie nie byla anglikanka.
Z poczatku byty tez dyplomatyczne watpliwosci w Canterbury. Ostatecznie baza

17 Por. H. Austnaberg, Shepherds and Demons. A study of exorcism as practiced and understood by
shepherds in the Malagasy Lutheran Church, Stavanger 2006, s. 53.

168 Rasolondraibe, Ecclesiology and Mission: A Lutheran Perspective, IRM 90 (2001), s. 331-337.
1 E Raison-Jourde, Bible et pouvoir @ Madagascar au XIX° siécle, Paris 1991, s. 572-574.

170 C. Holder Rich, Spirit and Culture: Navigating Ecclesiological Minefields in Madagascar, ,,Journal of
Theology for Southern Africa” 131 (2008), s. 58-71.
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dla anglikanow stalo si¢ gtéwne portowe miasto na wschodnim wybrzezu — Tama-
tave. Bp A.K. Cornish, konsekrowany w Edynburgu, wyruszyt do pracy w 1874 r.

Katolicy pojawili si¢ w tym misyjnym protestanckim gronie do$¢ pdzno, oczy-
wiscie jesli nie bra¢ pod uwage wczesniejszych prob, ktére w XIX w. nalezaly juz
jedynie do historii. Protestancka dominacja na wyspie stanowila pewien zimny ku-
bel wody na gtowe misjonarzy katolickich, ale nie poddawali si¢ i — jak nawet pisat
protestancki historyk — ,wykazywali niespozyta energi¢ w podejmowaniu réznych
matych inicjatyw”. Z malych wysp otaczajacych ,,maty kontynent” stale probowali
dociera¢ na gléwna wyspe, z ,,zadziwiajaca mobilnoscig” $pieszac z jednej malej
wyspy na druga, probujac ukrytych kontaktéw. W swym dwutomowym dziele o.
Adrien Boudou poswigca caly pierwszy tom (ponad 500 stron) temu ,,.kamuflazo-
wemu prologowi” pracy na wyspie'”'. Najbardziej spektakularna proba byt wyczyn
o. Fianaza SJ, ktory w 1855 r. pod ostong panienskiego nazwiska swej matki jako
»Pan Hervier” dotarl do stolicy i zapoznal si¢ z ksigciem — ktéry pdzniej zostal kro-
lem jako Radama IT - i w wielkiej tajemnicy sprawowal pierwsza Msze §w. w histo-
rii Antananarywy, dnia 8 lipca 1855 r.

Katolicy znalezli si¢ w protestanckim, a nawet reformowanym kraju. Az do
podboju wyspy przez Francje, katolicy nie mieli silnych osrodkéw w krainie
Merindw, ale raczej wérdd ludnosci nadbrzeznej. W centrum wyspy pracowali
wsrdd Betsileo, zwlaszcza jezuici po roku 1903. Koncentrowali si¢ na biedniej-
szych i bardziej oddalonych grupach. By¢ moze czuli, ze nie mieli wielkich szans
w stolicy. Byly jednak wyjatki, np. §wietlana posta¢ bl. Wiktorii Rasoamanarivo
(zm. 1894), po$lubionej synowi premiera. Innym pozytywnym wyjatkiem byl
o. Basilide Rahidy, wyswiecony w 1872 r., po latach spedzonych na Reunion.
Dopiero w 1925 r. bedziemy mieli nowe pokolenie duchownych, kiedy to zo-
stalo wyswigconych 9 malgaskich kaptandéw. Réwniez siostry §w. Jozefa z Cluny
oraz Bracia Szkol Chrzescijanskich oddali wielka przystuge dzietu ewangelizacji,

zwlaszcza w szkotach'’?, a siostry réwniez w leprozoriach.

71 Por. SundKler, s. 501, Boudou, Les jesuites..., t. 1.

2.0 szkolach przed podbojem Madagaskaru przez Francje pisze P. Lupo w artykule Tamatave et la
mission catholique a la fin du XIX® siécle, OA 1985, nr 21-22, s. 197-215, zwlaszcza s. 200. W 1895 r. na
Plaskowyzu Centralnym wsréd Imerina i Betsileo funkcjonowalo 817 szkét z 25 tys. uczniéw, natomiast
na wybrzezach bylo zaledwie 6 szkét z 805 uczniami.
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W kraju, gdzie elita Merinéw byta angielskojezyczna, katolicyzm byl postrzegany
jako religia Francuzéw. Wojny z Francja z lat 1885 i 1895 beda stanowily swoisty
ambaras dla misyjnych wysitkow katolickich. W XIX w. czyms$ utrwalona byta po-
zycja katolikéw jako ,wewnetrznych emigrantéw” i represjonowanej mniejszosci.
Sytuacja ta zaczela sie zmienia¢ po podboju, cho¢ nie zawsze na lepsze. W roku 1900
liczba katolikow wynosita ok. 90 tys. i wtedy na state byl tylko jeden kaptan malgaski.

Dopiero od lat trzydziestych XX w. mozna zaobserwowa¢ widoczng réznice.

e) Wiara chrze$cijanska na Madagaskarze
pod panowaniem kolonialnym

Pod koniec XIX w. sila krolestwa Merindw stabta. W 1883 r., gdy na wyspie bylo
juz ok. 30 000 protestantéw i 20 000 katolikow, wybuchta pierwsza wojna francu-
sko-malgaska (1883-1886)'”*. Podpisany w 1886 r. pokdj byl tylko prowizorycz-
nym porozumieniem. Oczywistym bylo, ze musi dojs¢ do decydujacego roz-
strzygniecia. Rzagd Merinéw probowal wykorzysta¢ swych groznych obroncéw
»generatow Hazo i Tazo” (las i gorgczka), ale na koniec, w 1895 r,, sity francuskie
zajely wyspe i Madagaskar zostal ogloszony kolonig Francji. Gdy wybuchaty
wojny, misjonarze musieli opusci¢ kraj. Paradoksalnie, mozemy stwierdzi¢, ze
z perspektywy ewangelizacji, ,dzieki” obu wojnom, juz na tak wczesnym eta-
pie rozwoju mogt sie lepiej ukazac i wyksztalci¢ prawdziwie rodzimy charakter
chrzescijanstwa malgaskiego. Zagraniczni misjonarze, ktérzy przynosili ze soba
kulturowo obca wersje wiary w Jezusa Chrystusa, musieli opusci¢ centrum wy-
spy i schronic si¢ badz to na wybrzezu, badz to na terytoriach francuskich.

Zwycigstwo francuskie w 1895 r. zmienilo zewnetrzny kontekst pracy misyj-
nej. Misjonarze pochodzenia europejskiego nie musieli juz w swej dzialalnosci
stucha¢ wladcow malgaskich. Paradoksalnie jednak sytuacja nie zmienita si¢ na
korzys¢ wierzacych, ktorzy wyznawali t¢ sama wiare, co okupanci. Z poczatku
misje katolickie traktowano jako okupantéw. Tak tez chcialy to traktowa¢ wladze
kolonialne. Widzac jednak, ze misjonarze nie zawsze s3 po jego stronie, guber-
nator kolonialny Gallieni sprowadzil na wyspe rowniez francuskich misjonarzy

173 Niektorzy autorzy podkreslaja, ze poniewaz Madagaskar nie stanowil wtedy jednosci, byta to wojna

Francuzoéw z plemieniem Merinéw lub - jak ich wtedy czgsto nazywano — Hova.
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protestanckich (SMEP)'"*, ktorzy mieli stuzy¢ jako przeciwwaga dla misjonarzy
katolickich. Dwéch pierwszych gubernatoréw generalnych w taki sposéb usta-
wilo sprawy. Gallieni, gubernator-general w latach 1896-1905, dazyt do utrwale-
nia jezyka francuskiego. Z tego powodu przeciwstawial sie¢ LMS, poniewaz bylo
angielskie i stanowilo potencjalne zagrozenia dla intereséw francuskich.

W 1905 r., roku separacji Kosciola od panstwa we Francji, nastepca Gallie-
niego zostal gubernator-general Victor Augagneur, zatwardzialy ateista i an-
tyklerykal, walczacy z wiarg chrzescijaniska. Przeciwstawial sie szczegdlnie

ustanawianiu lokalnego duchowienstwa'”

, co bylo czym$ naturalnym dla pro-
testantow. Rowniez misje katolickie stanowily dla niego przeszkode. Szkoty mi-
syjne normalnie byly prowadzone w budynkach koscielnych w ciaggu tygodnia.
Zostalo to zakazane i dotkneto 2000 szkdt podstawowych. Sposrod 900 szkot
luteranskich z 30 tys. uczniéw rzadko ktéra mogta przetrwaé. Misje probowaly
tworzy¢ szkotki niedzielne, ale zabroniono im uczy¢ czytania i pisania.

Reakcjg na podboj kolonialny w wymiarze religijnym byty pod koniec XIX w.
dwa ruchy, ktére w rozny sposob dotyczyty misji: powstanie ,,czerwonych szali”
oraz ruch odnowy pietystycznej Soatanana. Powstanie ,,czerwonych szali” (z lat
1895-1899) rozpoczeto we wszystkich czgsciach kraju gwaltowang wojne par-
tyzancka gleboko upokorzonej ludnosci. Ruch ten niekiedy mieszal si¢ z biblij-
nymi ideami i dlatego byt mylony przez wtadze kolonialne z niebezpiecznymi
ideami protestanckimi. Wedrowny kaznodzieja wzywal: ,Czy bedziemy zawsze
zyli pod jarzmem bezboznych Nabuchodonozoryjczykéw?”!7®. Powstanie zo-
stalo oficjalnie zdtawione w 1899 r., ale gdy trwalo, spowodowalo wiele szkod
dla misji. Pietystyczny ruch Soatanana zaistnial w czasie najwieckszego napigcia
politycznego i spotecznego, w czerwcu 1895 r. Rolnik o imieniu Rainisoalambo
z Soatanana zgromadzil dwunastu uczniéw. Kilka miesigcy wczedniej przezyt

174 Towarzystwo Misji Ewangelickich z Paryza (Société des missions évangéliques de Paris - SMEP) byto
protestanckim stowarzyszeniem misyjnym zalozonym w 1822 r. Dzialalo pod auspicjami Francuskiego
Kosciota Reformowanego oraz protestanckich ruchéw odnowy (Réveil). Por. wigcej J.E. Zorn, Le grand
siécle dune mission protestante: la Mission de Paris, 1822-1914, Paris 1993; .M. Léonard, Mémoires
dévangile: les archives de la Société des missions évangéliques de Paris, 1822-1949, Paris 2000.

175 Por. J. Bauberot, Lantiprotestantisme politique d la fin du XIX® siécle: 1, les débuts de lantiprotestantisme
et la question de Madagascar, ,Revue d’histoire et de Philosopie religieuses” 4 (1972), s. 449-484.

176 S. Ellis, The Rising of the Red Shawls: a revolt in Madagascar 1895-1899, Cambridge 1985, s. 77.
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swoje wlasne duchowe przebudzenie'”’. Jego zwigzek z luteranami sprawil, ze
uzywal Malego Katechizmu Marcina Lutra w swym nauczaniu. Ruch Soatana-
na stal sie sitg misyjna dla Koscioléw protestanckich, docierajac w rézne czesci
kraju. Mial on réwniez znaczenie ekumeniczne, przechodzac ponad réznicami
denominacyjnymi pomiedzy grupami protestanckimi, czynigc to nie poprzez
powolne debaty teologiczne, ale poprzez wspdlne doswiadczenie religijne.
Moéwiac o procesie ksztaltowania si¢ podstawowych tekstow wiary w jezy-
ku malgaskim, trzeba tez wspomnie¢ pewne wazniejsze wydarzenia polityczne
i spoleczne sytuacji po roku 1914. W pierwszej wojnie swiatowej wzieto udziat
ponad 50 tys. zolnierzy malgaskich walczacych za Francje i inne kraje Europy.
Chrzescijanie wérod nich zastyneli z tego, ze dali wspaniale swiadectwo zycia
wiary w obcych krajach. Ich pézniejszy powrdt do ojczyzny stal sie inspiracja
dla wielu Kosciotow. W 1913 r. powstal ruch VVS (vy, vato, sakelika - zela-
zo, kamien i sie¢) — tajne stowarzyszenie, bardzo nacjonalistyczne. Zostalo ono
utworzone przez grup¢ malgaskiej inteligencji, w ktdrej znalezli si¢ zaréwno
protestanccy pastorzy, jak i katoliccy duchowni. Zostato ono odkryte w 1915 r.
przez francuska administracje. Z powodu napie¢ wojennych trzydziestu czte-
rech glownych przywddcow otrzymato wyrok albo wieloletniego wigzienia,
albo nawet dozywocia. W tej grupie znalazl si¢ rowniez pastor Ravelojaona,
ktory jest powszechnie uznawany za ,,0jca malgaskiego nacjonalizmu™'’®.
Antychrzedcijanska kampania kolonialnego rzadu spowodowata trwale
szkody dla Koscioléw protestanckich. Brytyjskie misje protestanckie musialy
stopniowo ustepowac ze swej dominujacej pozycji, utrzymywanej w XIX wieku.
Poréwnanie statystyk LMS z roku 1895 i 1911 méwi samo za siebie. Wyraznie
wida¢ gwaltownie zmniejszajace si¢ liczby. Teren wptywow LMS zmniejszyt sie
o ok. potowe. Liczba chrzescijan zwigzanych z LMS spadta z 352 tys. do 160 tys.,
cztonkow Kosciota z 63 tys. do 30 tys., liczba ordynowanych pastoréw z 1050 do

177 Prawie wszystkie cechy charakterystyczne przytaczane przez Rainisoalambo i opisane przez malgaskich
czlonkéw tego ruchu przebudzenia oraz misjonarzy, na tyle wyjatkowe, na ile moze by¢ postrzegane,
s3 pewng odmiang tego, co prorocy Zulu albo Shona potwierdza nieco pdzniej: powazna choroba, sen
z jasniejaca postacia wzywajaca widzacego do odrzucenia swych narzedzi wrézbiarskich, rola Pisma
Swietego, modlitwa za chorego poprzez nalozenie ragk z konsekwencja cudownego uleczenia. Dwa
dodatkowe sktadniki s bardziej specyficznie malgaskie: Rainisoalambo byl Zotierzem i zebral dwunastu
mezczyzn jako swych wspétpracownikéw — ,,Uczniow Panskich”

178 M. Brown, A History of Madagascar, London 1995, s. 245.
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470, nieordynowanych kaznodziejéw z 6000 do 2600, a liczba misjonarzy z 39
do 24. Misje stracily wiele centralnych miejsc i waznych budynkéw w stolicy,
przede wszystkim prestizowe kolegium przejete przez wladze i przeznaczone na
siedzibe sadu najwyzszego. Wielko$¢ politycznej i koscielnej prowokacji, ktorej
doswiadczali misjonarze LMS, pokazuje fakt, ze w latach 1895-1913 stale po-
zostawalo pytaniem otwartym, czy LMS ze swym wiekowym zaangazowaniem
pracy wsrod Merinéw, nie powinno si¢ wycofa¢ z wyspy. Wiodacy czltonkowie
zarzadu londynskiego byli przekonani, ze Towarzystwo nie powinno miec ,,sta-
tego miejsca na terytorium Francji” i poczyniono juz nawet pewne przygoto-
wania do wycofania si¢. Ostatecznie, w 1913 r. rzad wydatl deklaracj¢ na temat
publicznego kultu na Madagaskarze, udzielajac podstawowych praw, o ktore
prosity misje protestanckie. W tym samym roku odbyla si¢ konferencja towa-
rzystw niekatolickich na wyspie: LMS, SMEP'”, kwakrzy, SPG razem z lutera-
nami. Cho¢ uszczuplony, Ko$cié! reformowany odnalazt swoje glebsze korzenie
wiary juz zakorzenionej w kulturze malgaskie;j'®.

»Luteranskie potudnie” miato swoj $rodek ciezkosci wirdd Betsileo. W ciezkim
okresie atmosfery kolonialnej skoncentrowali si¢ na wyborze synodu Kosciota
skladajacego sie z Malgaszéw i misjonarzy. Zmagania dotyczace tych spraw wcig-
galy wszystkich zainteresowanych, zaréwno Betsileo, jak i Norwegéw. Poniewaz
Kosciot i szkoly byly krepowane przez interwencje rezimu kolonialnego, waznym
wydawalo si¢ podkreslanie przez Koscioét wlasnej autonomii. W 1902 r. misjona-
rze razem z przedstawicielami malgaskich lideréw, w liczbie 432 spotkali sie ra-
zem i stworzyli plan synodu Kosciofa. Na czele misyjnego organu stanat doktor
Christian Borchgrevink, misjonarz-doktor i ordynowany pastor, ktory stuzyl na
Madagaskarze 43 lata. Malgaski pastor Hans Rabeony, ktéry studiowat teologie
w Norwegii, zostal wybrany przewodniczacym komitetu synodalnego. Jednak se-
kretarz generalny w Stavanger, Lars Dahle, ktory byl wczesniej misjonarzem na

Madagaskarze, nalegal, aby samorzadno$¢ zaktadata samoutrzymanie'®'. Ten kon-

17 W bardzo trudnych latach Augagneura Paryska Misja Ewangelicka méwita po francusku niejako
w imieniu wszystkich protestantéw i musiata znosi¢ odium postawy wiadz kolonialnych za wszystkich
protestantow.

180 F. Raison, Spiritualité et ecclésiologie protestantes en Imerina sous la colonisation, ,Revue d’histoire de la
Spiritualité” 49 (1973), s. 1851 188.

181 Cho¢ opierajac si¢ na szanowanej formule eklezjologicznej, to jednak faktycznie cofnagl misje malgaskie
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flikt Antsirabe-Stavanger pokazuje troche szerszy problem: misjonarze na miejscu
reprezentowali bardziej otwarte podejscie, pracujac dla praw Malgaszow doty-
czacych ich samodeterminacji, a zarzad misji upieral si¢ przy pewnych wptywach
konserwatywnych'®.

Na zachodnim brzegu wyspy norwescy luteranie zaczgli pracowa¢ w portach
i po wyzwoleniu niewolnikéw w 1896 r. w niektérych wspdlnotach Makua (czar-
noskorych dawnych niewolnikéw) ze Wschodniej Afryki. W Morondawie stwo-
rzyli centrum chrzescijanskie wraz z dobrymi instytucjami edukacyjnymi i me-
dycznymi. Luteranie byli $wiadomi spofecznych i ekonomicznych czynnikow
wspierajacych ewangelizacje, poprzez ruchy ludowe w regionie. Wprowadzenie
kolonialnego opodatkowania wymusilo wewnetrzng emigracje na szeroka skale,
zwlaszcza na zachod. Wyrastaly nowe wioski, w wiekszosci tworzone wedtug grup
etnicznych. Ci emigranci, pozbawieni swojego srodowiska, przybywali z chrzesci-
janskiego podloza na wyzynach. Teraz odkrywali w Kosciele konieczny cement
spoleczny, aby nada¢ ksztalt tym nowym wspdlnotom: $piewanie piesni na po-
lach, grupy biblijne w nowych domach, stowarzyszenia kobiet, szkoly niedzielne.
W tym samym czasie wspierali swoje wazne instytucje koscielne, zwlaszcza Se-
minarium Teologiczne na Ivory. Od 1920 r. Seminarium Ivory bylo prowadzone
wspolnie przez luteran norweskich i amerykanskich. Miedzynarodowa Komisja
Teologiczna, odwiedzajaca Madagaskar w 1956 r. okreslila, ze Ivory, z ok. 80 stu-
dentami i wysoce kompetentng miedzynarodowg kadra, byta , najwazniejsza (pro-
testancky) instytucja teologiczna na Madagaskarze”

W 1950 r. Malgaski Kosciot luteranski (Fiangonana Loterana Malagasy - FLM)
zostal uznany jako ,niezalezny” i samorzadny z 1800 wspolnotami i ok. 180 000
czlonkéw. Byt to pierwszy Kosciot pochodzacy z terendw misyjnych przyjety do
Swiatowej Federacji Luteraniskiej. Obecnie jest to jeden z najwiekszych Kosciotéw
luteranskich na $wiecie z ok. 3 mln. cztonkéw, ponad 1,5 tys. pastoréw i ponad

15 tys. wyksztalconych katechistow i ewangelistow.

o pol wieku. S. Edland, Lars Dahles ,,regime” og sjolvstendighetstrongen I den gassisk-lutherske kyrkja (1889-
1920), ,Norsk tidsskrift for misjon” 36 (1982), s. 179.

182 'W poréwnaniu z innymi krajami Afryki bylo to dos¢ wyjatkowe. W innych krajach Afryki czgsto
wiasnie ludzie na miejscu byli bardziej konserwatywni, a zarzady z Europy i Ameryki Pélnocnej nalegaty
na wiecej odwaznych decyzji dotyczacych zaktadania samodzielnego Ko$ciota w miejscowych realiach.
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W przypadku misji katolickich ,,nie mozna zaprzeczy¢, ze wlaczenie Madaga-
skaru do kolonialnego imperium Francji miato konsekwencje w szybkim rozwoju
misji katolickich na wyspie”'®’. Niezaleznie jak historycy to ocenig, w roku 1880
na wyspie pracowalo 44 kaptanow, 29 braci i 20 sidstr. Prowadzili oni 346 réznych
instytucji o§wiatowo-wychowawczych, charytatywnych i 1 leprozorium. W 1896 r.
powstal pierwszy, a w 1900 r. dwa kolejne wikariaty apostolskie, w ktorych praco-
walo 76 kaptandw, 40 braci, 60 sidstr, wsrod 94 978 katolikow, 266 tys. katechume-
néw, byto 1306 kosciotow i kaplic, 98 tys. uczniéw w szkotach misyjnych. W nastep-
nych latach liczba katolikow stale wzrastala. W roku 1925 wyswiecono pierwszego
Malgasza na kaptana. Wielkim krokiem do przodu bylo mianowanie w 1939 r. pier-
wszego malgaskiego biskupa dla Miarinarivo. Konsekracja bpa Ignacego Ramaro-

sandratana ukazywala droge w przysztos¢'

. Pozostawal stale problem malej liczby
rodzimych kaptanéw. Dopiero w roku 1950 catkowita liczba miejscowych kapta-
néw przekroczyla 100'®. Na Kongres eucharystyczny w Antananarywie w 1951 r.
papiez przestal osobiste oredzie, ktére nie mogto by¢ bardziej rewolucyjne w swej
tresci ,,Ko$cidt w zgodzie z prawem naturalnym uznaje wolnos¢ ludéw do samosta-
nowienia”. Wikariaty apostolskie zostaly zmienione w diecezje i w 1955 r. byto juz
dziewig¢ diecezji. W tym roku normalna hierarchia katolicka zostata ustanowiona

dla Kosciola katolickiego na Madagaskarze z ok. milionem ochrzczonych'®.

f) Czas niepodleglego Madagaskaru

Do lat trzydziestych XX w. Madagaskar wydawal sie leze¢ na koncu $wiata,
poza jakimikolwiek sprawami $wiata zewnetrznego. Jak to okreslit Thompson, wy-
dawat sie by¢ ,,odizolowany zaréwno geograficznie, jak i psychologicznie™®. Dru-
ga wojna §wiatowa zmienila to radykalnie. W latach 1939-1940 pietnascie tysigcy
malgaskich Zolnierzy zostalo postanych do Francji. Po upadku Francji w 1940 r.,

18 J. Metzler, Die Missionen in Siidafrika und auf den ostafrikanischen Inseln, w: J. Metzler (red.), Sacrae
Congregationis de Propaganda Fide Memoria Rerum, vol. ITI/1 - 1815-1972, Rome 1975, s. 329.

'8 Cala ta czg$¢ poswiecona Kosciolom za czaséw kolonialnych, por. Sundkler, s. 502-509; por. tez B.
Kumor, Historia Kosciola, cz. 8: Czasy wspélczesne 1914-1992, Lublin 1995, s. 347-348.

185 W roku 1980 siegata dopiero 150, do ,,podzialu” pomiedzy stale rozwijajace sie diecezje.
1% B. Kumor, Historia Ko$ciola, cz. 8: Czasy wspolczesne 1914-1992, Lublin 1995, s. 348.
187V. Thompson, R. Adloff, The Malagasy Republic, Stanford 1965, s. 31.
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rzad Vichy dwa lata rzadzil Madagaskarem, zanim sily brytyjskie przejety kontrole
nad wyspa w roku 194288, W 1943 r. Brytyjczycy oddali Madagaskar sitom Wolnej
Francji i gen. De Gauleowi.

Po wojnie dwoch Malgaszéw zostalo wybranych do zebrania konstytutywnego
Czwartej Republiki Francuskiej. W Paryzu prowadzili kampani¢ na rzecz autono-
mii kraju. Réwniez wtedy wylonily sie pierwsze partie polityczne - jedna katolic-
ka, druga protestancka. Niefatwa sytuacja i niepewno$¢ kraju stala si¢ powodem
wybuchu w 1947 r. powstania na Madagaskarze. Ofiary zycia byty wysokie (oceny
oscyluja miedzy 10 tys. a 90 tys.). Niepodlegtos¢ w ramach Wspdlnoty Francuskiej
proklamowana zostata 14 X 1958 r. W 1959 r. Philibert Tsiranana zostal wybra-
ny prezydentem. Wsrdd prominentnych politykéw znajdowali si¢ m.in. pastor Ri-
chard Andriaramanjato, mer Tananarywy. Koscioly przygotowywaly sie na zmiany,
mierzac si¢ z przeszloécia'¥. Pelng niepodleglos¢ kraj uzyskat 26 czerwca 1960 r.

W wyniku zamieszek na poczatku lat siedemdziesigtych do wladzy doszedt Di-
dier Ratsiraka. Sprawowat ja do wyboréw w roku 2001. Wtadzy nie oddal tatwo.
Doszto do wojny domowej. Jego nastepca, Marc Ravalomanana, réwniez po blisko
dwdch kadencjach musiat ucieka¢ z kraju w 2009 r., po tym jak wojsko rozpocze-
fo szturm na palac prezydencki. Sytuacja na Madagaskarze wciaz nie jest stabilna,
mimo ponad pét wieku niepodlegtosci. Wedlug danych zamieszczonych w CIA Fact-
book struktura etniczna wyspy wyglada dzi$ nastepujaco: najwieksza grupe stanowia
Merinowie (20,4%), nastepnie Betsimisaraka (15,6%), dalej Betsileo (10%), Sakalava
(7,6%), Tsimihety (7,1%), Antesaka (5,9%), Tanala (4,5%), Tandroy i Antemoro (po
4,1%), Bara (3,7%). Pozostate mniejsze grupy stanowig w sumie 17% ludnosci'®.

Zmiany zachodzace w Kosciele katolickim w wolnej Republice Malgaskiej byty
widoczne. W roku 1960 abp Sartre z Antananarywy zdecydowat si¢ zrezygnowac,
aby ustgpi¢ miejsca malgaskiemu arcybiskupowi w osobie biskupa Jerome Rako-
tomalala, pdzniejszego kardynata. W tym samym roku mianowany zostal delegat
apostolski dla Madagaskaru i okolicznych wysp (Mauritiusa i Reunion), a takze

powstal Wyzszy Instytut Teologiczny z prawami akademickimi. W tym samym

188 O tych walkach angielsko-francuskich w czasie II wojny $wiatowej por. .W. Dyskant, Madagaskar 1942,
Warszawa 2010.

18 Por. Sundkler, s. 843-845.
0 https://www.cia.gov/library/publications/the-world-factbook/geos/ma.html (2013-03-06).
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roku Kosciol prowadzil 3 szpitale, 4 leprozoria, 16 osrodkéw zdrowia, 10 sierocin-
cow, 1 dom starcow, 5 szkot srednich z 4510 uczniami, 56 szkét komplementar-
nych (36 037 uczniéw), 6 szkot technicznych (357 uczniéw), 2 szkoly rolnicze (65
uczniéw) i 12 szkét menedzerskich. Stale nastepuje powolny rozwdj.

W 1989 r. Madagaskar odwiedzil papiez Jan Pawel II. Aktualnie Kosciot kato-
licki na Madagaskarze podzielony jest na pie¢ metropolii z 21 diecezjami. W sktad
metropolii pétnocnej (Antsiranana) wchodza diecezje Ambanja, Mahajanga i Port-
-Berger. W sktad metropolii centralnej (Antananarywa) — diecezje Tsiroanomandi-
dy, Antsirabe oraz Miarinarivo. Metropolia wschodnia to archidiecezja Toamasina
z diecezjami Ambatondrazaka, Fénérive Est oraz Moramanga. Metropoli¢ potu-
dniowowschodnig stanowi archidiecezja Fianarantsoa z diecezjami Ambositra,
Thosy, Farafangana oraz Mananjary. Natomiast metropolia potudniowozachodnia
to archidiecezja Toliary z sufraganiami w Morombe'', Morondava, Tolagnaro'*.
Najlepszym ,,owocem” dojrzalosci miejscowego Kosciola s3 miejscowi $wigci. Jak
dotad Madagaskar ma jednego kanonizowanego $wietego — o. Jacquesa Berthieu
oraz trzech blogostawionych: Wiktorie Rasoamanarivo, brata Louisa Raphaéla Ra-
firinge oraz oczywiscie Polaka, o. Jana Beyzyma'®. Instytut Teologiczny w Amba-
toroka (dzielnica stolicy) jest obecnie juz prywatnym Uniwersytetem Katolickim.

Kosciodt katolicki radykalnie zmierzyt si¢ z centralnym zagadnieniem kultury
malgaskiej, stynnym zwyczajem powtérnego pochéwku albo ,,przewijania kosci
zmartych’, czyli famadihang. Bylo to jakby zostawione na boku przez inne deno-
minacje. Wielkiego znaczenia nabraf fakt, ze w 1987 r. kard. Razafimaharatra ogto-
sil, iz 31 misjonarzy, zaréwno zagranicznych, jak i malgaskich, zmartych w latach
1956-1970, zostanie wspoélnie pogrzebanych zgodnie z obrzedem famadihana™*.
Zwyczaj famadihany byl stale praktykowany, cho¢ miedzy denominacjami pro-

testanckimi istnialy réznice w tej sprawie. Oficjalnie zwyczaju nie zaakceptowa-

1! Gdzie aktualnie, od roku 2001, ordynariuszem jest Polak, bp Zygmunt Robaszkiewicz MSF.

192 Aktualne dane ogdlne na temat Kosciola katolickiego na Madagaskarze znalez¢ mozna na stronie
http://www.ecar-mada.mg/.

193 Swietego Jacques'a beatyfikowal jeszcze Pawel VI, Wiktorie i Jana Beyzyma beatyfikowat Jan Pawet II.
Szczegolne znaczenie na Madagaskarze miala beatyfikacja Wiktorii, ktéra odbyla sie podczas pielgrzymki
Jana Pawla II po ziemi malgaskiej. Beatyfikacji br. Rafaela oraz kanonizacji o. Jacquesa dokonal
Benedykt XVI.

94 Por. M. Bloch, Placing the dead: tombs, ancestral villages and kinship organization in Madagascar,
London 1971.
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no, cho¢ niewielu trzymalo sie¢ z dala od niego. Nawet prezydent republiki Didier
Ratsiraka, przy okazji spotkania Towarzystwa Biblijnego w 1985 r. oglosil, ze jest
chrzescijaninem i czyta regularnie Pismo Swiete i dlatego nie bierze udziatu w fa-
madiahanie z ofiarg z wolu. W koncu jednak dodano do tych ceremonii czytanie
Pisma Swietego i $piew pie$ni'®’.

Prébowano stworzy¢ zjednoczony ewangelicki Koscidt malgaski, ale te marzenia
nie przeksztalcaly si¢ tak szybko w rzeczywistos¢. Latwiej bylo stworzy¢ zjednoczo-
ne, protestanckie kolegium teologiczne albo seminarium. Ale nawet wtedy interesy
denominacyjne braty gore. W 1956 r. Komisja Teologiczna Migdzynarodowej Rady
Misyjnej (Theological Commission of the International Missionary Council) znalazta
wcigz jeszcze piec kolegiéw teologicznych, z tego trzy prowadzone przez LMS i po
jednym prowadzonym przez Paryskie Misje Ewangeliczne oraz kwakréw. Wszyst-
kie mialy niewiele i to przepracowanego personelu, czesto z niewystarczajacymi bi-
bliotekami. Studenci rokujacy nadzieje byli posylani na studia do Francji i Wielkiej
Brytanii. Istnialo napiecie pomigdzy chrzescijanami malgaskimi a misjonarzami'*.
W koncu jednak doszlo do powstania w 1968 r. Zjednoczonego Kosciota Jezusa
Chrystusa na Madagaskarze (FJKM).

Ostatecznie réwniez wysitki ekumeniczne doprowadzity do pewnego sukce-
su. 20 stycznia 1980 r. podczas tygodnia modlitwy o jedno$¢ chrzescijan powsta-
ta ekumeniczna rada Kosciotéw na Madagaskarze (FFKM), w sktad ktdrej weszty
Kosciot katolicki (EKAR - Eglizy Katolika Apostolika Romana), Ko$ciot luteranski
(FLM - Fiangonana Loterana Malagasy), Kosciot anglikanski (EEM - Eklesia Epi-
skopaly Malagasy) oraz Ko$cidét Zjednoczony (FJKM - Fiangonan’i Jesoa Kristy eto
Madagasikara). Poza Ko$ciotami zjednoczonymi w FFKM istniejg na Madagaska-
rze réwniez ,, Koscioly niezalezne”, ale z powodu mniejszego znaczenia dla naszego

problemu badawczego, nie bedziemy wchodzili tu w szczegéty ich dziatalnosci'”.

195 Sundkler, s. 998-999.
1% Sundkler, s. 843-845.

17 Do najwazniejszych z nich zaliczy¢ trzeba: FMTA - Tzw. Koéciét Tranozozoro (rézowego domu) lub
Antranobriky (murowany), zal. w 1894 r., w 1966 r. liczyt 200 $wiatyn i 200 tys. wyznawcow. Adwentysci
Dnia Siédmego - na Madagaskarze od 1976 r., 320 doméw modlitwy, 65 tys. wyznawcow. Baptystyczny
Koscidt Biblijny powstal w 1932 r. z Evansem, misjonarzem, ktory opuscit LMS, 25 $wiatyn, 4 tys.
wyznawcow. Misja Ewangelicka z Tananarywy, zalozona przez Rakotobe Andriamaro, ktérego zastapit
jego syn w 1987 r., 329 $wiatyn i 23 tys. wyznawcodw. FESM - Kosciot Przebudzenia Uczniéow Panskich
(zlaczony z ruchem Soatanana), wywodzacy si¢ z ruchu powstatego w 1894 r. — dzi§ niezalezny z 340



ROZDZIAL IV

JEZYK MALGASKI I SWIAT DUCHOWYCH WYOBRAZEN

Niniejsza praca, cho¢ w kolejnych rozdziatach cz¢sto bedzie odwotywata si¢ do
materialu jezykowego, pozostaje jednak w swej istocie pracg teologiczna, sledzaca
proces ksztaltowania si¢ podstawowych tekstow wiary na Madagaskarze. Ponie-
waz jezyk malgaski nie jest w Polsce powszechnie znany, dlatego trzeba go przybli-

zy¢ polskiemu czytelnikowi cho¢ w zarysie.

a) Kodyfikacja i rozwdj jezyka

W artykule na temat literatury malgaskiej, ktory ukazal si¢ w Polsce prawie trzy-
dziesci lat temu, mamy przedstawiony zarys rozwoju tego jezyka'”®. Wedlug tych
malgaskich autoréw, pod koniec XVIII w. Andrianamopoinimerina dazac do eks-
pansji wybral grupe uczonych, posrod nich zarabizowanych Temoro, ktérzy mieli
napisa¢ kroniki centralnego krélestwa. Zwigzek miedzy wiedzg pisang a wladza
polityczng (i wiarg religijng) byl jeszcze $cislejszy w XIX w., gdy Radama I przejat
wladz¢ po ojcu w 1810 r. Po zapoznaniu si¢ z arabomalgaskim, sprobowat z lite-
rami tacinskimi zasugerowanymi mu przez pierwszych misjonarzy i przekonat si¢

do takiej wersji zapisu.

miejscami kultu i 34 tys. wyznawcéw. FFPM - Ko$ciot Przebudzenia Duchowego, zrodzony z ruchu
Mandoa w czerwcu 1956 r. — w 1970 r. liczyt 50 miejsc kultu i 10 tys. wyznawcow. FAM - Kosciél Boga
na Madagaskarze, powstal w 1967 . i posiada 22 $wiatynie i 1,5 tys. wyznawcow. FKPMV - Swiadkowie
Jehowy w 1967 r. posiadali 22 domy modlitwy i 18,5 tys. wyznawcéw. ACPJM - Jesosy Mamonjy zatozony
przez M. Daoda z malzonka, ktorzy przybyli do Antananarywy w 1961 r., obecnie posiada ponad 100
$wiatyn i ponad 10 tys. wyznawcow. FPMM - Zjednoczony Koscidt Pentekostalny na Madagaskarze
istnieje od 1970 r. — 145 miejsc kultu i 11,5 tys. wyznawcoéw. FLMN - Reformowany Ko$ciot luteranski
na Madagaskarze, odlaczony od FLM w 1970 r. — 77 $wiatyn. FAP - Ko$ciot Apostolski Madagaskaru,
odlaczyl sie od EEM w 1968 r. — 55 kosciotéw i ok. 15 tys. wyznawcow. Dane za Hiibsch, s. 421-422.

1% Cho¢ ksigzka wydana byta w jezyku angielskim pod wspolnym szyldem Oxfordu i Wiedzy Powszechnej,
to jednak drukowana byla w Polsce - Z. Bemananjara i S.A. Ramamonjisoa, Malagasy Literature in
Madagascar, w: B.W. Andrzejewski, S. Pitaszewicz, W. Tyloch (red.), Literatures in African Languages.
Theoretical issues and sample surveys, Cambridge University Press i Warszawa 1985, s. 426-459.
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Tlumaczenie Biblii z hebrajskiego i greckiego na malgaski utrwalito forme je-
zykowa okreslang odtad jako klasyczna. Byl to jezyk poczatku XIX w., uzywany
w regionie Imeriny, do ktérego wprowadzono pewne poprawki uczonych dworu
krolewskiego. Kiedy juz klasyczny jezyk malgaski zostal ustalony, zatozono wiele
szkol, w tym z pomoca misji chrzescijanskich, gtéwnie w centrum wyspy. Edu-
kacja rozwijala sie¢ po malgasku. W roku 1882 wedlug oficjalnych statystyk bylo
1167 szkot, 2893 nauczycieli oraz 146 521 uczniow. W 1886 r. zaczeto si¢ ukazywaé
pierwsze malgaskie czasopismo Teny Soa (Dobre Stowo).

Po podboju przez Francje, w 1902 r. powstala Akademia Malgaska, ktdrej celem
mialo by¢ ,,glebokie, metodyczne i rozumowe poznanie jezyka, etnologii i socjolo-
gii malgaskiej”. Faktycznie jednak polityka gen. Gallieni zmierzala do tego, aby to
wyksztalcona warstwa Malgaszoéw znala jezyk francuski. Tak wiec wiele osiagnie¢
jezykowych i edukacyjnych XIX w. zostalo zniszczonych, a szkoly pozamykane.
Dialekt Merindw, ktdry uzyskat status jezyka pisanego, stat sie od 1902 roku ofi-
cjalnym jezykiem malgaskim. Z czasem pisany malgaski musial si¢ europeizowac,
bo stuzyl jako kanal przekazywania polecen wiadz kolonialnych. Nie byt uzywany
w sferach technologii czy nauki. Prace nad dialektami regionalnymi czy opracowy-
wanie ich formy pisemnej zostato zarzucone. Pisana forma standardowego jezyka
malgaskiego, nie majaca kontaktu z jezykiem moéwionym, stawala sie coraz bar-
dziej uboga. W rodzimej tradycji rozwijaly sie jedynie niepiémienne formy literac-
kie, uzywane przez ludzi.

Od lat szes¢dziesigtych XX w., wraz z odzyskaniem niepodlegtosci nastapita po-
nowna, cho¢ powolna malgaszyzacja systemu o$wiaty. Do tego czasu rézne zbiory
utworéw malgaskich tworzone byly praktycznie - jak piszg autorzy tekstu — przez
misjonarzy, kolonizatoréw i europejskich badaczy dla réznych celow. Wszystkie
one byly jednak zasadniczo europocentryczne'”.

W interesujacym nas procesie szczegdélnie wazng role odegraly pierwsze dzie-
wietnastowieczne stowniki malgaskie. Pierwszy taki stownik wydrukowali w An-
tananarywie w 1835 r. misjonarze protestanccy. W 1853 i 1855 r. 0. Weber wy-
dat dwa stowniki malgaskie na lezacej nieopodal wyspie Reunion. Kolejny wydat

199 Swoistym zartem historii jest chyba fakt, ze ksigzka z tym tekstem, drukowana w drukarni im.
Rewolucji Pazdziernikowej, w bibliografii (s. 457-459) wspomina prace takich misjonarzy jak Abinal,
Malzac, Dahle czy Weber.
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w 1885 r. misjonarz angielski Richardson. Na dlugo przed tym ostatnim misjo-
narze katoliccy rozpoczgli prace nad wielkim slownikiem jezyka malgaskiego.
Przez wiele lat zajmowal sie tym o. Callet. Smier¢ nie pozwolita mu dokonczy¢
tego dzieta. Kontynuacji dziela podjat si¢ 0. Abinal. On réwniez odszed! nie do-
konczywszy dziela. Jednak dzieto to bylo juz tak zaawansowane, ze nie mozna go
bylo pozostawi¢ bez kontynuacji. W koncu o. Malzac podjat si¢ jego dokonczenia.
Praca zostala zakonczona w stolicy w grudniu 1888 r. Oczywiscie pdzniej row-
niez powstawaly stowniki, ale do dzi$ stownik Abinala-Malzaca uznawany jest za
gtéwny punkt odniesienia w dyskusjach nad jezykiem malgaskim. W4réd prac je-
zykowych o. Malzaca warto wspomniec¢ réwniez inne prace, ktore ujrzaly $wiatlo
dzienne w formie drukowanej juz po jego $mierci. Byly to Vocabulaire de Philologie
Comparée Malgache-Malais (1911), Grammaire Malgache (1960) oraz Vocabulaire
frangais-malgache (1967). Dokladniejsze badania jezykowe moglyby bez watpienia
przynies¢ wiele ciekawych przypadkéw lingwistycznych, nie jest to jednak celem
tej pracy. Lista najwazniejszych pozycji zostanie zamieszczona w aneksie.

Poniewaz w dalszym ciggu pracy wystapia pewne stowa malgaskie, wigc bez
wchodzenia w szczegdly gramatyczne, na poczatku trzeba poda¢ kilka podstawo-
wych informacji umozliwiajacych lepsze zrozumienie tresci. Jezyk malgaski postu-
guje si¢ alfabetem tacinskim, ale nie ma w nim liter ,,¢”, ,,q", ,u’, »X. DZwi¢k znany
nam jako ,,c” jest zastepowany badz to przez ,,s” (fagodne), badz ,k” (twarde) lub
tez dyftong ,ts”. Litery ,,i” oraz ,,y° wymawia sie¢ tak samo, z tym ze ,,y” wystepuje
na koncu wyrazu. Litere ,,0” czyta si¢ jak polskie ,u”. W jezyku malgaskim nie ma
dzwigku ,,07, a jesli jest to stowo zapozyczone z jezyka obcego, np. francuskie ,,ho-
tel”, wtedy nasze ,,0” zapisuje si¢ jako ,,0”. Inne dzwieki zapisywane sg jako dyftongi,
np. ,dr’, ,tr”. Ciekawa rzecz w jezyku malgaskim stanowi zamiana liter w polacze-
niach dwdch czlonéow?™.

Poza wyzej wspomnianymi zasadami wyrazy czesto posiadajg prefiksy cza-
sownikowe. Najczesciej rozpoczynaja si¢ one od litery ,,m”. W czasie przesztym

litera ta zostaje zastgpiona literg ,,n’, a w czasie przyszlym ,,h”, czgsto pozosta-

20 Bez wchodzenia w szczegdly przytoczmy tu kilka przykladéw, jakie zamieszcza stownik Abinala-
Malzaca. Stownik przypomina, ze w polaczeniu dwdch wyrazéw n-b staje si¢ mb (Man Babo staje si¢
Mambabo), n-f staje sie mp (An Fo staje si¢ Am-Po), n-l staje si¢ nd (Man Lany staje si¢ Mandany), n-r
staje si¢ ndr (Man Re staje si¢ Mandre).
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wiajac reszte wyrazu bez zmian. Dodanie na poczatku ,,Mp” lub ,,Mpam” tworzy
imiestow okreslajacy kogos, kto te czynnos¢ wykonuje lub sprawia, ze kto$ inny
ja wykonuje. Dla ilustracji podajmy dwa przyklady, np. mianatra [uczy¢ sie],
mpianatra [ten, ktory sie uczy, czyli uczen], mpampianatra [ten, ktéry sprawia,
ze kto$ sie uczy, czyli nauczyciel], fianarana [czynnos¢ uczenia si¢], fampianara-
na [akcja uczenia]. Wszystkie te stowa wywodzg si¢ od rdzenia anatra oznacza-
jacego rade, polecenie. Jesli za$ chodzi o czasy, to mianatra okresla uczenie sig
w czasie terazniejszym, hianatra w czasie przysztym, a nianatra w czasie prze-
szlym. Inny przyklad: z rdzenia asa [praca, ¢wiczenie] biorg si¢ takie stowa po-
chodne jak miasa [pracowac], mpiasa [pracownik], mpampiasa [pracodawca],
fiasana [praca, narzedzia]. Czas przyszly i przeszly beda rowniez analogicznie
jako hiasa oraz niasa.

W jezyku malgaskim czesto stosuje sie strone bierng oraz nieznang w naszej gra-
matyce strong relatywng. To male wyjasnienie bylo konieczne, aby w dalszym ciggu

pracy ukaza¢ znaczenie pochodzenia poszczegolnych stow z roznych rdzeni®.

b) Proces wyboru stowa na okreslenie Boga

Podobnie jak wyzej w przypadku ,,Modlitwy Panskiej’, réwniez tutaj zatrzyma-
my sie¢ nad jednym przypadkiem procesu ksztaltowania sie stowa, ktore jest dla
nas sfowem podstawowym. W czesci drugiej naszej pracy bedziemy si¢ zajmowac
tekstami, nie poszczegdlnymi stowami. Jednakze zanim dojdziemy do tekstow,
musimy wpierw krétko ukaza¢ zawilo$¢ tego procesu na przykltadzie formowania
sie terminu oddajacego chrzescijaniska wizje Boga.

Z perspektywy czysto stownikowej proces tlumaczenia moze si¢ wydawac
wzglednie prosty. Nowe pojecia ,,chrzescijanskie” (europejskie) trzeba przettuma-
czy¢ na jezyk malgaski. Jednakze w przypadku pojec z kregu innej religii trzeba
przyjrze¢ sie nie tylko kwestiom réznic kulturowych, ale i roznic religijnych. Tak
jak poje¢ typu hinduskie dharma, chinskie tao, czy buddyjskie nirwana nie uda sig
dobrze przettumaczy¢ pozostajac w kregu europejskich poje¢ chrzedcijanskich, tak
trzeba tez podejs¢ do tradycji malgaskich. W odniesieniu do tradycji afrykanskich

2! Informacje za: A. Abinal & V. Malzac, Dictionnaire Malgache-Frangais, Analamahitsy, Antananarivo
2009, s. V-IX.
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zbyt tatwo w przeszlodci szafowano pojeciami typu ,animizm’, , fetyszyzm’, ,kult
przodkow”, ,bozki” czy ,,zabobony™*®. Dzi§ jestesmy tego $wiadomi. Jednakze
w XVIw., anawet w XIX w. Europejczycy nie byli tego §wiadomi i dlatego pojawito
sie wiele blednych okreslen. Nie inaczej byto w przypadku Madagaskaru.

Jaka byla malgaska wizja $wiata, gdy na wyspe docierali pierwsi europejscy
misjonarze? Zanim przyjrzymy sie jak misjonarze i pierwsze wspoélnoty dobierali
stowa dla odpowiednich poje¢ chrzescijanskich, musimy krotko przesledzi¢, jak
wygladal malgaski §wiat wierzen. Powstato juz sporo prac poswieconych temu za-
gadnieniu, dlatego w tym miejscu postaramy sie jedynie stresci¢ interesujace nas
zagadnienia, tak jak byly one postrzegane przez wazniejszych badaczy. Aby nie
przejs¢ zbyt szybko do ogoélnikéw, a z drugiej strony ukaza¢ kompleksowos¢ za-
gadnienia, przyjrzymy si¢ w zarysie jak ksztaltowalo si¢ malgaskie pojecie/pojecia
na temat Istoty Najwyzszej, ktorg my, jako chrzescijanie, w jezyku polskim nazy-
wamy ,,Bogiem”. Czy istniejace juz malgaskie stowa dotyczace swiata duchowego
odnosily si¢ do rzeczywistosci podobnej do tej, ktorag misjonarze pragneli glosic,
czy tez byl to zupelnie inny $wiat?

Podejmujac problematyke stowa ,,Bog” z perspektywy jezykowej, warto zwro-
ci¢ uwage na kilka aspektow. W naszej europejskiej tradycji stowo to jest zazwyczaj
krotkie, jednosylabowe. Bylo tak zaréwno w takich dawnych jezykach, jak grecki
czy lacinski, jak i w jezykach wspoétczesnych. Na poziomie mnemotechnicznym
sugeruje to m.in. rzeczywisto$¢ prosta, nieskomplikowang. Wymawiajac to stowo,
nie ma niejako czasu na dookreslenie tresci. Wydaje si¢ by¢ oczywiste samo w so-
bie. Malgaskie stowa, czy to Zanahary czy tez Andriamanitra s dluzsze, opisujac

juz pewng rzeczywisto$¢. Ale przeciez dla misjonarza-tlumacza punktem wyjscia

2 Na ten temat istnieje wiele publikacji. Zalozyciel misjologii na ATK o. Feliks Zaplata napisat na ten temat
m.in. Pojecie Boga w religiach niechrzescijasiskich, w: A. Swiecicki (red.), Bég - Dekalog - Blogostawieristwa
- Modlitwa, Krakéw 1977, s. 28-43; Tenze, Chrzescijatiska idea Boga kluczem do rozwigzania zasadniczego
problemu Kosciola w Indiach, w: B. Bejze (red.), Studia z filozofii Boga, Warszawa 1977, t. III, s. 247-
271. Por. tez: J. Rézanski, Dziatalnos¢ misyjna wobec réznorodnosci jezykowej swiata, w: S. Mikotajczak,
T. Wectawski (red.), Jezyk religijny dawniej i dzis. Materialy z konferencji, Gniezno 3-5 czerwca 2004 r.,
Poznan 2005, s. 271-281; J. Roézanski, Sfownictwo tradycyjnych religii afrykanskich. Nazwa religii, w: P.
Bortkiewicz, S. Mikotajczak, M. Rybka (red.), Jezyk religijny dawniej i dzis (w kontekscie teologicznym
i kulturowym), t. IV, Materialy z konferencji, Gniezno 22-24 wrzesnia 2008, Poznan 2009, s. 91-98; W. Kluj,
Studia nad tradycyjng religig afrykariskg. Zarys problematyki i sposoby badan, CT 69 (1999) nr 3, s. 181-
185; Koncepcja Istoty Najwyzszej — Boga w tradycyjnej religii afrykariskiej wedtug Johna S. Mbitiego, AMis
12 (2001), s. 59-77.
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nie powinno by¢ filozoficzne pojecie ukryte w krétkim stowie, ale Najwyzsza Rze-
czywisto$¢ objawiona w Jezusie Chrystusie. Przeciez $wigty tetragram tez byt sto-
wem objasniajacym. Mozna si¢ zastanawia¢, co odczuwat i co rozumial wierzacy
Zyd, gdy wymawiat to $wiete stowo? Czy to samo, co Europejczyk®® lub Malgasz?
Dotykamy tu sedna procesu inkulturacyjnego, jednak tutaj interesuje nas jedynie
jak przebiegal proces wytworzenia si¢ malgaskiego pojecia oznaczajacego Najwyz-
sza Osobowa Rzeczywisto$¢ objawiong w osobie Jezusa Chrystusa.

Stawiajac to pytanie w jezyku malgaskim najczesciej problem streszcza sig
jako kwestie wyboru miedzy dwoma pojeciami: Zanahary i Andriamanitra. Cho¢
w pewnym sensie jest to prawdziwe, to jednak takie ustawienie sprawy nie ukazu-
je calej skomplikowanej rzeczywistosci znaczen, pomystéw misjonarzy i wyborow
poszczegdlnych wspolnot. Termin Andriamanitra, ktory obecnie przyjat sie w for-
mutach liturgicznych, dostownie oznacza tego, ktérego intymna istota jest jak za-
pach rozchodzacy sie wokoto. Jednak termin Zanahary, ktéry dostownie oznacza
tego, ktory tworzy, stwarza, podtrzymuje przy zyciu, nie zostal odrzucony. Jest on
obecny na przyklad w stowach hymnu narodowego: Zanahary 6 tahio ny tanin-
drazanay (Boze, strzez nasza ojczyzng). Wystepuje rowniez w innych popularnych
wyrazeniach, np. voajanahary (dostownie: stworzony przez Boga), aby wyrazi¢
»haturalny” w wyrazeniach typu harena voajanahary (bogactwa naturalne), czy
Valan-javaboary (park naturalny). Wydaje sig, ze dzis$ stowo Zanahary jest bardziej
stosowane w odniesieniu do wierzen tradycyjnych. By¢ moze z tego wlasnie po-
wodu w terminologii chrzescijanskiej przyjmuje si¢ dzis$ raczej termin Andriama-
nitra. Nie musiato tak jednak by¢ w przesztosci.

Takie streszczenie nie ukazuje jednak glebi problemu. Nas interesuje tu zasad-
niczo ksztaltowanie si¢ malgaskiego jezyka religijnego, a w tym miejscu zwlaszcza
wyksztalcenie si¢ chrzescijaniskiego stowa na okreslenie Boga. Przy tym zagadnie-
niu pamietac trzeba o kilku wymiarach problemu. Po pierwsze, tradycyjna kultura
malgaska miala pewne pojecie Bytu Najwyzszego, ale nie posiadal on cech Boga
Osobowego, tak jak Go znamy z objawienia chrzescijanskiego. Po drugie, kultura
malgaska to nie monolit, ale jakby kilka czy nawet kilkanascie swiatow kulturo-

wych z pewnymi modyfikacjami. Dalej, malgaska wizja $wiata ,,ponadludzkiego”

23 Nie wnikamy tu juz teraz, czy stowo to uzywane w jezyku polskim powoduje takie same skojarzenia jak

analogiczne stowo w innych jezykach europejskich.
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nie byta (i nie jest) niezmienna. Kultury niepi$mienne wykazuja wielka zdolnos¢
adaptacyjng migdzy pokoleniami. Dla celéw naszej pracy nie bedziemy prowadzi-
li nowych badan terenowych, ani poglebionych badan jezykowych, musimy wiec
oprze¢ si¢ na juz istniejacych zrodtach pisanych. Niektore sposrdod tych tekstow
spisane byly przez obcych autoréw zwigzanych z laickim (niekiedy wrecz ateistycz-
nym) $rodowiskiem kolonialnym, inne przez misjonarzy (ré6znych wyznan), a naj-
nowsze czesto spisane sg przez rdzennych Malgaszow. Tym, co nas tu szczegdlnie
interesuje, jest fakt, ze niektdre z ich konkluzji si¢ nie pokrywaja.

Ta wlasnie rozbiezno$¢ wnioskdw jest jednym z powoddw, ktore sklaniajg do
zastosowania kryteriow teologicznych. Ostatecznie, to nie takie czy inne argumen-
ty poszczegélnych piszacych przewazyly w przyjmowaniu poszczegélnych pojec,
ale wiara wspolnoty, ktdra niejako wymusita stosowanie pewnych poje¢, przynaj-
mniej w czgsciej pojawiajacych sie tekstach. Taki jest kontekst naszego poszukiwa-
nia polegajacego na analizie wystepowania stowa ,,Bog” w podstawowych tekstach
chrzescijanskich.

W jezyku polskim istnieje jedna pozycja, ktéra porusza interesujace nas zagad-
nienie. Jej autorem jest 0. Grzegorz Krzyzostaniak OMI**. W rozdziale I - Naj-
wazniejsze uwarunkowania religijne analizuje on trzy pojecia. W pierwszej czesci
zatytulowanej ,,Bog w tradycji malgaskiej” (strony 19-33) omawia szeroko etymo-
logie malgaskiego pojecia Boga, jego nature i tradycyjny kult. Najpierw koncen-
truje si¢ nad stowem Zanahary, ktore wydaje si¢ najbardziej rozpowszechnione,
cho¢ wedtug niektorych (R. Jaovelo-Dzao) termin ten byt czesciej uzywany na
wybrzezach, a w centralnej cz¢sci wyspy Andriamanitra (razem z Zanahary i An-
driananahary). Autor omawia rézne etymologiczne ttumaczenia stowa Zanahary,
zaréwno te bardziej tradycyjne, zwigzane z rdzeniem nahary — tworzy¢ (wtedy byt-
by ,,Stworzycielem”), jak i zwigzane z indonezyjskim Hari - stonice (wtedy bytby
»bostwem stonca”). O. Krzyzostaniak przytacza obserwacje P. Collina i G. Ferran-
da, ktére opowiadaja sie za tym, ze islam nie wywart w §wiadomosci rodzimych
mieszkancow az tak wielkiego wptywu w tym wzgledzie. R. Dubois opowiada si¢
za$ za obecnoscig idei monoteistycznej w tradycyjnych wierzeniach malgaskich.

G. Mondain szukal §ladéw prymitywnego monoteizmu w dawnych powiedzeniach

24 Inkulturacja obrzedow przejscia na Madagaskarze, Warszawa 2011.
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malgaskich. L. Vig przyjmowal ide¢ jednego Boga w tradycyjnych wierzeniach, ale
trudno mu to byto udowodni¢, dlatego sklaniat si¢ praktycznie ku politeizmowi.
Natomiast rodzimy badacz, R. Jaovelo-Dzao, uwazal, ze wiara w jednego Boga ist-
niata na Madagaskarze od dawna. Warto przytoczy¢ podsumowanie o. Krzyzosta-
niaka (s. 56-57):

Abstrahujac od réznych prob wyjasnienia etymologii okreslenia Boga (zwlaszcza jesli cho-
dzi o termin Zanahary), traktowanie zagadnienia Boga w malgaskiej kulturze religijnej wska-
zuje na jego transcendencje, immanencje¢ oraz jednorodnos¢.

Nalezy zaznaczy¢, iz badania, w ktorych dowodzono, Ze monoteizm zostal przeniesiony
na grunt malgaski przez Arabow, zakonczyly sie porazka. Prawda jest jednak, iz islam wywart
swoj wplyw w takich dziedzinach jak astrologia, wrdzbiarstwo czy kalendarz. Jednakze jego
wplyw byl raczej powierzchowny i Malgasze skutecznie obronili wtasng, przekazang im przez
przodkéw idee jednego Boga — Zanahary.

Nalezy takze odrzuci¢ wszelkie tendencje politeistyczne czy panteistyczne, ktore przewi-
jaly sie w badaniach dotyczacych malgaskiej koncepcji Istoty Najwyzsze;j.

Bog ten zatem jawi si¢ w $wiadomosci Malgaszéw jako zasada dynamiczna, poczatek
i koniec, jako synteza wszystkich czaséw. Jest on Bogiem wiecznym (mandrakizay), $wigtym,
dobrym, tajemniczym, sprawiedliwym oraz godnym ofiar i modlitw. Jednoczesnie jako Béog
wszechmogacy rzadzi on calym wszech§wiatem, jest panem Zycia i $mierci. Bog ten jawi si¢
jako stworca calego wszech$wiata, rowniez i ludzi.

Chociaz w wierzeniach Malgaszéw Bdg jest niedostepny, gdyz nikt z nim jeszcze nie
rozmawial, to jest On obecny we wszystkich inwokacjach i blogostawienstwach. Modlitwy
i inwokacje zanoszone do Boga majg zazwyczaj charakter ekspiacji za grzechy, ktore sg re-
zultatem uprzedniego pogwalcenia tabu (fady). Nalezy zaznaczy¢, iz Malgasze prosza takze
Boga o pomyslnos¢ w zyciu, bogactwo i zdrowie. Jezyk tych présb nacechowany jest sponta-

nicznoscia i prostota.

Nie bedziemy si¢ tu zatrzymywali nad wszystkimi publikacjami na ten temat,
troche szerzej jednak warto przyjrze¢ si¢ ksigzce Pietro Lupo zatytutowanej Dieu
dans la tradition Malgache. Approches comparées avec les religions africaines et le

christianisme*”. Autor, cho¢ pochodzacy z Europy, przezyt na Madagaskarze po-

25 Paris, Fianarantsoa 2004. Por. tez np. Ch. Renel, Ancétres et dieux, Tananarive 1923; J. Rajaobelina,
Sentiments religieux des malgaches avant larrivée des Missionnaires chrétiens a Madagascar, Fianarantsoa
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nad 40 lat i jest autorem kilkunastu ksigzek oraz kilkuset artykutéw z tej dziedziny.
W tej cze$ci oprzemy si¢ na jego opracowaniu.

Podejmujac zagadnienie tradycyjnego okreslenia na Najwyzsza Rzeczywistos¢,
odnies¢ si¢ trzeba do réznych prac, ktére pozwalajg na przesledzenie tych poje¢
w roznych regionach wyspy. Np. dla spotecznosci Betsimisaraka wschodniego wy-
brzeza dobrze podaje to Pascal Lahady**, M. Rakotomalala Malanjaona dla Vo-
nizongo®”, F. Rabeony dla Imeriny*®, M. Rasoja*” i D. Raherisoanjato*® dla Bet-
sileo i dla regionu Tanala, ekipa katechistéw i misjonarzy katolickich dla regionu
Antambahoaka i dla poludniowych Betsimisaraka regionu Mananjary*"' (1973),

212

Lucien David dla Masikoro regionu Tulearu®'?, Eléonore Nerine dla Sakalawow

regionu zachodniego Menabe*”. Eugéne Régis Mangalaza przebadat to dla Mada-

gaskaru jako calosci*'*

i dla spotecznosci Betsimisaraka?!>.
W réznych obrzedach zwigzanych z przodkami Byt Najwyzszy jest czesto przy-

wolywany lub wzywany. Z jednej strony J. Rakotonirainy stwierdza wprost: Tsy

1950; R. Jaovelo-Dzao, Richesses culturelles dune civilisation de loralité, w: Madagascar et le Christianisme,
Antananarivo 1993, 69-94; tenze, Aspects de la conception Malgache de Dieu, Antsiranana 1996; L. Vig, Les
conceptions religieuses des anciens Malgaches, Paris 2001.

206 [ e culte betsimisaraka, Fianarantsoa 1979.

27 Les Tsialokana du Vonizongo. Essai de monographie régionale en Imerina (Madagascar), EHESS 1980.
Dwa tomy tej pracy to w sumie 459 stron. ...

2% Tonom-bavaka. Etude structural de textes de priére recueillis en Imerina, Tananarive, Ambatoroka
(maszynopis, 54 s.).

29 M. Rasoja, P. Baudeu, Lovan-tsofina betsileo avy tany Manandriana (Tradycja oralna regionu
Manandriana), ACM nr 91 10 (1974), s. 279-288, 300-316.

20 Les rites religieux dans le Betsileo, leurs supports matériels et leur contenu historique, w: Ancétres et
Société a Madagascar [numer specjalny Cahiers ethnologiques, Bordeaux II], Bordeaux 1983, s. 45-62;
Christianisme et religion traditionnelle, ,Taloha. Revue du Musée d’Art et dArchéologie. Tananarive” 1982,
nr 29, s. 25-38; Tavy et rituels en pays tanala. UExemple du ,saotany”, w: Le Tanala, la forét et le tavy,
Antananarivo, Musée d’Art et dArchéologie (Seria: Travaux et documents, 25).

2 Tonom-bavaka (Priéres), Recueil de priéres ancestrales. Région d’Antsenavolo-Vohilava-Nosy Varika,
Mananjary 1973.

212 Le tampoke Andrevola. Essai d’interprétation de la conception du pouvoir chez les Masikoro du Fiherena,
Tuléar 1988, t. 2.

23 La littérature orale dans le pays Sakalava Menabe [nie wydany drukiem doktorat z etnologii], Paris
1982, 2 t.

24 Dieu malgache et Dieu biblique, w: ,Cahier de I'Ecole Normale” (Tuléar), (1986) nr 2-3, s. 71-100.

25 Essai de philosophie betsimisaraka. Sens du ,famadihana”, Tuléar 1979 (Coll. ,,Tsiokantimo”) oraz La

poule de Dieu. Essai danthropologie philosophique chez les Betsimisaraka, Madagascar, Bordeaux 1994
(Mémoire des Cahiers Ethnologiques, nr 4331).
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mba miady hevitra ny amin'ny fisiawAndriamanitra ny Razana malagasy (przod-
kowie malgascy nigdy nie stawiali pytania o istnienie Boga)*'¢. Z drugiej jednak
strony obecnos$¢ Boga byla oczywista. Wg Rakotonirainy nie ma watpliwosci, ze
w mysli malgaskiej istniato pojecie Boga. Istnial Bog i $wiat duchowy. Jednak, gdy-
by$my postawili pytanie, jaka jest natura tego $wiata duchowego, sprawa nie jest
juz tak prosta.

Podobnie dokladne okreslenie, co oznaczaja terminy Andriamanitra, Andriana-
nahary, czy Zanahary wraz z calag gama wersji w lokalnych dialektach, jest niemoz-
liwe. Najczesciej stowa te sa po prostu ttumaczone jako ,,Bog” Malgaska idea Boga
jest w pewien sposob zwigzana z kwestia wladzy, zwlaszcza ojca albo szefa rodziny,

7 przywoluje takie okreslenia

starszego czy krola. W kontekscie malgaskim Lupo
wladcy, jak Zanahary hita maso (widzialny bog-stonce) albo Andriamanitra am-
bonin'ny tany (pachnacy ksiaze na ziemi). Jakiego boga przywoluja te stowa? Stowo
Andriamanitra (pachnacy ksigze) uzywane bylto szczegélnie na Plaskowyzu Cen-
tralnym. Wyraza ono koncepcje Boga, wychodzac od supremacji wladzy (Andria-
na). W ten sposob sankcjonuje niejako porzadek spoteczny panujacy w tym regio-
nie, faczac wladze z bostwem. Z kolei stowo Zanahary, uzywane przede wszystkim
w czeéciach nadbrzeznych, réwniez oznaczalo Byt Najwyzszy, ale wychodzito z po-
jecia Przodka-Stworcy, szefa zatozyciela i organizatora. Podkresla ono ciggto$¢ mig-
dzy spoleczenstwami, krélami-bogami, przodkami i bostwem/Bogiem.

Czy ten malgaski Byt Najwyzszy jest tozsamy z Bogiem chrze$cijan? Pamietac
trzeba, ze kiedy o Nim méwimy, postugujac si¢ pojeciami filozoficznymi, postugu-
jemy si¢ bardziej ideg Boga filozoféw, niz zywej Osoby. Oczywiscie taka idea Boga
rézni si¢ od tego, jakiego znamy z Objawienia. Jednakze odwolujac si¢ do sytuacji
z Antiochii pierwszego wieku, warto pamietac, ze tam réwniez uzyto stowa Kyrios,
majacego wieloznaczng wymowe, na okreslenie Jezusa Chrystusa. Tak wigc na-
wet jesli tradycyjne malgaskie koncepcje Najwyzszej Rzeczywistosci roznily si¢ od
chrzescijanskich, mozna byto zastosowac te stowa, nadajac im jednoczesnie nowe

znaczenie.

216 Ny tsaran’ny razantsika na ny fahendrena malagasy [bogactwo naszych przodkéw i madro$¢ malgaskal,
Antananarivo 1961, s. 69. Praca ta cho¢ ciekawa, powstala w nurcie pierwszych prac niepodlegto$ciowych
i liczy zaledwie 88 s. Tu podaje¢ za Lupo, s. 30.

478, 22.
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Inna sprawa, ktdrej warto si¢ przyjrzeé, przegladajac opracowania tego zagad-
nienia, to zajrzenie do zyciorysu autora piszacego. Wydaje sig, ze bardzo trafny jest
podzial P. Lupo na dwie grupy badaczy, najpierw na cudzoziemcéw i Malgaszow,
a te pierwsza grupe warto podzieli¢ jeszcze na przedstawicieli podejécia laicko-
-ateizujacego, reprezentowanego w przeszlosci przez badaczy zwigzanych z rzada-
mi kolonialnymi oraz na podejscie chrzescijanskie, reprezentowane gléwnie przez
misjonarzy. Patrzac na cudzoziemcéw, Zadnemu podejsciu nie mozna a priori od-
moéwi¢ naukowego charakteru, ale po réznych rezultatach wida¢, ze czesto bylo
to zwigzane z wlasnymi do$wiadczeniami w tym wzgledzie. Inaczej pisal antykle-
rykal, inaczej buddysta, a jeszcze inaczej chrzescijanin-misjonarz. W podtekscie
wyniki te stanowity pretekst lub punkt wyjscia do pewnych debat ideologicznych.
Z drugiej za$ strony autorzy rodzimi szerzej analizowali (réwniez ze zrozumiatych
wzgledéw) kontekst tradycyjnej kultury religijnej, odnoszac si¢ wtérnie do pojec
chrzedcijanskich wyrazonych w terminach i koncepcjach europejskich. Lupo po-
daje dos¢ ironizujace stwierdzenie o. Antoine Rahajarizafy, ze to przewaznie obcy
pisza o kulturze malgaskiej*'®. Cho¢ trudno si¢ dziwi¢ Malgaszom ich pewnego
podirytowania tym faktem, to jednak prawdj jest, ze czesto obcokrajowcom la-
twiej opublikowac badania. To wiasnie dzigki relacjom réznych obcych zachowaty

sie pewne dokumentacje, ktére w innym przypadku zginetyby bezpowrotnie.
1° - Prace autorow ,laicyzujacych”

Biorac pod uwage calg zlozono$¢ problemu autora piszacego na temat wiary
w Boga, przyjrzymy si¢ najpierw pokroétce pracom obcokrajowcow ateistow. Klasyke
w tej grupie stanowi dzieto Charlesa Renela. Uwazal on, Ze monoteizm malgaski jest
pozbawiony wszelkiego powaznego fundamentu. Twierdzil, ze doszto do pomiesza-
nie koncepcji Boga z koncepcja przodkéw. Jego glowne dzielo Ancétres et dieux®”
byto tez popularyzowane w innych, gatunkowo lzejszych ksigzkach takich, jak La
coutume des Ancétres, Le décivilisé czy tez La fille de I'lle Rouge. Przygladajac sie tej

218

Lupo, s. 34. Dla przykladu w numerze specjalnym ,Bulletin de IAcadémie malgache” (BAM)
upamietniajagcym 75. rocznice Akademii Malgaskiej (1977), w artykule Philosophie et théologie zebrane
zostaly dziela z tych dwoch dziedzin. Na 43 prace 33 sg autorstwa obcego. Sg to dane za lata 1902-1977.

219 Ukazalo si¢ ono w ,,Bulletin de 'Académie malgache” (BAM) t. 5 (1920-21), s. 1-261 (drugie wydanie
w1934 r1.).
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postaci, czesciowo mozna zrozumie¢, dlaczego doszedt do takich wnioskéw. Pocho-
dzacy z kregow laickich i masonskich Trzeciej Republiki, profesor w Lyonie, Charles
Renel zostal wezwany przez gubernatora Augagneura, ktéry powierzyt mu zadanie
kierowania nauczaniem na Madagaskarze. Mozna si¢ domyslac, jak w tych kregach
przedstawiano zagadnienia wiary w Boga. W oczach takich ateistow czy deistow jak
Augagneur czy Renel monoteizm malgaski mégt by¢ co najwyzej ,,rzekomy” lub
wrecz absurdalny. Renel pisal, Ze pierwsi podréznicy i odkrywcy, pod wptywem idei
chrzescijanskich glosili, ze ludnos¢ Madagaskaru, jeszcze nie nawrdcona, wierzyta
w pewne wyzsze bostwo zwane Andriamanitra albo Andriananahary.

Prébujac odwrdci¢ argumentacj¢ Renela, zapyta¢ mozna, czy to bardziej misjo-
narze widzieli w wierzeniach malgaskich potwierdzenie pierwotnego monoteizmu,
czy bardziej dla autoréw jego pokroju wizja wierzen malgaskich nie byla ich wtasng
projekcja negatywnej wizji Boga. Warto w tym kontekscie pamigtaé, ze masoneria
francuska probowala oddzialywac nie tylko na Europe, ale i na kolonie. Na Ma-
dagaskarze probowali oni zalozy¢ jeszcze za czaséw panowania ostatniej krélowej
Ranavalony III (pod koniec XIX w.) loz¢ szkocka. W przedkolonialnym krélestwie
Merina, pod koniec XIX w. istnialy tendencje, aby potaczy¢ wladze¢ polityczng z re-
ligijng (jak w Europie w niektdrych epokach). Niezaleznie od tego, ze ostatecznie
wiara chrzescijanska zastapila stare wierzenia, to jednak tendencja do legitymizo-
wania wladzy wierzeniami pozostala. Z tego powodu masoneria przedstawiajac si¢
jako zagrozenie dla wtadzy, zostala zabroniona w 1892 r. Po rozpoczeciu okupacji
kolonialnej zintensyfikowata jednak swoje wysitki. Nic wiec dziwnego, ze za wszel-
ka ceng starala sie zmniejszy¢ wplywy Kodciola w spoteczenstwie. W takiej per-
spektywie dziela typu Renela wyraznie wpisywaly sie w te oczekiwania®®.

Rozprawa Louisa Célestin Aujasa byla bardziej wywazona i powazniejsza niz
Renela w tej sprawie. Prawnik, przewodniczacy miejscowego trybunalu, dobry
znawca tradycyjnego prawa i kultury malgaskiej, etnograf méwiacy plynnie po
malgasku, pracowal na wyspie od roku 1900. Wspolpracowat z Gallienim i z Au-
gagneurem, zachowujac autonomig¢ intelektualna. Pozostal na wyspie do roku
1920. Po powrocie w 1942 r. zostal mianowany gubernatorem honorowym. Jego

bezposrednie kontakty ze spoleczenstwem malgaskim, jakie umozliwiata jego

20 Lupo, s. 37-39.
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znajomo$¢ jezyka, doprowadzita go do glebszego poznania tradycji malgaskich.
Napisal dzielo na temat Les rites du sacrifice a Madagascar, w ktéorym przedstawia
wizje etnocentryczng. Analizuje on zebrane dane w perspektywie cywilizacyjnej.
Aujas przyjmuje, ze stowa Andriamanitra, Andriananahary i Zanahary rdznig si¢
w zaleznosci od regionu, ale zawierajg ,bez watpienia” idee¢ Bytu Najwyzszego.
Cho¢ sam ostrzega, ze od tego stwierdzenia do monoteizmu jest jeszcze daleko.
Podsumowujac jego stanowisko, mozna by je zaliczy¢ do kregéw zblizonych do
»misji cywilizacyjnej”. Byt to swoisty $wiecki mesjanizm, moze wiec dlatego Aujas
pozytywniej odnosi si¢ do wierzen malgaskich®*'.

Nie jest tu celem opisywanie wszystkich wypowiedzi Europejczykow na te-
mat wierzen malgaskich. Byli tez inni, ktorzy z innych powodéw uwazali, Ze na
Wielkiej Wyspie nie ma wiary w Boga. Cytujac Alfreda Grandidiera, ojciec H.M.
Dubois*** podaje swoistg liste réznych autoréw, podréznikéw, odkrywcow, ktd-
rzy twierdzili, ze Madagaskar jest krajem ,,bez religii”: Hugon (1599), Isbrantsz
Boutekoe (1619), Beaulieu (1620), Joachim Blank (1664), Du Barnefeld (1719),
Albrand (1919). Lupo omawia krétko M. Guillaina (kapitana statku wojennego)
oraz Jeana Carola (prawdziwe nazwisko Gabriel Laffaiile - dziennikarz i powie-
$ciopisarz). Dla pierwszego zycie religijne Malgaszow to mieszanina politeizmu
i fetyszyzmu, a dla drugiego spoteczenstwo malgaskie jest ,spoleczenstwem bez
Boga”. Ciekawa postacig byta tez Ida Pfeiffer, kuriozalna Austriaczka, ktora zde-
cydowala si¢ na wyprawe naokoto $wiata i znalazta si¢ na dworze Ranavalony I
w roku 1857. Pisala ona, ze Malgasze nie majg ani religii, ani Zadnej idei Boga,
ani nie uznajg nie$§miertelnosci duszy. Czcza krolowa, ktéra ma kilka bozkéw
domowych**.

Dla zachowania réwnowagi wspomnie¢ trzeba réwniez kilku innych $wieckich
badaczy, ktérzy przyjmowali, ze Malgasze wierza w Boga. Byli to np. drugi guber-
nator wyspy Flacourt, wielki badacz i historyk Madagaskaru Alfred Grandidier,
prawnik Laurent Crémazy, ktérzy nie mniej zdecydowanie niz Renel czy Pfeiffer

twierdzili, ze Malgasze sa monoteistami i wierza w Boga — Zanahary.

2! Lupo, s. 39.
22 H.M. Dubois, Lidée de Dieu chez les anciens Malgaches, , Anthropos” 24 (1929), s. 282-283.
23 Por. Lupo, s. 40-44.
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2° - Dyskurs misjonarzy

Badania misjonarzy i ich rozprawy bywaly niekiedy nie mniej kategoryczne
w swych twierdzeniach i tez mogty mie¢ pewne pod$wiadome zalozenia. W XIX w.
w niektorych kregach panowata idea ,,kamieni oczekujacych’, ktérg mogli by¢ na-
znaczeni réwniez misjonarze. Jako swoista opozycje do teorii darwinistycznej, pod
koniec XIX w. Wilhelm Schmidt SVD** stworzyt szkole etnologiczng w Wiedniu
oraz czasopismo ,,Anthropos”. Pragneta ona bardzo naukowo wykaza¢, ze wszyst-
kie ludy u swego poczatku wierzyly w jednego Boga. Jeden z misjonarzy na Mada-
gaskarze, H.M. Dubois** pisat do ,,Anthropos”

W prywatnej korespondencji i réznych pismach (ksigzki, relacje, artykuty
w czasopismach) wielu misjonarzy podejmowalo i rozwijalo temat tradycyjnej
wiary w Boga na Madagaskarze. Tradycje te odbierane byly jako pozostalos¢ pier-
wotnego monoteizmu, ktérego wzorem byla religia biblijna. Ojcowie Dalmond,
Jouen, Fianaz, Deniau, Weber (z wyjatkiem pierwszego wszyscy jezuici) podkre-
$lali podobienstwa religii biblijnej z tradycja malgaska. Niekiedy te przekonania
byly wyrazane w sposob nieco naiwny, czy upraszczajacy**.

Podobng opinie jak misjonarze katoliccy prezentowali misjonarze protestanccy.
W tym samym roku, co o. Dubois, pastor Rusillon opublikowal swoje dzieto na
temat poganstwa. Podtrzymuje on teze o dekadencji albo degeneracji pierwotnej
religii i o ,kamieniach oczekujacych” Pisal on, ze wielka idea Najwyzszego Boga
przenika cale poganstwo. To On jest poczatkiem wszystkich rzeczy, cho¢ teraz jakby
gdzie$ zagubionym?”. Taka koncepcja byla wyznawana przez wielu protestantow

228

tego okresu, np. na poczatku XX w. przez pastora Mondain**®. Podobnie kwestie

te analizowala protestancka historyk Josette Ralambondrainy Randriamboavonjy,

24 Poza instytutem i czasopismem wielki wplyw wywarlo jego monumentalne dwunastotomowe dzieto
Lorigine de 'idée de Dieu (1912).

2 Lidée de Dieu chez les anciens Malgaches, , Anthropos” 24 (1929), s. 281-311. Pisal tam, ze idea Boga
jedynego, jaka ukazuja tradycje, pozostawala w duszach Malgaszéw, kult przodkéw nie byl idolatria,
a wiara w Boga jedynego, jakby ,,u$piona” obudzila si¢ przez kontakt z chrze$cijanistwem.

226 Por. Lupo, s. 48-49, a przede wszystkim ciekawy tekst tego samego P. Lupo, Un témoignage sur la religion
malgache au XX siécle. Une Lettre du P. Marc Fianaz, OA, nry 25-26, s. 183-224.

27 Paganisme. Observations et notes documentaires, Paris, Société des Missions Evangéliques, s. 19. Tu za
Lupo, s. 49.

28 G. Mondain, Un chapitre dune étude sur les idées religieuses des Malgaches avant larrivée du

Christianisme, »,Bulletin de Académie Malgache” 1 (1902) nr 1, s. 108-120.
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analizujgc czasopismo Teny Soa (Dobre Stowo) z lat 1860-1870*%. Zauwazyla, nie
bez ironii, ze ludzie Zachodu roszcza sobie prawo i zdolnos¢ interpretacji ducho-
wego i umystowego $wiata innych ludow.

Dwie wybitne postaci misjonarzy sytuuja si¢ jakby na pograniczu $wiata ,,0b-
cych” i rodzimych Malgaszéw. Sg to francuski jezuita Frangois Callet i norweski
pastor luteranski Lars Vig. Dlaczego? Ot6z zbierali oni i opisywali rodzime trady-
cje. O. Callet jest znany przede wszystkim z zebrania tradycji méwionych, ktore
opracowal w dziele znanym jako Tantara ny Adriana (Historia krélow). O jego
znaczeniu w przedstawianiu tradycji malgaskiej i waznosci po dzi$§ dzien $wiad-
czy¢ moze fakt, ze niedawno ministerstwo kultury wydalo jego wznowienie*.
Lars Vig pozostawil po sobie wiele dokumentdw i pism zasadniczo publikowanych
w czasopismach norweskich i niemieckich. Az do niedawna nie byly one znane
na Madagaskarze, dopiero ostatnio dzieki ttumaczeniom na francuski i malgaski
zostaly odkryte na nowo. Zaréwno jeden, jak i drugi starali si¢ o zebranie tradycyj-
nych danych magiczno-religijnych, zaczynajac od dokumentéw dotyczacych kultu
sampy. Podkreslaja, ze w swych pismach starali sie¢ ukazywa¢ wizje $wiata taka,
jaka ja widzieli sami Malgasze*'.

Taka interpretacja religijnej mysli malgaskiej z jednej strony respektowata daw-
ne wartosci, a z drugiej usprawiedliwiala, przynajmniej teoretycznie, dziatalnos¢
misyjng. Skoro tradycyjna mysl malgaska jest jak te ,kamienie oczekujace’, to
Ewangelia jest wlasnie tym uzupelnieniem, tym ,prorokiem”, ktéry objasnia co

z nig zrobi¢. Wynika stad, ze tradycja malgaska zawiera wrecz pewne ukierunko-

2 Une revue missionnaire ,Teny soa” 1866-1896. Doktorat z historii na Sorbonie - Paris I (569 s.). Kilka
przykladow ksigzek o mysli malgaskiej napisanych przez Malgaszéw: A. Rahajarizafy SJ, Hanitra nentin’
drazana (zapach przodkéw), Fianarantsoa, 1939; tenze, Filozofia malagasy. Ny fanahy no olona (Filozofia
malgaska. Duch, ktory stal sie cztowiekiem), Fianarantsoa 1948 (1970); R. Andriamanjato, Le Tsiny et le
Tody dans la pensée malgache. Transgression et reconstruction, Paris 1957; A. El-Zein Samson, Ohabolana
betsimisaraka (przystowia Betsimisaraka), Tamatave 1976 (zawiera 800 przystow).

B0 F Callet, Tantara ny Andriana teto Madagascar. Documents historiques daprés les manuscrits
malgaches, Tananarive 1908; Antananarivo 1981, 2 t. Ttumaczenie na jez. francuski jako Histoire des Rois,
Antananarivo 1974, 5 t.

B! Lupo, s. 50-51; zob. tez P. Lupo, Christianisme, société et culture dans le Sud-Ouest de Madagascar dans la
deuxiéme moitié du XIX® siécle. La Mission luthérienne de Norvége, Revue francaise d’Histoire d'Outre-Mer
(1999) premiere semestre, nr 324-325, s. 173-202; A. Délivré, Lhistoire des rois d Imerina. Interprétation
dune tradition orale, Klincksiek 1974; J.P. Domenichini, Les dieux au service des rois. Histoire orale des
sampin’ andriana ou Palladium royaux de Madagascar, édition critique et traduction de textes recueillis par
le Pasteur Lars Vig, Paris 1985.
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wanie, nastuchiwanie na tres¢, ktora potrafi jg wypelnic i rozwinaé we wlasciwym
kierunku. Misjonarze nie musieli ani uzasadnia¢ istnienia Boga, ani Jego jednosci,
skoro te ,,chrzescijanskie” zasady mozna bylo odnalez¢ w tradycyjnej mysli i kul-
turze malgaskiej. Dziatalno$¢ misyjna miala wiec zebrad te , kamienie”, oczyscic,

wyszlifowac i na nowo umiesci¢ wewnatrz kultury tradycyjnej>>.

c) Dyskusje nad dusza malgaska

Tak w przypadku ateistow, jak i wierzacych, ich interpretacja §wiata rzutowala
na ttumaczenie malgaskich kategorii $wiata duchowego. Ale nie bylo to takie pro-
ste. Nawet autorzy katoliccy nie zawsze byli jednomyslni w swym odczytywaniu
dawnej religijnej mysli malgaskiej. Analizy o. Dubois staly si¢ punktem wyjscia
dyskusji na temat wizji Boga, zaréwno dla tych, ktérzy sie z nim zgadzali, jak i dla
tych, ktérzy nie podzielali jego punktu widzenia**’. Ponadto sam o. Dubois®* nie
byt pewien, czy monoteizm, jaki obserwowat w kulturze malgaskiej, byl wynikiem
pierwotnego praobjawienia naturalnego, czy tez byl juz inspirowany islamem badz
wiarg chrzedcijaniska®”. Podobnie byto z niektérymi protestantami. Ellis pisal
o idei Boga, ,wyimaginowanej” przez Merinéw, ktorej brakuje precyzji, a ponadto
nie istnieje u nich wiara w niesmiertelno$¢ duszy. Dla Sibree kult tradycyjny kie-
rowal si¢ do ,,idoli” i do ,,fetyszow”. Podobnie Cousins, autor Fomba malagasy, nie
odwazyl si¢ rozstrzygacé kwestii monoteizmu wsréd Merindw>*.

Dla podkreslenia wplywu XIX-wiecznej perspektywy misjonarzy warto ja po-
réwnac z wezesniejsza. Lupo podaje przyktad pierwszego kaptana na Madagaskarze
- 0 . Luisa Mariano. Ten siedemnastowieczny misjonarz portugalski (pochodzenia
wloskiego) probowat stworzy¢ stacje misyjng w Fort-Dauphin, a pdzniej w Sahadia,

niedaleko dzisiejszej Morondawy. Jest on pierwszym misjonarzem, ktéry podat nam

2 Warto by bylo ta postawe poréwna¢ z podobng reprezentowana przez wczesniejszych misjonarzy
w Chinach, np. Matteo Ricciego w odniesieniu do konfucjanizmu.

23 Np. Dama-Ntsoa (1938, s. 174 nn) krytykowal jego podejécie. Dama-Ntsoa to pseudonim innego
jezuity o. Jeana Baptiste’a Razafintsalama.

4 Monographie du Betsileo, Paris 1938 (wielkie dzieto - 1500 s.).
23 Por. Lupo, s. 53-55.

26 Résumé opinii protestanckich na ten temat por. L. Michel, La religion des Ancien Merina, Aix-en-
Province 1958, s. 17nn. Por. Lupo, s. 53-55.
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powazne informacje etnograficzne na temat spofeczenstwa malgaskiego na potu-
dniu i na potudniowym zachodzie. Mozna by¢ zaskoczonym, czytajac jego stwier-
dzenia. Uwaza on, ze Malgasze s3 czystymi poganami i niewiernymi, bez Boga, ze
maja we krwi cze$c¢ idoli, ze majg wielu bogéw. Cho¢ przyznaje, ze majg ograniczong
wiedzg na temat Boga jedynego, ale zaczerpngli ja od Arabow. Ta idea jest i tak dos¢
pomieszana, a nazywaja go Zangarary (Zanahary), czyli Stworzyciel*”.

Dla pordwnania warto poda¢, ze Etienne de Flacourt, ktéry od 1648 r. byt dru-
gim gubernatorem w Fort-Dauphin i ktéry napisat w swej Histoire de la Grande Isle
de Madagascar, ze spoleczenstwo to wierzy w jednego Boga Stworzyciela wszyst-
kich rzeczy, czci Go, méwi o Nim z wielkim respektem, dajac Mu imi¢ Zahanhare.
Nie ma zadnych idoli, ani $wigtyn, a ktokolwiek sktada ofiary, kieruje je ku Bogu**®.
Wizja Flacourta ksztaltowala si¢ bez watpienia pod wptywem lazarystow, ktdrzy

sie osiedlili w Fort-Dauphin. Cho¢ relacje misjonarzy**

z gubernatorem nie za-
wsze si¢ dobrze uktadaly, to jednak wspotpracowal z nimi w powstaniu pierwszego
katechizmu w jezyku malgaskim i opublikowal go. To wlasnie w tym katechizmie
po raz pierwszy chrzescijanska koncepcja Boga i stworzenia po raz pierwszy zosta-
nie wyrazona w jezyku malgaskim®*.

Ta pierwsza publikacja w jezyku malgaskim, ktéra doglebnie przeanalizowat teo-
logicznie pastor Munthe, jest bardzo waznym punktem odniesienia w dyskusji nad
malgaska wizja Boga. Misjonarze lazarysci stowu Zanahary szeroko stosowanemu
na poludniu przypisali znaczenie Boga-Stwdrcy. W rzeczywistosci przyjeli w ten
sposob interpretacje muzutmandw, ktérzy juz wezesniej przyjeli ttumaczenie stowa

Allah na Zanahary. Pokazuja to najstarsze rekopisy malgaskie w zapisie arabskim**.

%7 Por. Lettre du 24 mai 1617, Cite de Sahadia (Menabe). W: Grandidier (COACM) 1903-1920, vol. II,
s. 233 1253; oraz w: Grandidier (COACM) 1903-1920, t. 9, Relation ... (Avant-propos). Podaje za: P. Lupo,
s. 54-55 oraz tenze Projets dévangélisation dans le littoral sud-ouest de Madagascar. XVI-XVIIF siécles, w:
Christianisme (Le ...) dans le sud de Madagascar, 1996, s. 79-93.

238 Avant-propos, s. 95, w edycji Alliberta 1995 i rozdz. XVII, s. 150.
29 Bezpoérednie zdanie lazarystow znalez¢é mozna np. w relacji o. Nacquarta do Wincentego a Paulo

z dnia 5 II 1619 r. opublikowanej przez J. Chavanon (1897): Une ancienne relation sur Madagascar. Por.
Lupo, s. 55.

20 Szerzej: Munthe, Catechisme 1657. M. Rakotondrabe, Les premiers catéchismes en langue malgache -
1657, 1785, 1841, Recherches et Documents. Revue de I'Institut supérieur de théologie et de philosophie
de Madagascar, Diego-Suarez (ISTPM), 1990, nr 9.

#1 Lupo, s. 56, Munthe 1982, C. Allibert, Histoire de la Grande Isle de Madagascar, par E. De Flacourt
(1661) édition présentée et annotée par ..., Paris 1995, s. 466.
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Tak wiec termin Zanahary, ktory pierwotnie wyrazal idee Przodka zalozyciela-
-organizatora-prokreatora, zostal na poczatku przejety przez kulture chrzescijan-
ska. Zostal mu nadany nowy sens. Mysl malgaska przyjmie go, postugujac sie nim,
jak gdyby swoim od zawsze. Podobnie postapia misjonarze brytyjscy - jak to po-
twierdza pastor Mondin - znajdujac w stowniku ludnosci Plaskowyzu Centralne-
go termin (koncepcje) Andriamanitra i Andriananahary, ktoére beda im potrzebne,
aby przettumaczy¢ biblijng idee Boga i stworzenia**. Z czasem jednak réwniez mi-
sjonarze katoliccy wraz z calg katolicka wspoélnotg uznaja, ze lepiej na odniesienie
do Boga uzywac¢ stowa Andriamanitra. Te konkretne decyzje zaowocowaly tym, ze
dzis stowo Andriamanitra uwaza si¢ za chrzescijanskie, a stowo Zanahary uzywane
jest raczej w kontekscie wierzen tradycyjnych®®.

Na przykladzie jednego, cho¢ w tym przypadku najwazniejszego, stowa domy-
$la¢ si¢ mozna, jak skomplikowany byl proces ksztaltowania si¢ chrzescijaniskiego
stownictwa. Nie bedziemy tu tak obszernie prezentowa¢ procesu ksztaltowania sie
innych stéw. Celem pracy jest sledzenie procesu tworzenia si¢ podstawowych tek-
stow wiary, nie tylko stéw. Proces przeobrazania si¢ poszczegdlnych stéw obserwo-
wac bedziemy analizujac poszczegélne teksty.

Podsumowujac stwierdzi¢ mozna, ze wizja Boga w nurcie laicyzujacym uka-
zywala europejska wizj¢ racjonalistyczng. Malgasze potrzebowali wedlug niej
kierownictwa duchowego i politycznego. Z drugiej jednak strony percepcja mi-
sjonarzy starala si¢ zasadniczo ukaza¢ w sposob troche apologetyczny oredzie
chrzescijaiiskie w harmonii z wierzeniami malgaskimi. W takiej perspektywie
gloszenie Ewangelii odpowiadalo na rodzaj naturalnej tendencji w malgaskiej cy-
wilizacji ancestralnej. Wolanie o swiatlo Ewangelii pochodzito z wnetrza tejze kul-
tury, ktora szukala oczyszczenia. Opozycja tych dwdch perspektyw jest ewidentna.
A jaka byla naprawde malgaska wizja Boga sama w sobie, bez odniesient do Euro-
py? Dyskusja na temat §wiata malgaskiego i jego Boga stale trwa, ale ostatecznie

rozstrzygnac ja moga jedynie sami mieszkancy wyspy**.

22 Por. Lupo, s. 56.

3 Cho¢ stale powstaja nowe pieéni chrzescijanskie, ktére uzywaja stowa Zanahary. Z drugiej za$ strony
w stowniku Abinala-Malzaca (s. 41) przy hasle Andriamanitra jest dodane wyjasnienie, ze kiedy$ dawano
to imi¢ przedmiotom kultu tradycyjnego i innym rzeczom, aby podkresli¢ najwyzsza jako$¢.

24 Por. Lupo, s. 58-59.
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Ciekawe spostrzezenie podal tez doktor Christian Narcisse Rakotondrazaka.
Wedtug niego konkurencja miedzy katolikami a protestantami byla tak mocna,
ze gdy protestanci z poczatku podkreslali nowo$¢ Ewangelii, katolicy starali si¢
zblizy¢ do tradycji malgaskich. Dzi§ wydaje sie, ze katolicy s bardziej tolerancyjni

wobec tradycyjnych zwyczajéw malgaskich w poréwnaniu z protestantami.

d) Rozwdj rodzimych pojec¢

Nas interesuja jednak nie te zagadnienia, ale $ledzenie delikatnej operacji
ksztaltowania si¢ podstawowych koncepcji religijnych, przenoszonych z jednego
jezyka na drugi. Misjonarze i pierwsza wspolnota kontynuowali praktyke stoso-
wang juz wczesniej przez autora czwartej Ewangelii, ktory uzyl greckiego stowa
filozoficznego logos, czy chrzescijan z Antiochii, ktorzy uzyli stowa Kyrios. Bylo to
tez zgodne z cala Boza ekonomia zbawienia, wedlug ktérej Stowo Boze ,wcielilo
si¢” w kultury ludzkie.

Wydaje sig, ze z perspektywy niniejszej pracy warto wspomnie¢ dwa stowniki

0. Webera. Dlaczego sa one takie wazne? Te dwa stowniki**

powstaty w latach
piec¢dziesigtych XIX w. na wyspie Reunion. Pierwszy z nich (malgasko-francu-
ski) wydany zostal w 1853 r. Byl to Dictionnaire Malgache-Frangais rédigé selon
lordre des racines par les missionnaires catholiques de Madagascar et adapté aux

dialectes de toutes les Provinces**

. Drugi stownik (francusko-malgaski) powstal
dwa lata pdzniej. Byl to Dictionnaire Frangais-Malgache rédigé par les missionna-
ires catholiques de Madagascar et adapté aux dialectes de toutes les Provinces.
Powstaly one, gdy jeszcze nie byto mozliwosci pracy w sercu wielkiej wyspy, a je-
dynie na okalajacych ja maltych wysepkach. Bylo to jakby przygotowanie gruntu
do bezposredniej ewangelizacji. Tym jednak co nas szczegdlnie interesuje, jest
takt, ze stworzyl je ten sam autor, a rdznig si¢ one doé¢ znacznie w zakresie po-
je¢ tlumaczonych w jedng badz druga strong. W pierwszym stowniku podjeto
sie znalezienia malgaskich odpowiednikéw dla poje¢ wiary ,,przekazanych” przez

misjonarzy. Byl to niejako proces ,,przyjecia” wiary chrzescijanskiej (europejskiej)

5 Wydane bez informacji o autorze, dlatego czasem nie podaje si¢ nazwiska o. Webera.
26 Jle Bourbon (dzi$§ Reunion), Etablissement Malgache de Notre-Dame de Ressource, 1853.

77 Tle Bourbon (dzi$ Reunion), Etablissement Malgache de Notre-Dame de Ressource, 1855.
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w domu (tu w sferze jezykowej) malgaskim. Na tym etapie stowami (pojeciami)
wyj$ciowymi byly prawdy wiary, dla ktorych trzeba bylo dopiero znalez¢ malga-
skie stowa. W drugim stowniku wida¢ proby znalezienia europejskich (chrzesci-
janskich?) odpowiednikéw dla malgaskich poje¢ tradycyjnych. Byl to wigc proces
dwustronny. Jak to pozniej bedzie wida¢ wyrazniej, na etapie przedkolonialnym
i kolonialnym bedzie to zasadniczo stownik i proces francusko-malgaski. W cza-
sach po odzyskaniu niepodlegtosci, a w Kosciele katolickim réwniez po Soborze
Watykanskim II, zaznaczy si¢ mocniej proces odwrotny — malgasko-francuski.

Do wyrazen symbolicznych dla tego pierwszego procesu zaliczy¢é mozna te sto-
wa, ktore praktycznie zostaly przyjete w formie europejskiej, jedynie lekko zmal-
gaszyzowanej. Do tej grupy nalezg takie stowa jak np. ,aniol”, ,,sakrament’, ,,dzie-
wica’, ,,chrzest’, a przez dlugi czas réwniez ,bierzmowanie” i ,,Eucharystia”. Dla
innych sakramentéw préobowano znalez¢ malgaskie okreslenia. Do tej grupy wli-
czaja si¢ oczywiscie rowniez imiona wtasne. Inng grupe stanowia stowa, z ktérymi
bylo troche probleméw, ale nie tyle teologicznych, co bardziej lingwistycznych.
Do tej grupy nalezg stowa typu ,, Ko$cidl”, ,,zbawienie”, ,wcielenie”, ,,Niepokala-
ne Poczecie”, ,taska” Dos¢ diugo trwaly watpliwosci, jakimi stowami odda¢ takie
rzeczywistosci, jak ,,grzech’, ,,duch/duchy/dusza’, ,,modlitwa/ofiara” czy ,, kaptan”.

Z drugiej strony wystepowaly pojecia, ktore nie do konca pasowaty do koncep-
cji chrzescijanskich (europejskich). Tytutem przykladu podamy tu trzy pojecia:
sampy, sikidy i tromba (wym. czumba). W tym przepadku potrzebne bedzie krot-
kie wyjasnienie, co one oznaczaja.

Wedlug znanego stownika malgaskiego Abinala-Malzaca sampy to amulet, ta-
lizman, ktory nosilo si¢ na szyi jako wisiorek (s. 571). Byly to np. kawalki drewna.
W domu umieszczano je w pétnocno-wschodnim narozniku. Najstynniejsze sam-
py to Ikelimalaza (dostownie: ,,mate stynne”), uwazane za wszechmocne. Uzdra-
wialo ono chorych, stuzyto do okreslania pogody, zapowiadajac nadejscie deszczu,
grzmotow i innych klesk na ludzi. Sampy Ramahavaly (dosl.: ,ten, ktory jest w sta-
nie odpowiedzie¢, ktory jest wdzieczny”) byto réwniez lekarstwem przeciwko cza-
rom. Moglo wykry¢ zte prezenty ofiarowane krélowi. Chronilo przed krokodylami
— przed przejsciem przez rzeke wrzucano je do niej. Strzegto tez przed zlodziejami.
Sampy mialy wielkie znaczenie od czaséw krola Andrianampoinimeriny (1794-

1810). Chronily one krola, a takze wojskowych od wrogich pociskéw w walce. Byty
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jego ostong przed wrogiem. To one pomagaty mu podbi¢ krélestwa. On sam uzna-
wal, Ze zawdziecza swe panowanie sampy Rafantaka (dostlownie: ,wysoka trawa,
ktorej fodyga jest jak trzcina”) i Manjakatsiroa (dostownie: ,,nie ma dwoéch panu-
jacych”). Brat je ze soba, gdy udawal si¢ na kampani¢ wojenna. Czcil tez Ikelima-
laza. Oczywiscie jego poddani i jego przeciwnicy tez mieli swoje sampy. Krol po-
siadal 12 $wietych sampy”*®. Krélowa Rasoherina (1863-1868) zawdzigczala swoje
panowanie sampy Manjakatsiroa. Krolowa Ranavalona II (1868-1883) przyjmujac
chrzest, przyjeta wiare prezbiterianska jako religie panstwowa. Kazata wtedy spali¢
Ikelimalaza i Rabehaza. Istnieli tez straznicy (kaptani) sampy — mpitahiry sampy.
Posiadali oni daleko posuniety immunitet zwigzany z funkcja. Niektérzy z nich
byli nawet tsy maty manota, tzn. nie byli zabijani, nawet w wypadku popelnienia

przestepstwa’*’

jako ,,bozki”?
Zadziwia¢ moze, ze w biblijnym tekscie 2 Kor 6,16 (,,Co laczy swigtyni¢ Boga

. Czy takie sampy mozna w terminologii chrzescijanskiej okresli¢

z bozkami”) we wszystkich tlumaczeniach - protestanckich, katolickich, jak i eku-
menicznych - na okreslenie ,,bozkow” uzywane jest wlasnie stowo sampy.
Ciekawe tez, ze we wspdlczesnym elektronicznym stowniku malgaskim®*° spo-
tykamy wiele z wyzej wymienionych sampy uznanych jako fetysze, idole, talizma-
ny. Wymienione tam s3: Ikelimalaza, Imanjakatsiroa, Rafantaka, Ramahavaly,
Ratsimahalahy. Wymienionych jest tez wiele innych talizmanéw czy amuletéw.
Liczba réznych okreslen jest w tym sfowniku ogromna. Sg to famato, fametsivetse-
na, famoizana, famonody, famonodindo, famono tandroka, fanahonana, fanalalahy,
fanalavavy, fanatsatsorano, fanavy, fandafika, fandavoana, fandevonana, fandika,
fandoaka, fandravalaka, fandresilahy, fandionana, fanetralahy, fanevotana, fanidy,
fanifikifihana, fanjambana, fanjava, fanjoanana, fanjonjonana, fitavoka, fitsinjo,
fonoka, fotsimavo. A jesli do tego dodamy jeszcze np. fandramanana (napdj mito-
sny), fankatovana (zaklinanie), aody lub ody (lekarstwo, ale tez fetysz lub amulet),

to nie powinno dziwi¢, ze §wiat duchowy Malgaszy byt o wiele bogatszy, niz mo-

8 Liczba 12 miala w Imerinie znaczenie sakralne. Bylo tez 12 $§wietych pagorkow.

9 Por. E. Ralaimihoatra, Histoire de Madagascar, Tananarive 1969, s. 185; Tantara ny andriana, Tananarive
1981, t. 1, s. 173-236.

0 Zamieszczonym na stronie: http://malagasyword.org/bins/contextLists?ctxt=belief&lang=mg (2013-
02-18).
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gli sie tego spodziewac pierwsi misjonarze lub inni Europejczycy. Zreszta nawet
okreslen na duchy bylo wiele: ambiroa, angatra, avelo, fahatelo, lolo, lolovokatra,
matoatoa.

Pozostajac zas w zakresie pojec chrzescijanskich tego internetowego stownika,
zauwazy¢ mozna wielka role wyjsciowego jezyka angielskiego badz francuskiego.
Boze Narodzenie to Krismasy albo Noely. Na Msz¢ §w. spotykamy nazwy Lamesa,
Eokaristia, ale tez Fanasan’ ny Tompo lub Fandraisana (dost. Wieczerza Panska).
Podobnie Ewangelia to evanjely albo filazantsara. Krzyz to hazofijaliana, lakoroa
albo lakroa, a pieklo to afobe albo helo.

Wybory pewnych stéw przez misjonarzy, ktérzy przyjmowali tradycyjne pojecia
malgaskie, nadajac im nowy wydzwiek, przyczynily si¢ tez do zmiany powszech-

nego znaczenia niektdrych z tych pojec®!

. Np. stowo vavaka — modlitwa, znaczylo
na poczatku voady — zaangazowanie, §luby, jesli prosba zostanie wystuchana, trze-
ba co$ da¢ w zamian temu, ktdry wystuchat tej prosby. Stowo mivavaka — modli¢
sie, znaczylo uczynic¢ $lub, mivoady — manao vava, czyli uczynic obietnice. Stowo
olona mivavaka oznaczalo osobe, ktéra sie modli, tzn. osobe, ktora jest uczciwa
i boi si¢ Boga, dlatego dotrzymuje stowa, swojej obietnicy.

A jak po chrzedcijansku nazwac praktyke sikidy? Byly to tradycyjne wrézby na
Madagaskarze z ukladu ziaren na specjalnej tablicy. Jest to czynno$¢ astrologiczna
pochodzenia arabskiego (do dzi$§ uzywa si¢ dawnych nazw pochodzenia arabskie-
go), ktdra jest powszechnie przyjeta i do dzi$ stosowang praktyka. Ludzie uciekaja
sie do niej, szukajac wyjscia z trudnych sytuacji osobistych, rodzinnych czy wspol-
notowych. Sikidy ma na celu wykrycie, co zlego sie stalo, kto zawinit i jak napra-
wic¢ zlo, aby wszystko wrdcito do normy. Do wrézb uzywa si¢ ziaren rozrzucanych
na tablicy zlozonej z szesnastu pol, z ktérych kazde ma swojg nazwe i znaczenie.
Sposdb wyjasniania jest bardzo skomplikowany i zalezy w duzej mierze od mpisi-
kidy — wrdzbity (przewaznie mezczyzna). Okresla on dni ,,dobre” i ,feralne” dla
danych o0s6b lub czynnosci; posiada tajemng wiedz¢ ttumaczenia wyroczni zia-
ren, ale réwniez wytwarza ody (czyt. ,udi’, tradycyjne ,lekarstwa”), ktore czesto
wynikajg z zalecen sikidy i stanowig obrong¢ przed zlymi mocami. Przede wszyst-

kim jednak stuzg one do interpretacji wydarzen z pogranicza $wiatéw widzialnego

»! Korzystam tu z uwag doktora Christiana Narcisse Rakotondrazaka.
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i niewidzialnego®?. Dzi$ fatwo powiedzie¢, ze chrzesécijanin nie moze praktykowac
sikidy, ale jak mialy by¢ one nazywane, gdy pierwsi misjonarze zaczeli dociera¢ do
ludzi praktykujacych je od niepamietnych czasow?

W miare najmniej watpliwosci, ze jest to zwyczaj nie do pogodzenia z nowa
wiarg, pojawialo si¢ wobec tromby (czyt. ,,czumby”). Jest to fenomen transu, w kto-
ry wpada osoba zawladnieta przez ducha zmarlego. Jest on znany na calym Ma-
dagaskarze, cho¢ z pewnymi modyfikacjami. Prawdopodobnie poczatki wywodza
sie ze szczepu Sakalawdw. Stowo tromba oznacza jednoczesnie ducha - ktéry prze-
mawia przez dang osobe¢, medium - osobe, przez ktoéra przemawia, oraz sam ryt
wprowadzenia w trans. W celu rozwiazania powaznego problemu ,wzywa si¢” du-
cha waznego przodka, np. dawnego kroéla, aby poradzit jak sie zachowa¢ w nowej
sytuacji albo aby uleczyl cigzko chorego. Duch weciela si¢ w osobe, ktérg uprzednio
wprowadza si¢ w trans. Istnieje wiele teorii thtumaczacych to zjawisko, poczawszy
od widzacych w nim dzielo szatanskie czy szarlatanerie, przez metempsychoze,
patologie, kult dynastyczny (Rusillon), tradycyjna terapi¢ (Weber), wyimaginowa-
ne wyzwolenie z opresji spotecznej (Althabe), strukturalng adaptacje do sytuacji
konfliktowych (Bare, Bastide, Gillig), az do korzystania z energii kosmicznych (Pa-

ques) czy poszukiwania Absolutu (Jaovelo, Mangalaza)*>.

»2 Por. wigcej R. Decary, La divination malgache par le sikidy, Paris 1970; J.E. Rabedimy, Pratiques
de divination a Madagascar. Technique du sikidy en pays Sakalava - Menabe, Paris 1976; L. Vig, Les
conceptions religieuses des anciens Malgaches, Paris 2001.

23 Por. szerzej H. Rusillon, Un culte dynastique avec évocation des morts chez les Sakalava de Madagascar.
Le ,tromba”, Paris 1912; G. Althabe, Oppression et libération dans I'imaginaire, Paris 1969; .M. Estrade,
Un culte de possession a Madagascar. Le tromba, Paris 1977; P. Lahady, Le culte Betsimisaraka, Fianarantsoa
1979; R. Jaovelo-Dzao, Mythes, rites et transes a Madagascar, Paris 1996.
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II.
PODSTAWOWE TEKSTY WIARY
OKRESU DAWNEGO
MADAGASKARU

Najkrotszym ,tekstem wiary” wspomnianym w pierwszym katechizmie jest
znak krzyza. Z interesujacej nas tu jednak perspektywy — ksztaltowania sie¢ pod-
stawowych tekstow wiary, nie jest on dla nas szczegolnie interesujacy, gdyz zarow-
no stowa ,0jciec’, jak i ,,syn” sg stowami istniejacymi w potocznym jezyku mal-
gaskim. Pomijajac sprawe rozwoju systemu zapisu tych stéw, wlasciwie nie bylo
w tej kwestii zadnego problemu. Okre$lenie osoby Ducha Swietego miato swoja
malg historie. Poniewaz jednak bedzie ona wspomniana w innych miejscach, wiec
tu mozemy te cze¢$¢ opusci¢'. Podobnie jest z doksologia ,,Chwata Ojcu i Synowi,
i Duchowi Swietemu”.

Analize tekstow wiary rozpoczniemy wiec od ,,Modlitwy Panskiej”. Przyjrzy-
my sie jej nieco dokladniej. Pozostale cztery teksty, tzn. ,,Pozdrowienie Anielskie’,
»Sklad apostolski’, ,Dekalog” oraz ,Przykazania koscielne” beda juz omawia-
ne nieco ogodlniej. Na koniec tej czgsci poswigconej pierwszemu Madagaskarowi
przyjrzymy si¢ krétko najstarszym malgaskim tlumaczeniom biblijnym. Analize
tych tekstow poprzedzi¢ jednak trzeba krotkim omdwieniem Zrddet, skad one po-
chodza.

' W najstarszych zapisach byto to:

K 1785 (s. 13) A gni Angara i Zanhar Rai, i Zanagq, i Massin Tsereq. Hoefa.

K 1841 (s. 1) Amini angharan ni Rei, ni Zanak, ni Fanghahe-Senga. Atovu efa zen.

K 1851 (s. 3) A my ny anara’ny Ray, ny Zanaka, indraiky ny Fanahe-Masina. Amena.
K 1866 (s. 3) Aminy anarany Ray, ny Zanaka, ny Fanahi-Masina. Ano efa ny zany.
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Do bardziej szczegétowej analizy podstawowych tekstow okresu pierwszego
Madagaskaru (przedkolonialnego i kolonialnego) zostato wybranych kilka wersji
tekstow katechetyczno-liturgicznych oraz tlumaczen biblijnych. W wyborze tym
starano si¢ uja¢ wersje najwazniejsze dla ukazania naszego procesu. Wznowie-
nia i dodruki katechizméw ukazywaly si¢ bardzo czg¢sto, ale naszym celem nie
jest §ledzenie kazdego wydania, gdyz czesto niczym si¢ one nie réznity. Wybrano
zbidr kilkunastu najwazniejszych. W tej wiec czesci zatrzymamy sie zasadniczo
nad tekstami krétkimi (pacierzowymi) i jedynie na koncu poswigcimy troche
uwagi ttumaczeniom biblijnym.

Przygladajac sie najstarszym tlumaczeniom drukowanym w dawnych katechi-
zmach, trzeba pamigta¢, ze nie istnial jeszcze wtedy jeden standardowy jezyk mal-
gaski ani jeden styl zapisu tego jezyka® a pierwsze katechizmy powstawaty pod
wplywem réznych lokalnych dialektoéw. Wida¢ to bylo nawet jeszcze w polowie
XIX w. Poza formujacym si¢ stylem zapisu, to wlasnie byt gtéwny powdd réznych
wersji. Zgodnie ze wskazaniami, ktdre zaprezentowane zostaly na poczatku pierw-
szej czesci, w niniejszej analizie nie interesuje nas tak bardzo strona jezykowa.
Zgodnie z sugestiami zasad referencyjnych przypominanych w nauczaniu kosciel-
nym oraz obecnych w tradycji misjologicznej, przyjrzymy si¢ raczej kulturowemu
znaczeniu wyboru odpowiednich stéw i ich staraniom o podwdjna wiernos¢, we-
ryfikowang przez zbiorowy podmiot ttumaczacy. Bedzie to wyraznie widaé w teo-
logicznych konsekwencjach dokonanych wyboréw. Zasadniczo przyjrzymy sie ka-
techizmom. Powod jest prosty. Katechizmy ukazywaly si¢ dos¢ regularnie i stale

starano si¢ w nich uwzglednia¢ aktualny rozwoj jezyka i pojec.

2 Np. stowo oznaczajace ,,dzier” byto zapisywane jako ,andro”, ,,anrou” [wym. andzu]. Stowo ,,nasz” bylo
zapisywane jako ,antsica’, ,antsika” [wym. antsika — twarde ,,s”]. Zaprzeczenie ,nie” zapisywane bylto
»acd; »aza’ [wym. aza]. Poza tym dopiero ksztaltowaly si¢ zasady ostatecznie ustalajace, ze w jezyku
malgaskim nie ma np. dZzwieku ,,0, a litera ta oznacza dzwiek ,,u”, natomiast gloska ,,dz” zapisywana jest
jako ,,dr” itp.
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O zasadzie dynamiki jezyka przekona¢ sie bedziemy mogli po przesledzeniu
procesu. Poniewaz praca nie jest praca $cisle jezykowa, dlatego tam, gdzie to nie
bedzie wnosito nowych elementéw, aby uprosci¢ prezentacje procesu ksztattowa-
nia si¢ podstawowych tekstéw wiary, powtdrzenia kolejnych wersji zostang opusz-
czone tam, gdzie nie nastgpowaly zadne zmiany.

Dla wigkszej przejrzysto$ci wprowadzone zostang skréty okreslajace katechizm’®
(K) oraz Bibli¢ (B) z dodatkiem tradycji ttumaczenia, jako protestancka (BP), ka-
tolickg (BK) lub ekumeniczng (BE), ewentualnie modlitewnik (M). Po skrdcie li-
terowym zostanie dodana liczba okreslajaca rok ukazania si¢ tej publikacji. Jesli
w tabelce nie podano jakiego$ zrddla, to znaczy, ze wersja z tego katechizmu nie
rézni sie od wczedniejszej. Optycznie tabelki podzielone zostaly z zaznaczeniem
tekstow sprzed roku 1861 ($mier¢ Ranavalony I), miedzy 1861 a 1895 (pierwszy
wolny Madagaskar), miedzy 1895 a 1960 r. (czasy kolonialne), po 1960 r. (wspol-
czesny niepodlegly Madagaskar). W przypadku wspoéltczesnych wersji liturgicz-
nych innych wyznan zostang podane ich malgaskie skréty, a wigc EEM (anglikan-
ska), FLM (luteranska), FJKM (zjednoczona), a na oznaczenie wersji katolickiej
zostanie przyjety skrot malgaski: EKAR.

K 1657

»Pierwociny” ewangelizacji zawsze pozostawiajg niezatarty $lad w kulturze
kazdego narodu. Mozna tu cho¢by przywota¢ znaczenie ,,Bogurodzicy” dla jezyka
i kultury polskiej. Dlatego tez kilka stow nalezy poswieci¢ pierwszemu katolickie-
mu katechizmowi w jezyku malgaskim*. Katechizm zawiera 30 katechez. Poswie-
cone s3 one nastepujacym zagadnieniom: 1. O koniecznosci i uzytecznosci kate-

chizmu oraz o $rodkach korzystania z niego’; 2. O stworzeniu i celu cztowieka; 3.

* W odniesieniu do dawnych , krétkich” tekstéw wiary bedziemy sie najczesciej odnosi¢ do katechizmow.
Oczywiscie katechizmy prezentowaly nie tylko te krotkie teksty, ale nie bedziemy tu wchodzi¢ w szczegdty
tekstow katechizmowych. Wiele na ten temat napisal wloski salezjanin, Antonino Romano, profesor na
Salesianum w Rzymie. Por. zwlaszcza jego ostatnia ksiazke Madagascar. Autenticita ‘in transizione’ tra
cultura e inculturazione della fede, Messina 2010.

*Szerzej o jego powstaniu, ukladzie, tresci i autorstwie oraz wptywach malgaskich, arabskich i europejskich
w tym najstarszym tekscie por. W. Kluj, Pierwsze Humaczenia chrzeicijariskie na jezyk malgaski, w: G.
Cyran i E. Skorupska-Raczynska (red.), Meandry tozsamosci. Jezyk. Religia. Tozsamos¢ IV, Gorzéow
Wielkopolski — Szczecin 2010, s. 385-396.

* Jest to katecheza wprowadzajaca. Rozpoczyna si¢ ona od stoéw ,,Uczyncie wraz ze mna znak krzyza”. I dalej
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O misterium Najswietszej Trdjcy; 4. O misterium Wcielenia; 5. O Zyciu Naszego
Pana Jezusa Chrystusa; 6. O Najswietszym Sakramencie Ottarza; 7. O grzechu; 8.
O pierwszym przykazaniu; 9. O drugim przykazaniu; 10. O trzecim przykazaniu;
11. O czwartym przykazaniu; 12. O pigtym przykazaniu; 13. O széstym przykaza-
niu; 14. O nieczysto$ci; 15. O siddmym przykazaniu; 16. O 6smym przykazaniu;
17. O klamstwie; 18. O przykazaniach koscielnych; 19. O modlitwach porannych
i wieczornych z blogostawienstwami i kilkoma antyfonami; 20. O znaku krzy-
za; 21. O sakramentach w ogdlnosci; 22. O poszczegdlnych sakramentach; 23.
O przygotowaniu do Komunii; 24. O nabozenstwie do Naj$wietszej i Niepokala-
nej Dziewicy Maryi; 25. O ostatecznym przeznaczeniu czlowieka, o $mierci; 26.
O niebie; 27. O czysécu; 28. O piekle; 29. O sadzie ostatecznym; 30. O nabozen-
stwie do Aniofa Stroza. Wsrod tych katechez znajdujemy pie¢ formul, ktore zo-
stang przeanalizowane. Sg to: ,Ojcze nasz’, ,Zdrowas Maryjo’, ,,Sklad apostolski’,
a takze ,Dekalog” oraz ,Przykazania koscielne”. Na temat tego katechizmu, be-
dacego najstarszym zabytkiem jezyka malgaskiego spisanym literami facinskimi

powstato wiele opracowan®.

K 1657 wersje AiB

Jesli chodzi o najstarszy tekst ,Ojcze nasz” w jezyku malgaskim, to udalo si¢
dotrze¢ do czterech, minimalnie réznigcych sie wersji. Dwie z nich zostaty wy-
drukowane w katechizmie, dwie w ksigzce Flacourta. Tekst opracowany w ksigz-
ce Munthe, Catechisme 1657 jako najbardziej dostepny oraz najlepiej opracowany
krytycznie bedzie dla nas zasadniczym punktem odniesienia, jako wersja A. W bi-

bliotece Uniwersytetu Papieskiego Urbanianum w Rzymie udalo si¢ dotrze¢ do po-

nastepuje ,W imi¢ Ojca...”. Znak krzyza staje si¢ wigc symbolicznie pierwszym zdaniem w tym jezyku,
zapisanym facinskimi literami, poprzedzonym zacheta ,Uczyncie wraz ze mng”. Szerzej o znaczeniu znaku
krzyza méwi katecheza 20.

¢ Do najbardziej znanych naleza: L. Munthe, E. Rajaonarison, D. Ranaivosoa, Le catéchisme malgache
de 1657. Essai de présentation du premier livre en langue malgache. Approche théologique, historique,
linguistique et conceptuelle, Antananarivo 1987 oraz Autour de Flacourt. Actes du colloque ‘Etienne de
Flacourt’ a loccasion du centenaire des Etudes Malgaches a I'Institut National des Langues et Civilisations
Orientales (Orléans, 11 octobre 1996), Paris 1997 (Etudes Océan Indien, nr 23-24). Sposréd roznych
ciekawych tekstow tam zamieszczonych dla nas szczegolnie ciekawy jest: N.J. Gueunier, Le ‘Catéchisme’ de
Flacourt comme témoin des relations linguistiques dans le sud-est de Madagascar au milieu du XVIF siécle
suivi du lexique du ‘Catéchisme’ de 1657, s. 67-148. O kontekscie hisorycznym tego okresu np. B. Hiibsch,
Premiers contacts du christianisme et de Madagascar (XVII et XVIIF siécles), w: Hiibsch, s. 163-183.
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prawionej wersji tego katechizmu wydanej rok pdzniej, w roku 1658. Nie byt to
zwykly przedruk. Zostalo tam wprowadzonych kilka zmian w tekstach. Dodano
lub zmieniono wiele drobnych elementdéw, ale w taki sposdb, ze nie zmieniajg one
zasadniczego ukladu katechizmu. Tytul i wydawca pozostaje ten sam. Katechizm
nosi pelny tytul: Petit Catechism avec les prieres du matin et du soir que les Mission-
naires font et enseignent aux Neophytes et Cathecumenes [pisownia oryginalna] de
de [pisownia oryginalna] I'Isle de Madagascar, le tout en Frangois et en cette langue,
contenant trente instructions. A Paris, chez Georges losse rué Saint lacques a la Cou-
ronne d’Espines MDCLVII’. W obu wersjach tekst ,, Modlitwy Panskiej” znajduje si¢
na s. 58, co w wydaniu krytycznym wersji A znajduje si¢ na s. 180. ,,Pozdrowienie
Anielskie” na s. 58-59, w wydaniu krytycznym na s. 180 i 182. ,,Sklad apostolski” na
s. 59-60, w wydaniu krytycznym 182 i 184. Katechizmowe sformulowanie ,,Dekalo-
gu” na s. 30-31, w wydaniu krytycznym na s. 126 i 128. ,,Przykazania koscielne” na
s. 52, w wydaniu krytycznym na s. 168.

K 1657 wersje CiD

Dwie wersje ksigzki gubernatora Flacourta rowniez zawieraja tekst ,,Ojcze nasz”.
Egzemplarz znajdujacy si¢ w bibliotece Urbanianium nosi date 1658 r. i nosi tytul:
Histoire de la Grande Isle Madagascar composée par le Sieur de Flacourt, directeur
general de la Compagnie Frangoise de I'Orient et commandant pour Sa Majesté dans
ladite Isle et Isles adjacentes. A Paris, chez Pierre LAmy, au second pilier de la grande
salle du palais, au grand cefar, MDCLVIII avec privilege. Egzemplarz udostepniany
w wersji elektronicznej przez Bibliotek¢ Narodowa w Paryzu stanowi drugie wy-
danie, uzupetnione o relacje wydarzen z lat 1655-1657 i datowany jest na rok 1661.
Nosi tytul: Histoire de la Grande Isle Madagascar composé par le Sieur de Flacourt,
directeur general de la Compagnie Francoise de I'Orient, et commandant pour Sa
Majesté dans ladite Isle et és Isles adjacentes. Avec une Relation de ce qui sest passé
és années 1655, 1656 et 1657 non encor veué par la premiere impression. A Paris,
chez Gervais Clovzier au Palais, fur les degrez en montant pour allez a la fainete
Chapelle, MDCLXI avec privilege du roy. W wersji C (z Urbanianum) analizowany
tekst ,,Ojcze nasz” znajduje sie na s. 187. W wersji D (z Paryza) na s. 197. Pozosta-

7 Wersja faksymilowana zamieszczona w krytycznym wydaniu ksigzkowym zawiera rok 1657 i brakuje jej
litery ,,i” w wyrazie ,,Frangois” Egzemplarz z Urbanianum ma podany rok 1658.
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te teksty tez byly drukowane z tym dziesieciostronicowym przesunigciem, a wigc
»Zdrowas Maryjo” znajduje si¢ na s. 187-188 oraz 197-198, ,Credo” nas. 1881198,
»Dekalog” na s. 190-191 oraz 200-201, a ,,Sze$¢ Przykazan Koscielnych” na s. 191-
192 oraz 201-201. Tradycyjnie przyjmuje sie, ze tekst ten powstal na potudniu,

w okolicach dzisiejszego Fort Dauphin®.

K 1785

Druga zachowana préba przettumaczenia ,, Modlitwy Panskiej” na jezyk malga-
ski pochodzi z XVIII w. Ksigzka ta nie zawiera ani nazwiska autora, ani daty druku.
Odwotuje si¢ jedynie (na s. 17) do katechezy pewnego ,,stawnego tlumacza z Ile de
France” z roku 1763 oraz zawiera dekret Kongregacji Rozkrzewiania Wiary z 22
VIII 1785 r. autoryzujacy publikacje (na s. 27-28). Dzielo to nosi tytul: Catechisme
abregé en langue de Madagascar pour instruire sommairement ces peuples, les invi-
ter et les disposer au baptéme. Egzemplarz tej ksigzki udalo si¢ rdwniez znalez¢
w bibliotece Urbanianum. Jej autorem byt o. Caulier CM, cho¢ jego nazwiska nie
spotykamy w ksigzce. Katechizm wydany byl w Rzymie w 1785 r., ale teksty w nim
zawarte musialy powsta¢ przynajmniej kilkadziesigt lat wczesniej, gdy o. Caulier
tam pracowal’. Analizowany tekst ,Ojcze nasz” znajduje si¢ na s. 13, ,,Zdrowa$
Maryjo” na s. 14, ,Skfad apostolski” na s. 14-15, ,Dekalog” na s. 16-17. Formuly
przykazan koscielnych w nim nie ma'.

Kolejne teksty, ktére chcemy analizowaé, pochodza juz z XIX w. Warto sie¢
przyjrze¢ kilku katechizmom z tego okresu, bo byly one szczegélnie wazne dla
ksztaltowania si¢ podstawowych stéw i tekstow religijnych w jezyku malgaskim.
W XIX i XX w. ukazalo si¢ wiele katechizmdw i innych pozycji z tymi modlitwami,
jak np. $piewniki czy modlitewniki. Tu skupimy si¢ na kilku z nich, ktére wydaja
sie najwazniejsze. Teksty te niekiedy r6znig si¢ odwolaniem sie do innych grup et-

nicznych. Przed okresem kolonialnym misjonarze katoliccy nie zawsze traktowali

8 Wedlug lingwistki — p. Elisabeth Ravaoarimalala, z ktéra konsultowana byta ta praca, wida¢ w nim
elementy dialektéw pdélnocnego Madagaskaru.

° Por. szerzej C. Sambo, Le catéchisme malgache de 1785, w: Le Christianisme dans le sud de Madagascar.
Meélanges a loccasion du centenaire de la reprise de lévangélisation du Sud de Madagascar par la
Congrégation de la Mission (Lazaristes) 1896-1996, Fianarantsoa-Ambozontany 1996, s. 106-121.

10 Wedlug pani Elisabeth Ravaoarimalala w tekécie mocno widoczny jest dialekt ludu Bara z potudnia
wyspy, cho¢ w nazwie nie znajdujemy okreslenia tego ludu.
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Madagaskar jako jeden kraj. Tak traktowaty go raczej wladze brytyjskie, a za nimi
misjonarze protestanccy. Misjonarze katoliccy, podobnie jak wladze francuskie,
w tej sprawie raczej traktowali mieszkancéw wyspy jako rézne grupy, chwilowo
podbite przez panstwo Merindw''. Z tego powodu, nie mogac dostac sie do pan-
stwa zarzadzanego przez Merindw probowali réwniez uktada¢ katechizmy w dia-
lektach innych ludéw. Réznice nie sg wielkie, ale dla nas jest to dos¢ interesujacy
obraz wysitkow ewangelizacyjnych w wymiarze ttumaczen podstawowych tekstow
wiary. Kolejne dwa teksty powstaly poza Madagaskarem, gléwnie na Nosy Be
i Reunion, w celu przygotowania gruntu do pracy na Wielkiej Wyspie, gdy pojawi
sie w koncu taka mozliwos¢. Stanowi to ciekawy przyktad zaréwno przygotowania

do ewangelizacji, jak i kwestii ttumaczen tekstéw malgaskich'>.

K 1841

Trzeci tekst, ktéry bedziemy analizowali, pochodzi z ksiazki ks. Jean-Pierre’a
Dalmonda, prefekta apostolskiego Madagaskaru w latach 1841-1847. On sam pi-
sal, ze tekst ten dostosowany byt do dialektu Sakalawow. Tytul tej ksigzki brzmiat:
Exercices en langue sakalave contenant priéres, catéchisme, cantiques et abrégé
d’histoire sainte de Ancien et du Nouveau Testament par N. Labbé Dalmond, préfet
apostolique de Madagascar, Saint-Denis (Ile Bourbon), Imprimerie de Lahuppe,
1841. Tekst ,,Ojcze nasz” i ,,Zdrowas Maryjo” pochodzi ze s. 1, ,,Sktad apostolski”
ze s. 1-2, ,Dekalog” ze s. 2, ,Przykazania koscielne” ze s. 2-3".

' Przegladajac dzienniki misji Tamatave z lat osiemdziesigtych XIX w. w archiwum jezuickim
w Tsaramasoandro, mozna bylo zauwazy¢, ze stale wystepuje w nich stowo Hova, nie Merina: ich powrdt,
ich przyjscie... Natomiast stowo roi (krél) odnosi si¢ rowniez do innych miejscowych wladcéw, nie tylko
do tych z Antananarywy.

12 Jest to zagadnienie, ktoremu warto by byto poswigci¢ wiecej miejsca. Warto przeczyta¢ np. B. Hiibsch,
Difficultés des missions catholiques @ Madagascar (1820-1861), w: Hiibsch, s. 241-255; F. Raison-Jourde,
Petites iles, grandes espérances. Réflexion sur les modalités de lexpérience des Jésuites dans le Nord-ouest de
Madagascar (1841-1879), w: Ch.R. Ratongavao (red.), Mélanges offerts a Bruno Hiibsch, Antananarivo, t.
2, s. 31-63; V. Belrose-Huygues, Fondation des premiéres communautés congrégationalistes, w: B. Hiibsch,
s. 187-213, a takze M. Rasoamiaramanana, Le rejet du christianisme au sein du royaume de Madagascar
(1835-1861), w: tamze, s. 217-239.

¥ W maszynopisie V. Belrose-Huyghues L'Oeuvre de la premiere imprimerie catholique a Madagascar
(1848-1883), w archiwum archidiecezji Toamasina, wspomniany jest tez katechizm z Nosy Be z roku
1848. Niestety nie udalo si¢ do niego dotrze¢. Byt to wedlug wyzej wspomnianego maszynopisu (s. 21
bis): Abrégé du catéchisme malgache a l'usage des petits enfants, Nosy Be 1848, 59 s., bez podanego autora,
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K 1851

Czwarty tekst wziety jest z ogélnego katechizmu kolonii francuskich, uwzgled-
niajacego jezyk Merinéw. Byl to: Catéchisme a l'usage des populations de Mada-
gascar traduit du catéchisme des colonie frangaises, Ile de la Réunion: Typogr. de
Lahuppe 1851'. Tekst ,,Ojcze nasz” i ,Zdrowas Maryjo” znajduja si¢ nas. 4, ,,Sklad

apostolski” na s. 4-5, ,Dekalog” i ,,Przykazania koscielne” na s. 6.

Gdy po $mierci ,,krwawej” krélowej pojawila si¢ dla misjonarzy katolickich
mozliwo$¢ pracy réwniez w stolicy®, zaczeto drukowac wiele katechizmdw,
$piewnikow i ksigzeczek do nabozenstwa'®. Lista katechizmdw, ktdre udalo sie
znalez¢ w archiwach, zwlaszcza w archiwum jezuitow w Antananarywie, podana
zostala w aneksie. Symboliczny jest fakt, ze przez ponad ¢wieré wieku katechi-
zmy drukowano na Madagaskarze, a potem, po podboju wyspy przez wojska
francuskie, przez kilka lat trzeba byto drukowac katechizmy we Francji i stamtad
je przywozi¢. Moze chodzilo tez o wigksza kontrole. Od roku 1908 znowu zaczg-
to drukowac je na wyspie. Z listy wyliczonej w aneksie wybranych zostato kil-
ka pozycji, ktére wydawaly si¢ najwazniejsze z perspektywy interesujacego nas
procesu tworzenia si¢ podstawowych tekstow wiary w jezyku malgaskim. Dwa
pierwsze katechizmy sg w jezykach regionalnych: w jezyku Merinéw (K 1862)
i drugi okreslany jako katechizm w jezyku Betsimisaraka (K 1866). Katechizm
z 1868 r. byt wydany jeszcze we Francji, a wigc pod silnym wplywem misjo-
narzy, ktérzy znali realia malgaskie z pracy na okolicznych wyspach, a ktorzy

pozniej wrdcili do Europy i stamtad prébowali wspiera¢ dzieto misji na Mada-

dwujezyczny malgasko (sakalava)-francuski. Por. wiecej P. Lupo, Un témoignage sur la religion malgache
pratiquée a Nosy Be au XIX® siécle. Une Littre du pére Marc Fianaz, OA (1987) nr 25-26, s. 183-223.

!4 Byta to malgaska wersja powszechnie stosowanego w koloniach francuskich ,,katechizmu kolonialnego™:
Catéchisme ou Abrégé de la Doctrine chrétienne a l'usage des Paroisses des colonies frangaises, approuvé par
la Sacrée Propagande, Saint-Paul, Ile Bourbon, 1844.

5 O kontekscie historycznym wiecej doczyta¢ mozna np. w B. Hiibsch i H. Rajoelison, Linstauration
de la liberté religieuse (1861-1868), w: B. Hiibsch, s. 259-276; E Raison-Jourde, Dérives constantiniennes
et querelles religieuses (1869-1883), w: tamze, s. 277-297; P. Lupo, Lentre-deux-guerres franco-malgache
(1884-1895), w: tamze, s. 299-321.

16 Por. V. Belrose-Huyghues, Considerations sur lintroduction de I'imprimerie a Madagascar, OA (1977)
nr 5-6, s. 89-105. W naszej pracy nie bedziemy si¢ odwotywa¢ do innych wezesnych publikacji katolickiej
drukarni. Wazne wydawnictwa katolickie XIX w. zostang podane w aneksach.
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gaskarze. Katechizm z roku 1880 - to ostatnia powazniejsza redakcja, ktéra po-
wstala jeszcze w $srodowisku wolnego Madagaskaru, przed wielkimi zmianami
na wyspie, prowadzacymi do utraty niepodlegloséci przez Malgaszéw. Ostatnim
katechizmem okresu dawnego Madagaskaru, do ktdrego udato si¢ dotrze¢, jest
katechizm z 1892 r."”. W kwestiach jezykowych wnidst on jedng wazng spra-
we. Zaczal stosowac stowo Andriamanitra na oznaczenie Boga na calej wyspie.
W 1880 r. byto to wcigz stowo Zanahary. Warto dodag, ze chodzi tu o katechizm
ogolnomalgaski, poniewaz katechizm przeznaczony dla Merinéw z 1862 r. uzy-
wal tego stowa juz wczesniej. Jednakze na poczatku traktowano to jako ttuma-
czenie na dialekt Merin6éw. Poza tym jednym watkiem katechizm ten nie wnosit
nic nowego w sformulowania podstawowych tekstéw wiary, dlatego nie bedzie-
my go brali pod uwage w naszych badaniach.

Tak wigc w tej grupie katechizméw, ktdére ukazaly sie miedzy rokiem 1861
($mier¢ Ranavalony I) a 1895 (podbdj przez Francje), analizowa¢ bedziemy dwa
katechizmy wydane w formach regionalnych - dla Merinéw (K 1862) oraz dla Bet-
simisaraka (K 1866), a takze dwa ogdlnomalgaskie (K 1868 i K 1880).

K 1862

Pigty analizowany katechizm wydrukowany zostal juz na Madagaskarze.
Warto zwrdci¢ uwage, ze byl to pierwszy katolicki katechizm po malgasku tam
wydrukowany. Na stronie tytutowej wida¢ tez odwotanie do panowania kréla
Radamy II. Nosil on tytul: Katesizy. Fampianarana Kristiana lazaina aminy fa-
nontaniana sy ny famaliana hianarany ny firazanana Malagasy rehetra ny fanom-
poana marina an’ Andriamanitra, An-Tananarivo no tontaina taminy fanereny
ny misionary katolika, ao Madagascar, fony Radama II vao nanjaka 1862. Byl to
katechizm pomyslany gléwnie dla grupy Merinéw z okolic stolicy. Tekst ,,Sktadu
apostolskiego” na s. 91-93, ,Dekalog” na s. 112-113'%, ,Przykazania koscielne”
nas. 162.

'7 Ny Fivoasana ny Katesizy ho any ny Malagasy, Antananarivo 1892.

18 Zasadniczo w przypadku ,,Dekalogu” bedziemy poréwnywali krétsza formule katechizmows, a nie
dluzsza biblijng. W przypadku tego katechizmu zostaly tam zamieszczone dwie formuty, dluzsza i krétsza.
W naszej analizie zasadniczo zajmiemy si¢ wersja krotsza (wersja B), ale niekiedy wersja dluzsza (A)
zawiera zwroty krotsze niz wersja B. Caly tekst na s. 112-113, krdtszy na s. 113.
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K 1866

Szosty tekst pochodzi z katechizmu wydanego dla ludnosci Betsimisara-
ka w roku 1866. Rowniez zostal wydrukowany na terenie Madagaskaru. Jest to:
Katesisy va fampianarana kretieny aminy volana Betsimisaraka, Antananarivo,
no tontaina taminy fanereny ny missionary katolika ao Madagascar, aott 1866.
Tekst ,Modlitwy Panskiej” znajduje si¢ na s. 4, ,,Pozdrowienie Anielskie” na s. 4-5,
»Sklad apostolski” na s. 5-6, ,,Dekalog” na s. 7-8, ,,Przykazania koscielne” na s. 8.

K 1868

Ten katechizm jest ciekawy o tyle, ze zostal on jeszcze wydany we Francji. Jest
to Katesizy na Fampianarana Kristiana lazaina aminy teny fohifohy hianarany ny
Malagasy ny Fanompoana Marina an’ Andriamanitra, Clermont-Ferrand: Typog-
raphie Ferdinand Thibaud, Libraire 1868. Jego autorami byli misjonarze, ktorzy
pracowali wczesniej z ludnoscig malgaska, ale gtéwnie na Reunion. ,,Ojcze nasz”
znajduje sie na s. 4, ,Zdrowas Maryjo” na s. 4-5, ,Symbol apostolski” na s. 5-6,

»Dekalog” na s. 7-8, ,,Przykazania koscielne” na s. 8.

K 1880

Katechizm z roku 1880 nie zawiera moze wiele nowych zmian, ale warto go tu
réwniez przytoczy¢, aby przyjrzec sie procesowi, jaki zachodzit jeszcze w czasach
przedkolonialnych, kiedy wszystko musiato by¢ podporzadkowane rodzimej wia-
dzy krolewskiej. Jest to Katesizy na Fampianarana ny Fivavahana Marina, Antana-
narivo: Tamy ny Presy Katolika, 1880. Katechizm ten zostal zaaprobowany przez
prefekta apostolskiego Jean-Baptistea Cazeta SJ. ,Ojcze nasz” i ,Zdrowas Maryjo”
znajduja si¢ na s. 4, ,,Sktad apostolski” na s. 5, ,Dekalog” na s. 6-7, ,,Przykazania
koscielne” na s. 7. Katechizm ten jako jeden z waznych uwzglednil w swej ksigzce

Antonino Romano®.

' Por. jego wyzej wspomniana ksigzka: Madagascar. Autenticita ‘in transizione’, s. 261, gdzie wylicza
wazniejsze katechizmy w porzadku chronologicznym.
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Cztery kolejne publikacje powstaty w okresie kolonialnym. Pierwszy z wybra-
nych (K 1908) pochodzi z czasu po okresie silnej ateizacji na poczatku XX w.
Drugi z tej grupy wydrukowany zostal w 1916 r., a wigc w okresie, kiedy wta-
dzom kolonialnym zaczelo zaleze¢ na Zotnierzach malgaskich, ktérzy mogli wal-
czy¢ podczas I wojny $wiatowej pod flaga Francji. Trzeci z tej serii wydany zostal
w roku 1940, w dos$¢ specyficznym czasie poczatkéw II wojny $wiatowej, kiedy
to kontrole nad Madagaskarem przejat oficjalnie rzad Vichy ulegly Niemcom.
W koncu czwarty z tej grupy katechizm (K 1944) wydany zostal po malgasku,
ale we Francji — na potrzeby malgaskich zolnierzy walczacych w Europie u boku
armii francuskiej*.

Wydaje sie, ze wyzej wybrane katechizmy, ze wzgledu na swa specyfike, pomo-

ga lepiej ukaza¢ interesujacy nas proces.

K 1908

Ten katechizm opublikowany zostal juz w czasach kolonialnych. Po kilku la-
tach, kiedy mozna byto drukowac¢ tylko we Francji, ten byl pierwszym, ktory zostat
wydrukowany na Madagaskarze. W niektérych wymiarach mdégt on jednak repre-
zentowac proby narzucenia pewnej unifikacji. Chodzi tu o Katesizy na Fampiana-
rana ny Fivavahana Katolika, Tananarive: Imprimerie de la Mission Catholique -
Mahamasina, 1908. W tym katechizmie jest zgoda, wtedy juz biskupa i wikariusza
apostolskiego Madagaskaru Centralnego, Jean-Baptistea Cazeta SJ. ,Ojcze nasz”
znajduje sie na s. 4, ,Zdrowas Maryjo” na s. 4-5, ,Symbol apostolski” na s. 5-6,

»Dekalog” nas. 8, ,,Przykazania ko$cielne” na s. 8-9.

M 1916

Ten modlitewnik zostal wybrany przyktadowo sposrod wielu podobnych uka-
zujacych sie w tym czasie. Jest to juz jedenaste wydanie Fihirana (Manuel de piété),
Tananarive: Imprimerie catholique, 1916. ,,Ojcze nasz” i ,,Zdrowa$ Maryjo” s3 na
s. 20, ,,Symbol apostolski” na s. 20-21, ,,Dekalog” na s. 23, ,,Przykazania koscielne”
nas. 23.

% Madagaskar byl wtedy przej$ciowo pod zarzadem Brytyjczykow, ktdrzy nie chcieli, aby z bogactw wyspy
czerpaly Niemcy za posrednictwem rzadu Vichy.
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K 1940

Ten podstawowy katechizm, zawierajacy tez modlitwy i piesni, ukazal si¢ na
Madagaskarze w czasie II wojny $wiatowej. Biorgc pod uwage specyficzna sytu-
acje, jaka panowata wtedy na wyspie, warto go réwniez wspomniec. Jest to trzecie
wydanie: Manuel ho an’ ny Katolika Malagasy. Katesizy, Fivavahana, Hira, Fiana-
rantsoa: Imprimerie St-Joseph. Mission Catholique, 1940. ,,Ojcze nasz” i ,,Zdro-
wa$ Maryjo” znajduja si¢ na s. 5, ,,Symbol apostolski” na s. 5-6, ,Dekalog” na s. 7,

»Przykazania koscielne” na s. 8.

K 1944

Ten katechizm takze jest nietypowy. Powstat on we Francji, na potrzeby malga-
skich zolnierzy walczacych podczas II wojny $§wiatowej w oddziatach francuskich.
Nosit on tytul: Ho ando, miaramila... Fanambarana Kristiana (fivoasana ny Kate-
sizy), Paris & Marseille: Aumonerie des Formations Malgaches, 1944. ,,Ojcze nasz”
i ,Zdrowas Maryjo” znajduja si¢ na s. 6, ,,Symbol apostolski” na s. 6-7, ,Dekalog”

i ,Przykazania koscielne” na s. 8.

Poza tekstami katechizméw, wezmiemy pod uwage teksty malgaskich tluma-
czen Pisma Swietego. W tym przypadku wazne bedzie rowniez odniesienie do
protestanckich ttumaczen?'. Szerzej kontekst powstawania réznych tlumaczen bi-
blijnych omdwiony zostanie w rozdziale 4 na koncu tej czgsci, dlatego tu jedynie
wymienimy wersje, ktore beda brane pod uwage, bez ich omawiania. Beda to BP
1835, BP 1865, BP 1909, BK 1938, BE 2003, BK 2011.

Poza wersjami z katechizméw katolickich®? i tam, gdzie ma zastosowanie,

wersja biblijng, poréwnamy tez ,Modlitwe Pansky” oraz ,Sktad apostolski”

I Nie jest to naszym zagadnieniem, wiec je tutaj opuszczamy, ale protestanckie thumaczenia Biblii odegraty
olbrzymia rol¢ w powstaniu tozsamosci panstwa malgaskiego jeszcze w okresie przedkolonialnym jako
panstwa chrze$cijanskiego. Klasyka w tej dziedzinie jest monumentalne (cho¢ niekiedy pisane z bardzo
protestanckiej perspektywy ludu Merinéw) dzieto E Raison-Jourde, Bible et pouvoir a Madagascar au XIX
siecle. Invention d’une identité chrétienne et construction de 'Etat (1780-1880), Paris 1991.

# Nie analizujemy w naszej pracy wielkiego dzieta ttumaczen, publikacji i prac jezykowych podejmowanych
przez misjonarzy protestanckich, a bylo ich wiele. Zainteresowanym dokladniejszymi badaniami w tej
dziedzinie warto poleci¢ bardzo dobra ksiazke V. Huyghues-Belrose, Les premiers missionnaires protestants
de Madagascar (1795-1827), Paris 2001.
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z wersjami liturgicznymi uzywanymi w trzech podstawowych wspolnotach
wspolpracujacych z Kosciotem katolickim i podejmujacych razem z nim wie-
le inicjatyw ekumenicznych (Ekumeniczna Rada Koscioléw na Madagaskarze
- FFKM)), tzn. z Ko$ciolem anglikanskim (Eklesia Episkopaly Malagasy — EEM),
luteranskim (Fiangonana Loterana Malagasy — FLM) oraz Zjednoczonym Ko-
$ciotem Jezusa Chrystusa na Madagaskarze (Fiangonan’i Jesoa Kristy eto Mada-
gasikara - FJKM). Beda to wersje zaczerpniete z ich oficjalnych modlitewnikéw
liturgicznych. Kosciol rzymskokatolicki na Madagaskarze to w skrécie EKAR
(Eglizy Katolika Apostolika Romana), stad taki wlasnie skrot bedzie podany przy
wspolczesnej wersji katolickiej. W zwigzku z rosnacg aktywnoscia ekumenicz-
ng, wydano ksigzeczke do wspdlnych modlitw nazywang Miara-Mizotra. Wersja
tych dwoch tekstow przeznaczonych do wspdlnych celebracji bedzie oznaczona
skrotowo jako MM.

EEM (anglikanski)

Tekst ,,Modlitwy Panskiej” zaczerpniety zostat z ksigzki Ny boky Fivavahana misy
ny Fivavahana maraina sy hariva mbamin'ny Salamo sy ny Fanaovana ny Sakramen-
ta ary ny Fombam-pivavahana sasany fanaon'ny Eklesia Katolika araka ny fomban'ny
Eklesia Episkopaly Malagasy miray amin'ny Eklesia Anglikana, Antananarivo: Ekle-
sia Episkopaly Malagasy & London: Society for Promoting Christian Knowledge,
1963. Tekst ,,Ojcze nasz” znajduje si¢ na s. 10, ,,Sktad apostolski” na s. 18.

FLM (luteranski)

Tekst ,Modlitwy Panskiej” pochodzi z ksiazki Ny Litorzy sy Ritoaly fanao ami-
nny Fiangonana Loterana Malagasy, Antananarivo: Imp. Luth, 1960, s. 16. ,,Skfad

apostolski” umieszczony zostat nas. 6.

FJKM (zjednoczony)

Tekst ,,Modlitwy Panskiej” zaczerpnigty zostal z ksiazki Litorjy FJKM, Ima-
rivolanitra: Edisiona Antso, 1983, s. 21-22. ,,Sklad apostolski” znajduje si¢ na
s. 17.
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EKAR (katolicki)

Poniewaz ten skrét odpowiada malgaskiej nazwie Kosciofa rzymskokatolickie-
go*, wiec oznaczony nim bedzie w tym ekumenicznym kontekscie tekst ostatnie-
go rzymskiego katechizmu w jezyku malgaskim, ktéry nosi pelna nazwe: Katesi-
zin’ ny Fiangonana Katélika dika teny manontolo. Wydanie oficjalne jako gtowny
urzad sprawczy podaje Konferencje Episkopatu Madagaskaru: Fivondronamben’
ny Eveka eto Madagasikara, a u dotu strony komisje biblijng i liturgiczng episko-
patu: Dika teny nataon’ ny Vaomieran’ ny Eveka misahana ny Fandalinam-Pino-
ana sy ny Baiboly ary ny Litorzia eto Madagasikara (C.E.P.C.B.L.), Antananarivo,
Edition Imprimerie NIAG (Antanimena), copyright Libreria Editrice Vaticana
2009. Tekst ,,Modlitwy Panskiej” znajduje si¢ na s. 730. Jest to nr 2759 katechi-
zmu. Ta sama wersja ,,Ojcze nasz” wystepuje w malgaskim mszale. ,,Pozdrowienie
Anielskie” znajdujemy pod numerami 2676-2677. ,,Sktad apostolski”, podobnie jak
w wersji polskiej ma nr 184, ,,Dekalog” ma nr 2051, a ,,Przykazania koscielne”
majg nr 2042-2043.

MM

Modlitewnik Miara-Mizotra. Vavaka sy Hira. Iombonan’ ny Kristianina eto Ma-
dagasikara, Antananarivo, Analamahitsy: Editions Ambozontany, 2003, zawiera
wiele tekstow modlitw i piesni przeznaczonych do wspolnych celebracji. Teksty
»Modlitwy Panskiej” oraz ,,Skladu apostolskiego” jako czgsciej uzywane podane
s3 na odwrocie okladki (strona II).

2 Nie jest naszym celem analiza wkladu katolickiej terminologii do rozwoju jezyka malgaskiego.
Aby jednak zaznaczy¢, ze byl on znaczacy, przypomnimy tu jedynie istnienie krajowego tygodnika
katolickiego, wydawanego od 1927 r., jakim jest Lakroan’ i Madagasikara.
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KSZTAEYTOWANIE SIE MALGASKIEGO TEKSTU ,,0JCZE NASZ”

Jak to byto wspomniane wyzej, wérdd ttumaczen biblijnych zwrécimy uwage
jedynie na wersje Mateuszowa (Mt 6,9-13). Schematycznie przyjrzymy si¢ tu naj-
wazniejszym malgaskim wersjom tejze modlitwy. Kolejno$¢ prezentacji bedzie

chronologiczna

Ojcze nasz, ktorys jest w niebie

K'1657 Amproy antsica izauhau antangh andanghitsi?* (Rainay izao any an-danitra)
K 1785 Rai-sica an-danghitsi® (Rainay any an-danitra)

BP 1835 Ny Ray nay izay any an-danitra

K 1841 Rei nei an Danghitsh

K 1851 Ray nay au-danitra

BP 1865 Rainay Izay any an-danitra

K 1868 Ray nay any an-danitra®

K 1880 Ray nay any an-danitra

K 1908 Rainay any an-danitra

BK 1938 Rainay any an-danitra

BE 2003 Ry Rainay any an-danitra 6

BK 2011 Ry Rainay any an-danitra 6

EEM Rainay Izay any an-danitra
FLM Rainay izay any an-danitra 6!
FJKM Rainay Izay any an-danitra

2 Munthe, Catechisme 1657, zamieszcza rowniez proby uwspolczesnienia tej dawnej wersji. Bedzie ona
podawana w nawiasie. Analizowany tekst ,Ojcze nasz” z katechizmu znajduje si¢ w tej ksigzce na s. 180,
tekst uwspdlczesniony na s. 181, a komentarze do niektérych stow na s. 181 1 257.

» Proba uwspolczesnienia tego tekstu znajduje si¢ w artykule C. Sambo, Le catéchisme malgache de 1785,
w: Le Christianisme dans le sud de Madagascar. Mélanges a loccasion du centenaire de la reprise de lévan-
gélisation du Sud de Madagascar par la Congrégation de la Mission (Lazaristes) 1896-1996, Fianarantsoa-
Ambozontany 1996, s. 115. Bedzie ona réwniez podawana w nawiasie, jak tekst poprzedzajacy.

% W wersji Betsimisaraka (K 1866) bez any (,w”).
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EKAR Rainay any an-danitra

MM Ry Rainay any an-danitra 6

Pierwsza kwestig teologiczna, jaka pojawia sie przy ttumaczeniu tego wezwa-
nia, jest zagadnienie ,,nazwania” Boga innym stowem. Wczesniej juz pisaliSmy
o procesie wyksztalcania si¢ stowa ,B6g” w tradycji malgaskiej. Tutaj jednak
spotykamy si¢ z zagadnieniem antropomorfizmu ,0jciec”. Starozytne bdstwa
mialy, podobnie jak w tradycyjnych wyobrazeniach malgaskich, rysy antropo-
morficzne. Jednak religia Izraela podkreslala raczej transcendencje Boga. Pomi-
mo to sam Jezus uzywal antropomorfizmu, nazywajac Boga nie tylko ,,Ojcem’,
ale wrecz ,Tatusiem” — Abba. Jak mial si¢ zachowa¢ tlumacz malgaski, prébujac
oddac¢ t¢ jedyna rzeczywisto$¢? W pewnym sensie transcendencji broni uzupet-
nienie , ktory jestes w niebie”, ale ostatecznie normga dla chrzescijanina pozostaje
postawa samego Jezusa?’.

W tym kontekscie ciekawy pozostaje wybor w najstarszym katechizmie. Bez
wchodzenia w szczegéty jezykowe, od razu narzuca sie spostrzezenie, ze cho¢ au-
tor znal oczywiscie stowo ,,0jciec” (Ray) w powszechnym znaczeniu, uzyl jednak
w tym przypadku stowa Amproy, ktére moze pochodzi¢ od okreslenia ,ten, ktory
taczy”, albo ,,czlowiek, ktory sie taczy”*.

Jest to sytuacja dos¢ ciekawa z perspektywy teologicznej. Najprawdopodobniej
pierwsi ttumacze albo mieli duze zastrzezenia do roli, jaka spelniali w rodzinach
malgaskich mezczyzni i dlatego nie odwazyli sie da¢ ich za przyktad odniesienia
do samego Boga, albo starali si¢ unika¢ antropomorfizmoéw jako zbyt niebezpiecz-
nych teologicznie. Otwartym pozostaje pytanie teologiczne, czy (albo na ile?) od-
niesienie dziecka do ojca w tradycyjnej rodzinie malgaskiej (w regionie, gdzie zyli
misjonarze) moglo by¢ brane jako model odniesienia do Boga? By¢ moze wedtug
tlumaczy w relacjach tych za duzo bylo strachu, czy autorytarnosci (lub wrecz
przemocy). Moze jednak misjonarzom towarzyszyla glebsza mysl teologiczna.

Malzenstwa miedzy osoba ochrzczong a nieochrzczong nie okreslamy matzen-

¥ Ciekawg analize teologiczng stowa ,Ojciec”, jako imienia wlasnego Boga, przeprowadza Claude Geffré
w swej ksiazce The risk of interpretation: on being faithful to the Christian tradition in a non-Christian age,
New York 1987, s. 129-139.

% Szerzej od strony leksykalnej, por. Munthe, s. 181nn.
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stwem sakramentalnym (mdwigc o zwigzkach waznych, oficjalnie uznanych réw-
niez prawem koscielnym). Zwiazek z osobg nieochrzczong nie staje si¢ znakiem
i narzedziem prowadzacym do Chrystusa. Moze analogicznie uznali, ze tradycyjna
relacja z ojcem w domu daje przyklad odniesienia do tradycyjnych wierzen, a nie
do obrazu Boga objawionego w Jezusie Chrystusie? Zapewne nigdy nie dowiemy
sie, co mieli wtedy na mysli, jednak ta ciekawa wersja pozostawia nam po dzi$
dzien dos¢ intrygujace wyzwanie teologiczne. Tym bardziej, ze na poczatku kate-
chizmu, w pierwszej lekcji, gdzie przedstawiony jest znak krzyza, wystepuje stowo
»ojciec” (rai®).

Mozna tu jeszcze zauwazy¢, ze pierwsze ttumaczenie biblijne z roku 1830* do
»0jca’ dodalo tez rodzajnik okreslony (ny). Szybko jednak z niego zrezygnowa-
no. Najnowsze wersje majg rodzajnik przedimienny (ry) przed tytulem Rainay,
niejako okreslajac w tym przypadku ,Ojcze nasz” jako imie wlasne Najwyzszego.
W dwoch ostatnich wersjach biblijnych dodano réwniez wykrzyknik 6 na koncu
tego wezwania.

Druga bardzo wazna kwestia teologiczna w tym wezwaniu zwigzana jest ze
stowem ,,nasz”. Jest to wazne dopowiedzenie teologiczne, ustanawiajace wlasciwa
perspektywe modlitwy. Bog nie jest prywatnym, osobistym Ojcem modlacego sig.
Modlacy si¢ zawsze stanowi jednostke we wspdlnocie. W przypadku jezyka malga-
skiego napotykamy tu jednak dos¢ specyficzny casus jezykowy.

Osobom postugujacym sie jezykami europejskimi trudno zauwazy¢ to zagadnie-
nie, bo wigze si¢ ono z nieco inng strukturg gramatyki malgaskiej. Jezyk malgaski
ma podwdjng strukture pierwszej osoby liczby mnogiej. Istnieje my inkluzywne
(szersze) oraz my ekskluzywne (wezsze). W réznych sytuacjach zyciowych istnieja
oczywiscie takie konteksty, gdy w jezykach europejskich domyslnie uzywamy jedne-
go badz drugiego, ale gramatycznie brzmi to zawsze tak samo. Np. gdy rozmawiajac
z Amerykaninem powiem do niego ,,bo my Polacy...”, to mimo ze z nim rozmawiam,
nie wlaczam go do tego ,,my”. Jest to my ekskluzywne. Jesli powiem ,,my ludzie” wia-
domo, ze chodzi o wszystkich ludzi bez wyjatku. W przypadku jezyka malgaskiego

zawsze trzeba uzy¢ jednej z form. Nie mozna ,,zawiesi¢” tego doprecyzowania.

¥ A nih angara nih rai, ama nih Zanacha, ama nih masin pangbahé amin amin. Por. Munthe, s. 68.

3 Nowy Testament wydany w 1830 r., cate Pismo Swiete w 1835 r.
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Dwa pierwsze katechizmy, zaréwno ten z roku 1657, jak i z 1785 r., uzywaly
wlasnie tego okreslenia inkluzywnego antsica lub Rai-sica (dzi$ byloby to antsi-
ka - raisika). Potem jednak przyjeto si¢ we wszystkich tlumaczeniach okreslenie
ekskluzywne. Jest w tym zawarta gleboka mysl teologiczna. Jesli nazwiemy Boga
»Ojcem wszystkich” (my inkluzywne), bedzie oznaczalo réwnos¢ wobec Boga
wszystkich ludzi, w tym przypadku réwniez niechrzescijan. W dalszej konsekwen-
cji bedzie to przedstawialo w dwuznacznym $wietle cale dzielo gloszenia Ewan-
gelii. Po co to czyni¢, skoro Bog i tak jest juz Ojcem nas wszystkich i kocha nas
od wiekéw, wigc nie mdgt nam dotychczas odmawiac tego, czego tak bardzo nam
potrzeba do szczgscia po $mierci. Jesli zas uzyjemy formy ekskluzywnej, wtedy Bog
Ojciec staje si¢ (z gramatycznego punktu widzenia), Bogiem chrzescijan. Oznacza
to, ze ten ,nasz” Bog jest nieco inny od ,waszego”. Warto lepiej Go pozna¢ i przy-
ja¢. W samym pojeciu kryje si¢ wigc zaproszenie do poznania Boga, do wyjscia ze
starego rozumienia. W przypadku powyzszych tekstow, dwa pierwsze stosowaly
formga inkluzywna (koncéwka -sika), pdzniejsze jednak powszechnie przyjety for-
me ekskluzywng (koncéwka -nay)*'.

Pomijajac kwestie ksztaltujacego sie dopiero zapisu, mozna powiedzie¢, ze nie
byto wiekszych trudnosci i réznic z okresleniem ,w niebie”. Autor doktadnej analizy
pierwszej wersji modlitwy doszukuje si¢ trudnosci leksykalnych w wyrazeniu an-
tangh andaghitsi, co dostownie znaczytoby ,,na nizszej ziemi w niebie”. Mogto to by¢
spowodowane badz stabg znajomoscig okreslnikow miejsc — powinien by¢ okreslnik
miejsca niezdeterminowanego, a nie nizszego, badz tez byt to po prostu btad dru-
karski antangh zamiast auvangh. Dla naszych badan z perspektywy teologicznej nie
wnosi to jednak wiele nowego, co najwyzej pewna probe ,,lokalizacji” nieba.

Pomijajac kwestie ortografii, na uwage zastuguje tez fakt stosowania zaimka
izay (ktory) w dwdch najstarszych tlumaczeniach biblijnych. Wystepowat on za-
réwno w roku 1830, jak i w wydaniu poprawionym w roku 1865. W takiej wersji
weszlo to réwniez do liturgicznej formuly we wspoélnotach protestanckich (wszyst-

kich trzech przez nas analizowanych).

! Analogiczny problem spotykamy tez np. w jezyku aymara. Tam punkt sporny dotyczy kwestii, czy
nalezy dalej uzywa¢ tradycyjnej formy nanakan awkisa (moj Ojcze, ale nie twdj), czy wprowadzi¢ nowa
jiwasan awkisa (nasz Ojcze, mdj i twdj). Por. M.J. Hardman, De donde vino el jagaru?, La Paz 1987, s. 186.
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To pierwsze wezwanie ,,Modlitwy Panskiej” utrwalilo si¢ w jezyku malgaskim
bardzo szybko, juz w latach sze§¢dziesigtych XIX w. Praktycznie od razu po po-
nownym otwarciu mozliwoséci przybycia misjonarzy na wyspe po $mierci ,,krwa-
wej” krolowej Ranavalony I. Poza nieskomplikowang forma gramatyczng prawdo-
podobnie przyczynit si¢ do tego réwniez fakt, ze tekst ten, jako podstawowy tekst
modlitewny, byt bardzo czesto powtarzany i dos¢ szybko zweryfikowano wszelkie
watpliwosci. A pdzniej obfita dziatalno$¢ drukarska, przy relatywnie duzej znajo-
mosci czytania w rejonie stolicy, utrwalila te stowa do$¢ szybko i mocno.

Fakt przyjecia poszczegdlnych wersji liturgicznych przez rézne tradycje pod-
kresla, jak wielka jest rola tekstu uswigconej modlitwy w kazdej z poszczegdlnych
tradycji. Wspdlczesna wersja ekumeniczna idzie za wersja podana we wspodlcze-

snym ekumenicznym tlumaczeniu Biblii.

Swiec si¢ Imie Twoje
K 1657 Angharanau hofissahots (Ny Anaranao ho fisaotra)
K 1785 Angare ano ho fissatise (Ny Anaranao ho tsaohina)
BP 1835 Hasinouy anara’ nao
K 1841 Atovu hai hulun abi ni angharan nau
K 1851 Hasino ny anara’ nao
BP 1865 hohamasinina anie ny anaranao
K 1868 ankamasino ny anara’ nao
K 1880 ho hamasinina anie ny anara’ nao
K 1908 hohamasinina anie ny anaranao
BK 1938 hohamasinina anie ny anaranao
EEM hohamasinina anie ny Anaranao
FLM hohamasinina anie ny anaranao
FJKM hohamasinina anie ny Anaranao
EKAR hohamasinina anie ny Anaranao
MM hohamasinina anie ny Anaranao

Przy tym wezwaniu wida¢ wyraznie, ze réznice w wersjach katechizmowych
byly znacznie wigksze, niz w wersjach biblijnych. By¢ moze dlatego, ze wersje bi-
blijne nie sg od siebie tak bardzo odlegle w czasie. Ponadto jezyk zostal juz bardziej

ujednolicony.



154 Wojciech Kluj OMI

Najstarszg wersje mozna przetlumaczy¢ jako ,niech si¢ unizg” (hofissahots)
przed Twoim Imieniem lub ,,niech Twemu Imieniu beda sktadane dzieki” (ho fisa-
otra). Okreslenie z XVIII w. mozna przettumaczy¢ jako ,,niech oddadza czes¢” (ho
fissatise) Twojemu Imieniu. Pierwsze tlumaczenie biblijne (przed przesladowania-
mi) stanowi juz bardziej standardowe okreslenie ,,uswig¢ Imie¢ swoje”.

Od XIX w. stowa modlitwy przyjmuja posta¢ wersji standardowej dla wszyst-
kich, niezaleznie od wyznania. Wersja z 1841 r. moze by¢ przettumaczona jako
»hiech caly §wiat pozna” (hai) Twoje Imi¢. Wersja z roku 1851 jest bardzo podobna
do tlumaczenia biblijnego ,,uswie¢” (hasino) Twoje Imi¢. Poprawiona wersja Biblii
z 1865 r. oddaje to juz jako ,niech sie §wieci” [czas przyszty] (hohamasinina). Ka-
techizm Betsimisaraka z 1866 r. oddaje to stowem w innej formie gramatycznej,
cho¢ pochodzacym z tego rdzenia (ankamasino).

Stopniowo jednak nawet w katechizmach katolickich i w katolickich ttumacze-
niach Pisma Swietego przyjmowala sie wersja z Biblii protestanckiej. Wida¢ to juz
w katechizmie z roku 1880. A ostateczna obecna forma gramatyczna wystepuje
w katechizmach od roku 1908. Wida¢ to w pdzniejszych wersjach z roku 1916,
1940, 1944. W takiej formie przyjeto sie zarowno w pierwszym, jak i w poprawio-
nym wydaniu Biblii w ttumaczeniu katolickim. W nowym wydaniu jedynie poda-
no ,,imi¢” z duzej litery (Anaranao), tak samo jak w tlumaczeniu ekumenicznym.
Taka wersje przyjmuja wszystkie cztery Ko$cioly zrzeszone w malgaskiej radzie
ekumenicznej, a wigc taka jest rowniez wspolna wersja ekumeniczna.

Nie napotykamy zasadniczych problemoéw jezykowych przy ttumaczeniu okre-
$lenia ,,Imi¢ Twoje”. Poza pewnymi réznicami wynikajacymi z dopracowywania
pisowni i gramatyki nie byto tu zadnych dylematéw. Nic dziwnego. Jest to zwrot
tak popularny, ze kwestie te byty juz dawno rozstrzygniete w jezyku méwionym.

Jednakze z perspektywy teologicznej sprawa nie jest taka prosta. Co moglo
oznacza¢ ,Imi¢ Boze” w rozumieniu jezyka malgaskiego? Uwarunkowane to
jest kulturowym odniesieniem do imion na Wielkiej Wyspie. Imie¢ stanowi dla
Malgasza bardzo wazny punkt odniesienia. Cho¢ w oficjalnych dokumentach,
np. paszportach, na Madagaskarze uzywa si¢ dwuczlonowych okreslen kazdego
cztowieka, trudno je jednak nazywa¢ imieniem i nazwiskiem w naszym znacze-
niu. Jeszcze z ,imieniem” mozna by si¢ zgodzi¢. Istnieje pewna grupa stow, ktore

pelnia role podobng do naszych imion. Jednakze z ,,nazwiskiem” sprawa wyglada
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zupelnie inaczej. Kazda osoba otrzymuje swoje wlasne ,nazwisko”. W rodzinie
kazde dziecko ma inne. Najczesciej wyraza ono pewne zyczenie, np. pomyslnosci
czy szczg$cia w zyciu, albo odwoluje si¢ do jakich$ waznych wydarzen z zycia
kraju lub rodziny, albo przypomina jaki$ z przymiotéw Bozych lub cech odzie-
dziczonych po przodkach. Z imieniem Malgaszow wiaze si¢ jeszcze inna kwestia.
Nie jest ono niezmienne na cale zycie. Niekiedy malemu dziecku nadaje si¢ imie
tymczasowe. W rejonach bardziej oddalonych od wielkich miast do dzi$ spotyka
sie przypadki nadawania malym dzieciom imion w rodzaju ,kot’, ,,pies’, czy ja-
kie$ inne stworzenie. Mialo to w przeszlosci wprowadza¢ w btad zte duchy, kté-
re moglyby wyrzadzi¢ krzywde matemu dziecku (np. zesta¢ chorobe). Pdzniej,
w wieku kilku lat nadawano imiona ,,dziecig¢ce’, ktére pdzniej mogty nabra¢ po-
wazniejszego statusu, gdy dana osoba dorosta. Np. popularne imi¢ chtopca Koto
stawalo si¢ Rakoto albo Zenskie imie malej dziewczynki Soa otrzymywato forme
Rasoa. Dodanie przedrostka ,Ra” oznaczalo wlasnie uznanie doroslosci danej
osoby. Z ,nazwiskami” dzisiaj sprawa juz sie troch¢ unormowala, ale tradycyjnie,
gdy osoba otrzymywala jaka$ wazng role w spoleczenstwie albo gdy na przyklad
krol obejmowal wtadze, przyjmowal nowe ,,nazwisko”, ktore mialo mowic o wiel-
kosci jego samego lub jego krolestwa, np. Andrianampoinimerina (tzn. wladca
upragniony przez Merinéw).

Zwyczaj ten do dzi§ sprawia pewne problemy w przypadku zalatwiania roz-
nych formalnos$ci w urzedach lub np. w ksiegach metrykalnych w regionach ma-
jacych mniej kontaktéw spotecznych. Podaje si¢ tam czgsto imi¢ tymczasowe, do
ktdérego nie przywiazuje sie wiekszej uwagi, albo np. imie jakiej$ waznej osoby, np.
misjonarza®’.

Jakie w tym kontekscie skojarzenie teologiczne wywotywato wymawianie stowa
»Imi¢” — Anarana? Nie jeste$Smy dzi§ w stanie szczegélowo tego przesledzi¢. Po-
niewaz jednak oba najczesciej uzywane stowa oznaczajace Boga na Madagaskarze
s3 imionami ,,objasniajacymi” pewne atrybuty Najwyzszego Bytu, wiec wydaje sig,

ze moga one mie¢ wiele wspolnego z biblijng i starozytna teologia ,,Imienia Boze-

32 Styszatem np. o nadaniu dziecku na chrzcie imienia ,,O. Stanistaw Oller OMTI’, facznie z ,,0jciec” i ,,OMT”,
ku uczczeniu cenionego misjonarza. Pézniej zapewne dziecko otrzyma inne ,,doroste” imie. Inng kwestiag
przy okazji ksiag metrykalnych, a zwlaszcza chrztu $w., jest podawanie blednego ojca, np. ojca matki, czyli
dziadka dziecka. Nie $wiadczy to o kazirodztwie, ale o pragnieniu ukrycia imienia faktycznego ojca, aby
w przysztoéci nie domagal si¢ praw do dziecka.
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go™®. Biblijnie ,,Imie Boze” to sam Bég. Temu ,,Imieniu” mozna stuzy¢, przed nim
mozna kleka¢, mozna si¢ tez mu sprzeniewierzy¢. Jest ono pewnym ,,objawieniem”
Boga, jego epifanig. Czci¢ wiec ,,Imi¢ Boze” oznaczalo czci¢ samego Boga, nie nad-
uzywajac Jego imienia wlasnego. W tym znaczeniu to wezwanie relatywizowalo
jakby spory wokdt Andriamanitra i Zanahary, odsylajac do glebszej rzeczywistosci
niz tylko wskazywanej przez te dwa pojecia.

Poza kwestig ,,imienia’, wiecej trudnosci rodzito stowo ,,uswieci¢”. Podobnie
jak we wczeéniejszym fragmencie, dwie najstarsze wersje dopuszczaja wigcej spe-
kulacji. W uzywanym okresleniu zawiera si¢ w pewien sposob wymiar dziekczy-
nienia lub unizenia si¢ przed Bogiem. Jest tez wyrazone misyjne pragnienie, aby
poznal je caly $wiat. Dobrze oddaje to chyba starotestamentalne rozumienie stowa,
ktdre oznaczalo pewne oddzielenie od $wiata, pewng niedostepnos¢ dla cztowieka.

Samo stfowo méwiace o ,,uswigceniu” Bozego Imienia jest po dzi$ dzien trudne
do wyjasnienia, nawet w tak teologicznie zaawansowanych jezykach, jak polski
czy inne jezyki europejskie. Kto ma ,,us§wieca¢” to Imi¢ Boze? Forma aorystu uzyta
w tekscie greckim zdaje si¢ wskazywac¢ na jednorazowe dzialanie Boga w przy-
sztosci. Nie wyklucza ona jednak dzialania ludzkiego®. Na poziomie wyjasnie-
nia duchowego mozna pisa¢ o ,,uczczeniu” Bozego Imienia w naszym zyciu, czy
o ,wywyzszaniu” Go w modlitwie. Na poziomie jezykowym w wersji malgaskiej
pozostaniemy tu przy stwierdzeniu, ze w jezyku malgaskim przyjeto sie stowo od-
wolujace sie do zrodlostowu oznaczajacego ,,$wietos$¢™

Od polowy XIX w., czyli juz pod wyraznym wplywem dzialalnosci misyjnej
zaczyna sie wyksztalcac okredlenie przymiotnikowe i rzeczownikowe ,,swiety/a” —
Masina. Zwrot hohamasinina anie (,,niech sie $wieci”) przyjmuje si¢ praktycznie po
$mierci krolowej Ranavalony, czyli wtedy, gdy misjonarze ponownie moga przyby¢

na wyspe. Wezesniej, np. w katechizmie Dalmonda z roku 1841 r., wprowadzano

3 Por. R. Dziura, Imig Boze, EK, t. 7, kol. 59-61; J. Szlaga, Imig Boze w Pismie Swigtym, tamze, kol. 61-62;
H. Seweryniak, Imig¢ Boze w teologii, tamze, kol. 62-63; H. Cazelles, Imi¢ — Stary Testament, w: X. Leon-
Dufour (red.), Stownik teologii biblijnej, Poznan, Warszawa 1973, s. 321-324; J. Dupont, Imi¢ - Nowy
Testament, tamze, s. 324-326; J.A. Emerton, Imiona Boga w Biblii Hebrajskiej, w: B.M. Metzger, M.D.
Coogan, Stownik wiedzy biblijnej, Warszawa 1997, s. 241-243; R. Fuller, Imiona i nadawanie Imienia, w:
tamze, s. 243; J. Daniélou, Teologia judeochrzescijariska. Historia doktryn chrzescijariskich przed Soborem
Nicejskim, Krakow 2008, s. 205-220.

* Por. A. Paciorek, Ewangelia wedtug swigtego Mateusza, rozdzialy 1-13. Wstep, przeklad z oryginatu,
komentarz, Czgstochowa 2005 (seria: Nowy Komentarz Biblijny, t. 1, cz. 1), s. 267-277.
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tez inne okreslenia. Jednak wersje tworzone poza samg Wielkag Wyspag, np. na Reu-
nion lub na Nosy Be, nie byly po prostu powszechnie znane. Nic wigc dziwnego,
ze stale powstawaly nowe warianty. Pewnym wyjatkiem moze by¢ wersja z roku
1866. Jesli jednak pamietamy, Ze jest to katechizm tworzony w dialekcie Betsimisa-
raka, to nie powinno to wzbudza¢ szczegolnych kontrowersji. Do dnia dzisiejszego
spotyka sie pewne roznice migdzy tymi dialektami, a co dopiero méwic o okresie,
kiedy jezyk standardowy zaczynal sie dopiero ksztaltowaé, a ludy Wschodniego
Wybrzeza nie mialy tak czestych kontaktéw z ludnoscig Ptaskowyzu Centralnego.
Tak czy inaczej jest to tylko kwestia nieco innej formy gramatycznej, a nie réznic
w pojeciach. Powszechnie przyjeta wersja powstata wiec w latach szes¢dziesiatych
XIX w., cho¢ jeszcze w latach siedemdziesiatych stosowane byly takze inne wersje.

Jednak ujednolicona wersja tego wezwania utrwalita si¢ na dlugo przed podbojem

kolonialnym.
Przyjdz Krélestwo Twoje
K'1657 Vahoiiachanau hoavi aminay (Ny vahoakanao ho avy aminay)
K 1785 I fansaq-ano avi aminaie (Ny fanjakanao ho tonga aminay)
BP 1835 Ampandrosoy ny fanjaka’ nao
K 1841 Mantzaka aminei abi
K 1851 Ampiavio ny fanjaka nao
BP 1865 ho tonga anie ny fanjakanao
K 1868 ampiavio ny fanjakanao
K 1880 ho tonga anie ny fanjaka’ nao
K 1908 ho tonga anie ny fanjakanao
BK 1938 ho tonga anie ny fanjakanao
EEM ho tonga anie ny fanjakanao
FLM ho tonga anie ny fanjakanao
FJKM ho tonga anie ny fanjakanao
EKAR ho tonga anie ny fanjakanao
MM ho tonga anie ny fanjakanao

Wezwanie modlitewne btagajace Boga, aby przyszlo Jego Krolestwo, ma szcze-
golne znaczenie w kontekscie misyjnym, gdzie wickszo§¢ mieszkancéw nie jest

jeszcze chrzescijanami. Moze ono mie¢ nawet wydzwigk polityczny. Dzi§ na nowo
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podkresla si¢ ten wymiar w teologii misji**. W katolickiej teologii do czaséw So-
boru Watykanskiego II praktycznie zréwnywano ,,Krolestwo Boze” z Kosciotem
rzymskokatolickim.

Osiemnastowieczna wersja katechizmu oddaje to wezwanie stowami o wia-
dzy - krolestwie: fanjakana, ktore zaprasza sie do przyjscia: niech do nas przyj-
dzie. To stowo fanjakana przyjmie si¢ juz na trwale. Pierwsze tlumaczenie biblijne
zapraszalo, aby Bog ,,rozwingl” swoje krolestwo wsrdod nas. Wersja katechizmu
z 1841 r. wyrazala to w formie imperatywnej ,,kréluj nad nami”. Wersja z 1851 r.
bardziej prosila, aby ,sprawil nadejscie” swego krolestwa. Poprawiona wersja bi-
blijna z 1865 r. wprowadzita juz standardowa wersje. Cho¢ jeszcze katechizm Bet-
simisaraka z 1866 r. probowal trzymac si¢ wersji z 1851 r., to jednak oddzialy-
wanie tradycji biblijnej i osrodka z Plaskowyzu Centralnego bylo mocniejsze. Od
lat osiemdziesigtych XIX w. w katechizmach mamy juz wersje z poprawionej Bi-
blii protestanckiej. Doszly jeszcze minimalne zmiany w stylu zapisu. Katechizm
z 1908 r. zawieral juz dokladnie forme gramatyczna, jaka istnieje do dzis. Za ta
wersjg poszly tez zaréwno tlumaczenia katolickie Biblii, jak i ttumaczenie ekume-
niczne. Taka sama forma przyjeta sie tez wsrdd wszystkich Kosciotéw skupionych
w malgaskiej radzie ekumenicznej.

Kolejny raz spotykamy sie z wieksza trudnoscia jezykowa w najstarszym prze-
kfadzie. Najpierw trudno powiedzie¢, dlaczego ttumacz zdecydowat si¢ oddac ter-
min ,krélestwo” w znaczeniu ,,twoj lud” - Vahoiiachanau (dzi§ vahoakanao). Jest
to ciekawa sugestia teologiczna. W naszych warunkach okreslenie krélestwa rozu-
miemy bardziej jako pewien system sprawowania wladzy na okreslonym terenie.
Jednak Kroélestwo Boze to nie teren. Bez watpienia okreslenie Krdlestwa Bozego
jako ludu Bozego jest ciekawe i moze zosta¢ uznane za poprawne. Moze nawet
blizsze stowom Pana Jezusa, zZe jest ,,nie z tego $wiata” (J 18,36).

W przeszlosci, a zwlaszcza w XIX w.,, na pewno gléwny wplyw na rozumienie
tego stowa mial dwczesny system wtadzy. Stowo ,krélestwo” odwoluje si¢ do po-
staci krola. Oficjalnie tytut ten zostal nadany Radamie I przez Brytyjczykow, kto-

rzy chcieli przez jego posrednictwo rozwija¢ swe wplywy na Madagaskarze, kon-

* Por. W. Kluj, Misjologiczne perspektywy teologii krélestwa Bozego w nauczaniu encykliki Jana Pawla
IT ,,Redemptoris missio”, CT 71 (2001) nr 4, s. 99-116; Tenze, Cel misji w perspektywie teologii Krélestwa
Bozego, ,Lumen Gentium. Zeszyty Misjologiczne” 32 (2012) nr 1, s. 132-149.
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kurujgc w tym z Francuzami®. Jednakze uzywacie tego stowa nie ograniczalo sie
jedynie do koronowanej gtowy. Odnosi sie do kazdego wladcy, réwniez lokalnego.
Na wyspie stale trwaly walki réznych grup o wtadze nad poszczeg6lnymi regiona-
mi. Pociggaly one za sobg $mier¢ wielu oséb. Wedlug relacji Merindw niektdrzy
krolowie jednak zastugiwali na szczegolny szacunek z powodu rozszerzania swej
wladzy (a posrednio wladzy wszystkich Merinéw). Byt takim na pewno Radama I.
Trochg jednak inaczej byto z krélowa Ranavalona I. Nie tylko wyrzucila ona misjo-
narzy z wyspy, ale przesladowata réwniez wielu swoich ziomkoéw, réwniez ze swej
wlasnej grupy etnicznej. W jej przypadku walka o wladze, a potem o jej utrzyma-
nie, niewiele miata wspélnego z rzadami dla dobra ludu.

Z perspektywy teologicznej zastanawia¢ si¢ mozna, jaki obraz Bozego Krdle-
stwa mieli wtedy Malgasze stuchajacy takich stow. Dzis jest juz wigksza $wiado-
mos$¢ tresci wiary chrzescijanskiej. Wtedy byto to prawdopodobnie odniesienie do
czego$, co znali ze swej rzeczywistosci. Wladcy nie nalezeli do szczegdlnie umito-
wanych postaci. Raczej starano sie zachowa¢ wobec nich pewien dystans, a jedynie
w czasach wojen uciekano si¢ pod ich patronat. Te realia s3 chyba podobne do
tych, jakie znamy z historii Europy. A jednak przeciez udato si¢ w konicu wyksztat-
ci¢ poprawne rozumienie tych stéw. W tym kontekscie ani osoba kréla/krélowej,
ani podleganie wladzy krélewskiej nie stanowilo zadnego pozytywnego, czy entu-
zjastycznego wymiaru zycia.

Inng teologiczng trudno$¢ w tym najstarszym tekscie sprawia thumaczenie we-
zwania ,,przyjdz — niech przyjdzie” terminem hoavi (dzi$ ho avy). Wedlug auto-
réw opracowania najstarszego katechizmu* oznacza on bowiem raczej nadejscie
w niedobrym celu, zaatakowanie. Takie sformutowanie wypacza wigc sens modli-
twy, bo oznacza w rzeczywistosci: ,Jwdj lud niech przyjdzie nas zaatakowac”. Nic
dziwnego, ze stuchajacy tych stéw mogli si¢ obawia¢ Boga chrzescijan. Pdzniejsze
wersje przyjmuja juz raczej termin oznaczajacy wladze badz to w wersji czasow-

nikowej manjaka (rzadzi¢), badz rzeczownikowej fanjakana (krélestwo — obszar

% Piszac o osobie krola, warto zwrdci¢ uwage na wymiar feministyczny. Na Madagaskarze nie bylo
wigkszych probleméw z wladzg sprawowana przez kobiety. Wérod 7 wladcow w XIX w., obdarowanych
tytulem krolewskim, byly az 4 kobiety. Dwie z nich odegraly do$¢ znaczaca role - Ranavalona I
(»krwawa”) oraz Ranavalona II (ktdéra jako pierwsza z rodu krélewskiego przyjeta chrzest i stala si¢
»apostolka” swego ludu).

37 Munthe, s. 181.
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czyjej$ wladzy). Dzif jest to stowo stosowane w nazwach wielu urzedéw (fanjaka-
na) na oznaczenie cywilnej wladzy swieckiej.

W tym przypadku nie bylo problemu z ,,my” inkluzywnym, bo oczywiscie
w tym ,,my” nie jest zawarty Bdg, ktorego prosimy, aby do nas przyszedl. Wystepu-
je tu poprawnie ,,my” ekskluzywne.

Ciekawy wariant ttumaczenia tego okreslenia znajdujemy jeszcze w pierw-
szym tlumaczeniu Nowego Testamentu z roku 1830. Wystepuje tam ampandrosoy
(wprowadz). Podkresla ono, ze gtéwna inicjatywa tego wprowadzenia Krolestwa

Bozego w nasze ziemskie realia jest istotowo dzietem Bozym, a nie ludzkim.

Badz wola Twoja jako w niebie, tak i na ziemi

K 1657 Fiteian nau hoefaiz anghe® an tane toua andanghitsi (Ny Fitiavanao ho
tanteraka any an-tany toy (ny any) an-danitra)

K 1785 Amorompo-ano ho efa iz an tanne oucoua an-Danghitsi (Ny sitraponao ho
tanteraka eto an-tany tahaka ny any an-danitra)

BP 1835 Atavy ny fankasitrahanao ety an-tany, tahaky ny any an-danitra

K 1841 Zaha tianau atovu efa antete tane karaha an Danghitsh

K 1851 Atovo ny sitrapo nao aty an-tane karaha an-danitra

BP 1865 Hatao anie ny sitraponao ety an-tany tahaka ny any an-danitra

K 1868 ataovy ny sitra-po nao ety an tany tahaky ny any an-danitra®

K 1880 ho tanteraka anie ny sitrapo nao ety an-tany, tahaky ny any an-danitra

BK 1938 ho tanteraka anie ny sitra-ponao ety an-tany tahaka ny any an-danitra

BE 2003 hatao anie ny sitraponao, eto an-tany tahaka ny any an-danitra

BK 2011 hatao anie ny sitraponao, eto an-tany tahaka ny any an-danitra

EEM hatao anie ny sitraponao: ety an-tany tahaka ny any an-danitra

FLM hatao anie ny sitraponao ety an-tany tahaka ny any an-danitra

FJKM hatao anie ny sitraponao ety an-tany tahaka ny any an-danitra

EKAR ho tanteraka anie ny sitraponao: ety an-tany tahaka ny any an-danitra

MM hatao anie ny sitraponao, ety an-tanytahaka ny any an-danitra

¥ K 1657 A i B oraz D maja fiteian nau, K 1657 C ma fitejannau. K 1657 A, B i C maja anghe, K 1657 D
ma angh.

¥ W wersji Betsimisaraka (K 1866) jest inaczej: Ny tafo nao ano ho efa ambony ny tany ohatra ny an-
-danitra.
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Najstarszg wersj¢ mozna by przettumaczy¢ dostownie jako ,,Niech to, co ko-
chasz, spelnia si¢ na ziemi i w niebie”. W warunkach bardzo kroétkiego pobytu na
wyspie i okoliczno$ci bardzo niedogodnych dla prac nad tekstem tak bardzo wy-
magajacym specyficznej terminologii wybrano ciekawe okreslenie ,woli Bozej”
Nieco inaczej oddal to katechizm osiemnastowieczny. Dostownie byto to ,,Niech
pragnienia Twego serca spetnig si¢ na ziemi i w niebie”. Jeszcze inaczej, tez cieka-
wie, oddalo to pierwsze tlumaczenie biblijne: ,Wprowadz swoje porzadki na zie-
mi, tak jak w niebie”. Ze zwrotem tym mial réwniez problem katechizm z 1841
r., ktérego tlumaczenie mozna odda¢ jako ,Wszystkie Twoje pragnienia niech
sie spetnia tu na ziemi i réwniez w niebie”. Blizszy ostatecznie wybranej wersji
stowa ,,wola” byl tekst z roku 1851 r., ktéry mozna by przettumaczy¢ dostownie
»Czyn swa wole na ziemi, tak jak w niebie”. Wystepuje w nim juz stowo sitrapo,
ktére pdzniej zostanie przyjete, cho¢ w nieco innym uktadzie gramatycznym
calego zdania.

Poprawiona wersja Biblii protestanckiej wprowadzita pewien standard do pro-
testanckiej modlitwy. Formuta, ktéra zostala uzyta, a ktéra mozna by przettuma-
czy¢ juz jako ,,Niech Twoja wole czyni si¢ na ziemi, tak jak w niebie”, stata si¢ re-
gula modlitwy uzywang réwniez w pdzniejszych korektach tlumaczen biblijnych.
Te formule przyjeto tez pdzniej tltumaczenie ekumeniczne oraz — nawet — nowe
ttumaczenie katolickie. Rowniez trzy pozostale wspdlnoty (poza Kosciotem kato-
lickim) uzywaja tego tekstu w swych oficjalnych modlitwach. Tak samo wspdtcze-
sna modlitwa ekumeniczna.

Tradycja katolicka szta troch¢ inng drogg. Oczywiscie katechizm Betsimisaraka
byt troche inny, bo skierowany do innej grupy. Ostateczng wersje katolicka wi-
dzimy juz w katechizmie z 1880 r., a wigc jeszcze z czasow przed pierwsza wojna
z Francja. W kolejnych katechizmach byly jeszcze drobne korekty, typu faczna lub
rozdzielna pisownia sitra-ponao. Te tradycje kontynuowalo pierwsze katolickie
ttumaczenie biblijne. Formuta ta zostala przyjeta do liturgicznej modlitwy Koscio-
ta katolickiego. Poprawione ttumaczenie katolickie poszlo za wersjg ekumeniczng,
tzn. hatao zamiast ho tanteraka oraz eto zamiast ety. Wida¢ w tym duze otwarcie
katolikéw na sprawy ekumeniczne.

W pewnym sensie to drobnostka, ale z perspektywy teologicznej zastuguje réw-

niez na uwage ta zmiana okreslnika miejsca z ety na eto, przyjeta najpierw w eku-
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menicznym ttumaczeniu Biblii, a potem réwniez w nowej wersji katolickiej. Jest
to jakby ,,blizsze” lokalizowanie tej ziemi, na ktorej ma si¢ spetnia¢ wola Boza. Ta
ziemia jest geograficznie blizsza méwigcemu te stowa.

Mamy tu do czynienia z nieco dluzszym tekstem, jednak druga cze$¢ tego zda-
nia (o niebie i ziemi) nie niesie ze sobg specjalnych trudnosci, ani jezykowych, ani
teologicznych. Pomijajac tu kwestie réznic w zapisach gramatycznych, zasadniczo
nie bylo problemdéw spornych w odniesieniu do ,,ziemi” i ,,nieba”. Drobna réznica
pojawita sie dopiero w latach dziewig¢dziesigtych XX w., przy okazji ekumenicz-
nego tlumaczenia Biblii. Jak w zagadnieniach wspomnianych wyzej, w tym okresie
fundamentalne kwestie jezyka byly juz w tym wzgledzie ustandaryzowane.

Troche trudniej byto jednak z ,Wolg Bozg”. Nie byl to chyba problem jedynie
jezyka malgaskiego. Warto pamigtaé, ze to wezwanie wystepuje jedynie w wersji
Mateuszowej. Lukasz w swej Ewangelii je opuscil. Kwestig nie do konica doprecy-
zowang w tek$cie modlitwy jest, czy ta wola Boza ma si¢ urzeczywistnia¢ ,,posréd”
ludzi czy ,poprzez” ludzi. Wydaje si¢, ze oba wymiary sa obecne.

Nawet w naszych realiach trudno jest niekiedy stwierdzi¢, co bylo wolg Boza,
a co tylko Bozym dopustem. Jesli trudno to wyjasni¢, to tym trudniej bylto stwo-
rzy¢ odpowiednie pojecie. Nic dziwnego, ze pierwsi ttumacze mieli z tym problem.
Stad tez okreslenie woli Bozej przez Fiteian nau (,,to, co kochasz”) w najstarszym
katechizmie wydaje si¢ ciekawe. Ttumacz drugiego katechizmu réwniez musiat
sie z tym zmierzy¢. Sktonit si¢ on ku Amorompo-ano, czyli ku ,,pragnieniom Bo-
skiego serca”. W pierwszej Biblii wystepowalo Atavy ny fankasitraha’nao, ktore
zwracalo uwage bardziej na wprowadzenie wlasciwych porzadkéw. W katechi-
zmie Dalmonda z 1841 r. mamy pewne nawigzanie do tej najstarszej wersji Zaha
tianau — niech Twe pragnienia, to co kochasz, si¢ spelnia. Dopiero katechizm
z 1851 r. wprowadzil stowo, ktére pdzniej przyjeto si¢ jako standardowe - sitrapo
(zgadzac si¢), z dodatkiem ,, Twoja” — nao. Wersja dla Betsimisaraka z roku 1866
ma co prawda jeszcze inne okreslenie tafo nao, ale mozna to uznac za odmienng
wersje dialektyczng. W pdzniejszych wersjach stopniowo przyjmuje si¢ juz wola
- sitrapo. Na tym przykladzie wida¢ dobrze stopniowy rozwoéj malgaskiego jezyka
teologicznego.
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Chleba naszego powszedniego daj nam dzisiaj

K 1657 Mah.oumeho hanau anrou an{ou abinai hane antsica (Manomeza ianao
[amin’ ny] andro anio ny hanina rehetra [ho] anay)

K 1785 Mahome anaie [albo] anahenais anrou-anne mouse abi (Manomeza anay
androany ny mofo rehetra)

BP 1835 Omeo anay anio izay fihina’nay isa-nandro

K 1841 Ameu zahei nankihia zaka ziabi ni vatan nei ni arumi nei*

K 1851 Omeo zahay aneto ny hani’nay isan-andro

BP 1865 Omeo anay anio izay hanina sahaza ho anay

K 1868 Omeo anay anio ny hani’ nay isan’ andro

K 1880 Omeo anay anio ny hani’ nay isan’ andro

BK 1938 Omeo anay anio ny hanina sahaza ho anay

BE 2003 Omeo anay anio ny hanina sahaza anay

BK 2011 Omeo anay anio ny hanina sahaza anay

EEM Omeo anay anio izay hanina sahaza ho anay

FLM Omeo anay anio izay hanina sahaza ho anay

FJKM Omeo anay anio izay hanina sahaza ho anay

EKAR Omeo anay anio ny haninay isanandro

MM Omeo anay anio ny hanina sahaza anay

Choc¢ stowa rozpoczynajace druga czes¢ ,Modlitwy Panskiej” wydaja si¢ bardzo
proste i zwyczajne, niekoniecznie tak samo musi by¢ w jezyku i kulturze malga-
skiej. W kwestii sformulowania ,,daj nam dzisiaj” (omeo anay anio) praktycznie
od samego poczatku panowala jednomyslnos¢. Nie byly to pojecia wykraczajace
poza codzienne rzeczywistosci. Stowa ,,dzisiaj” i ,,daj” s3 tak powszechne, Ze nie
sprawialy Zadnej trudnosci.

Juz najstarsza wersja katechizmowa uzywata my inkluzywnego, oznaczajace-
go w tym przypadku modlitwe za wszystkich ludzi zyjacych na Madagaskarze.
Od pierwszej wersji wystepowalo zawsze inkluzywne, obejmujace wszystkich
(o ktorych sie¢ mysli w czasie modlitwy, nie tylko chrzescijan). Wedlug autoréw
opracowania najstarszego katechizmu w zwrocie tym zostaly pomieszane zaimki

dzierzawcze.

4 W wersji Betsimisaraka z 1866 r. wida¢ wplywy tej wersji Sakalawa: Amio zahay niany ny haninay
isanandro.
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Jednak nie tak prosto bylo z ,,naszym chlebem powszednim”. Z powodu braku
»chleba codziennego” na wyspie, stowa te musialy zosta¢ wyrazone jakos inaczej*'.
Na Madagaskarze chleb zbozowy nie stanowi podstawy positkow, jak w realiach
europejskich*2. Trzeba bylo znalez¢ inne stowo, ktére w miar¢ wiernie oddawatoby
pierwotny sens slow Pana Jezusa. Juz w najstarszej wersji nie ma ,,chleba’, ale jest
»positek, pozywienie” (hane, dzi§ hanina). Osiemnastowieczna wersja wprowadzi-
ta do modlitwy ,,chleb” (mouse - dzis mofo), ale powszechnie ten wariant si¢ nie
przyjal. Ciekawg wersje przyjmuje w tym wzgledzie pierwsze thlumaczenie biblijne
»to, co zazwyczaj jemy” (fihina). Katechizm Dalmonda z 1841 r. oddaje to stowa-
mi ,,to, co posila nasze cialo”. Stowo hanina, ktére pdzniej przyjmie sie jako stan-
dardowe, wprowadza na nowo katechizm z roku 1851. Katechizm Betsimisaraka
z 1866 r. bardzo wyraznie idzie za wersja z 1841 r.

Poprawione wydanie Biblii z roku 1865 wprowadza standardowa wersje ca-
tego sformulowania, ktora przyjmie si¢ w kregach protestanckich: ,,odpowiedni
pokarm, ktérego potrzebujemy” (izay hanina sahaza ho anay). Stowo ,,odpowied-
ni” (sahaza) przyjeto si¢ w kregach protestanckich. W doslownym tlumaczeniu
mozna to odda¢ jako ,,odpowiedni pokarm dla nas” W wersji katolickiej uzyto
innej wersji gramatycznej, ktérg mozna by dostownie oddac jako ,,nasz pokarm
kazdego dnia”. Sg to oczywiscie minimalne rdéznice, ktére by¢ moze przyjely sie
w réznych wersjach, aby podkresli¢ odrebnos¢ od ,,konkurencyjnej” tradycji. Nie
liczac drobnych zmian polegajacych na Iaczeniu stéw, najstarszg standardowg ka-
tolicka wersje tego fragmentu modlitwy spotykamy w katechizmie z roku 1880
i nastepnych.

W wersjach biblijnych zauwazy¢ mozna wigksze podobienstwo. Pierwsza wer-
sja katolicka przyjeta zasadniczo wersj¢ protestancka z malg réznicg gramatyczna

rodzajnika ny zamiast zaimka izay. Uzyte zostalo stowo sahaza, ktérego nie bylo

1 Warto poréwnaé przystowia malgaskie w sekcji poswieconej pozywieniu: P. de Veyriéres i G. de
Méritens, Le livre de la sagesse malgache. Proverbes, dictons, sentences, expressions figurées et curieuses,
Paris 1967, s. 445-462.

# Przy tej okazji mozna by si¢ tez zastanawia¢, na ile nasz polski chleb stal si¢ odpowiednikiem
podstawowego skladnika pokarméw w Palestynie czaséw Pana Jezusa. Uczac modlitwy, Pan Jezus nie miat
przeciez na mysli polskiego chleba, ani francuskiej bagietki. Na ile nasza piekna polska symbolika chleba
»powszedniego”, ktory podnosi si¢ ,,z ucalowaniem’, gdy spadnie ze stolu, jest wytworem naszej kultury,
ana ile wyraza bezpo$rednia my$l biblijna? Ta symbolika przyjeta sie w tej modlitwie, cho¢ nieco zmienita
chyba pierwotne znaczenie tekstu z czaséw Jezusa.
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w katechizmowo-liturgicznych wersjach katolickich. Ttumaczenie ekumeniczne
poszlo za wersjg protestancka, opuszczajac odniesienie do przysztosci wyrazone
przez ho. Za t3 samg wersja poszlo tez nowe ttumaczenie katolickie®.

W wersjach modlitewnych protestanci pozostali przy dawnym biblijnym tlu-
maczeniu, z ilay. Katolicy za$ poszli za odmienng tradycja Kosciola, gdzie formuta
modlitewna brzmi niekiedy inaczej niz biblijna.

Z perspektywy teologicznej trzeba si¢ chwile zatrzymac nad symbolika chleba.
Co oznacza¢ ma ta piekna symbolika w tekscie ,,Modlitwy Panskiej”? Jak daleko
mozna w tym wzgledzie i§¢ z inkulturacja pojec?

Podstawowym skladnikiem pozywienia Malgaszéw jest bez watpienia ryz. Eu-
ropejski chleb nie byl w przeszlosci znany. Wystarczy spojrze¢ do jakiegokolwiek
zbioru przystow, czy malgaskich opowiadan, aby znalez¢ przerdzne historie praw-
dziwe i symboliczne ukazujace znaczenie tego pozywienia. Nie ma na Madagaska-
rze zadnego waznego positku bez ryzu. Spotkalem sie¢ nawet ze stwierdzeniami, ze
kto$ nie jadl juz od kilku dni, w znaczeniu nie jad! ryzu, tylko inne ,,uzupetniajace”
potrawy. O ile w przypadku ustanowienia Eucharystii substancja chleba wydaje
sie by¢ istotowo zwigzana ze sprawowaniem $wigtych tajemnic, o tyle w interesu-
jacym nas teksécie wydaje si¢ by¢ po prostu synonimem codziennego pozywienia.

Wydaje sie, Ze na tym etapie procesu inkulturacyjnego w tradycji katolickiej
wigksze teologicznie znaczenie ma wersja facinska (katechizmowo-liturgiczna) niz
tekst biblijny. W tekscie biblijnym kluczowym stlowem pozostaje epiousios*. Hie-
ronim w Wulgacie przelozyl to stowo raz jako supersubstantialis (Mt 6,11), a dru-
gim razem jako quotidianus (Lk 11,3). Chodziloby wiec zar6wno o chleb material-
ny, jak i duchowy. Tak wigc gdy jedne interpretacje podkreslaja aspekt czasowy,
inne ide¢ koniecznosci. Ks. Paciorek podsumowuje to zagadnienie nastepujaco:
»Pokarm, o ktory prosimy, to przede wszystkim niezbedne dla egzystencji ciele-
snej pozywienie. Jednakze w kontekscie egzystencji w krdlestwie, sens wyrazowy
dostowny nalezy wzbogaci¢ znaczeniem symbolicznym: Stowo Boze oraz Eu-
charystia sa takze niezbedne dla egzystencji chrzescijanina oraz jego wzrastania

w krélestwie™. Wydaje si¢ wiec, ze malgaski wybor zaréwno hanina (pokarm),

# Dla uproszczenia opuszczamy tu objasnienia zawarte w aparacie krytycznym w przypisach.
* Szerzej o dyskusjach wsrod biblistow por. A. Paciorek, dz.cyt., s. 273-274.
8. 274.
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jak i isanandro (codzienny) oddaje tres¢ ducha modlitwy. We wspdlnej modlitwie
jednak z protestantami (modlitewnik Miara-Mizotra) katolicy ustepuja i modlg si¢
tekstem bardziej biblijnym.

Z innych miejsc $§wiata, gdzie réwniez nie ma ,,powszedniego chleba’, znane
s3 proby odmiennego tlumaczenia tego pojecia. Dyskutowano na przyklad nad
stosowaniem w kontekscie misji eskimoskich stéw ,foki naszej powszedniej™*.
Byly tez analogiczne proby refleksji nad stosowaniem w Eucharystii milu zamiast
chleba* lub tradycyjnego afrykanskiego piwa zamiast wina.

Na Madagaskarze ten problem teologiczny wspdlnota wierzacych rozwiaza-
fa posrednio. Nie pokuszono si¢ o wprowadzenie w tym miejscu sformutowa-
nia ,,ryzu naszego powszedniego’, ale réwniez nie wprowadzano nie majacego
w tym kontekscie wielkiego znaczenia symbolicznego ,,chleba”. Poza katechizmem
osiemnastowiecznym, przyjeto si¢ uzywac stowo znaczace ,,pokarm, pozywienie”

(hanina).

Odpus¢ nam nasze winy,
jako i my odpuszczamy naszym winowajcom

Amanhanau manghafaca hanay ota antsica toua zahai manghafaca hota
K 1657 anreo mauouanai*® (Ary ianao manafaka anay [amin'ny] otanay tahaka anay
manafaka ny otan’ ireo mahavoa anay)

Tahe-iou zahaie 6 Zanahar ! gni fannahe-naie ratsi abi toa zaie mivale
K 1785 i fannahe ratsi a gni Rasi naie (Avelao ry Zanahary ny ratsy rehetra ato
anatinay, indreo izahay mifona nohon’ ny fanahy ratsinay)

BP 1835 Ary mamela ny trosa nay tahaky ny amelanay ny mitrosa amy nay
Ario aminei ni zaka rati natou nei karaha zahei manghare zaha rati ni
K 1841 .
fahavalu nei
K 1851 Ambilao ny ota nay karaha ambela nay ny ota ny ny [!] olona amy nay

BP 1865 Ary mamela ny helokay tahaka ny namelanay izay meloka taminay

K 1868 avelao ny fahota’ nay, toy ny amela’ nay ny fahotany ny olona aminay*

¢ Por. Godnos¢ kazdej kultury. O Slavorum apostoli rozmowa z Wojciechem Klujem OMI, ,W Drodze”
(2003) nr 4, s. 12.

¥ Por. W. Kluj, Godnos¢ kazdej kultury. O encyklice ,,Slavorum Apostoli” rozmowa z..., w: Przewodnik po
encyklikach. Myslgc z Janem Pawlem II, komentarze M. Zieba, rozmawial P. Kozacki, Poznan, s. 67-83.

8 Zaréwno K 1657 A, B, jak i C maja ,,i", wersja D ,)y” na konficu ,mauouanai’.

* Wersja Betsimisaraka (K 1866) ma: Avilay ny raha ratsy nay karaha avela nay ny raha ratsy nolona
aminay.
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K 1880 avelao ny fahota’ nay, tahaky ny amela’ nay izay nanao ratsy tamy nay ;
K 1908 avelao ny fahotanay tahaka ny amelanay izay nanao ratsy taminay
BK 1938 avelao ny fahotanay tahaka ny amelanay izay nanao ratsy taminay

BE 2003 avelao ny helokay tahaka ny amelanay izay meloka taminay

BK 2011 avelao ny helokay tahaka ny amelanay izay meloka taminay

EEM Ary mamela ny helokay, tahaka ny amelanay izay meloka aminay
FLM Ary mamela ny helokay tahaka ny namelanay izay meloka taminay
FJKM Mamela ny helokay tahaka ny namelanay izay meloka taminay
EKAR avelao ny fahotanay tahaka ny amelanay izay nanao ratsy taminay
MM avelao ny helokay tahaka ny amelanay izay meloka taminay

Prawdopodobnie jest to najtrudniejszy fragment ,Modlitwy Panskiej”. Nie
tylko do spelnienia, ale réwniez do przettumaczenia. Pojecie ,,grzechu™ dtugo
ulegalo rozwojowi, nic wigc dziwnego, zZe réwniez jezyk malgaski musiat si¢ stop-
niowo z nim zmierzy¢. Z perspektywy jezykowej samo to okreslenie stopniowo sie
skracalo.

Najstarszy katechizm oddaje to wezwanie jako ,wybaw nas (amanhanau man-
ghafaca), wyzwol nas z naszych (inkluzywne) grzechéw, w taki sam sposob jak my
(ekskluzywne) pozostawiamy (manghasaca) grzechy, ktére nas uderzajg”

Katechizm osiemnastowieczny (K 1785) przelozyt to wezwanie jako ,,strzez nas
(ekskluzywne) (tahe-o0) Zanahare przed wszystkim, co czynimy (ekskluzywne) Zle.
W taki sam sposob, jak my czynimy wobec nieprawosci (mivale) tych, ktorymi
nasi przeciwnicy nas obdarzajg”

Pierwsza wersja biblijna (BP 1835) tlumaczy to wezwanie jako ,,daruj nam na-
sze dlugi, jak i my je darujemy tym, ktérzy majg dtugi u nas”. Ta prosba o darowa-
nie jest wyrazona trybem rozkazujacym czynnym zapraszajacym Ojca do dziala-
nia. W tekscie tym po raz pierwszy wprowadzone zostalo stowo ,,przebaczamy”
(amelanay), ktére potem juz standardowo wpisalo si¢ do malgaskiego stownika

teologicznego.

0 Por. A. Razafintsalama, Essai sur le sens du péché chez le Malgache, ACM (1960) nr 8, s. 214-219; nr 9,
s. 230-233; R. Favre, Fady’ ou tabous malgache. Etude pastorale, ACM (1953) nr 5, s. 109-116; (1954) nr
1, s. 164-168; (1956) nr 4, s. 233-242.
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Katechizm z roku 1841 fragment ten ttumaczy jako ,odrzué (ario) zlo, ktore
popetnilismy (ekskluzywne), w taki sam sposéb, jak my odrzucamy (manghare)
zto, ktore nasi nieprzyjaciele nam kaza znosic¢”

Wedlug wersji K 1851 jest to ,,przebacz (ambilao) nasze (ekskluzywne) grzechy,
jak my przebaczamy (ambelanay) tym, ktorzy zgrzeszyli wobec nas”.

Poprawione tlumaczenie Biblii (BP 1865) zawiera w tym miejscu poszerzony
aparat krytyczny dla tego wydania. Jak sugeruje przypis, zamiast helokay moze to
by¢ trosa, a zamiast meloka moze by¢ nitrosa. Znaczenie tekstu mozna oddac jako
»przebacz nam nasza wine, jak i my przebaczyliSmy tym, ktérzy nam zawinili”
lub tez ,,daruj nam nasze dlugi, jak i my je podarowalismy tym, ktérzy maja dlugi
u nas”. Jest to analogicznie jak w pierwszym wydaniu Biblii. ,,Jak przebaczylismy”
wyrazone jest czasem przeszlym! Prosba o darowanie jest analogicznie wyrazona
trybem rozkazujacym czynnym zapraszajacym Ojca do dzialania.

Kolejne sformulowania katechizmowe ukazuja ksztaltowanie sie stownictwa.
Forma ostateczna widoczna jest w katechizmie z roku 1880, cho¢ sama pisownia
jeszcze troche ewoluowala. Wspdlczesng pisownie widzimy w katechizmie z 1908
r. Kolejne katechizmy katolickie powtarzaly juz te wersje.

Pierwsze katolickie ttumaczenie biblijne w tym miejscu poszio za istniejaca juz
wersja modlitewna. Wersja ekumeniczna oparta si¢ na poprawionym wydaniu Bi-
blii protestanckiej, ale nieco je zmodyfikowata. Nowe wydanie katolickie zaakcep-
towalo tlumaczenie ekumeniczne.

Uwaga gramatyczna z konsekwencjami teologicznymi. W ostatecznie wypraco-
wanych formach mamy badz avelao ny fahotanay / ny helokay lub tez mamela. Ta
pierwsza forma to tryb rozkazujacy czasownika w stronie biernej, a wiec zwraca on
uwage na temat przebaczenia, odpuszczenie grzechéw. Podczas gdy mamela (tryb
rozkazujacy od mamela) ,,daj przebaczenie”, podobnie jak inne formy rozkazujace
negatywne (aza mitarika lub aza mitondra = ,,nie prowadz”) stosuja forme aktyw-
n3 i zwracaja uwage na osobe, ktora sie zaprasza do wykonania lub nie wykonania
danej czynnosci okreslonej czasownikiem, czyli tu ,,Ojca naszego” W pierwszym
wypadku akcent pada wiec na odpuszczenie grzechéw, w drugim na Odpuszcza-
jacego grzechy.

W jezyku malgaskim zaleznosci odgrywaja wazng role gramatyczng. Mozna by

sie powazniej zastanowic, jaka relacja zachodzi mi¢dzy ludzkim a Bozym ,,odpusz-
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czeniem” win. Ktore jest uprzednie? Wydaje si¢ jednak, ze tak jak np. w jezyku
polskim, ta kwestia pozostaje w wersji modlitewnej celowo nierozstrzygnigta®.

Od strony teologicznej wida¢ w tym wezwaniu, Ze proces ksztaltowania si¢ tego
sformulowania nie byl tak prosty. Nic dziwnego, wystepuje tu kilka trudnych poje¢.
Widac¢ tez, ze wspolnoty protestanckie i katolickie dokonaty odmiennych wyboréw.

Katastrofalny (teologicznie) btad jezykowy, wynikajacy ze stabej znajomosci
specyfiki ,,my” inkluzywnego i ekskluzywnego, wkrad! sie do tej czesci najstarszej
wersji modlitwy. Jest tu wyrazenie ota antsica®, czyli nasze grzechy w znaczeniu
inkluzywnym, a wiec obejmujacym wszystkich uczestnikow tej rozmowy. Modli-
twa jest rozmowa z Bogiem, wigc uzycie w tym miejscu formy inkluzywnej ozna-
cza, ze Bog rowniez zgrzeszyl. Cho¢ oczywiscie jest to powazny blad jezykowy, to
jednak trzeba bra¢ pod uwage, ze misjonarze, ktérzy ukladali te modlitwy, pracu-
jac na Madagaskarze tylko kilka miesiecy, nie mogli pozna¢ jezyka miejscowego
na tyle dobrze, aby ustrzec si¢ tego typu pomylek. Do dzi§ obcokrajowcy, nawet
przebywajacy na wyspie kilka lat, majg z tym problemy.

Wersja katolicka wypracowata stowa ota oraz fahotana. Pochodzg one od tego
samego rdzenia. Oznaczajg blad, przekroczenie prawa. Ota jest tez uzywane na
okreslenie profanacji, czegos, co stanowi sacrum w kulturze malgaskiej. Dwa naj-
popularniejsze wspdlczesne stowniki malgasko-francuski Hallangera i jego od-
powiednik malgasko-angielski oraz stownik Abinala i Malzaca™ podaja, ze ota to
rdzen okreslajacy grzech, cos$ nie na miejscu, cos, czemu brakuje celu. W zwrocie
ota fady oznacza to przekroczenie tabu lub cigzki grzech. Manota to czasownik
oznaczajacy przekraczanie, pogwalcenie, grzeszenie. Manota fady to przekrocze-
nie powaznego zakazu, tabu, popelnienie powaznego grzechu przeciwko moral-
nosci lub zwyczajom. Fahotana za$ to rzeczownik oznaczajacy czynno$¢ grzechu,
pogwalcenie prawa.

Wersja protestancka opowiada si¢ raczej za stowami heloka (meloka) oraz tro-

sa (nitrosa). Wg Hallangera przymiotnik meloka oznacza ,winny”, natomiast rze-

*1 Analizujac tekst biblijny, wydaje sie, ze jest to tzw. aoristum drammaticum, ktéry wyrazatby czynno$é
dokonujacy sie w momencie wypowiadania. Por. A. Paciorek, dz.cyt., s. 274.

52 Powinno by¢ ekskluzywne otanay.
33 Stownik Hallangera s. 17, 55, 74; angielski s. 17, 58, 79; Abinala & Malzaca s. 472.



170 Wojciech Kluj OMI

czownik heloka ,wine, potepienie”. Rzeczownik trosa oznacza ,dlug’, a nitrosa to
czas przeszly od czasownika mitrosa oznaczajacego ,,zapozyczy¢ sig, wzigé kredyt”

Problemy zwigzane z ksztaltowania si¢ odpowiednich poje¢ w jezyku malga-
skim, dotyczacych chrzescijanskiej koncepcji grzechu oraz jego odpuszczenia, nie
powinny nas dziwi¢. W zwiazku ze specyfika tego pojecia, problem ten wystepo-
wal takze w wielu innych miejscach, gdzie tworzyly si¢ zreby terminologii chrze-
Scijanskiej*. Nie jest fatwo wlasciwie wyjasnic te stowa, nawet w szerokim komen-
tarzu egzegetycznym. Nic wiec dziwnego, ze ttumacze mieli powazne watpliwosci
dotyczace uzycia stéw i nadania im w pewnym sensie nowego, chrzescijaniskiego
znaczenia.

Ciekawe, ze w stowach ,,Modlitwy Panskiej” nie pada okreslenie fady (tabu, co$
zakazanego). Jest to stowo do$¢ czesto uzywane w odniesieniu do wierzen tradycyj-
nych. Jednak najczesciej nie oznacza ono wewnetrznego wykroczenia moralnego,
ale przekroczenie jakiego$ zwyczaju zewnetrznego, np. wykonanie pewnej pracy
w niewlasciwym dniu albo niedopelnienie jakiego$ zwyczaju. ,Odpuszczenie” tego
typu wykroczen dokonuje si¢ w rdzny sposdb, w zaleznosci od rangi danej sprawy.
W najcigzszych przypadkach trzeba zlozy¢ ofiare z tradycyjnego wotu, co wymaga
poniesienia wysokich kosztéw. Podzielenie si¢ miesem z niego w wiekszosci przy-
padkow ,,gladzi” grzechy tego typu.

Nie wodz nas na pokuszenie, ale nas zbaw ode zlego. Amen

Amanhanau aca manghatetsanay® abin fiuetseuetse ratsi feho hanau
metezahahanay tabin haratsijan abi. Amin (Ary ianao aza mitondra anay
amin'ny eritreritra ratsy fa ianao meteza hanala anay amin'ny haratsiana
rehetra. Amena)

K 1657

Aca manatitse anaie vetse-vetse ratsi fea ano mitteneza anaie tabin ratsi abi.
K 1785 Amen (Aza manozona anay nohon’ ny sain-dratsinay fa manafaha anay
amin’ ny ratsy rehetra. Amen [na] ho efa)

Ary aza mitarikia anay amy ny fakam-panahy, famanafaha anay amy ny

BP 1835
ratsy

> Por. np. J. Konior, Zagadnienie ,grzechu” w kulturze chitiskiej, Krakow 2006; J.J. Pawlik, Trudnosci
przekladu pojecia zla w kontekscie zachodnioafrykariskich kultur, w: A. Halemba, J. Rzanski (red.), Miedzy
przekladem biblijnym a rodzimg teologig. Wybrane problemy przektadéw biblijnych i teologii afrykariskiej,
‘Warszawa 2003, s. 87-96.

» K 1657 A, B i C ma ,manghatetsanay’, a K 1657 D ,,mahatetseanay”.
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K 1841 Aka ambilau arahe nei ni dzere rati nei alau aminei ni rufi ziabi. Antovu

efa zen

K 1851 Aza ho azo ny ny [ !] fitaoman-dratsy zahay fa manafaha zahay amy ny ratsy.
Amena

BP 1865 Ary aza mitondra anay ho amin'ny fakam-panahy, fa manafaha anay aminny
ratsy*

K 1868 aza avelanao ho azo ny fitaoman-dratsy izahay fa manafaha anay amy ny
ratsy. Amen®

K 1880 aza avela nao ho azo ny fitaomandratsy izahay, fa manafaha anay amy ny
ratsy. Amena.

K 1908 aza avelanao ho azow’ ny fitaoman-dratsy izahay, fa manafaha anay amin’ ny
ratsy. Amena.

BK 1938 ary aza avelanao ho resin'ny fitaoman-dratsy izahay, fa manafaha anay
aminny ratsy. Amena

BE 2003 aza avela ho azon'ny fakampanahy izahay, fa manafaha anay amin’ ilay

Ratsy!’

BK 2011 aza avela ho azonny fakampanahy izahay, fa manafaha anay amin’ilay Ratsy!

ary aza mitondra anay ho amin'ny fakam-panahy: fa manafaha anay amin'ny

EEM ratsy: (fa anao ny fanjakana sy ny hery ary ny voninahitra, mandrakizay).
Amena.
ary aza mitondra anay ho amin'ny fakam-panahy, fa manafaha anay amin'ny
FLM ; gy .
ratsy. (fa anao ny fanjakana sy ny hery ary ny voninahitra mandrakizay).
ary aza mitondra anay ho amin'ny fankampanahy, fa manafaha anay amin'ny
FJKM ratsy, (fa anao ny fanjakana sy ny hery ary ny voninahitra mandrakizay).
Amena.
EKAR aza avelanao ho azon’ny fitaoman-dratsy izahay, fa manafaha anay
amin’ny Ratsy.
aza avela ho azon’ ny fakam-panahy izahay fa manafaha anay amin’ ilay
MM ratsy (anao ny fanjakana sy ny hery, anao ny voninahitra mandrakizay.

Amena)

% W aparacie krytycznym tego wydanie jest tez dluzsze zakonczenie: Fa Anao ny fanjakana sy ny hery
ary ny voninahitra mandrakizay. Amena - ,,Bo Twoje jest Krolestwo, potega i chwata na wieki. Amen”.
O pochodzeniu tej koncowki byta mowa wezeénie;.

7 W wersji Betsimisaraka jest to: Aza avela harahi’nay ny heritra ratsy nay alay aminay ny rofy ziaby. Ano
efa ny zany.

W aparacie krytycznym réwniez dodano: Anao ny fanjakana sy ny hery, Anao ny voninahitra mandra-
kizay! Amen.
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Wielokrotnie podnoszone zagadnienie trudnosci przettumaczenia abstrakcyj-
nego pojecia ,,zta” w wielu kulturach jest widoczne wyraznie réwniez tutaj — w roz-
norodnych probach oddania terminu ,,nie wodzi¢ na pokuszenie”. Z pojeciem ,,zta”
wiaze sie tez pojecie ,,pokusy”. W pierwotnym tekscie (biblijnym) wystepuje stowo
peirasmos — proba, pokusa. Z samego tekstu nie wynika jasna odpowiedz, czy jest
to pokusa dotyczaca spraw codziennych, czy jakas wielka préba eschatologiczna.
W przypadku jezyka malgaskiego odkrywamy jednak, ze od samego poczatku pa-
nowala w tym przypadku niezwykla jednomyslnos¢. Zawsze jako ,,zlo” wystepo-
walo stowo ratsy. Ciekawg sugestie pozostawia wielka litera ,,R” w ostatnich tluma-
czeniach. Moze to oznacza¢ ,wybaw nas od wpltywu Ztego’, czyli szatana.

Podobnie jak w wersji polskiej, rowniez na Madagaskarze sporo probleméw
wigzalo si¢ z tym ,wodzeniem na pokuszenie”. Jakim stowem odda¢ te¢ rzeczy-
wisto$¢, ktorg liturgiczno-katechizmowa wersja w pewien sposoéb zaciemnia?
Autorzy opracowania jezykowego i teologicznego pierwszego katechizmu widza
tu pierwowzor stowa ,,prowadz” (mitondra) z zaprzeczeniem (aza) w znaczeniu
odciagnigcia od ztego. Stowa fiuetseuetse ratsi oddajg jako ,,pokusa’, dostownie to
pierwsze sfowo oznaczalo ,mysli’, a wiec ,,pokusa” to ,,zte mysli”. Sens tego zwro-
tu mozna oddac¢ jako ,,nie prowadz nas do zlych mysli (intencji), ale zechciej nas
oderwac od wszelkiego zta”

Katechizm osiemnastowieczny tlumaczyt to jako ,nie prowadz” (aca manatit-
se) do zlych intencji, ale strzez nas od wszelkiego zla, albo jak podaje wspoétczesna
wersja do ,,méwienia zle” (manozona).

Pierwsza Biblia ustalita juz standardowa wersje drugiej czesci tego zwrotu (,,ale
nas zbaw ode zlego”). Jeszcze katechizmy z roku 1841, 1851 oraz katechizm Betsi-
misaraka z 1866 r. probowaly znalez¢ inne stowa. Prawdopodobnie jednak autorzy
tych tlumaczen nie mieli dostepu do tego tekstu. A poniewaz pomimo przeslado-
wan tekst ten byl bez watpienia czgsto uzywany przez przesladowanych chrzesci-
jan, wigc utrwalit si¢ na dobre. Jesli jednak chodzi o pierwsza czg¢s¢, o wyrazenie
aza mitarikia, to stowo to oznacza ,,prowadzi¢, wyciagnac’, natomiast drugie stowo
fakam-panahy przyjmie si¢ odtad w kregach protestanckich jako ,,pokusa”

Katechizm Dalmonda z 1841 r. nie mdg}t korzystac z ustalen i odkry¢ ttumaczy

na gléwnej wyspie. Spotykamy wiec znowu inne wersje, ktére dostownie mozna
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przetlumaczy¢ jako ,,nie pozwdl” (aka ambilau) ,,ztu i$¢ za nami, ale wyzwol nas
od wszelkich chordb”

Katechizm z 1851 r. uzywa innej formuty na ,,pokuse” - fitaoman-dratsy, ktore
odtad przyjmie sie w kregach katolickich.

Poprawione wydanie Biblii z 1865 r., w poréwnaniu z tlumaczeniem sprzed
przesladowan wprowadza pewien porzadek do pierwszej czesci tego fragmentu,
proponujac mitondra zamiast mitarikia i zmieniajac lekko styl gramatyczny. Druga
cze$¢ pozostaje bez zmian, tak jak w pierwszej wersji Biblii. W aparacie krytycz-
nym tego wydania zamiast amin’ ny istnieje tez opcja: amin’ ilay. Rdznica jest tylko
gramatyczna.

Wersja z 1866 1., podobnie jak we wczesniejszych fragmentach, jest nieco inna,
co jednak nie moze dziwi¢, gdyz przeznaczona byla dla grupy Betsimisaraka po-
stugujacej sie wlasnym dialektem, nieco réznigcym sie od jezyka Merindw.

Katechizm z 1880 r. podaje pierwowzor katolickiej wersji tego fragmentu mo-
dlitwy, a od wersji z 1908 r. utrwali si¢ w kolejnych ostatecznie przyjeta wersja.

W tym kontekscie na uwage zastuguje wersja z pierwszego wydania Biblii kato-
lickiej, ktdra jest nieco inna, w pierwszej czesci uzywajac ,,by¢ pokonanym, prze-
zwyciezonym” (ho resin’ ny) zamiast ,,dozwoli¢, posia$c” (ho azon’ ny).

Biblia ekumeniczna stanowi w tym miejscu ciekawy kompromis. Na poczatku
przyjete zostalo okreslenie katolickie (aza avela), a nie protestanckie (aza miton-
dra). Na okreélenie ,,pokusy” przyjeto wersje protestancka (fakampanahy), a nie
katolicka (fitaoman-dratsy). Dodano ,,my” ekskluzywne - izahay. A na koniec
dodano okreslenie ,,tamtego” (ilay) przed ,zta” (ratsy). Probujac w miare wiernie
tlumaczy¢ z malgaskiego, jest to wigc ,,i nie pozwodl naszym pokusom zwyciezy¢
nad nami, ale wyzwdl nas od tamtego zta!”. Nowa wersja katolicka przyjeta takze
te wersje.

Podsumowujac ten fragment, wydaje si¢, ze ta cz¢s¢ stanowila szczegdlny casus
dla tlumaczy i dla wspoélnot. Pojecie ,,pokusy” nie istnialo wczesniej w malgaskim
stowniku. Réwniez dla okreslenia ,,zbawienia” w znaczeniu chrzescijanskim trzeba
co$ bylo wynalez¢é. Co do stowa ,,pokusa’, nie liczagc dawnych wersji, wida¢ dwie
tendencje fitaoman-dratsy oraz fakam-panahy. W wersji modlitwy katolickiej osta-

tecznie przyjeto si¢ to pierwsze okreslenie, w kregach protestanckich to drugie.
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Stownik Simsa i Kingzetta podaje jako tlumaczenie francuskiego tentation malga-
skie stowa fakam-panahy, fitsiriritana oraz faniriana ta-hanao.

Warto tez zwrdci¢ uwage na zakonczenie modlitwy. Najpierw trzeba zauwa-
zy¢, ze zgodnie z tradycja protestancka dodawane bylo ,,bo Twoje jest krolestwo,
potega i chwala’, co zostalo wyjasnione juz w pierwszej czesci pracy, w rozdziale
drugim. Drugg kwestig jest stowo ,,Amen”. Oczywiscie w tlumaczeniach biblij-
nych go nie ma (wyjatek stanowi pierwsze ttumaczenie katolickie). Najstarszy
katechizm uzywal tu stowa Amin. Mogla to by¢ po prostu zmalgaszyzowana for-
ma od ,,Amen’, jednakze stowo to moglo mie¢ tez inne znaczenie. Zostalo ono
prawdopodobnie zaczerpnigte ze stownika arabsko-malgaskiego, gdzie bylo dos¢
czgsto uzywane w wyrazeniach typu insallaho amina (Insh Allah, Amen). Moze
wiec by¢ tez posrednio muzutmanskim echem w chrzescijanskiej modlitwie. Za-
pewne wsérdd grup etnicznych, ktére zostaly bardziej zislamizowane, takie skoja-
rzenie moglo by¢ wyrazniejsze. Wérod wiekszosci jednak zapewne byto uwazane
za stfowo zmalgaszyzowane. Katechizm osiemnastowieczny stosowal w tym miej-
scu Amen. Katechizm Sakalawa z roku 1841 Antouvu efa zen, co bylo swoistym
ttumaczeniem francuskiej wersji Amen jako ,,niech si¢ tak stanie” (ainsi soit-il).
Katechizm z 1851 r. uzyl zmalgaszyzowanego stowa Amena. Katechizm Betsimi-
saraka z 1866 r., podobnie jak ten Sakalawow, przyjat okreslenie Ano efa ny zany.
Jednak juz od roku 1880 przyjeto sie Amena. Ostatecznie ta wersja zmalgaszy-
zowana oparla si¢ tendencjom plynacym z tradycji francuskiej. Wspolczesnie,
przynajmniej w tradycji katolickiej, powrdcono do stowa hebrajskiego, jedynie
w nieco poprawionej formie.

Spogladajac calosciowo na proces ksztaltowania si¢ malgaskiej wersji ,Ojcze
nasz’, zauwazy¢ mozna kilka wyraznych okresow ksztaltowania si¢ tego tekstu.
Najstarsza wersja, cho¢ w niektérych przypadkach zawierata pewne oryginalne
pojecia, a czasami nawet bledy, moze po dzi$ dzien stuzy¢ jako ciekawy przyktad
inkulturacji w okresie pierwszego kontaktu z kulturg nie majaca okreslen istot-
nych dla wiary chrzescijanskiej. Niektore wybory ttumaczy sg zaskakujace, np. nie
stosowania sfowa ,,ojciec” w modlitwie ,,Ojcze nasz” albo okreslenie Krdlestwa Bo-
zego jako ludu Bozego, czy tez okreslenie woli Bozej jako tego, co Bog kocha, czy
tez w koncu zastapienie stowa ,,chleb” stowem ,,positek”. Byly tez btedy, zwlasz-

cza w przypadku grzechéw przypisanych (gramatycznie) samemu Bogu. W tym
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ostatnim przypadku najwyrazniej wida¢ byto problemy, jakie ttumaczom sprawia
koncepcja my inkluzywnego oraz my ekskluzywnego, ktorych to struktur grama-
tycznych prozno szuka¢ w jezykach europejskich i my$l teologiczna wczedniej nie
spotykata si¢ z takim problemem. Cho¢ mozna mie¢ pewne zastrzezenia do wy-
boru stéw w modlitwie ,,Ojcze nasz” w najstarszym katechizmie, jesli uwzgledni
sie okolicznosci, w jakich ten tekst powstal, budzi to podziw. Pierwsi misjonarze
umierali po kilku miesigcach od przybycia na wyspe i jedynie dwéom udalo si¢
przezy¢ pottora roku. W tak krétkim okresie trudno glebiej wnikna¢ w tajniki je-
zyka. Ponadto spotkali si¢ z problemem w postaci koniecznosci dodatkowej zgody
na druk tego pierwszego katechizmu. Na szcze$cie te druga trudnos¢ wzial na sie-
bie gubernator Flacourt, ktéry wydat to swoim sumptem, nie bedac zobligowanym
do przestrzegania przepiséw Kongregacji Rozkrzewiana Wiary™.

Proces ksztaltowania si¢ tekstu pierwszego katechizmu stat si¢ w pewnym sen-
sie wzorem procesu, jaki zachodzil réwniez pozniej. Kolejny katechizm powstal
na sasiedniej wyspie Reunion. Bylo tam sporo malgaskich niewolnikéw i do pra-
cy wérdd nich stworzono te pozycje, cho¢ musiata czeka¢ kilkadziesiat lat, zanim
udalo si¢ jg opublikowa¢. Zaréwno pierwszy, jak i drugi katechizm, cho¢ stanowity
nie lada osiagniecie, nie utrwalily sie w pamieci chrzescijan malgaskich, poniewaz
nie bylo mozliwosci bezposredniej pracy na Madagaskarze. Pierwsza proba pracy
tam zakonczyla sie wypedzeniem misjonarzy i $miercig innych. Druga préba nie
miala mozliwosci oddzialywania na staly kontynent.

Kolejne proby, juz dziewigtnastowieczne, ukazuja wielka site tradycji w przy-
padku przyjecia sie pewnych tekstow. Stowo, badz wyrazenie, ktore juz si¢ przyjeto
w pewnej formie, nieche¢tnie bylo zmieniane. Wida¢ tu wielka role pierwszych wy-
boréw. Kolejne wersje byly ewentualnymi korektami poprzednich.

Na szczegdélne wspomnienie zastuguje tez kwestia katechizmdéw opracowywa-
nych dla ludnosci postugujacej si¢ innymi narzeczami, nie dialektem Merindw.
Misjonarze protestanccy pochodzenia angielskiego dotarli wczesniej do stolicy
i przyjeli jako powszechny dialekt uzywany na Plaskowyzu Centralnym. Potrakto-
wali ten jezyk zgodnie z brytyjska formulg kolonialng jako jezyk urzedowy, ktéry

¥ Wiecej por. W. Kluj, Pierwsze ttumaczenia chrzescijariskie na jezyk malgaski, w: G. Cyran i E. Skorupska-
Raczynska (red.), Meandry tozsamosci. Jezyk. Religia. Tozsamos¢ IV, Gorzéw Wielkopolski - Szczecin
2010, s. 385-396.
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powinien by¢ stosowany na calej wyspie. Misjonarze katoliccy nie mieli z poczatku
mozliwosci dotarcia do serca wyspy i dlatego podejmowali prace z ludnoscig, ktora
nie byta w takim stopniu zdominowana wtadzg centralna. Stad rodzity sie pierwsze
proby stworzenia katechizmoéw w narzeczach Sakalawow (K 1841), czy Betsimisa-
raka (K 1866).

Trudno moéwic¢ o wspdtpracy ekumenicznej w XIX w. Rézne wybrane sformu-
fowania byly pdzniej utrwalane przez ich stosowanie i niekiedy prowadzily do
pozornych réznic w przekazywanej tresci. Troche znamy te sytuacje rowniez z re-
aliow europejskich czasu reformacji, ale jeszcze cze¢sciej wystepowalo to w kontek-
$cie misyjnym®. Dopiero wspolczesnie obserwujemy pewne proby ustepstw w celu
umozliwienia wspolnej modlitwy. Wydaje sie, ze wiecej ustepstw w tym wzgledzie
uczynili katolicy. By¢ moze jest to skutkiem wigkszej otwartosci ekumenicznej,
a moze zgody na okreslenia, ktére bardziej przyjely si¢ w jezyku malgaskim. Jaki-
kolwiek byl powdd, to katolicy ustapili w tak waznych miejscach, jak np. okreslenie
woli Bozej, chleba powszedniego, czy odpuszczenia win (w tym ostatnim przypad-
ku ustepstwo bylo czesciowo obopodlne). Ciekawa wydaje sie tez ewolucja stowa
»Amen” — od Amin tracacego wptywami muzulmanskimi, przez Amena lub ,,niech

sie tak stanie”, do wspdlczesnego Amen®.

@ W czasie pobytu w Turkmenistanie zostalem kiedy$ zapytany, czy jestem chrzescijaninem czy
katolikiem. Dziwilem si¢ tak postawionemu pytaniu. W naszym jezyku katolicyzm i prawostawie to
dwa wyznania chrze$cijanskie. Okazalo sie jednak, ze w ich codziennym jezyku stowo ,,chrzescijanin”
oznacza prawostawnego. Dla nich wigc nie bytem chrzeécijaninem. S. Weronika Klebba SSpS wyjasnita, ze
podobnie jest w jezyku chinskim, gdzie protestantyzm okre$lany bywa jako nauka Chrystusa, a katolicyzm
jako nauka Pana Niebios. Sg to wiec dwie rézne religie i za takie sg tez uznawane przez chinskie prawo.
8 Cho¢ w analizowanym tekscie nie mieliSmy okazji przesledzi¢ tej wspolczesnej formy wracajacej do
hebrajskiego pierwowzoru.
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INNE TEKSTY PACIERZOWE

a) Pozdrowienie Anielskie

Przed analizg tekstu malgaskiego trzeba przyjrze¢ si¢ tekstowi oryginalne-
mu. Dokladniejsze analizy biblijne znalez¢ mozna w rozlicznych komentarzach
i opracowaniach specjalistow. Tutaj odwolamy si¢ jedynie do pozycji Franciszka
Mickiewicza SAC®. W pierwszej czesci biblijnej wersji ,,Pozdrowienia Anielskie-
go” (Lk 1,28) kluczowa role petnig trzy czlony: chaire, dalej kecharitomene oraz ho
Kyrios meta sou. Pierwsze stowo — chaire to niezupelnie to, co polskie ,,Zdrowas
Maryjo” lub ,,Badz pozdrowiona”. Jest to tryb rozkazujacy od czasownika chairein
— cieszy¢ sie. Jest to wyrazenie wazne teologicznie podkreslajace, ze czasy Jezusa
sg czasami radosci. Tradycyjnym pozdrowieniem w czasach Jezusa byto shalom,
tlumaczone jako greckie eirene. Pozdrowienie aniota to nie tylko zwykle ,witaj’,
ale nawigzanie do zapowiedzi prorockich®, w ktérych Bég wzywa do radosci
z nadchodzacego zbawienia. Zrédlem i motywem tej radosci jest stan Maryi od-
dany stowem kecharitomene.

Stowo kecharitomene jest jednym z najtrudniejszych do przetlumaczenia stéw
w Nowym Testamencie. Jest to imiestow strony biernej czasu przeszltego dokona-
nego (perfectum). Najczesciej ttumaczy si¢ za interpretacja Wulgaty (gratia plena
- faski petna), ale mozna tez jako ,przepelniona tasky’, ,ktdra jestes najbardziej
wyrdzniona’, ,ktérej udzielono szczegdlnej taski” Stowo charitoo wskazuje na
skutek, przemiane spowodowang przez charis (laske) w danej osobie. Imiestow
czasu perfectum ukazuje stan aktualny wynikajacy z czynnosci, zapoczatkowanej
w przesztosci, ktorej skutki trwajg aktualnie. Strona bierna oznacza, ze czynnos¢

zostala wykonana nie przez osobe, do ktdrej ten imiestow si¢ odnosi (w tym kon-

8 FE Mickiewicz, Ewangelia wedlug swietego Lukasza, rozdzialy 1-11, Czgstochowa 2011 (Seria: Nowy
Komentarz Biblijny, t. 111, cz. 1), s. 111-112, 125-126.

¢ Tu problem jezyka malgaskiego bedzie analogiczny do jezyka polskiego. W naszych jezykach nie ma
takiego odniesienia.



178 Wojciech Kluj OMI

tekscie czynnos¢ ta zostala wykonana przez Boga). Wyrazenie ho kyrios meta sou
(Pan z Tobg) dodaje drugi motyw radosci. Obecno$¢ Boza ma zawsze charakter
dynamiczny.

Druga cze$¢ biblijna to stowa Elzbiety (Lk 1,42). Blogostawienstwo wypowiada-
ne przez Elzbiete stanowi natchniona, liturgiczng piesn, wyrazong pod wpltywem
dziatania Ducha Swietego w jezyku starotestamentalnym. Zawiera blogostawien-
stwo goscia, majace zauwazy¢ Boze dzialanie w zyciu pozdrawiajacych si¢ osob,
a takze wyrazi¢ wdzigcznos$¢ oraz uczci¢ Boga. Samo stowo sklada sie z dwdch
czlonéw eu (dobrze) oraz lego (mdéwic).

Zdanie ,,blogostawiona jeste$§ miedzy niewiastami” w jezyku semickim, ktéry
nie ma stopniowania przymiotnikéw, wyraza stopien najwyzszy i oznacza ,,Spo-
$réd wszystkich niewiast jeste$ najbardziej blogostawiona” Elzbieta najpierw wy-
mienia Maryje, a potem Dziecko. Maryja jest blogostawiona, poniewaz zastuzyta
w oczach Bozych na najwyzsza pochwale, Bog z wlasnej inicjatywy skierowat do
Niej stowo i przemienit Jej zycie. Owoc Jej tona jest blogostawiony, poniewaz nie
jest zwyklym dzieckiem, ale Synem Bozym.

Zanim przejdziemy do samego tekstu modlitwy ,,Zdrowas Maryjo’, warto tez
zwrdci¢ uwagg, ze spotykamy w niej bardzo wazne imiona ,,Jezus” i ,,Maryja”. Nie-
zaleznie od calego tekstu modlitwy warto przyjrzec sie ksztaltowaniu sie malga-
skiej formy tych $wietych imion. Imie Maryi wystepuje na samym poczatku, za-
réwno pierwszej, jak i drugiej czesci. Imig Jezusa wystepuje na koncu pierwszej
cze$ci. Przyjrzymy sie najpierw ksztaltowaniu si¢ malgaskiej wersji imienia Jezus.

W najstarszym tekscie malgaskim (K 1657) spotykamy stowo Rahyssa. Mozna
przyjac, ze byla to pierwsza malgaska proba oddania tego imienia. Na ile jed-
nak byta to tylko proba malgaska? Pierwszy katechizm jak wiadomo powstat
na poludniu, gdzie relatywnie silne jak na Madagaskar byly wptywy islamskie.
W Rahyssa zauwazy¢ mozna wyraznie malgaski przedrostek Ra-, ale mozna si¢
tez dopatrzy¢ islamskiej wersji stowa ,,Jezus’, czyli Issa (Hyssa). Osoby, ktore mia-
ly kontakt z tradycja muzutmanska na wyspie, prawdopodobnie styszaty, ze pro-
rok Issa byt wielkim prorokiem, przed najwiekszym z prorokéw - Mahometem,
ale na pewno nie byl Synem Bozym. Zastosowanie wiec takiej wersji imienia Je-
zus moglo mie¢ swoje dwuznaczne konsekwencje. Katechizm osiemnastowiecz-

ny (K 1785) powtarza te wersje w nieco zmienionej formie zapisu, jako Raitssa,
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dodajac jednak do tego Jesus. Mamy wigc niejako wersje malgaskoarabska oraz
tacinska. Wersje biblijne oczywiscie nie zawierajg tego imienia. Katechizm z roku
1841 stosuje pisownie Zezu-Kri. Katechizm z 1851 r. pozostaje przy tej wersji, ale
bez dodatku tytutu ,,Chrystus”, podajac jedynie Zezo. Katechizm wersji Betsimi-
saraka z 1866 r. podaje analogicznie jak wersja Sakalawa z 1841 r. Zezo-Kry, ale
juz w nowej pisowni, a wiec ,u” piszac jak ,,0, a ,,-i” na koncu wyrazu jako ,,-y”.
Od lat siedemdziesiatych XIX w. przyjmuje si¢ w kregach katolickich pisownia
Jeso, ktora okresla zapis dla wymawiania tego imienia w taki sam sposob. Ta pi-
sownia przyjmuje si¢ odtad jako standardowa pisownia katolicka, ktéra zostanie
zmieniona dopiero w wyniku staran ekumenicznych pod koniec XX w. na Jesoa.
O ile zmiana pisowni Zezu na Jeso nie byta praktycznie zauwazana przez ludnos¢
w zdecydowanej wigkszosci nie potrafigcg pisa¢, gdy wymowa praktycznie si¢ nie
zmienita, to zmiana z konica XX w., zauwazalna w wymowie, musiala stanowi¢ dla
pewnych chrzescijan wysitek wiary.

Przygladajac sie wersjom imienia Maryi, widzimy réwniez pewien proces. Ka-
techizm siedemnastowieczny nazywal Ja Ramariama. Widzimy tu analogiczny
malgaski przedrostek Ra- na poczatku imienia. Wersja osiemnastowieczna roz-
dzielila nawet pisownie¢ jako Ra Mariama. Katechizm z 1841 r. stosowal pisowni¢
Mari, prawdopodobnie wzietg z francuskiej wymowy zapisanej po malgasku. Od
1851 r. prawdopodobnie zastosowano zasade widoczng rdwniez w pisowni imie-
nia Jezus, mianowicie -i na koncu pisze si¢ jako -y. Stad powstalo Mary. Wynikato
to z zasad gramatyki malgaskiej, cho¢ zewnetrznie moze wygladac jak pisownia
angielska. Wersja ta przyjela sie na dlugi czas. Ciekawy przypadek mamy w wer-
sji katechizmu z roku 1944. Na poczatku modlitwy zastosowano pisownia Maria
(Arahaba, ry Maria), ale na poczatku drugiej cze$ci Mary (Masina Mary, Renin’
Andriamanitra). Wspoélczednie przyjeta si¢ forma zapisu i wymowy jako Maria.

Analogicznie jak to bylo w przypadku ,,Modlitwy Panskiej”, w analizie wersji
ttumaczen malgaskich przyjrzymy si¢ tu réwniez ,,Pozdrowieniu Anielskiemu”, jak
byto ono tlumaczone w najstarszych katechizmach oraz wydaniach biblijnych. Po-
dobnie jak wczesniej nie bedziemy wnika¢ w tajniki jezyka malgaskiego, ale raczej
$ledzi¢ znaczenie stéw i zachodzace zmiany. Poniewaz inne tradycje chrzescijan-
skie nie odwolujg si¢ tak znaczaco do tej modlitwy, wigc w tym przypadku nie
bedziemy poréwnywac ,liturgicznych” protestanckich wersji tej modlitwy.
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Zdrowas Maryjo (Raduj sie, Maryjo), faski pelna, Pan z Toba

Salama Ramariama®, masimpeno Tompon antsica hotangh aminau (Salama

K 1657

i Maria feno hasina. [Ny] Tompontsika ho tany aminao.)

Salama Ra Mariama, mihole tsi tacats dahe, Massin penou Tompontsiq amino
K 1785 (Salama ry Maria virjiny, tsy azon-dehilahy, feno hasina. Ny Tompontsika ao

aminao).

BP 1835 Mifalia, ny hasoaviny, ny Tompo ao amy nao

K 1841 Kuezi, anau Mari, fenu Fanghahe-Senga Zanahar aminau

K 1851 Koezy anao, Mary, feno hasoavana, ny Tompo amy nao

BP 1865 Arahaba, ry ilay nohasoavina, ny Tompo momba anao

K 1868 Izaho miarahaba anao Mary, fenohasoavana, ny Tompo ao aminao®

M 1916 Arahaba, ry Mary, feno hasoavana; ny Tompo ao aminao

BK 1938 Arahaba, ry ilay feno hasoavana; ny Tompo ao aminao

BE 2003 Mifalia, ry nohasoavinny Tompo! Momba anao hatrany Izy!

BK 2011 Mifalia, ry ilay feno hasoavana; ny Tompo ao aminao

EKAR Arahaba ry Maria feno hasoavana ny Tompo ao aminao

Na poczatku tego fragmentu wystepuje imie Maryi. O tworzeniu si¢ jej malga-
skiego odpowiednika byta mowa powyze;.

Siedemnastowieczny katechizm (K 1657) na pozdrowienie uzywa stowa Sa-
lama, do dzi§ uzywanego regionalnie w niektérych miejscach Madagaskaru.
Na ,,pelnie taski’, uzywa stowa oznaczajacego ,pelni¢ $wietosci” (masimpeno).
Zwrot ,nasz Pan niech bedzie z Tobg” nie zawiera tu zadnych skomplikowanych
wyrazen. ,Nasz” jest tu podane w formie inkluzywnej. Ttumaczac dostownie
najstarszg wersje Tompon antsica hotangh znaczyloby ,Nasz Pan niech bedzie
tam, nisko”. Prawdopodobnie taki okreslnik miejsca stanowil pomytke korektora
lub tlumacza®.

W katechizmie osiemnastowiecznym mamy ten sam zwrot na pozdrowienie,
natomiast ciekawy jest nastepny fragment, stanowiacy pewnie jaka$ wstepng ka-

techeze. Stowa mihole tsi tacats dahe znacza dostownie ,dziewczyno (panno) nie

“WgK 1657 A, Bi C. W wersji D jest Ramadriama.
® Wg K 1866: Fianaritranao, Mary, feno Fanahi-Masina Zanahary aminao.
¢ Por. Munthe, s. 181 i 275.
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skazona mezczyzng, czyli ,dziewico”. Jest to pewnie proba ukazania dziewictwa
Maryi wstawiona w to miejsce modlitwy.

Pierwsze ttumaczenie biblijne jest oczywiscie wierniejsze tekstowi biblijnemu,
a wiec nie ma tu imienia Maryi, a pozdrowienie oddano stowem wskazujacym
bardziej na rado$¢, niz na czynno$¢ pozdrawiania.

Kolejne wersje katechizmowe zawierajg juz tekst bardziej zwiezly. W katechi-
zmie z 1841 r. na pozdrowienie uzyte jest stowo kuezi, ktére mozna oddac jako ,,za-
iste, zaprawde”. Natomiast ,,petnie taski” okreslono jako ,,pelni¢ Ducha Swietego”
Zamiast ,,Pan z Tobg” jest ,,Bog z Tobg”.

Katechizm z 1851 r. akceptuje juz nowa pisownie¢ malgaska (,,0” zamiast ,u”
oraz ,-y” zamiast ,,-1”), ponadto w poréwnaniu z K 1841 ttumaczy juz jako ,,pelna
taski” i ,,Pan z Tobg”

Wersja Betsimisaraka z 1866 r. uzywa okreslenia ,,ciesz si¢’, ale w dalszych sto-
wach idzie za katechizmem Sakalawdéw, a wiec mamy ,,pelna Ducha Swietego”
i ,niech Bég bedzie z Tobg”

Poprawiona wersja biblijna w tym miejscu rézni si¢ do$¢ znacznie od wersji
sprzed przesladowan. Na poczatek uzyte jest stowo oznaczajace bardziej pozdro-
wienie niz rado$¢. Na ,,pelnie taski” forma jest juz coraz bardziej dopracowana.
Ciekawe jest natomiast okreslenie na ,,Pan z Tobg” oddane stowem ,,towarzyszy’,
podkreslajagcym dynamiczny wymiar tej Bozej obecnosci.

Katechizm z 1880 r. idzie za wersja z roku 1868. Podobnie katechizm z 1908 r.
Od 1916 r. widzimy jednak zmiane, ktdra stanie si¢ pdzniej wersja klasyczng. Po-
wtdrzg ja katechizmy ,wojenne” z 1940 i 1944 r. Pierwsze katolickie ttumaczenie
Biblii tez pojdzie za ta tradycja, z wyjatkiem imienia Mary, ktére zostanie oddane
zaimkiem ilay.

Ekumeniczne ttumaczenie Biblii w poczatkowym pozdrowieniu powrdci do
tradycji pierwszego tlumaczenia protestanckiego — nie korekty z lat szes¢dziesia-
tych XIX w. — i postuzy si¢ stowem ,,raduj si¢” (mifalia), reszt¢ zwrotu odda innymi
stowami, w znaczeniu blizszym do ,,Raduyj sie, blogostawiona Pana! On jest zawsze
z Toba!”.

Katechizm Kosciofa Katolickiego w malgaskiej wersji z 2009 r. oddaje to stowa-
mi przyjetymi w tradycji katolickiej, zmieniajac jedynie pisownie imienia Maryi,

o ktérym byla mowa wyzej i podajac w nawiasach ,radosng” wersje pozdrowienia.
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Ostatnie ttumaczenie katolickie Biblii wybiera znowu wersje ,radosng” i oczy-
wiscie postuguje sie zaimkiem zamiast imienia Maryi, co mozna przettumaczy¢
jako ,,Raduj sie, ktora jeste$ petna taski, Pan z Tobg (lub ,,Pan w Tobie”)”.

Przechodzac do préby okreslenia teologicznego znaczenia tego pozdrowienia,
trzeba zauwazy¢, ze dzi§ w oficjalnej wersji malgaskiej (uzywanej wsréd Merinéw)
uzywa si¢ pozdrowienia Manao ahoana, czgsto dodajac Tompoko (Pan/Pani) albo
tez Manahoana hianao. Jednak w réznych czesciach wyspy uzywa si¢ tez innych
pozdrowien, np. wérod Betsimisaraka jako ,,dzien dobry” uzywa si¢ Manakory Aby
(zwracajac si¢ do wigkszej liczby ludzi) lub Akory Aby (do jednej osoby). W niekto-
rych regionach uzywa si¢ jednak stowa Salama. By¢ moze z tego powodu w pierw-
szej wersji ,,Zdrowas Maryjo” zastosowane zostalo to wlasnie stowo.

Wspolczesnie coraz czesciej pojawia sie pozdrowienie w formie ,,co stychac, co
nowego?” — Inona no vaovao? Na co zawsze odpowiada sig, Ze nic nowego — tsisy
vaovao (nawet gdyby byla jaka$ wazna wiadomo$¢, najpierw mowi sig, ze nie ma
nic nowego). Dopiero potem dodaje si¢ fa (ale, jednak...).

W tekscie ttumaczenia biblijnego tej modlitwy przyjeto si¢ uzywaé dwdch
stow na tlumaczenie tego pozdrowienia: Mifalia (,ciesz si¢”) oraz Arahaba
(»,badz pozdrowiona”). Poniewaz z biblijnego punktu widzenia oba ttumaczenia
sq poprawne, trudno si¢ dziwi¢, ze te dwa stowa wystepowaly najczesciej. Sto-
wa te, cho¢ wierne oryginalnemu tekstowi, nie sa stowami z jezyka potocznego,
a wiec wprowadzaja mimowolnie w pewien specyficzny $wiat, czyli w tym wy-
padku w §wiat wiary.

W katechizmowych wersjach etap formulowania si¢ ostatecznej wersji trwat
dluzej. Katechizmy z lat czterdziestych i piecdziesigtych XIX w. uzywaly stowa
koezy albo fianaritra. Dopiero pdzniej przyjeto si¢ Arahaba. To trudne ttuma-
czenie stalo si¢ w pewnym sensie symbolicznym skrétem problemu, nad ktérym
zastanawiamy si¢ w tej pracy. Z jednej strony tekst wyjsciowy (biblijny) nie jest
w tym przypadku jednoznaczny. Greckie chaire wyraza zaréwno pozdrowienie,
jak i zachete do radosci. Z drugiej strony wprowadzenie tak waznego stowa do
jednej z podstawowych modlitw musialo by¢ poprzedzone pewnym rozeznaniem,
zar6wno z perspektywy uzywania tych stéw w réznych dialektycznych wersjach
jezyka malgaskiego, jak i formy przystepnej do modlitwy. Nic dziwnego, ze w ka-

techizmach przeznaczonych dla poszczegolnych grup etnicznych stosowano ich
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wlasne okreslenia, a nie odwotywano sie do pojecia uzywanego przez wrogoéw. Sto-
wo to musialo tez by¢ proste do wymowienia.

Réwniez sformulowanie ,,petna faski” sprawialo pierwszym tlumaczom sporo
trudnosci. Z poczatku ttumaczono je jako ,pelna $wietosci”> W najstarszej wersji
uzyto wlasnie stowa masimpeno, co dostownie znaczy ,,pelna swietosci’, nie ,,pelna
taski”®. W drugiej wersji katechizmowej, z XVIII w., dodano nawet do tego tekstu
prawde o dziewictwie Maryi, dostownie o ,,nietknieciu” przez mezczyzne. Wersja
z 1841 r. mdéwita o ,,pelni Ducha Swietego”, co réwniez nie jest sprzeczne z prawdg
wiary, cho¢ jezykowo troche odbiega od pierwowzoru tekstu. Mamy to réwniez
w katechizmie Betsimisaraka z 1866 r. Stopniowo jednak coraz bardziej przyjmuje
sie wersja Merinow z Plaskowyzu Centralnego. Zapewne wielka w tym role ode-

gralo pierwsze ttumaczenie Nowego Testamentu z 1830 r.

Blogostawionas Ty miedzy niewiastami

Anau missahots taunanga vaivave abi (lanao misaotra teo anivon'ny vehivavy

K 1657
rehetra)

K 1785 Ano missahotse ambonne vaiave abi (Mihoatra ny vehivavy rehetra ianao)

BP 1835 finaritra hianao amy ny vehivavy

K 1841 Anau senga fanghahe ambuni ampisafi ziabi

K 1851 be hasina ambony ny viave ziaby anao

BP 1865 voatahy samy vehivavy ianao

K 1868 be hasina ambony ny vehivavy rehetra hianao®

K 1908 nohasoavina noho ny vehivavy rehetra hianao

BP 1909 voatahy samy vehivavy hianao

M 1916 nosoavina noho ny vehivavy rehetra hianao,

BK 1938 nosoavina noho ny vehivavy rehetra hianao

BE 2003 nombanAndriamanitra fitahiana amin'ny samy vehivavy ianao,
BK 2011 nosoavina noho ny vehivavy rehetra ianao

EKAR nosoavina noho ny vehivavy rehetra ianao

¢ Ciekawe, bo w innych miejscach tego katechizmu ,}aska” jest thumaczona jako fiandriana albo haihay.
Tutaj ,taska” przettumaczona jest jako ,$wigto$¢”. Por. Munthe, s. 275.

% Wg K 1866: Anao masimasina ambony ny viavy ziaby.
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Przy ttumaczeniu tego fragmentu znowu nie gramatyka, ale teologia wysuwa
sie na pierwszy plan. Cho¢ pojawialy sie roznice w zapisie, to jednak nie byto wigk-
szych trudnosci z pojeciami ,ty”, ,miedzy” i ,kobiety”. Zasadniczym powodem
réznorodnos$ci ttumaczenia tych stéw jest problem z koncepcja ,,blogostawien-
stwa”. Nie powinno to dziwi¢, bo biblijna koncepcja blogostawienstwa nie jest jed-
noznaczna i doprecyzowana. Elzbieta ze wzruszeniem uznaje, ze Maryja zostala
przez Boga szczegdlnie obdarzona darami, dlatego nalezy ja szczegdlnie wysla-
wiac. Jest to dar udzielony Maryi, wigkszy niz ktokolwiek otrzymal. Nic dziwnego,
ze w popularnym jezyku nie ma stowa na taka rzeczywisto$¢.

Wyrazenie Anau missahots oraz Ano missahotse z dwoch pierwszych katechi-
zmow sprawia spore problemy. Wedlug autoréw ksigzki o pierwszym katechizmie
dostownie znaczyloby to ,dziekujesz, modlisz si¢’*’, wedlug innych konsultowa-
nych specjalistow mozna by to przetlumaczy¢ jako ,niesiesz dobro, masz dobra,
mozesz si¢ nosi¢ ponad, jeste$ pickna miedzy”. Wersje katechizmu z roku 1841
mozna by przetlumaczy¢ jako ,jeste$ ciatem i duchem wywyzszona, mozesz wi-
dzie¢ wszystko’, z roku 1851 jako ,masz wiele wartosci (duchowych) ponad
wszystkimi kobietami”, a z roku 1866 ,jeste$ $wigta (masimasina — powiedziane
z duzg dozg pokory) ponad wszystkimi kobietami”.

Wersje z 1868 r. powtdrzy katechizm z 1880 r. Wersja, ktora pojawita si¢ w pierw-
szym katolickim tlumaczeniu Biblii (1938), powtérzona zostata w ,wojennych” ka-
techizmach z 1940 i 1944 r. i stala si¢ z czasem standardowg wersja katolicka.

Obecnie przyjete na blogostawienstwo stowo nosoavina, pochodzace od soavi-
na, wywodzi sie od rdzenia soa”, ktéry oznacza dobro, piekno, przyjemnos¢, bycie
milym, korzys¢, dobrodziejstwo, zalete. W ten sposdb czasownik strony biernej
soavina (,,niech Cig blogostawi”) oznacza przede wszystkim bycie uprzywilejowa-
nym, bycie w sytuacji korzysci.

Stowa voatahy i fitahiana pochodza od rdzenia tahy oznaczajacego pomoc,
asystencje, blogostawienstwo, subwencje, protekcje. Stowa te kladg nacisk na ideg
czuwania nad kims. Stowo tahiana jest czgsto uzywane, aby wyrazi¢ ,,blogosta-

wiony/-a” w wyrazeniu Nomban’ Andriamanitra fitahiana ianao!, oznaczajacym

% Por. Munthe, s. 275.

7% Nieoceniona w tym wzgledzie byla pomoc p. Elisabeth Ravaoarimalala, bez ktorej nie byloby mozliwe
wniknigcie w tajniki jezyka malgaskiego.
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»Niech Bog cie blogostawi, niech ci uzyczy opieki’, wypowiadanym zamiast po-
dzickowania za jaka$ postuge albo jako uprzejma formula oznaczajaca zyczenie
dobrej drogi. Ttumaczenia biblijne z 1865 r. i ttumaczenie ekumeniczne uzywaja
tego stowa.

Stowo finaritra opisuje stan dobra bez niedociagniecia, stan zupelnej satystak-
cji. Podkresla to poczatkowy zachete mifalia, ,ciesz sig”

Wedtug pani Elisabeth Ravaoarimalala na wybodr stéw mogto wptyna¢ tez roz-
réznienie miedzy Matka Bozg a Matka Jezusa (katolicy - protestanci). Wybor stowa
pochodzacego od rdzenia tahy oznacza, Ze Maryja jest Ta, ktora jest blogostawiona
albo strzezona przez Boga. Natomiast w wersji katolickiej Maryja jest Ta, ktdra jest
blogostawiona, aby otrzymac taski od Boga - jesli stosujemy stowo soavina.

Aby zrozumie¢ proces tworzenia sie tego stowa, trzeba przypomniec¢ tez trady-
cyjna malgaska koncepcje blogostawienstwa. Otrzymanie blogostawienstwo (voat-
so-drano) od kogo$ posiadajacego wladze rodzinng (starszego) polegato na tym,
ze udzielajacy blogostawienstwa rozpryskiwal wod¢ nad osoba, ktdra otrzymywata
blogostawienstwo. Oznaczalo ono fakt obmycia z wszelkiej nieczysto$ci pochodza-

cej z nierespektowania starszych, spotecznosci albo warto$ci i wierzen spotecznych.

I blogostawiony Owoc zywota (fona) Twojego, Jezus

Nare nissahotse enghe zanaca, nitondranau rahyssa. Amin (Ary nisaotra ny

K 1657
zanaka nitondranao i Jesoa. Amena)

Aman missaots izi-zanne Zanagq, nitondrano Raitssa Jesus (ary misaotra anao

K 1785 , . . R,
nohon’ ny zaza izay nentinao dia i Kristy Jesoa™)

BP 1835 ary finaritra ny hateraky ny kibo nao
K 1841 Zezu-Kri zanak hau Fanghahe-Senga be
K 1851 Be hasina ny nateraky ny kibo nao i Zezo

BP 1865 ary voatahy ny hateraky ny kibonao

K 1868 be hasina i Jeso nateraky ny kibo nao”

I' W tym miejscu wida¢ pewna rozbiezno$¢ miedzy tekstem katechizmu, do ktérego udalo si¢ dotrzeé
autorowi w bibliotece Urbanianum, a tekstem, do ktérego mial dostep autor artykulu na temat tego
katechizmu (w bibliotece Akademii Malgaskiej w Antananarywie oraz w centrum Ambozontany
w Fianarantsoa). W ,,rzymskiej” wersji bylo Raitssa Iesus, w ,malgaskiej” Raitsa Iesosy. By¢ moze podob-
nie jak we wcze$niejszym katechizmie, réwniez w tym wprowadzano pewne drobne zmiany w réznych
wydaniach. Moze to ukazywaé pewng ewolucje tworzenia poprawnego stownictwa.

72 Katechizm Betsimisaraka: I Zezo-Kry Zanaka nao masim-be.
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K 1908 ary be hasoavana Jeso voahary an-kibonao

M 1916 ary nosoavina Jeso nateraky ny kibonao

BK 1938 ary nosoavina ny hateraky ny kibonao

BE 2003 ary nombany fitahiana koa ilay haterakao

BK 2011 ary nosoavina ny haterakao

EKAR Ary nosoavina i Jesoa nateraky ny kibonao

W tym fragmencie modlitwy pojawia si¢ imi¢ Jezus. Poniewaz jednak o formo-
waniu si¢ malgaskiej wersji tego stowa byta juz mowa, wiec tutaj opuscimy te czesc.
Podobnie ze stowem ,,blogostawiony” - bylo ono omdéwione w poprzedniej czesci,
wiec nie bedziemy tego powtarzac.

Najstarsza wersje (K 1657) mozna przettumaczy¢ jako ,dzigki temu Synowi,
ktoregos nosita (w fonie), Jezusowi”. Wedlug autoréw opracowania tego katechi-
zmu stowo nitondranau, dostownie ,ktérego$ zrodzita”, w formie okolicznikowej
powinno by¢ zastgpione formg entinau. Ciekawe, ze w najstarszym katechizmie
w tym miejscu dodano réwniez stowo ,,Amen””>.

Druga wersja, z XVIII w., moze by¢ przettumaczona jako ,,dzigki Jemu, Synowi,
ktoérego$ nosita (Raitssa podkresla powazanie dla osoby) Jezusowi”. Imie zostalo
powtdrzone po arabsku i facinie.

Pierwsza wersja biblijna bardziej podobna jest juz do wersji wspoiczesnej. Nato-
miast katechizmy, ktére powstawaly poza Madagaskarem (K 1841, K 1851) odbie-
gaja troche bardziej od dostownodci, kierujac si¢ bardziej ku wyjasnieniu. Pierw-
sza wersja (K 1841) oznacza ,,Jezus Chrystus, Twoj Syn, jest wielki dusza i cialem”
(senga ma znaczenie moralne, duchowe, be oznacza ,wielki”). Wersja z roku 1851
moze by¢ przetlumaczona jako ,Ten, ktorego$ zrodzita, Jezus, ma wiele warto-
$ci duchowych”. Praktycznie do konca wieku XIX wida¢ proby oddania tej tresci
réznymi stowami. Katechizm z 1868 r. znowu ustala standard, powtérzony przez
K 1880. Dziwi¢ moze znowu rozbieznos¢ tekstu katechizmu z 1880 r. z tekstem
z katechizmu z roku 1908, gdzie spotykamy zupelnie inne sformufowanie. Wersje
prawie wspodlczesng podaje katechizm z 1916 r.: ,,I blogostawiony Jezus, zrodzony

z twego fona (dost.: z twego brzucha)”. Pojawi si¢ w nim stowo nosoavina. Ta wersja

73 Na zakonczenie ,,Pozdrowienia anielskiego” pojawi sie jeszcze raz, ale juz w wersji ,,niech si¢ tak stanie”
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powtodrzona zostanie w katechizmach ,wojennych” z 1940 i 1944 r. Wersje biblijne

do ostatniej nie moga sie zdecydowac na jedno okreslenie.

Swieta Maryjo, Matko Boza

K 1657 Ramariama masin, reine nih Zahanhare (Maria Masina, renin’i Zanahary)

K 1785 Ra Mariama masin, reine gni Zanahar (Ry Maria, masina, Renin’ ny Zanahary)

K1841 Senga Mari, reine ni Zanahar

K 1851 Masina Mary, Reny ny Zanahare

K 1868 Masina Mary, Reny ny Zanahary™
K 1908 Masina Mary, Renin’ Andriamanitra

EKAR Masina Maria, Renin’Andriamanitra

Tego tekstu nie ma juz w Biblii, wiec mamy jedynie wersje katechizmowe.
W tym przypadku nie mamy tu jednak Zadnych nowych sformulowan. Zaréwno
stowa ,,$wieta’, jak i ,,Bog” zostaly juz dawno wyjasnione i przyjete w jezyku malga-
skim. Pozostale réznice wynikajg z doprecyzowywania si¢ malgaskiej gramatyki.

O krystalizowaniu si¢ stosowania poje¢ Zanahary i Andriamanitra na okresle-
nie Boga byla juz mowa wczesniej. Wyraznie widac to réwniez na tym przyktadzie.
Podobnie z pisownig imienia Maryi. Swoista ciekawostka w tym miejscu moze by¢
stowo Niny z katechizmu Betsimisaraka z 1866 r. na okreslenie ,matki’, gdzie uzyto
stowa z tego narzecza. Katechizm z 1868 r. ustalil pewien standard, powtdérzony
pdzniej w 1880 r. Wspolczesna wersja przyjela sie od katechizmu z roku 1908, ale
zmiany nie wynikaly z teologii, lecz z kwestii jezykowych.

W kontekscie teologicznym warto zwrdci¢ uwage, ze sam tytul Matki Bozej
w historii mysli chrzedcijaniskiej ma dos¢ bogata historie. Jednakze na Madaga-
skarze tytul ,Matki Zanahary” nie brzmial wcale dziwnie, skoro kazdy wiekszy
przodek, protoplasta czy inny wazny czlowiek stawal si¢ Zanahary. Wiadomo, ze

kazdy musial mie¢ swojg matke.

Modl sie za nami grzesznymi

mi tambetambeho hanau ahinri nahonai ompanghota (mihanta ianao aminy

K1657
mba ho anay olona mpanota)

7t Wersja Betsimisaraka: Masin-Mary, Niny ny Zanahary.
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Miantambeho ano ahinri [albo] alo-azo nahonaie ompiratsi (mivavaha ho anay

K785 eo anatrehany (Zanahary), izahay izay olon-dratsy)

K 1841 Tumpu Zanahar nihinei halala hulun rati

K 1851 Mijoroa nihy nay, ampanao ratsy

K 1868 Ivavaho ankehitriny izahay mpanota”™

K 1908 mivavaha ho anay mpanota

EKAR Mivavaha ho anay mpanota

Poniewaz koncepcja ,,grzechu” zostala juz w jezyku malgaskim przyjeta wcze-
$niej, np. podczas ksztaltowania sie ,,Modlitwy Panskiej”, wiec w tym przypad-
ku nie bylo wigkszych probleméw. Troche trudnosci sprawito jednak znalezienie
okreslenia na grzesznikéw i na modlitwe wstawiennicza.

W najstarszym katechizmie (K 1657) spotykamy wyrazenie ,wstawiaj si¢” (mi-
tambetambe) ,,za nami, ktorzy jesteSmy grzesznikami” Okreslenie mitambetam-
be znaczy dostownie ,,pocieszy¢, uglaskaé, uspokoi¢, szukac taskawosci u kogo$
— wkras¢ si¢ w laski”. Wedtug autoréw opracowania jezykowego tego tekstu to ttu-
maczenie stowa ,,modli¢ si¢” dobrze oddaje sens oryginalny.

W wersji osiemnastowiecznej oraz z 1841 r. uznano za konieczne dodanie do
kogo Maryja ma si¢ modli¢ za nami grzesznymi (dodano ,,do Boga”).

W tekscie katechizmowym z 1868 r., powtérzonym w 1880 r., mamy tu zmiane
szyku i dlatego w tym miejscu pojawilo si¢ stowo ,.teraz” (ankehitriny), ktére nale-
zy do dalszej czesci modlitwy.

Katechizm z roku 1908 ustanowil juz ostateczng forme tego wezwania. Byta
ona powtarzana w kolejnych katechizmach z 1916, 1940 i 1944 r. W takiej wersji
istnieje tez w malgaskiej edycji Katechizmu Kosciota Katolickiego.

Teraz i w godzing $mierci naszej. Amen.

Izanheuezanhe amaleha tanh Zahai hofate amin. (Izao dia izao sy rehefa izahay

K1657
ho faty. Amena.)

Izanne vezanne ama leatangh [albo] ama ouvia zahaie hofatte. Amen. (amin’
K 1785 izao ary mandra-pahatongavanay any ambany tany [albo] hatra amin’ ny
fahafatesanay. Amen)

> Wersja z 1866 r.: Mijoroa nihy nay ampanano ratsy.
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K 1841 Ankahane, miaru amini fate nei. Atovu efa zen.

K 1851 Ataonio indraiky amy ny hifatesa’nay. Amena.

K 1868 ankehitriny ... ary aminy andro hafatesa nay. Amen.

K 1880 ankehitriny ... ary amy ny andro hafatesa’ nay. Amena.”

K 1908 ankehitriny ary amin’ ny andro hahafatesanay. Amena.

EKAR Anbkehitriny ary amin’'ny andro hahafatesanay. Amen.

Tutaj réwniez nie bylo potrzeby szukania nowych pojec¢. Podobnie jak wyzej,
stowa te wchodzily w zakres terminologii codziennej. W najstarszej wersji stowo
Izanheuezanhe oznacza najprawdopodobniej podwojenie (czesto spotykane w je-
zyku malgaskim) izau izau (teraz teraz).

W tym ostatnim fragmencie widzimy réwniez formowanie si¢ malgaskiego
Amen. Byla juz o tym mowa wyzej. Katechizmy z 1868 i 1880 zmienily troche szyk
modlitwy, ale wersja, ktéra zostata wprowadzona w 1908 r., przyjeta si¢ juz na state.
Ankehitriny znajduje si¢ juz bezposrednio w tej czgsci. Kolejne wersje przyjely taki
wlasnie szyk. Warto tez zwrdci¢ uwage, ze katechizm z roku 1880 w tym przypad-
ku uzyl innego zakonczenia niz wersje poprzednie, tzn. Amena. Ta wersja stala si¢
praktycznie obowiazujaca z matym wyjatkiem przestawienia szyku.

Poréwnujgc proces formowania si¢ standardowej wersji tej modlitwy, wida¢, ze
nie wyksztalcila si¢ ona tak szybko jako ,,Modlitwa Panska”. Potrzeba bylo wiecej
czasu. Jest to tez pewien wskaznik czestotliwosci uzywania tej modlitwy. Ponadto
w tym przypadku nie bylo poréwnywalnych tekstéw w modlitewnikach innych
wyznan, dlatego zatrzymalismy sie jedynie na modlitewnikach i katechizmach ka-
tolickich. Sam proces ksztaltowania si¢ ostatecznej katolickiej wersji tej modlitwy
przebiegal podobnie jak w przypadku ,,Modlitwy Panskie;j”. Wystapito kilka innych
sytuacji wymagajacych wyboru innych okreslen. Najwazniejsze tu wydaja si¢ pro-
cesy ksztaltowania si¢ malgaskiej formy najswietszych imion Jezusa i Maryi, ktore
najlepiej wida¢ wlasnie w tej modlitwie. Ponadto ,,Pozdrowienie Anielskie” moze
tez stuzy¢ jako dobry przykiad ,teologizujacy” lub ,katechetyczny”, tzn. wprowa-
dzania pewnych okreslen, ktorych nie ma w oryginale, ale w kontekscie nowej kul-

tury warto je wyjasnié, np. dodanie ,,Maryjo nietknieta przez mezczyzne.

76 Wersja z 1866 r.: Avaizo miharo aminy fatesanay. Ano efa ny zany.
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b) Sklad apostolski

Trzecim tekstem, po ,,Modlitwie Panskiej” oraz ,,Pozdrowieniu Anielskim’, ja-
kim sie¢ tu zajmiemy, bedzie ,,Sktad apostolski”. Tak samo jak wczesniej przyjrzymy
sie dawniejszym wersjom tego jednego z podstawowych tekstow wiary. Poniewaz
na wczesniejszych dwoch przyktadach zaprezentowane zostalo w wiekszych szcze-
gotach jezykowych, jak wygladal ten proces, a celem naszej analizy nie s3 bada-
nia jezykoznawcze, lecz analiza procesu ksztaltowania si¢ malgaskiej wersji tych
tekstow, dlatego nie bedziemy juz poswigcali uwagi szczegélom gramatycznym,
a skoncentrujemy uwage raczej na fakcie kiedy i w jakich okolicznosciach spotecz-

no-historycznych te wersje powstawaty.

Wierze w Boga, Ojca Wszechmogacego, Stworzyciela nieba i ziemi

K 1657 Zaho macatau abinahanhare Rai ommahai abi”. Nambotiatseri enghe langhitse
amantane

K 1785 Zaho mancato a gni Zanhar Rai, ommahai abi, anamboatze i langhits i tanne

K 1841 Haiku tu ni Zanahar Rei, mahefa zaka ziabi, nanou Langhitsh miaru ni tane.

K 1851 Zaho mino Zanahare, ny Ray mahefa raha ziaby, nanao ny lanitra indraiky ny
tane

K 1862 Izaho mino Zanahary ny Ray mahefa ny zavatra rehetra, nanao ny lanitra sy ny
tany

K 1866 Zaho mino Zanahary, ny Ray mahefa ny raha ziaby, nanano ny lanitra miharo
ny tany.

K 1868 Izaho mino Zanahary ny Ray mahefa ny zavatra rehetra, nanao ny lanitra sy ny
tany

K 1880 Izaho mino Zanhary, ny Ray mahefa ny zavatra rehetra, nanao ny lanitra sy ny
tany.

K 1908 Izaho mino an’ Andriamanitra, Ray mahefa ny zavatra rehetra, nahary ny
lanitra sy ny tany

EEM Izaho mino an’ Andriamanitra Ray Tsitoha, Mpanao ny lanitra sy ny tany

77K 1657 C podaje: raj manghatauuanh abi, natomiast K 1657 D: rai manghat auuanh abi. Obie wersje
oznaczaja ,,Ojciec, ktory stworzyt niebo i ziemi¢”. Poniewaz tego typu drobne réznice w ksztaltujacym si¢
dopiero zapisie nie wnosza nic do naszego gléwnego zagadnienia, w dalszym ciagu nie bedziemy zwracali
uwagi na tego typu drobne réznice. Podobnie nie bedziemy si¢ tu juz wigcej odwolywali do uwspotcze-
$nionej wersji zapisow dwoch pierwszych katechizméw, jak to bylo wyzej przy dwoch wezesniejszych
modlitwach.
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FLM Izaho mino an’ Andriamanitra Ray tsitoha, Mpanao ny lanitra sy ny tany

FJKM Mino an’ Andriamanitra Ray Tsitoha, Mpanao ny lanitra sy ny tany aho.

Izaho mino an’Andriamanitra, Ray Mahefa ny zavatra rehetra, mpahary ny

EKAR .
lanitra sy ny tany.

MM Izaho mino an’ Andriamanitra Ray Tsitoha, nahary ny lanitra sy ny tany

W tym przypadku najwazniejszym stowem jest ,wierz¢’, cho¢ do pewnego stop-
nia réwniez stowo ,wszechmogacy”. To pierwsze w dwoch najstarszych katechi-
zmach przetlumaczone zostalo jako macatou, oznaczajace ,,akceptowac, z respek-
tem”. Warto zauwazy¢, ze najstarszy katechizm w innych miejscach uzywat stowa
meinou (wierzy¢), tu jednak prawdopodobnie chcial podkresli¢ respekt, ktory jest
winny Bogu, Ojcu wszechmogacemu. Katechizm Sakalawa z 1841 r. stosowal sto-
wo haiko - ,,znam” Boga Ojca Wszechmogacego, a od katechizmu z 1851 r. jako
okreslenie na ,wierze” przyjeto si¢ mino.

Zwrot ommahai’® abi, stosowany w obu pierwszych katechizmach, oznacza
»zdolny zdziata¢ wszystko” Zwrot z 1841 r. mahefa zaka ziabi, a takze mahefa raha
ziaby z 1851 1. oraz z 1866 r. oznacza praktycznie to samo, tylko w innym dialekcie.
Od pierwszego katechizmu Merindw z roku 1862 w tradycji katolickiej najcze-
$ciej przyjmuje sie zwrot mahefa ny zavatra rehetra. Okresla on innymi stowami te
samg tre$¢. W popularnej formie istniejg jeszcze drobne zmiany, przede wszystkim
przyjecie stowa Andriamanitra zamiast Zanahary. Ta wersja przyjmuje si¢ w na-
stepnych katechizmach. Ostatnia wersja z Katechizmu Ko$ciola Katolickiego zo-
stala przettumaczona z uzyciem stowa mpahary, w miejsce uprzedniego nahary,
na oznaczenie Stworzyciela.

Okreslenie wszechmocnosci w wersjach protestanckich pochodzi raczej od za-
przeczenia ograniczonosci (tsi — toha), natomiast w wersji katolickiej podkresla
moc nad wszelkim stworzeniem (Mahefa ny zavatra rehetra). Podobna réznica wi-
doczna jest w okresleniu Stworzyciela, ktéry w wersji katolickiej ma ten sam zré-
dtostéw, co Zanahary (tu Mpahary). Ciekawe, ze wersja wspolna z Miara-Mizotra

uzywa innego okreslenia na Stworzyciela, niz pozostate wersje.

7 Dostownie ommahai oznacza ,czlowiek, ktory wie”, jako ttumaczenie ,potezny”. Na temat haihay
i relacji ,wiedzie¢-méc” wiecej Munthe, s. 53 i 57.
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I w Jezusa Chrystusa, Syna Jego jedynego, Pana naszego

K'1657 Aman ahin rahyssa chiristou Zanaca anri irere tompon antsica

K 1785 am a gni Rahan lesus-Christ, irer Zanaq-Zanhar Tompe naie

K 1841 Haiku tu Zezu-Kri, anak reik ni Zanahar Rei, tumpun sik

K 1851 zaho mino Zez-Kry, zana’ny tokana Tompo'ntsika

K 1862 Izaho mino any Jeso-Kristy, Zana’ ny tokana Tompo ntsika

K 1866 Zaho mino i Zez-Kry, Zanaka raiky ny Zanahary Ray, Tompontsika

EEM Ary an’ Iesosy Kristy Zanani-lahy Tokana Tompontsika

FLM Izaho mino an’ i Jesosy Kristy, Zanak’ Andriamanitra lahy tokana Tompontsika
FJKM Ary mino an’ i Jesoa Kristy Zananilahy Tokana Tompontsika

EKAR Izaho mino an’i Jesoa-Kristy, Zanany tokana Tompontsika

MM Izaho mino an’i Jesoa-Kristy, Zananilahy tokana Tompontsika

Tu znowu najstarsza wersja przysparza nieco trudnos$ci. Aman ahin rahyssa,
wedlug autoréw opracowania, znaczyloby ,,i Zycie Jezusa”. Wypowiedziana po zda-
niu poprzedzajacym, ta idea ,Zycia Jezusa’ zmienia sens modlitwy, brzmigc: ,,Re-
spektuje Boga, Ojca, ktdry zna wszystkie rzeczy. Stworzyl On niebo i ziemie, a tak-
ze zycie Jezusa Chrystusa, Jego syna jedynego...”. Wedlug autoréw opracowania
jest to jednak prawdopodobnie biad drukarski. Zamiast ahin powinno by¢ amin
(,w”) i wtedy poprawny sens zostanie przywrocony.

O ksztaltowaniu si¢ pisowni imienia Jezus byta juz mowa wczesniej, podobnie
jak stowa ,wierz¢”. Obecnie uzywana ostateczna katolicka forma oparla sie na ka-
techizmie z 1862 r., ktéra powtdrzyla wersja z roku 1868 i ktéra ulegata pdzniej
jeszcze malej korekcie zapisu. Tak jg powtarzaly pozniejsze katechizmy. Poniewaz
kolejne katechizmy powtarzaly te wersje, wiec w tabelce zostaly opuszczone.

Przy poréwnaniu wersji katolickiej z wersjami protestanckimi wida¢ podobien-
stwo miedzy wersjami anglikanska oraz Ko$ciota zjednoczonego, natomiast lute-
ranie maja swoja odrebna. Warto zauwazy¢, ze wersja katolicka jest w tym miejscu
poprawna w sensie jezyka inkluzywnego. Nie nazywa Jezusa ,,synem” tylko ,,dziec-
kiem”. Pozostale wersje dodaja lahy oznaczajace meska pte¢ tego dziecka (Zana lub
Zanaka).
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Ktéry sie poczal z Ducha Swietego, narodzit si¢ z Maryi Panny

K 1657 Nitanaheri tabin masin Panghahe nih Zahanhare. Nivelomeri tabin
Ramariama mihole

K 1785 izi nandzare Lahe, faha be Rahanne Zanhar, Massin Tsereq, ri nivelom zaza
i Reine Maria Massin Mihole

K 1841 hizi nanun ni Fanghahe-Senga velun tamini Senga-Mari

K 1851 izy no foroniny Fanabe — masina nateraky Mary Virijiny

K 1862 Izy noforoniny Fanahi-Masina, nateraky Mary Virijiny

K 1866 izy nano ny Fanahi-Masina, natembo ny Mary Virjiny

EEM Izay notorontoronina tamin’ ny herin’ ny Fanahy Masina, Naterak’ i Maria
Virijina

FLM Izay notorontoronin’ ny herin’ ny Fanahy Masina, naterak’ i Maria virijina

FJKM Izay notorontoronina tamin’ ny Fanahy Masina, naterak’ i Maria virijina

EKAR Noforonin'ny Fanahy Masina, naterakin’i Maria Virjiny

MM Izay nototontoronina tamin’ ny Fanahy Masina, naterak’ i Maria Virjina

Katechizm z roku 1785 jest zdecydowanie diuzszy w tym miejscu. Bylo to zwia-
zane z pewnym nastawieniem wyjasniania prawd wiary, nawet podczas recytacji
»Credo”. Ttumaczenie staje si¢ jednoczesnie wyjasnieniem. Dostownie ten frag-
ment znaczy: ,,stal sie¢ me¢zczyzng (cztowiekiem), wielkim dzielem Pana Boga, Du-
cha Swietego, narodzit si¢ dzieckiem z matki Maryi, $wietej dziewczyny”

To, co tu wydaje si¢ szczegdlnie interesujace, to fakt, ze po pierwszych prébach
znalezienia malgaskiego stowa na dziewictwo, ostatecznie przyjeto zmalgaszyzo-
wane sfowo europejskie. W tym przypadku zaréwno angielskie, jak i francuskie
stowa powstaly z tacinskiego pierwowzoru, stad takie podobienstwo.

Dla ostatecznego ksztaltu wersji katolickiej znowu decydujace znaczenie ma
katechizm z roku 1862, cho¢ podobnie jak we wczesniejszych przypadkach wersja
ta ulega jeszcze minimalnym zmianom. Co ciekawe, rézne wyznania protestanc-
kie uzywajg réznych formut na przettumaczenie tego zwrotu. Wersja ekumeniczna

idzie za wariantem FJKM.

Umeczon pod Ponckim Pitatem, ukrzyzowan, umart i pogrzebion

K 1657 Niaretseri tambane rapontio Pilato nitsampanri ni mate, nalleuenghri

i niaretz bebe faniraeq aratsi, Rahann-Massioq anhaven Poncio Pilato. Izi

K 1785 L.
matte an hazon mitsivali; Aze Vatang mandre an bato
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K 1841 hizi nanghutsku be amini ampantzaka Ponsi Pilate : hizi mate amini hazu
misaka

K 1851 Izy nijaly faha Pontsy Pilaty, no fatsehany tamy ny hazo misakana, nate
indraiky nalevina

K 1862 Izy nijaly faha i Pontsi-Pilaty; no fantsihana taminy hazo-misakana, maty dia
nalevina

K 1866 Izy nijali faha i Ponsi-Pilaty, no fatsehana taminy kakazo-mitsivalana, naty
miharo nalevina

K 1880 Izy nijaly faha i Pontsi-Pilaty, no fantsihana tamy ny hazomisakana, maty dia
nalevina

K 1908 Izy nijaly faha-Pontsi-Pilaty, nofantsihana tamin’ ny hazo fijaliana, maty dia
nalevina

M 1916 nijaly faha-Pontsi-Pilaty, nofantsihana tamin’ ny hazo fijaliana, maty dia
nalevina
Nijaly tamin’ ny nanapahan’ i Pontio Pilato, Nohomboana tamin’ ny hazo

EEM p . .
fijaliana, dia maty, ka nalevina

FLM nijaly raha nanapaka Ponsio Pilato, nohomboana tamin’ ny hazo-fijaliana,
maty ka nalevina

FJKM nijaly raha nanapaka Pontio Pilato, nohomboana tamin’ ny hazofijaliana,
maty ka nalevina

EKAR nijaly faha-Péntsy Pilaty, nofantsihana tamin'ny Hazofijaliana, maty dia
nalevina

MM nijaly tamin’ ny andron’ i Pontio Pilato, nohomboana tamin’ ny hazofijaliana,
maty dia nelevina

Wydawacé by si¢ mogto, ze ten fragment nie powinien rodzi¢ wiekszych pro-
blemoéw. Wedlug autoréw opracowania pierwszego katechizmu okreslenie ntisam-
panri, dosl. ,rozdzielil si¢ na dwdch galeziach’, stanowi wyrazenie wiary, ze Jezus
sam przyjal ukrzyzowanie. Zwrot nosampanina wyrazalby lepiej ducha zdania ory-
ginalnego. W drugim za$ katechizmie dodano, ze Pifat byt ,,zlosliwym” wtadca
(massioq), okreslono, ze Jezus umarl na hazo mitsivali (,horyzontalnej belce drze-
wa”), a pogrzebanie oddano zwrotem nandry ambony vato ny vatany (,jego cialo
zasnelo na kamieniu”).

Etap formulowania si¢ tych stow trwal dos¢ dtugo. Zwrot ,,umart i pogrzebion”
(maty dia nalevina) przyjal sie w drugiej potowie XIX w. Cze$¢ o krzyzu i o Pita-

cie ksztaltowala si¢ troche dluzej. Ostatecznie w formie przyjetej przez katolikow
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znajdujemy ja po raz pierwszy w katechizmie z 1916 r. Cho¢ wida¢, ze tu réwniez
pierwszy katechizm Merinéw (K 1862) mial znaczenie decydujace w ksztaltowa-
niu si¢ pézniejszych wersji, poniewaz zmiany byly nieco wieksze, wigc ukazano
wiecej wersji. Wersje z 1916 r. powtdrzyly potem katechizmy z czaséw II wojny
Swiatowe;.

Wersje stosowane przez inne wyznania protestanckie r6znig si¢ nieco stowami
od wersji katolickiej, ale wspdlna wersja ekumeniczna jest jeszcze inna.

Ten fragment ,Skiadu apostolskiego” pozwala przesledzi¢ ksztaltowanie sie
okreslenia krzyza. Najpierw okreslany byl jako hazo mitsivali, potem hazo misa-
ka/-na, aby w koncu przyjac si¢ jako hazo fijaliana. Hazo to ,,drzewo’, natomiast
stowo mitsivali pochodzi od stowa mitsivalana (belka horyzontalna). Z czasem
przyjeto si¢ okreslenie hazo misakana oznaczajace przecinajace sie belki (dost. bel-
ka, ktéra przecina belke wertykalna, czyli krzyzuje si¢). Ostatecznie jednak przyjat
sie termin hazo fijaliana oznaczajacy drzewo, na ktérym sie cierpiato. Jest to dos¢
ciekawy przyklad teologiczny. Od spostrzezenia przestrzennego — skrzyzowanie
belek, wazniejsze zostalo podkreslenie znaczenia - ,drzewo cierpienia”. Jest to

spojrzenie glebsze niz w jezykach europejskich.

Zstapit do piekiel, trzeciego dnia zmartwychwstat
.

K 1657 Nare niroron anhafouanrou fahatellou, nitambellome tauuangh anreo ommate
ama amiroue nizoutsou amban-ni tanne ; feha tellu androu i nitambelome,

K 1785 .
andraq tsiar ho fatte

K 1841 hizi nalevi: arumui anani nitzutsu an tane faha mamuku mahamei, hizi
nitanbelu

K 1851 izy nandrorona tamy ny ifery, fahatelo andro nitsangana tamy ny mate

K 1862 Izy nidina tambany ny tany, taminy andro fahatelo izy nitsangana taminy
maty

K 1866 izy nandrorona ambany ny tany, fahatelo andro izy nitambelona

K 1880 Izy nidina tambany ny tany: tamy ny andro faha-telo Izy nitsangana tamy ny
maty

K 1908 Izy nidina tany ambanin’ ny tany: tamin’ ny andro fahatelo, Izy nitsangana
tamin’ ny maty
nidina tany ambanin’ ny tany: nitsangana tamin’ ny maty tamin’ ny andro

M 1916
fahatelo
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EEM Nidina tany amin’ ny fiainan-tsy-hita; Ary nony tamin’ ny andro fahatelo dia
nitsangana tamin’ ny maty

FLM nidina tany amin’ ny fiainan-tsy-hita; nitsangana indray tamin’ ny maty
tamin’ ny andro fahatelo

FJKM nidina tany amin’ ny fiainan-tsy hita; nitsangana tamin’ ny maty tamin’ ny
andro fahatelo

EKAR nidina tany ambanin’ny tany; nitsangan-ko velona tamin’ny andro fahatelo

MM nidina tamin’ ny toeran’ ny maty, nitsangana velna tamin’ ny andro fahatelo

Wida¢, ze w tym fragmencie zmagania jezykowe byly jeszcze powazniejsze. Zno-
wu wida¢ w katechizmie osiemnastowiecznym dodatkowe dopowiedzenie oznacza-
jace w tym przypadku, ze Jezus zmartwychwstal, aby juz wiecej nie umierac.

Dawniejsze wersje bardziej podkreslaly ,,powstanie z martwych” (nitsangana
tamy ny mate), podczas gdy ostatnia katolicka wersja akcentuje ,,powstanie do zy-
cia” (nitsanga-ko velona).

Ostatecznie forma katolicka przyjela si¢ z katechizmie z 1916 r., cho¢ wczesniej
wida¢ juz pewne doprecyzowanie stosowanych poje¢ w wersji z 1862 r. W 1880 r.
byto praktycznie bez zmian, ale w 1908 .1 1916 r. dodano pewne korekty. Katechi-
zmy wojenne je powtarzaly.

Wersje protestanckie zamiast ,geograficznego” katolickiego stwierdzenia
0 ,,zstgpieniu pod ziemi¢” preferujg bardziej abstrakcyjne o ,,zstgpieniu, gdzie nie
widzi si¢ (gdzie nie ma) zycia”. Oczywiscie tres¢ jest podobna, chodzi o znalezienie
odpowiedniego wyrazenia jezykowego. Z ,,trzecim dniem” (andro fahatelo) pro-
blemoéw nie bylo, bo jest to pojecie powszechne. Tu znowu wspolczesna wspdlna

wersja odbiega od wzoréw stwierdzen przyjetych w réznych tradycjach.

Wstapit na niebiosa; siedzi po prawicy Boga Ojca wszechmogacego
-

Nanonghari andanghitsi. Aretoumoiietseri anchauana nih Zahanhare rai
K 1657 S

ommahaihai abi

izi niacre an Danghitsi, aroui toumouetz-ri, mitouri a ni Zanahar Rai,
K 1785 -

Ommahai abi
K 1841 nanunga an Danghitsh; hizi mifitak, amini fametsa mahere ni Zanahar Rei,

mahefa zaka ziabi
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K 1851 Izy nakatra tan-danitra, mipetraka an-kavana’ny Zanahare-Ray mahefa raha
ziaby

K 1862 Izy niakatra any an-danitra, mipetraka eo ankavanany ny Zanahary Ray
mahefa ny zavatra rehetra

K 1866 Izy nakatran-danitra, mantoitra ankavanany Zanahary Ray mahefa raha
ziaby

EEM Dia niakatra any an-danitra, Ary mipetraka eo ankavanan’ Andriamanitra
Ray Tsitoha
niakatra ho any an-danitra, mipetraka ao an-tanana ankavanan’

FLM . ) .
Andriamanitra Ray tsitoha
niakatra ho any an-danitra, mipetraka eo an-kavanan’ Andriamanitra Ray

FJKM .
Tsitoha

EKAR niakatra any an-danitra, mipetraka eo an-kavanan’Andriamanitra Ray
Mabhefa ny zavatra rehetra

MM niakatra any an-danitra, mipetraka eo ankavanan’ Andriamanitra Ray
Tsitoha

Z tym wezwaniem nie bylo wiekszych problemoéw, ani z niebem, ani z ,,zasia-
daniem” po prawicy Wszechmogacego. Wida¢ to w praktycznie dobranym stow-
nictwie, od czaséw katechizmu z roku 1851. Wprowadzane zmiany pozostawaly na
poziomie transformacji jezykowych, np. imie Boga Zanahary / Andriamanitra lub
stosowanie ,,On” (Izy) na poczatku kazdej czesci wyznania wiary, z ktérego pdzniej
Zrezygnowano.

Katolicka wersje wida¢ juz (poza wspomnianymi zmianami w wyborze imienia
Bozego) w katechizmie z roku 1862 i powtdérzong w pozniejszych”.

Jak to juz byto zauwazone w pierwszej czesci tejze modlitwy, w ukazywaniu
Bozej wszechmocy protestanci podkreslajg brak ograniczen mocy Bozej (tsi-toha),
katolicy za$ wladz¢ nad wszelkim stworzeniem (mahefa ny zavatra rehetra). Wer-

sja wspolna upraszcza niektdre stowa, ale nie wnosi nowych okreslen.

Stamtad przyjdzie sadzi¢ zywych i umarlych

K 1657 Tafara ho aniri manzaca oulon velome ama noulon mate

K 1785 Tahin hoaviri mandzaca i oulon velom y olon matte

7 Cho¢ w wersji z 1944 r. wkradt si¢ drobny btad drukarski — zamiast zavatra jest zavratra.
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K 1841 hizi umbu huavi antete tane, beak mimalu ni velun miaru ni mate
K 1851 Izy'mbola ho avy himalo ny velona indraiky ny mate

K 1862 Izy any mbola ho avy hitsara ny velona sy ny maty

K 1866 Izy ampola ho avy himalo ny velona miharo ny maty

K 1880 Avy any no hiavia’ ny hitsara ny velona sy ny maty.

K 1908 avy any no hihaviany hitsara ny velona sy ny maty.

M 1916 ary any Izy mbola ho avy hitsara ny velona sy ny maty.

EEM Ary avy any no hihaviany indray hitsara ny velona sy ny maty.
FLM ka avy any no hihaviany hitsara ny velona sy ny maty

FJKM avy any no hihaviany hitsara ny velona sy ny maty

EKAR avy any Izy mbola ho avy hitsara ny velona sy ny maty

MM ary ho avy hitsara ny velona sy ny maty

Dwie najstarsze wersje stosowaly stowo ,krolowa¢” (manzaca), zamiast ,,s3-

dzi¢”. Jednak uwzgledniajac miejscowy kontekst, gdzie krol byt jednoczesnie naj-

wyzszym sedzig, mozna to uznac za rodzaj interpretacji w duchu przyblizenia si¢

do miejscowej kultury. Ani stowo ,,zyjacy” (velona), ani ,,umarly” (maty) nie bu-

dzito zadnych watpliwosci, bo bylo powszechnie stosowane. W tym przypadku

wida¢ jednak, ze proces ksztaltowania si¢ ostatecznej wersji trwal nieco dluzej. Ka-

techizm z roku 1880 pierwsza cz¢s$¢ sformutowal innymi stowami, niz ten z 1862 r.,

a i tak katechizmy z lat 1908 i 1916 wprowadzaly kolejne zmiany. Ostateczna wer-

sja katolicka widoczna w katechizmie z roku 1916 przyjeta si¢ rowniez w p6zniej-

szych z okresu II wojny $wiatowej (K 1940 i K 1944). Wersja protestancka poszta

za sformufowaniem, ktére spotykamy w katechizmie z roku 1908. Wersja wspodlna

upraszcza stwierdzenie, ale nie wnosi nowych elementow.

Wierze w Ducha Swietego
K 1657 Zaho macatau abin massin-Panghahé
K 1785 Zaho mangato a gni Zanahar Massin Tsereq
K 1841 Haiku tu ni Fanghahe-Senga Zanahar
K 1851 zaho mino ny Fanahe-masina
K 1862 Izaho mino ny Fanahi-Masina
K 1866 Zaho mino ny Fanahi-Masina Zanahary
EEM Izaho mino ny Fanahy Masina
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FLM Izaho mino ny Fanahy Masina
FJKM Mino ny Fanahy Masina

EKAR Izaho mino ny Fanahy Masina
MM Izaho mino ny Fanahy Masina

O stowie ,wierze” w jezyku malgaskim i jego formowaniu si¢ w kontekscie wiary
chrzescijanskiej byta mowa przy pierwszej czesci ,,Sktadu apostolskiego” Tutaj za-
uwazy¢ mozna dawne okre$lenia na Osobe Ducha Swietego — w trzech pierwszych
katechizmach. Trzy wersje dodawaty do tego stowo ,,Bog” (Zanahary). Tu réwniez
wersja z 1862 r., a praktycznie nawet wczesniejsza z 1851 r. ustalifa standard, ktory
pdzniej nie byl kwestionowany. Poza kwestiami gramatyki wersje zaréwno kato-
licka, jak i protestancka byly w tym zgodne od poczatku misji na Madagaskarze.

Jedynie wersja FJKM opuszcza stowo Izaho (ja).

Swiety Koéciél powszechny
K 1657 A nih fiuourin nih vazaha®
K 1785 Gni Vouri-Oul Oulon Massin abi
K 1841 vuri ni hulun senga ziabi
K 1851 Ny Ekilisy masina katolika
K 1862 ny Egilizy Masina Katolika
K 1866 Ny Egilizy Masina Katolika
K 1880 ny Eglizy masina katolika
EEM Ny Eklesia Masina Katolika
FLM ny fiangonana masina manerana izao tontolo izao
FJKM ny Fiangonana Masina manerana izao tontolo izao
EKAR Ny Fiangonana Masina, katodlika
MM Ny Fiangonana Masina manerana izao rehetra izao

W tym miejscu spotykamy stowo , Kosciot’, ktore ma nieco dluzsza historie
i znaczenie teologiczne, wigc trzeba si¢ nad nim zatrzymac. Pierwszy katechizm

bardzo niefortunnie oddatl to stowo sformulowaniem ,wspolnota obcych” (fiu-

8 Tu jest powazna roznica migdzy wersjami A i B oraz C i D. Wersje C i D opuszczajg cze$¢ i z dwdch
wezwan: a nih fiuouri nih vazaha, abini firaiche nih oulon masin robia jedno: abini fiuouri nih oulon
masin.
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ourin nih vazaha). Drugi katechizm zastosowal okreslenie ,wspdlnota swietych”
(fivondronan’ ny olona asina rehetra). Od polowy XIX w. zacz¢lo si¢ przyjmowac
okreslenie wziete z francuskiego i zmalgaszyzowane — Eklisy badz Eglizy. W takiej
wersji przyjelo si¢ i byto uzywane w wyznaniu wiary przez wiele dziesigtkow lat.
Uwazano, ze jest to jedno z tych stow, ktére lepiej przyja¢ w formie obcej i dosto-
sowa¢ do miejscowej wymowy, bo nie ma wystarczajgco bliskiego odpowiednika
malgaskiego. Dopiero po odzyskaniu niepodleglosci przez Madagaskar oraz na fali
zmian posoborowych zdecydowano si¢ na uzycie malgaskiego stowa fiangonana.
Dzi$ ta wersja stala sie¢ obowigzujacg rowniez w liturgii. Jedynie anglikanie pozo-
stajg przy greckiej wersji Eklesia.

Nie ma tu probleméw z okresleniem $§wietosci Kosciota, bo termin ten juz
wielokrotnie byl doprecyzowywany, natomiast u luteranéw i w Kosciele Zjedno-
czonym wida¢ pewna nieche¢ do uzywania stowa ,,katolicki” i dlatego stosuje sie
zwrot oznaczajacy powszechno$¢. Taki sam wariant przyjmuje wspdlna wersja
ekumeniczna.

W tym miejscu warto zwrdci¢ uwage na kwestie, ktorej w jezyku polskim cze-
sto sie nie zauwaza. Mianowicie w wigkszosci jezykow, w tlumaczeniu ,,Credo” na
okreslenie tego przymiotu wspolnoty Kosciola przyjelo si¢ stosowaé stowo ,ka-
tolicki” (w réznych wersjach jezykowych). Sposréd bliskich nam jezykéw chyba
tylko w jezyku polskim stosuje sie pojecie utworzone od innego stowa. Oczywiscie
tre$¢ pozostaje ta sama, méwi ona o powszechnosci, czyli katolicko$ci Kosciofa.
W tym miejscu nie jest to nazwa wlasna Kosciola rzymskokatolickiego, ale przy-
miot Kosciota, ktéry jest powszechny. Nie miejsce tu na przypominanie historii
wytworzenia sie takich poje¢, szczegélnie od czasow reformacji®. Dla ilustracji
ponizej podajemy ten tekst w kilku innych jezykach.

Wierze w jeden, Swiety, powszechny, apostolski Kosciot

Credo in ... unam, sanctam, catholicam et apostolicam Ecclesiam (Yacina);

We belive in one, holy, catholic and apostolic Church (angielski);

Credo la Chiesa una, santa, cattolica e apostolica (wtoski);

je crois en I'Eglise, une, sainte, catholique et apostolique (francuski);

... und die eine, heilige, katholische und apostolische Kirche (niemiecki);

81 Szerzej o rozwoju pojecia ,katolicko$ci” w kontekscie refleksji misjologicznej zob. A. Seumois, Théologie
missionnaire, t. V.— Dynamisme missionnaire du Peuple de Dieu, Rome 1981, s. 30-46.
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Creo en la Iglesia, que es una, santa, catdlica y apostdlica (hiszpanski);

Creio na Igreja, uma, santa, catélica e apostolica (portugalski);

M 60 edunyto, ceamyto, kamonuueckyro u anocmonvckyto Llepxosw (rosyjski).

Wydaje si¢ wigc, ze kto jak kto, ale my, Polacy, nie mozemy si¢ dziwi¢ malga-
skiej wersji luteranskiej czy Kosciota Zjednoczonego. Gdy pierwsi chrzescijanie
dotarli na wyspe, stowo , katolicki” funkcjonowatlo juz w znaczeniu technicznym
jako ,rzymskokatolicki” i u wyznawcdw innych wyznan chrzescijanskich mogto
budzi¢ pewne opory.

Poza stowem fiangonana, ktore pojawito si¢ niedawno, ostateczna wersja kato-
licka istniata juz w katechizmie z roku 1880, ktéry skrocit wersje z 1862 r. o powtd-

rzenie zwrotu ,wierze’. Pdzniej to sformulowanie z 1880 r. powtarzano.

Swietych obcowanie
K 1657 Abini firaiche nih oulon masin
K 1785 gni fifancatea izereo
K 1841 Ni hulun senga mitzuru Zanahar nihinakahe, zaho mitzuru nihin reo
K 1851 ny fiombona’ ny ny olomasina
K 1862 ny fimbonany ny Olo-Masina
K 1866 ny fimbonana ny Olo-Masina
EEM ny fiombonan’ ny Santa
FLM ny fiombonan’ ny olona masina,
FJKM ny fiombonan’ ny olona masina,
EKAR ny fiombonan’ ny olomasina
MM ny fiombonan’ ny olona masina

Wedlug autoréw opracowania najstarszego katechizmu okreslenie firaiche
oznacza ,,czynno$¢ uczynienia jednosci”. To ttumaczenie podkresla jedno$¢ $wie-
tych. Mysl, ktdra sie prezentuje w ten sposob, jest nastepujaca: istnieje tylko jedna
zbiorowos¢ $wietych. Od strony teologicznej patrzac, jest to jednak nieco inna idea
niz pojecie communio.

Autorzy drugiego katechizmu, ktérzy tez musieli si¢ zmierzy¢ ze stworzeniem
nowego pojecia, wybrali zwrot gni fifancatea izereo oznaczajacy mito$¢ wzajemna
swietych. Wersja Sakalawa z 1841 r. oznacza przodkow, ktorzy trzymaja sie blisko
Zanahary.
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Od wersji z 1851 r. przyjely sie zaréwno okreslenia na ,,obcowanie” (fiombona-
na/ fimbonana), jak i na ,,$wietych” (olona - ludzie, masina - $wieci). Troche czasu
zajeto ujednolicenie formy gramatycznej, ale nie odbiega ona znacznie od wersji
z 1862 r. Ciekawa w tym miejscu jest wersja anglikanskiego wyznania wiary, ktora
na ,$wietych” uzywa stowa pochodzacego z jezykéw europejskich Santa. Wersja
wspolna idzie za wyborem luteranéw i FJKM.

Grzechéw odpuszczenie
K 1657 Abini fanghafac nihota abi
K 1785 gni fitahe tsata ratsi abi
K 1841 Irak Zanahar mahefa manasa zaka rati ziabi
K 1851 Ny fambela'ny ny ota
K 1862 Izaho mino ny fanalany ny ota
K 1866 ny ana lana ny raha ratsy
K 1880 ny fanalana ny ota
EEM ny famelan-keloka
FLM ny famelan-keloka
FJKM ny famelan-keloka
EKAR ny fanalana ny ota
MM ny famelan-keloka

W poréwnaniu z wezwaniem ,,odpus¢ nam nasze winy” z ,Modlitwy Panskiej’,
nie znajdujemy tu nowych pojeé. Zwrot z najdawniejszego katechizmu oznaczat
zniszczenie grzechow, wyzwolenie z nich, natomiast z katechizmu osiemnasto-
wiecznego podkreslal bardziej ochrone przed wszelkim ztem. Natomiast kate-
chizm Sakalawa (K 1841) wyznawal wiar¢ w Boga wszechmogacego, ktéry obmy-
wa z wszelkiego zta.

Wersja przyjeta wérod katolikow za ostateczna pojawita si¢ w katechizmie z roku
1880, cho¢ juz w 1862 r. znajdujemy podobng rézniaca si¢ jedynie dodatkowym
stowem ,wierze” Potem byla juz powtarzana. Wspoélczesna wersja protestancka
»odpuszczania grzechow” bierze zrodlostow od famelan, podczas gdy katolicka od
fanalana, bo ,,grzech” to u katolikéw ota, a u protestantow heloka. W wersji wspdl-

nej katolicy znowu ustepuja.
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Ciata zmartwychwstanie
K 1657 Abini fitambelome nih ounoufou
K 1785 gni fitanbelomme ounoussou-naie
K 1841 fitanbelu ni vatan nei
K 1851 Ny fitambelomany ny vatantsika
K 1862 Izaho mino ny Hitsanganany ny vata’ ntsika aminy maty
K 1866 Ny fitambelomana ny vata'ntsika
K 1880 ny hitsanganany ny vata’ ntsika amy ny maty
EEM ny fitsanganan’ ny tena amin’ ny maty
FLM ny fitsanganan’ ny tena amin’ ny maty
FJKM ny fitsanganan’ ny tena amin’ ny maty
EKAR ny fitsanganan’ ny vatansika ho velona
MM ny fitsanganan’ ny vatana ho velona

W tym przypadku réwniez wida¢ trudnodci w pierwszych dwoch katechi-
zmach, ktore powstawaty niejako poza realnym kontaktem z mieszkaricami Mada-
gaskaru i w okresie, kiedy Malgasze nie mieli jeszcze wyksztatconych chrzescijan-
skich poje¢, stad oprocz sformulowania trzeba bylo je rowniez wyjasniac. Zwrot
z pierwszego katechizmu oznaczal zmartwychwstanie ciata, ktére juz nie umrze.
W drugim byla zawarta tres¢, ze wyznaje zmartwychwstanie i zycie, ktére nie za-
zna konca.

Nawet z tej matej tabeli wida¢, ze dlugo trwaty préby wypracowania odpowied-
niego zwrotu dotyczacego zmartwychwstania. W wersji katolickiej zasadniczo
przyjal sie znowu zwrot z katechizmu z roku 1862, cho¢ z drobnymi zmianami
gramatycznymi. Ostatecznie wspdlczesnie przyjelo sie okreslenie wywodzace sie
z tradycji protestanckiej fitsangana w czasie terazniejszym mitsangana.

Jesli za$ chodzi o drugi czton, to po okresie dookreslenia katolicy przyjeli stowo
vata (,cialo”, z dodatkiem ,,nasze” — vatansika), protestanci za$ preferujg tena (bar-
dziej ,osoba”). U katolikéw zastanawia réwniez ukierunkowanie ciala na przyszle
zycie (ho velona), u protestantow za$ akcent pada na powstanie ciala zmarlej osoby
(maty). W tym przypadku zauwazy¢ mozna, ze jest to jedna z nieczestych sytuacji,
gdy protestanci przyjmuja wersje katolicka, cho¢ nieco zmieniajac forme z vatan-

sika (nasze cialo), na vatana (cialo).
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Zywot wieczny. Amen.

K 1657 Abini veloma tsimate. Amin (Amin'ny fahavelomana tsy maty. Amen.)
K 1785 gni velom tsara, tsi tapere. Amen (ny fiainana sambatra mandrakizay. Amen.)
K 1841 ni velun bezara anrikizei. Atovu efa zen.

K 1851 Ny havelomana andrikizay. Amena.

K 1862 Izaho mino ny Havelomana mandrakizay. Amena.

K 1866 ny havelomana barikizay. Ano efa ny zany.

K 1880 ny havelomana mandrakizay. Amena.

K 1908 ny fiainana mandrakizay. Amena.

M 1916 ary ny fiainana mandrakizay. Amena.

EEM ary ny fiainana mandrakizay. Amena.

FLM ary ny fiainana mandrakizay. Amena.

FJKM ary ny fiainana mandrakizay. Amena.

EKAR ary ny fiainana mandrakizay. Amen.

MM ary ny fiainana mandrakizay. Amena.

Z tym ostatnim fragmentem ,,Sktadu apostolskiego” byto w przesztosci tez tro-
che probleméw. W dawniejszych ttumaczeniach préobowano utworzy¢ stowo od
zaprzeczenia (tsy) czego$ czasowego. Tsy mate (,bez $mierci”), tsi tapere (,bez
przerwy”), ale stopniowo na wieczno$¢ przyjeto si¢ okreslenie pozytywne mandra-
kizay a na zycie fiainana. Znowu w wersji katolickiej wida¢ wielki wptyw katechi-
zmu Merina z 1862 r., ktérego sformulowanie zasadniczo przyjela wersja z roku
1868, pozniej z 1880 r., a ostatecznie przyjeta wersje znajdujemy w katechizmie
z roku 1908, powtdrzong pozniej w katechizmach wojennych. Cho¢ wydaje sie,
ze jest to sformufowanie réwnie trudne, zgodnos$¢ we wspolczesnym tlumaczeniu
tego ostatniego zwrotu przez rézne wyznania moze az zadziwia¢. W katechizmie
z 1868 r., wydanym w Europie, wystepowalo jednak Amen, w wersji ,europejskiej”

Samo stowo Amena w Miara-Mizotra moze dziwi¢. W ostatnich latach zaczeto
przyjmowa¢ mimo wszystko wersje oryginalng, a tu znowu tak malgaszyzujaca
z »,a na koncu.

Patrzac na caly proces tworzenia si¢ malgaskiej wersji ,,Sktadu apostolskiego”,
widag¢, ze przebiegal on zasadniczo podobnie jak powyzsze procesy ksztaltowa-
nia sie ,Ojcze nasz” i ,Zdrowas Maryjo”. Sposrdd specyficznych dla tego tekstu
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zagadnien warto zwroci¢ uwage na pewng tendencje w dawnych katechizmach
do nie tylko przettumaczenia, ale réwniez objasniania niektérych miejsc, jak np.
»harodzil si¢ z Maryi Panny”. To, co moze ciekawi¢ z perspektywy ekumenicznej,
to fakt tworzenia wspolnej wersji, ktora jest uzywana podczas wspdlnych modlitw
chrzescijan réznych wyznan. W wielu miejscach ta wersja wspdlna odbiega od tra-
dycyjnych sformulowan. Chrzesécijanie muszg si¢ wiec ich jakby na nowo uczy¢
w nowej, ekumenicznej rzeczywistosci. Ciekawie tez przedstawia sie historia for-
mowania si¢ stowa ,,Koséciol”, od malgaszyzowanych stéw pochodzenia europej-
skiego, do typowo malgaskiego fiangonana. Przymiot powszechnosci - katolicko-
$ci uksztaltowal si¢ podobnie jak w jezyku polskim.

Tym, co jednak zastuguje na szczegdlng uwage przy omawianiu ,,Skladu apo-
stolskiego”, jest wyksztalcenie si¢ stowa hazo fijaliana na krzyz. Nie jest to tylko

przestrzenne polaczenie krzyzujacych sie¢ galezi, ale jest to drzewo cierpienia.

c) Dekalog

W przypadku ,,Dekalogu”, cho¢ jest to tekst biblijny, musimy postapi¢ analo-
gicznie jak ze ,Skladem apostolskim” Tekstowi biblijnemu mozna przyjrzeé si¢
samemu w sobie (por. aneksy), ale wersja katechizmowa nie zawsze jest identyczna
jak tekst natchniony. Pierwsze i ostatnie przykazania s3 w Biblii znacznie bardziej
rozbudowane.

Sytuacje i problemy translacyjne oraz kwestie akceptowalnosci przez wspoélnote
wiary poszczegdlnych sformulowan sg analogiczne do powyzszych, wiec komen-
tarz do procesu formowania si¢ tego tekstu zostanie skrécony. Zbiezno$¢ terminow
jest widoczna bez komentarza. Zagadnienia gramatyczne w rodzaju pisania tacz-
nego badz rozlacznego poszczegdlnych stow albo zmiana pisowni ,,u” na ,,0” lub
»-1’ na ,,-y” nie beda juz uwzgledniane. Nie bedziemy tez stale podkresla¢ zmian
dotyczacych imienia Bozego miedzy Zanahary a Andriamanitra. Wspomniane
beda jedynie nowe sytuacje, badz miejsca szczegélnie wazne z perspektywy intere-
sujacego nas procesu.

W przypadku ,,Dekalogu” zrobimy maly wyjatek od zasady. Poniewaz w kate-
chizmie z roku 1862 mamy dwie katechizmowe formy dekalogu, dtuzsza - A i krot-
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sza — B, wiec zasadniczo zajmiemy si¢ wersjg krétsza, ale tam, gdzie to bedzie waz-
ne, odwolamy si¢ tez do wersji dluzszej®.

Doktadniejsze komentarze jezykowe i teologiczne dotyczace najstarszego wy-
dania oraz opracowanie leksyki katechizmu osiemnastowiecznego nie beda tu juz
przytaczane. Mozna je fatwo odnalez¢ w miejscach wspomnianych we wczesniej-
szych modlitwach.

Niekiedy ,,Dekalog” poprzedzany byl wezwaniem ,Ja jestem Pan, Bég twoj”
(Izaho no Tompo Andriamanitrao).

1. Nie bedziesz mial cudzych bogéw przede Mnj.

K 1657 Hanau homanghandrian Zahanhare ocan nahanau miteiaha anri tocoiia

K 1785 Ho mangandrianu ireqe — Zanahar; aman ano miteri, ambon-gni oul-abi

K 1841 Tumpu nau ni Zanahar reik tiavu azi senga be

K 1851 Tompoy nao Zanahare raiky, tiavo tsarabe izy.

K 1862A ...Aza manana Andriamanitra hafa eto anatreha’ ko hianao ...

K 1862B Manompoa anAndriamanitra izay tokana, tiavo aminy fo nao rehetra izy.

K 1866 Tompoy nao Zanahary raiky, tiavo izy tsara be.

K 1868 Hianao aza manana Zanahary hafa afatsy Izaho. Manompoa Zanahary
hianao; tiavo amy ny fo nao rehetra Izy

VH Ianao aza manana Andriamanitra hafa afa-tsy Izaho; manompoa an’
Andriamanitra ianao; tiava Azy amin’ ny fonao manontolo

EKAR Andriamanitra irery ihany no hotsaohanao sy ho tiavinao tanteraka

Wszystkie te sformulowania podkreslaja, ze Bog jest jedyny oraz przypomi-
nany jest obowiazek kochania lub adorowania Go. Poza dwoma pierwszymi wer-
sjami, ktore zawierajg pewne elementy wspodlne, formula przyjeta w katechizmie
Sakalawa z 1841 r. zostala powtdrzona w katechizmie z roku 1851 i katechizmie
Betsimisaraka 1866 r. z wyjatkiem regionalnego stowa senga zastapionego tsarabe
(bardzo).

Pierwsza wersja wydana w stolicy, jak wtedy uwazano, w dialekcie Merinow

odbiega od wcze$niejszych wersji. Postuzyta ona do sformutowania, ktére pojawi-

82 Sposrod wspdlczesnych modlitewnikéw Dera zawiera przypomnienie przykazan Bozych, ale omawia je
w formie pomocnej dla rachunku sumienia (s. 33). Poniewaz nie podaje formuty katechizmowej, dlatego
nie bedzie tu wspomniana.
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to si¢ w katechizmie z 1880 r. Tutaj podajemy zasadniczo jedynie skrécong wersje
z katechizmu z 1862 r., jednak wersja diuzsza zawierala rowniez wiekszos¢ stow
ze sformutowania przyjetego w 1868 r. Wystepowalo tam m.in. okreélenie poda-
ne w nawiasie kwadratowym. Wyraznie wida¢ wplyw tej wersji na sformulowanie
uzyte kilkanascie lat pozniej. Z czasem ta wersja zostala przyjeta jak standardowa
i powtarzano ja w katechizmach z 1880, 1908, 1916, 1940 i 1944 r. Najnowsza wer-
sja, zgodna z Katechizmem Kosciota Katolickiego, jest zupelnie inna.

Wida¢ tu wyraznie cztery grupy wersji: a) dwie najstarsze, b) imigracyjno-dia-
lektowe, ¢) standardowe dla XIX i XX w., d) najnowsza wersja zgodna z ostatnim

katechizmem rzymskim.

2. Nie bedziesz bral imienia Pana Boga twego nadaremno.

K 1657 Acamifante hanau anau angharan ni Zahanhare na raha afe cotiaa

K 1785 Aca misant ano avoa, angara gni Zanahar, gni raha af coua

K 1841 Aka nipoku angharan ni Zanahar tsisi fotu, ni zaka afa mira

K 1851 Aza mifanta fo amy ny Zanahare, va amy ny raha hafa koa

K 1862 Aza manonom-poana ny Anaran’ Andriamanitra

K 1866 Aza mifanta aminy anarana ny Zanahary tsisy tomboana, va aminy raha hafa
koa.

K 1868 Aza manonom-poana ny anarany ny Zanahary

VH Aza manonom-poana ny Anaran’ Andriamanitra

Hajainao ny anarany masina, amin’ny fialana ny faniratsirana sy fianianana

EKAR tsy to.

Podobnie jak przy pierwszym przykazaniu dwa pierwsze teksty stanowig pierw-
szg grupe, teksty z 1841, 1851 i 1866 r. wykazuja rowniez wiele podobienstw. Tekst
z roku 1862 staje si¢ podstawa dla pozniejszych sformulowan, przyjetych niemal
dostownie w katechizmach, poczawszy od roku 1880. Wspomnie¢ tu warto, ze
cho¢ w katechizmie z roku 1862 wystepowalo stowo Andriamanitra na oznaczenie
Boga, wtedy byto ono uwazane za stowo z dialektu Merinéw, tak ze teksty z lat
siedemdziesigtych i osiemdziesigtych uzywaly wciaz stowa Zanahary. Jednak jesz-
cze w tekstach przedkolonialnych, w latach dziewig¢édziesigtych XIX w. pojawilo
sie juz stowo Andriamanitra w znaczeniu standardowego okreslenia malgaskiego.

Ostatni tekst znowu jest zupelnie inny.
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3. Pamietaj, abys dni $wiete $wiecit.

K 1657 Acamiasa anau alahadi, feha hanau manompoho ani Zanahare anrou Izanghe

K 1785 Aca miassa ano alahadi, fea ano manompo gni Zanahar, androu izanne

K 1841 Miasa amini tsiota mahamei, mahamei-mahere tumpu nau Zanahar fua

K 1851 Mankamasina ny Alahady manompo Zanahare tsarabe

K 1862 Mankamasina ny andro Alahady

K 1866 Ankamasino ny Alahady, manompo Zanahary tsara be

K 1868 Mankamiasina ny andro Alahady; aza miasa, fa manompoa Zanahary
VH Mankamasina ny andro alahady; aza miasa, fa manompoa an’ Andriamanitra
EKAR Hotsaroanao ny andro fety mba hanamasina azy

Trzy najstarsze teksty najpierw przypominajg o nakazie powstrzymania si¢ od
pracy w niedziele, a nastepnie o uczczeniu Boga. Ciekawe, ze zawsze jest mowa
o niedzieli. Dopiero najnowsza wersja wprowadza kategorie ,,dnia $§wigtecznego”
Katechizm z 1862 r. wprowadza nowy sposéb formulowania do pézniejszych wer-
sji, ktore zostaly potem nieco poszerzone przez dodanie zakazu pracy i zachety
do uczczenia Boga. W roku 1880 widzimy juz standardowq wersje¢ przyjmowana

w pozniejszych katechizmach. A nowa wersja, z XXI w., jest znowu inna.

4. Czcij ojca swego i matke swoja.
K 1657 Hanau mihatsiki rai nih aman reine nahouhanau miluelome ho lauahohats
K 1785 Ho ano miassi gni Rai, gni Reine, nahou ano ava velom
K 1841 Manghumeasi anau ni rei, nie reine beak velu nela
K 1851 Hajao ny ray ny reny nao, ‘mba hovelona ela
K 1862A Hajao ny ray aman-dreny nao, mba ho ela velona ambony ny tany hianao
K 1866 Hajao ny baba nao, ny niny nao, mora ho velonela
K 1868 Hajao ny ray nao aman-dreny nao, mba ho ela volona hianao
K 1908 Hajao ny rainao aman-dreninao, mba ho ela velona hianao
M 1916 Manaja ny rainao aman-dreninao, mba ho-ela velona hianao
VH Manaja ny ray aman-dreninao, nba ho ela velona ianao
EKAR Hanaja ny rainao sy ny reninao ianao, tahaka izany koa ny lehibenao

Malgaska wersja czwartego przykazania dodaje réwniez okreslenie ,,aby$ dtu-

go zyl”. Widac¢ to we wszystkich praktycznie wersjach. Analogicznie jak wczesniej
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dwie dawne wersje s3 troche inne. Kolejne dialektowo-imigracyjne tez sa nieco
odmienne. Wersja standardowa wprowadzit katechizm Merindw z roku 1862. Naj-
nowsza wersja jest nieco inna.

Szerszy komentarz jezykowy i teologiczny dla dwdch pierwszych katechizmoéw
zostal juz opracowany. W drugiej grupie na uwage zastuguje zastosowanie innych
stéw na ojca i matke w dialekcie Betsimisaraka. Sg to nie ray i reny (ray aman-dre-
ny), ale baba (ojciec) i niny (matka).

W trzeciej grupie wersja wyjsciowa, czyli z katechizmu K 1862 w wersji B (krot-
szej) co prawda brzmiata tylko Hajao ny ray amandreny nao, ale w tym przypad-
ku przyjela sie pozniej w wersji A (dluzszej), gdzie brzmiata jak wyzej w tabelce.
Po dwudziestu latach, w katechizmie z 1880 r. przyjeta si¢ w wersji nieco skrd-
conej, bez dodatku ,,na ziemi”. W takiej tez wersji wystepowalo na poczatku XX
w., w roku 1908. Pdzniej zmieniono pierwsze stowo (,,czcij”) z hajao na manaja.
W takiej wersji istnialo od czaséw I wojny swiatowej (M 1916) do czaséw II wojny

swiatowej (K 1940 i K 1944). Najnowsza wersja jest znowu troche inna.

5. Nie zabijaj.

K 1657 Acahanau mamonne oulon to, na anih fiteia, coiia

K 1785 Acg mamone oulon to, andra gni fiteae coua [albo] aca mamone oulon, na
gni assano, na anpono

K 1841 Aka mamun hulun, aka tia an kibu mamun hulun

K 1851 Aza mamono olona aza tia hamono

K 1862B Aza mamono

K 1866 Aza mamono olona, aza tia hamono

K 1868 Aza mamono olona

VH Aza mamono olona

Hofadinao ny famonoan’ olona sy ny fanafintohinana, tahaka izany koa ny

EKAR fankahalana sy fahatezerana

Stowo ,,zabija¢” (mamono) zawsze istniato w jezyku malgaskim, wigc nie byto po-
trzeby wymyslania Zadnego nowego pojecia. W polskiej wersji przykazanie to brzmi
bardzo krétko: ,,Nie zabijaj”. W malgaskiej dodaje sie ,,ludzi’, a w dluzszej wersji uzu-

pelnia sie jeszcze dopowiedzeniem, ze nie wolno zabija¢ ani w sercu®, ani czynem.

8 W wersji z roku 1841 zgodnie z miejscowa symbolika jest to dostownie nie chciej zabija¢ ,w zoladku”
zamiast ,w sercu’.
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Dtluzsza wersja z roku 1785 podawata dwie wersje i oznaczala: ,,nie zabijaj ludzi
z wlasnej woli” albo ,,nie chciej zabija¢ ani dzielem, ani w sercu swoim”

W tym przykazaniu znowu wida¢ podobienstwo wersji z 1841, 1851 oraz 1866
r., ktére stanowig forme nieco bardziej rozbudowang. Natomiast katechizm z 1862
r. w wersji B podaje krotko Aza mamono, podczas gdy wersja A dodaje jeszcze
zaimek ,,ty”: Aza mamono hianao. By¢ moze chodzilo o kwesti¢ zabijania zwierzat,
gdyz ostatecznie przyjeto si¢ przykazanie poszerzone o zakaz zabijania ludzi (olo-
na). Od lat osiemdziesigtych XIX w. staje sie to juz standardem, kontynuowanym
w omawianych katechizmach z lat 1908, 1916, 1940 i 1944.

Nowa wersja znowu jest inna. To, ze dluzsza wersja jest bardziej rozbudowana
i przez to inna, mozna zrozumie¢. Jednakze zmiana formy gramatycznej zwiezlej
formuty moze albo zapoczatkowaé czas wielkich zmian, albo moze by¢ troche

marginalizowana wsréd prostych wierzacych.

6. Nie cudzoldz.

K 1657 Acahezauho hanau na anifiteia, na anhatanh

K'1785 Aca mieza ano, andra ni fiteano, na gni vatangno

K 1841 Aka manou zaka rati amini vatan, aka an kibu

K 1851 Aza manaraka ny filandratsy, va amy ny vatana va amy ny fo
K 1862 Aza manambady ratsy na manao fahalotoana

K 1866 Aza manano fanahy ratsy na aminy vatana na aminy fo

K 1868 Aza mijangajanga

VH Aza mijangajanga

EKAR Hankatoavinao amim-pitandremana ny fahadiovana amin’ny ataonao

Po raz kolejny wida¢ podobny schemat powstawania tekstow. Dwa najstarsze
teksty sg troche podobne, méwig o zakazie cudzolozenia wolg i cialem. Trzy z dru-
giej grupy przypominajg o zakazie czynienia zfa zaréwno w ciele, jak i ,w tonie” (K
1841) lub ,w sercu” (K 1851 i K 1866).

Katechizm z 1862 r. wprowadza nowe okreslenie, ktore jednak tym razem si¢
nie przyjmie. Co ciekawe, w tym przypadku wersja dluzsza — A, jest krétsza od

normalnie krotszej* wersji B. Dopiero pdzniej, w latach siedemdziesiatych XIX w.

8 Tak nawet zostala nazwana w katechizmie jako teny fohifohy (s. 113). Wersja A: Aza manao fahalotoana
hianao.
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przyjmie si¢ forma, ktoéra znajdziemy w katechizmie z 1880 r. jako aza mijanga-
janga (,nie dokonuj aktu cudzotéstwa”). Wersja ta bedzie powtarzana w kolejnych
katechizmach. A wersja ostatniego katechizmu Ko$ciota powszechnego znowu

stworzy nowe sformulowanie, zaréwno w wersji dluzszej, jak i krotszej.

7. Nie kradnij.
K 1657 Acamanghalats anau raha noulon tsiare mitane azeanpoh
K 1785 Raha gni oulon aca mangalatze, aca mitannaze anpono
K 1841 Aka mangalatsh zaka ni hulun aka tana hizi aminau
K 1851 Aza mangalatra ny raha nolona, aza mitana ny raha hay nao tsy nihy nao
K 1862B Aza mangalatra
K 1866 Aza mangalatra ny raha nolona, aza mitana tsisy tomboana
K 1868 Aza mangalatra
VH Aza mangalatra
EKAR Tsy haka ny fananan’ny hafa ianao, na hitazona izany tsy an-drariny

Stowo ,,kras¢” (mangalatra) istnialo w jezyku malgaskim, podobnie jak i w in-
nych. Jednak ostateczne uformowanie sie siodmego przykazania wymagato czasu.
Oczywiscie to stowo w réznych formach spotykamy w sformutowaniach wszyst-
kich katechizmodw.

Zaréwno sformutowania z katechizmoéw z pierwszej, jak i drugiej grupy odda-
waly tre$¢ przykazania, dodajac do zwrotu ,,nie kradnij” okreslenia wskazujace, ze
chodzi o rzeczy innych ludzi. Osiemnastowieczny katechizm formulowat to nawet
»hie zabiera¢ ich w sercu”, tzn. nie pragna¢.

Katechizm z 1862 r. w formie skréconej podat to przykazanie wlasnie jako Aza
mangalatra bez dodatkowych okreslen. W takiej formie przyjelo si¢ ono w nastep-
nych katechizmach. Sformulowania z XXI w. sg znowu inne, zaréwno diugie, jak
i krétkie.

8. Nie mow falszywego $wiadectwa przeciw blizniemu swemu.

K 1657 Amisahada hanau tsito, acamauende hanau

K 1785 Aca missahada ano, tsi to, aca marandano

K 1841 Aka mipuka amini zaka tsi tu, aka manumbu tene
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K'1851 Aza manampanga tsy to, aza mavandy

K 1862B Aza miampanga lainga

K 1866 Aza manatoro raha tsy to, aza manombotenika

K 1868 Aza miampanga lainga, aza mandaingia [sic!]

VH Aza miampanga lainga, aza mandainga

EKAR Hialanao ny fanaratsiana, tahaka izany koa ny fandaingana

O ile we wczedniejszych przypadkach polskie sformutowania katechetyczne
10 przykazan byly najczesciej krotsze od malgaskich, o tyle w tym przypadku
wersja malgaska jest krotsza. Malgasze mowig krotko ,,nie ktam” albo ,,nie oskar-
zaj” (miampanga). Najstarsze wersje mowig najpierw o zakazie oskarzania o to,
co jest nieprawda, a potem zakazuja klamstwa. Podobnie jest z druga grupa ka-
techizmow.

Trzecig grupe znowu rozpoczyna katechizm z roku 1862. Wersja nieco posze-
rzona zostaje przyjeta juz w katechizmie z roku 1880 i z drobng poprawka literowa
jest przyjmowana w kolejnych katechizmach. Nowg formule wprowadza malga-

skie ttumaczenia najnowszego katechizmu Kosciota powszechnego.

9. Nie pozadaj Zony blizniego twego.
K'1657 Acamiteia hanau na milaoulo, leha tsi mirachebau anau ami ri
K 1785 Aca mitea-ano milela amini oulon leha tsi mananbadz amin izi
K 1841 Aka manambali fua tsi an dranghu anrikizei
K 1851 Aza tia hanambady foana, laha tsy an-trano andrikizay
K 1862B Aza maniry ny vady nolona na ny fahalotoana
K 1866 Aza tia hanambady foa tsy an-drano barikizay
K 1868 Aza maniry vady n’ olona
VH Aza maniry vadin’ olona
EKAR Tsy haniry ny vadin'ny namanao ianao

Nie wchodzac w tajniki jezyka malgaskiego, trzeba zauwazy¢, ze istnieje pewna
drobna réznica migdzy koncepcja matzenstwa manambady (stad fanambadiana)
i aktem ,kochania” (mivady) praktycznie we wszystkich dialektach malgaskich.
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Dwa najstarsze katechizmy oddawaty to przykazanie zakazami nie szukania zjed-
noczenia si¢ z kims, kto nie jest wtasnym mezem czy zona®.

Druga grupa katechizméw formutowala to przykazanie w znaczeniu ,,nie po-
bieraj sig, jesli to nie jest na zawsze”. Katechizm z roku 1862 w formie B ustalit for-
me maniry vadin’ olona (,,pragnac sie zfaczy¢ z innymi”), ktora pdzniej si¢ przyjeta,
cho¢ z poprawkami. Forma A wcale nie byta krétsza i brzmiata Aza maniry ny vady
ny namanao hianao. Jednak to forma B postuzyta jako podstawa wyksztalcenia si¢
zwrotu standardowego, widocznego juz w katechizmie z 1880 r.

Forma ta praktycznie obowigzywata do czaséw nowego katechizmu, gdzie zno-

wu sformulowano to inaczej.

10. Ani zadnej rzeczy, ktora jego jest.
K 1657 Aca mibefiteia raha noulon, acamarangou anau leha tsi miuili aze
K 1785 Aca mibefitea, raha ni oulon, aca marangouano, leha tsi mivili aze
K 1841 Aka bez an kibu ni zaka ni hulun
K 1851 Aza tia halaka ny raha nolona, mba hahazoa’nao reo tsy mahitsy
K 1862B Aza maniry ny zavatraolona
K 1866 Aza be fo ny hareanolona, aza tia hahazo tsisy tomboana
K 1868 Aza maniry ny fananan’ olona
K 1880 Aza maniry fananan’ olona
VH Aza maniry fananan’ olona
EKAR Tsy hitsiriritra ny fananan’ny namanao ianao

W tym zwrocie znowu spotykamy stowo ,,pragna¢” (maniry). Najstarsze wersje
formule tego przykazania oddaja zwrotem oznaczajacym nakaz, aby nie pragnac
débr innych os6b albo nie brac rzeczy innych osob, jesli nie s3 wlasnoscia. Wersje
z drugiej grupy przestrzegaja przed trzymaniem w sercu (zotadku) rzeczy innych
0s0b, przed zabraniem ich w nieuczciwy sposdéb.

Katechizm z roku 1862 w wersji B znowu zaczyna stosowa¢ sformufowanie, kto-

re si¢ pdzniej przyjmie. W wersji A doprecyzowuje, ze nie wolno pozada¢ domu,

% Katechizm osiemnastowieczny wyrazal to dosadnie: ,,nie chciej kopulowa¢ [!!! - termin bardzo wulgar-
ny w standardowym jez. malgaskim] z osoba, jesli nie jestes z nig w malzenstwie”. Wskazdwka p. Elisabeth
Ravaoarimalala.
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dzieci, woléw, ostéw czy innych rzeczy. Od katechizmu z roku 1880 przyjmuje sie
formuta standardowa. No i znowu najnowszy katechizm formutuje to inaczej.
Analiza ksztaltowania si¢ katechizmowej wersji ,Dekalogu” ukazuje proces po-
dobny do tego, ktéry widzielismy w przypadku trzech wczedniej analizowanych tek-
stow. Najdawniejsze wersje stanowily jakby swiat dla siebie, a zasadnicze sformuto-
wania uksztattowaly sie w XIX w., niekiedy z korektami wprowadzonymi w XX w.
Podsumowujac proces ksztaltowania si¢ malgaskiej wersji ,,Dekalogu”, mozna
dojs¢ do dos¢ zaskakujacego wniosku, ze wysitek ponad wieku zmagan malgaskich
chrzescijan, aby wyrazi¢ prawdy dziesi¢ciu przykazan w formule wzglednie prostej
do przyswojenia, zostat teraz jakby zakwestionowany w nowym katechizmie Kos-
ciola powszechnego w wersji malgaskiej. Prawie kazde przykazanie brzmi inaczej
i jest o wiele trudniejsze do zapamigtania. Jak wigc moze stac si¢ przewodnikiem
dla wielu niewyksztalconych chrzescijan? Trzeba wiec chyba potraktowac ten tekst
katechizmu powszechnego jak punkt odniesienia dla 0séb pragnacych pogtebi¢
swa wiare, a na poziomie praktycznym chyba lepiej bedzie pozosta¢ przy formule
tradycyjnej, ktora zostala wspoélczesnie zawarta w modlitewniku Vavaka sy hira,

wydanym z upowaznienia konferencji episkopatu Madagaskaru.

d) Przykazania koscielne

Przygladajac sie przykazaniom ko$cielnym ze starych katechizmdéw malgaskich,
trzeba wzig¢ pod uwagg, ze s3 one zawsze dostosowywane do Koscioléw lokalnych
i dlatego nie mozna ich dostownie poréwnywac ze wspotczesnymi przykazaniami
w polskim wydaniu Katechizmu Kosciota Katolickiego. Dobrym przykladem faktu
dostosowywania jest proces ksztaltowania sie polskiej wersji, o czym byta mowa
w pierwszej czesci. Wspodlczesna poprawiona wersja z 2009 r. jest oczywiscie iden-
tyczna (KKK 2042-2043). Poréwnamy ja na samym poczatku, ale analiz¢ dawnych
tekstow trzeba przeprowadzi¢ niezaleznie od wspdlczesnego tekstu.

Podobnie jak w polskich katechizmach ostatnich lat lokalne katechizmy nawet
dzi$ moga si¢ nieco r6zni¢ sformutowaniami, zachowujac jednak zasadniczg zgod-
no$¢ tresci. Tak samo jak w przypadku przykazan Bozych réwniez w tym przypad-
ku sformulowania malgaskiego tlumaczenia najnowszego katechizmu odbiegaja

od standardowych formutek katechetycznych.
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KKK 2009 - wersja polska

KKK 2009 - wersja malgaska

W niedziele i w inne nakazane dni
$wigteczne uczestniczy¢ we Mszy $w.
i powstrzymac sie od prac niewolniczych

Ny Alahady sy ny andro fety hafa voadidy
hohamasinina, tsy maintsy mandray anjara
amin'ny Lamesa Masina sy hifady ny
asampanompoana ny mpino

Przynajmniej raz w roku spowiadac sie¢ ze
swych grzechow

Ny mpino rehetra dia tsy maintsy mikonfesy
ny fahotany fara fahakeliny indray maka
isan-taona

Przynajmniej na Wielkanoc przyjaé
Komunig $w.

Ny mpino rehetra dia tsy maintsy mandray
ny Kémonio Masina fara fahakeliny isan-
taona amin'ny Paka

W dni wyznaczone przez Koéciot
powstrzymywac sie od spozywania miesa
i zachowa¢ post

Amin’ireo andro fivalozana naraikitry ny
Fiangonana, ny mpino dia tsy maintsy
mifady hena sy mifehy tena amin'ny fifadian-
kanina

Przychodzi¢ z pomoca potrzebom Koéciota

Ny mpino dia tsy maintsy miantoka ny
fanampiana amin’izay ilain'ny Fiangonana

Przygladajac sie przykazaniom koscielnym wyrazanym w jezyku malgaskim,
warto zauwazy¢, ze w tradycji malgaskiej byly one formulowane w postaci sze-
$ciu, nie pieciu przykazan, co jednak nie zmienia zasadniczo ich tresci. W krot-
kim katechizmie osiemnastowiecznym (K 1785) nie bylo przykazan koscielnych.
Wspolczesna popularna wersja przykazan koscielnych z modlitewnika Dera za-
mieszczona jest na s. 34, a z Vavaka sy hira na s. 22. Poniewaz s3 to najczgsciej
zapamigtywane wersje przykazan, wiec zostang one podane, nawet jesli nie réznig

sie od wersji wczesniejszych.

1. Swigtowanie niedziel i §wigt
K 1657 Anrou alahadi abi hanau mitainou la Messe aman nih fissanatsero iraha abi
K 1841 Amini mahamei Fete, tumpu nau Zanahar ambak amini Mahamei-Mahere
K 1851 Hasino nao ny andro fete didany ny Ekilisy
K 1862 Mankamasina ny andro fety natokany ny Egilizy ho hamasinina
K 1866 Ankamasino ny andro fety fadidy ny Egilizy
Dera Mankamasina ny andro fety natokan’ ny Eglizy hohamasinina
VH Mankamasina ny andro fety natokan’ ny Eglizy hohamasinina
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Najstarsza wersja przypomina o uczestnictwie we Mszy $w. niedzielnej i §wig-
tecznej. Katechizm Sakalawa przypomina, Ze s3 to $wieta Boga, dlatego trzeba je
uczci¢. Katechizm z 1851 r. przypomina o $§wigceniu dnia, ktéry Kosciét nakazuje
uczcié¢. Pézniej przyjmuje sie juz wersja o $wietowaniu dnia §wigtecznego zgodnie
ze zwyczajem Kosciola. Znowu katechizm z 1862 r. ustala wersje standardowa,

ktéry pozostale katechizmy beda powtarzaé, az po dzien dzisiejszy.

2. Spowiedz wielkanocna / Uczestnictwo we Mszy $w.

K 1657 Mitataho anau hotanih abi faha irache abini taun abi.

K 1841 Amini Mahamei-Mahere, miaru amini Fete, mandeana amini Mesa

K 1851 Mitainoa ny Mesa amy ny Alahady indraiky amy ny fete

Vonjeo ny Mesa aminy andro Alahady, sy aminy andro fety natokany ny Egilizy

K 1862
86 ho hamasinina.

K 1866 Mitainoa Lamesy aminy alahady miharo aminy fety.

Mamonje Lamesa amy ny andro Alahady, sy amy ny andro fety natokany ny

K 1880 Egilizy ho hamasinina.
Mamonje Sorona Masina na Fiangonana amin’ ny andro alahady sy amin’ ny

Dera ) . . . .
andro fety natokan’ ny Eglizy hohamasinina, raha tsy misy sampona lehibe
Mamonje lamesa na ny fanompoam-pivavahana amin’ ny andro alahady

VH sy amin’ ny andro fety natokan’ ny Eglizy hohamasinina, raha tsy misy antony

lehibe.

Najbardziej w najstarszej wersji uderza to, zZe przykazanie to odnosi si¢ do obo-
wiazku spowiedzi przynajmniej raz do roku, a wigc nie ma co poréwnywac go
tresciowo w tym miejscu z pozniejszymi wersjami. Nastepne warianty traktuja juz
o obowigzku uczestnictwa we Mszy $w. w niedziele i $wieta. Znowu wida¢ duzy
wplyw wersji z 1862 r. na pdzniejsze.

Wspolczesna wersja z Dery na okreslenie Mszy $w. uzywa juz nowej nazwy So-
rona Masina zamiast Lamesa. Wprowadza stowo Fiangonana, cho¢ stosuje rdwniez
Eglizy. Dodaje przy obowigzku uczestnictwa we Mszy $w. niedzielnej (Alahady)
»jesli to mozliwe”. W warunkach buszu Wschodniego Wybrzeza cotygodniowe
uczestnictwo w niedzielnej Mszy $w. jest niemozliwe z powodu braku kaplandw,
drog i odleglodci. Vavaka sy hira uzywa wciaz stowa lamesa, a reszte wyraza po-

dobnie, cho¢ nieco innymi zwrotami.
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3. Komunia wielkanocna / spowiedz wielkanocna

K 1657 Hanau ho hazonh vatanh nih rahyssa nahohane a zeanrou nifissauats ni
Pasques

K 1841 Isan tahun, mivulangha nau zaka rati nau amini Ampitzuru

K 1851 Fosao ny ota nao ziaby, indre tsy mazana, fa indraiky isan-taona

K 1862 Ambarao aminy mpisorona ny fahotanao rehetra, na dia indrai-maka isan-
taona aza

K 1866 Afosao ny raha ratsy nao ziaby, sala tsy mazana, indraiky isan-taona

K 1880 Ambarao amy ny Pretra ny fahota’ nao rehetra, na dia indrai-maka isan-taona
hiany aza

Dera Manambara amin’ ny Pretra ny fahotana lehibe rehetra, na dia indray maka
isan-taona ihany aza

VH Manambara amin’ ny Pretra ny fahotana lehiba rehetra na dia indray maka
isan-taona ihany aza

Najstarsza wersja (K 1657) przypomina o obowigzku przyjecia Komunii na
Wielkanoc. Ale juz nastgpne traktuja o spowiedzi wielkanocnej. W K 1841 widaé
jeszcze ciekawe okreslenie na kaptana Ampitzuru, uzyte na wzér skladajacego ofia-
re w trakcie skfadania tradycyjnych ofiar. Dostowne sformulowania okresla: , kaz-
dego roku powiesz (mivolangha) kaptanowi o zlych rzeczach, ktére popelnites”
K 1851 podaje: ,,opowiedz (fosao) swoje grzechy, nawet jesli nie czesto, przynaj-
mniej raz w roku”. Wersja Betsimisaraka z 1866 r. jest nieco inna. K 1862 poda-
je znowu sformufowanie, ktore stanie si¢ punktem odniesienia dla pdzniejszych,
z tym ze na okreslenie kaplana wystepuje jeszcze dawne stowo mpisorona. Pézniej
przyjmie si¢ pretra. Katechizm z roku 1880 zawiera juz wersje przyjeta i powtarza-
ng pozniej w kolejnych katechizmach.

Formula przyjeta w popularnych modlitewnikach Dera oraz Vavaka sy Hira
oznacza ,wyznaj (manambara) kaptanowi wszystkie twoje wielkie grzechy, przy-
najmniej raz w roku”. Wida¢, ze pdzniej zastosowano odmienng forme gramatycz-
na na ,wyznanie grzechow” — manambara zamiast ambarao (pochodzi od tego

samego rdzenia).

4. Zakaz pracy w niedziele / Komunia wielkanocna

K 1657 Acamiassa anrou fissauatse
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K 1841 Isan tahun, manova ni Communione, amini Pake

Mahazoa Zanahare ampanao nao, indre tsy mazana, fa indraiky amy ny Pake,

K'1851
85 amy ny fanetrian-tena

K 1862 Manaova Komonio tsara aminy fety ny Paka

Mazahoa Zanahary nanano anao, sala tsy mazana, aminy Paky, aminy

1866 fanjetrian-tena

K 1880 Manaova Komonio tsara amy ny Paka

Dera Manaova Komonio tsara amin’ ny vaninandro fankalazana ny Paka
VH Manaova Komonio tsara amin’ ny vaninandro fankalazana ny Paka

Najstarsza wersja czwartego przykazania traktowala o zakazie pracy w niedzie-
le. Katechizm Sakalawa z 1841 r. podawal juz wersje o Komunii wielkanocnej,
formutujac jg prosto: ,kazdego roku przyjmiesz Komuni¢ na Wielkanoc”. Wersja
z roku 1851 podkreslata przyjecie Boga (Zanahary) do serca, jesli nie czgsto, to
przynajmniej raz w roku i Ze ma to by¢ z pokora. Katechizm z 1862 r. wprowadzit
wersje, ktora pozniej stala si¢ podstawg stworzenia wersji standardowej. Katechizm
Betsimisaraka z roku 1866 znowu nieco si¢ r6zni. Katechizm z roku 1880 praktycz-
nie ustanowil wersje standardowa, powtarzang w nastepnych katechizmach.

Wspdlczesne wersje z modlitewnikéw Dera oraz Vavaka sy hira maja wersje
podobna, jedynie doprecyzowuja, ze ma to by¢ ,w okresie wielkanocnym”, a nie jak

to funkcjonowato wczesniej ,na Wielkanoc”

5. Wstrzemiezliwo$¢ od miesa w piatki (i soboty)
/ okres pokuty wielkopostnej

K 1657 Anrou zouma aman saboutsi acahoumanchenana ounoufe nihraharaha

K 1841 Aka oma nufu amini Tzuma, miaru Butsi

K 1851 Mifadia hanina amy ny Kareme, isan-telo volana indraiky ny andro aloha ny
fetebe
Mifadia hanina be aminy karemy, ary isany telo volana, sy indrai-andro aloha

K 1862 .
ny fety lehibe

K 1866 Mifadia hanina aminy Karemy, isan-telo volana, miharo andro raiky aloha ny
Fety be

K 1868 Mifadia hanina be amin’ ny karemy, ary isan-telo volana sy indray andro

alohan’ ny fety lehibe sasany
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Mifadia hanina be aminy karemy, ary isan-telo volana, sy indray-andro aloha
K 1940 .

ny fety lehibe
Dera Mifadia hena sy hanina be amin’ ny alarobian’ ny lavenona sy ny zoma masina
VH Mifadia hanim-be, ary mifadia hena amin’ ny Alarobian’ ny Lavenona, sy ny

Zoma Masina

Wersja siedemnastowieczna oraz katechizm Sakalawa z 1841 r. przypominaja,
zeby nie je$¢ miesa w piatki i soboty™®. Pozostate wersje piagtego przykazania zaczy-
naja si¢ od stowa mifadia (,,powstrzymaj si¢”). Katechizm z roku 1851 przypomina
o powstrzymaniu si¢ od pokarmoéw podczas Wielkiego Postu® i co trzy miesigce
oraz w wigilie wielkiego $wigta. Podobnie formuluje to katechizm z 1866 r. Nato-
miast katechizm z roku 1862 doprecyzowuje, zeby powstrzymac sie od ,wielkich”
positkoéw. Poza kwestig gramatyczng zapisu aminy, amy ny, amin’ ny oraz isany telo,
isan-telo badz isantelo, wersja ta przyjeta si¢ dostownie w kolejnych katechizmach,
a od wersji z 1940 r. dodano jeszcze ,,pewnych, niektérych” (sasany) wielkich swiat.
Ta wersja powtorzona zastala w 1944 r.

Ostatnie wersje z modlitewnikéw Dera oraz Vavaka sy hira uwspodlczesnia-
ja przepisy okreslajac, ze nalezy si¢ powstrzymac od wielkiego jedzenia i migsa

w Srode Popielcowg oraz w Wielki Pigtek®,

6. Okres pokuty wielkopostnej
/ wstrzemigzliwo$¢ od migsa w piatki (i soboty)

Honau ho miafoutche faha reo effapoul anrou aman effats hohats aman anrou

K 1657
nihira abi

In-efatsh isan tahun, mahamei reik talua ni Fete, miaru amini Kereme ziabi,

K 1841 ) ; . .
humana in-reik fu amini mahamei zen

K 1851 Mifadia nofo amy ny Joma indraiky ny sabotsy

K 1862 Mifadia hena aminy zoma sy ny sabotsy

K 1866 Mifadia mady ikaratra aminy joma miharo sabotsy

K 1880 Mifadia hena amy ny zoma sy ny sabotsy

K 1908 Mifadia hena amin’ ny zoma sy sabotsy

8 Kiedys wstrzemigzliwo$¢ od pokarméw miesnych obowigzywata réwniez w soboty.
8 Wecze$niej byta mowa tylko piatkach i sobotach, bez wspominania Wielkiego Postu.

8 Takie przepisy postne obowigzuja na Madagaskarze.
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K 1940 Mifadia hena isan-joma

Ataovy ny ezaka iombonana anentanan’ ny Evekan’ ny Diosezinao fa indrindra
mandritra y Karemy

VH

Dera

Szdste przykazanie koscielne w najstarszej wersji okreslalo powstrzymanie si¢
od pokarméw miesnych w Wielkim Poscie i czterokrotnie w roku, wedlug prawa.
Katechizm z 1841 r. doprecyzowywal, aby podczas Wielkiego Postu oraz w cztery
wigilie wielkich $wiat jes¢ tylko raz dziennie. Od roku 1851 mamy juz tylko przy-
pomnienie o powstrzymywaniu si¢ od miesa w pigtki i soboty, a od 1940 juz tylko
w piatki.

Dera przypomina, aby zachowywac zarzadzenia biskupa wlasnej diecezji, zwlasz-
cza w czasie Wielkiego Postu. Vavaka sy hira nie podaje szostego przykazania.

W przypadku przykazan koscielnych trudno poréwnywac sformutowania po-
szczegolnych wersji z roznych lat, dlatego Ze nie tylko jezyk ulegal transformacji,
ale réwniez zmieniana byta tres¢, a nawet kolejnos¢ i liczba tych przykazan. Pomi-
jajac w tym miejscu zupelnie inne sformutowania Katechizmu Kosciota Katolickie-
£0, przettumaczonego w miare¢ dostownie na jezyk malgaski, wersje ksztaltujace si¢

przez dziesiatki lat bardziej wyrazaja ducha inkulturacji prawd wiary.



ROZDZIAL IV

KSZTAETOWANIE SIE TEKSTU BIBLII W JEZYKU MALGASKIM

Tlumaczenia Biblii na Madagaskarze staly sie juz prawie symboliczne. Stynny
dziewietnastowieczny misjonarz i zarazem tlumacz Pisma Swietego — David Li-
vingstone wskazal na pierwsze malgaskie tlumaczenie Biblii jako wzér oddzialy-
wania na rozwoj chrzesdcijanstwa w tym kraju: ,,Na Madagaskarze kilku chrzescijan
pozostawiono jedynie z Biblig w reku i cho¢ wystawieni oni byli na przesladowa-
nia i nawet $mier¢, jako kare za wyznawanie swej wiary, dziesigciokrotnie wzrosli
w liczbe i s3 — jesli to mozliwe — jeszcze bardziej radykalnymi wierzacymi teraz,
niz wtedy, gdy przez edykt krélowej tej wyspy misjonarze musieli zaprzesta¢ swe-

go nauczania™®

. Oczywiscie w ramach naszej pracy nie jesteSmy w stanie $ledzi¢
szczegolowo nawet wybranych fragmentéw biblijnych®. Interesujg nas tu nie tyle
szczegdly wyboru poszczegélnych pojec¢ czy sformulowan, ile raczej jak wygladat
caly proces.

Pierwsi misjonarze protestanccy z London Missionary Society (LMS) przybyli na
Madagaskar w 1818 r. Poczatkowo probowali pracowaé na Wschodnim Wybrzezu
w okolicach Tamatave, a po dwoch latach dotarli do stolicy. Jak to bylo w zwycza-
ju misji protestanckich, pierwszy wysilek ewangelizacyjny ukierunkowany zostat
na przettumaczenie i wydanie Biblii w jezyku malgaskim. Pierwszg kwestig, ktora
trzeba bylo podja¢ w tym celu, byt wybdr liter, w ktérych miat by¢ spisany je-
zyk malgaski. Alternatywa dla alfabetu facinskiego byly litery arabskie (sorabe),
ktore od dawna byly stosowane w niektérych miejscach na Wschodnim Wybrze-
zu. Ich stosowanie bylo jednak dos$¢ ograniczone w swym zakresie terytorialnym

oraz tresciowym. Znane one byly tylko bardzo ograniczonej liczbie 0sob, a ponad-

% D. Livingstone, Missionary Researches and Travels in South Africa, London 1857, s. 115 - cyt. za L.
Sanneh, Translating the Message. The Missionary Impact on Culture, Maryknoll NY, 1989, s. 109.

% Zagadnienie to nie stracilo nic ze swej aktualnosci. O wspdtczesnych kwestiach por. np. R. Pacholski
i M. Laskowski, Problematyka translacyjno-dydaktyczna w Misyjnym Seminarium Duchownym na
przyktadzie wybranych biblizmow, ,,Rocznik Przekladoznawczy. Studia nad teorig, praktyka i dydaktyka
przekladu” 2 (2006), s. 237-246.
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to treSciowo stuzyly one gléwnie do zapisania tradycyjnych formut stosowanych
w obrzedach medyczno-magicznych oraz do spisywania tradycyjnych genealogii
i historii®!. Przez pewien okres rozwazano, ktory zapis wybra¢. Krol Radama I miat
na swym dworze specjalistow od obu zapiséw. Nawet sam rozpoczat si¢ uczy¢ obu.
Rozpoczal préby ich stosowania w poczatkach korespondencji dyplomatyczne;.
Obie grupy, zaréwno tradycyjni liderzy religijni stosujacy zapis arabsko-malgaski,
jak i misjonarze chrzescijanscy optujacy za znakami facinskimi, staraly si¢ wyka-
za¢ przydatnos$¢ wlasnego zapisu. Ostatecznie krél wybrat zapis europejski.

Po tym okresie pierwszych przymiarek misjonarze mogli sie zajaé wlasciwym
sobie dzietem tlumaczenia Biblii, zanim jeszcze nawet dzielo pelnego opracowa-
nia gramatyki i stownika zostalo ukonczone. Prace przebiegaly dos¢ szybko. Ten
pospiech mial przynajmniej podwojne uzasadnienie. Po pierwsze teologiczne. Ce-
lem pracy misjonarzy bylo przeciez w miare jak najszybciej udostepnic¢ miejscowej
ludnosci oredzie zbawienia. Opo6znianie pracy powodowalo, ze niektérzy umierali,
zanim zdazyli zaznajomi¢ si¢ z Dobra Nowing. Poza uzasadnieniem teologicznym
bylo jednak drugie, bardziej praktyczne. Zaufanie wtadcy — kréla Radamy I, ktéry
umozliwial i sankcjonowat pobyt misjonarzy w stolicy, nie zapewniato trwatego
bezpieczenstwa. Moglo si¢ zmieni¢. Po §mierci Radamy (w 1828 r.) nowa krélowa
Ranavalona I z poczatku wydawala si¢ wspiera¢ dzieto misjonarzy, szybko jed-
nak stawala si¢ wobec niego coraz bardziej wrogo usposobiona, zmierzajac wprost
do przesladowania nowej wiary. Pierwsi misjonarze musieli wiec bardzo si¢ po-
spieszy¢, aby zdazy¢ z drukiem Biblii, zanim zostang wypedzeni. Udalo im si¢ to
dostownie w ostatniej chwili. W takich warunkach trudno bylo jednak o idealne
wykonczenie tego dzieta pierwszego tlumaczenia Biblii na jezyk malgaski.

Wisrod pierwszych uczniéw misjonarze wybrali grupe ,,Dwunastu’, ktéra poz-
niej pomagata w ttumaczeniu Pisma Swietego. Przyniosto to niespodziewane skut-
ki. W roku 1820 misjonarze przybyli do stolicy i zacz¢li oswaja¢ si¢ z jezykiem,
a w 1830 r. wydrukowany juz zostal Nowy Testament. Tempo tlumaczenia bylo
bardzo szybkie. Mozna postawi¢ pytanie, kto byt faktycznym tlumaczem, misjo-
narze brytyjscy (jak podawano oficjalnie), czy miejscowi chrzescijanie (zwlasz-

cza grupa ,Dwunastu”)? Warto tez postawi¢ pytanie czy tlumaczyli oni z tekstow

8 Por. N.J. Gueunier, Les traductions de la Bible et lévolution du malgache contemporain, ,,Archives de
Sciences Sociales des Religions” 147 (2009), s. 81.
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oryginalnych, czy z angielskiego? Oficjalnie podawano, ze ttumaczami byli mi-
sjonarze, a miejscowi chrzescijanie (zwtaszcza ,,Dwunastu”) jedynie sekretarzami.
Sprawa jednak nie byta tak prosta. ,,Dwunastu” nie bylo tylko sekretarzami. Nawet
jesli nie byli oni wprost odpowiedzialni za tlumaczenie, wiele do niego wniesli.
W tekscie wida¢ wiele odniesien do tradycyjnych instytucji malgaskich, ktorych
misjonarze nie mogli dobrze rozumie¢ i zna¢, nie méwiac juz o wyrazeniach idio-
matycznych.

Poniewaz celem niniejszej pracy nie jest analiza jezykowa tlumaczen biblijnych,
wiec podamy tu jedynie przyklady ilustrujace to zagadnienie. W Rdz 38,8 czy-
tamy o historii Tamar, ktérej maz Er (syn Judy) zmarl. Drugiemu synowi Juda
poleca, aby wzbudzit potomka swemu zmartemu bratu. W wersji Biblii malgaskiej
czytamy dostownie ento loloha Izy, co dostownie znaczy ,,obowiazek na glowie”
Oznacza to dokladnie w tradycji malgaskiej malzenstwo lewirackie, bardzo po-
dobne do tego, ktére znamy z prawa mojzeszowego (Pwt 25,5-10). Niekiedy jed-
nak zwyczaje malgaskie uniemozliwialy dostowne przettumaczenie tekstow biblij-
nych. Jako przyklad moze stuzy¢ Rdz 15,15. Jest to miejsce, w ktérym Bég obiecuje
Abrahamowi godny pochéwek. W malgaskiej wersji z 1835 r. czytamy ,,odejdziesz
w pokoju ‘do twych przodkéw™ (amy ny razanao), cho¢ tekst w swej dostowne;
wersji znaczy ,,do swych ojcow”. Dostowne ttumaczenie na jezyk malgaski daloby
rezultat trudny do przyjecia, z powodéw zaréwno spotecznych, jak i jezykowych.
Malgaski pochowek jest bowiem postrzegany jako miejsce spoczynku nie tylko
»0jCOW”. Z tego przykladu jasno wynika, ze misjonarze nie byli sami w stanie do-
kona¢ takiego rozréznienia po tak krétkim czasie pobytu.

Jesli chodzi o postawe misjonarzy wobec swych wspolpracownikéw®, to nie
mamy co prawda $wiadectw z okresu pierwszego tlumaczenia (z lat 1820-1830),
ale najprawdopodobniej byta ona podobna do tej, jaka reprezentowali misjona-

rze z czasu ,wielkiej rewizji” (1874-1887). W notatkach Williama Cousinsa czy-

% Por. Gueunier, s. 84. Zagadnieniem podobnym jest kwestia, kto byt gtéwnym animatorem i inicjatorem
dzieta thumaczen. Z perspektywy jakosci ttumaczenia moze nie mie¢ znaczenia, czy np. thumaczenia na
jezyk polski dziel Konfucjusza inicjuje jakis instytut chinski, czy polska jednostka. Moze tez nie mie¢
znaczenia czy jest to praca badawcza czy komercyjna. Czgsto jednak odbija si¢ to na doborze pewnych
stow. Jako przyktad z polskiej literatury mozna podaé poczatek naszego narodowego eposu, jakim jest Pan
Tadeusz. Mickiewicz napisal w nim ,,Litwo (nie Polsko), Ojczyzno moja’, ale napisat to po polsku. Czy czut
sie wtedy Polakiem? Tutaj jednak potraktujemy tlumacza i inicjatora jako jednego zbiorowego sprawce,
ktérym ostatecznie jest wspdlnota wiary.
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tamy: ,Wielkg uwage nalezy poswieci¢ naszej malej grupie rodzimych asystentéw
(our little band of native helpers); czgsto, gdy teraz czytam Biblig, zauwazam, ile
im zawdzieczamy. Wéréd tych pomocnikéw (these helpers) nikt bardziej nie za-
stuguje na pamiec, jak nasz przyjaciel Andrianaivoravelona, nawet jesli nie jest on
juz z nami fizycznie, za kazdym razem, gdy czytamy Bibli¢ w naszych kosciofach,
moéwi do nas jeszcze przez wiele wyrazen idiomatycznych, ktére zostaly wprowa-
dzone za jego sugestig”. Widac tu ton protekcji. Miejscowa ludnos¢, ktérej zastugi
w tlumaczeniu si¢ uznaje, moze by¢ traktowana jako ,przyjaciele’, ale pozostaja
oni jednak jedynie asystentami, czy pomocnikami. Misjonarze nie watpili, Ze to na
nich spoczywa gléwny obowigzek ttumaczenia. Miejscowi byli pomocnikami, ale
nie gléwnymi autorami dzieta ttumaczenia.

Wydaje sie, ze temu zagadnieniu nie poswiecano wiele uwagi, a jest ono bardzo
wazne z przynajmniej dwdch powodoéw. Pierwszy jest bardziej jezykowy. Jedynie
native speaker bedzie w stanie rozrézni¢ niuanse znaczeniowe w niektérych przy-
padkach. Wydaje sie jednak, ze dla nas o wiele wazniejszy jest drugi powdd. Kwe-
stia przyjecia pewnych sléw malgaskich na okreslenie koncepcji chrzescijanskich
to przede wszystkim nie tyle kwestia zdolnosci i talentu tlumaczy, co raczej przy-
jecia tych poje¢ przez wspdlnote wiary.

Kolejne pytanie jest takie — z jakiego jezyka ttumaczono Biblie, z oryginatu, czy
z jezyka angielskiego? Misjonarze zazwyczaj podkreslali zasade, ze ttumaczenia po-
winno si¢ dokonywac z tekstow oryginalnych, hebrajskich i greckich. Zasadniczo
byli kompetentni w tych jezykach. Wyruszajac na Madagaskar, misjonarze LMS byli
zorientowani na biezaco w najnowszych badaniach egzegetycznych. Podkresli¢ tu
nalezy zwlaszcza fakt, ze mieli ze soba grecki Nowy Testament wydania Griesbacha,
ktory reprezentowal wielki postep wobec przyjetego Textus receptus odziedziczo-
nego po poszukiwaniach humanistycznych renesansu, ktérego si¢ trzymal Kosciét
anglikanski. Misjonarze rzeczywiscie pracowali nad tym tekstem greckim. Mun-
the wykazal, $ledzac werset po wersecie opuszczenia i dodatki edycji Griesbacha,
ze ttumaczenie malgaskie nie podazalo za dostepnym wtedy tekstem angielskim

(opartym na Textus receptus), ale oparte byto na tekscie Griesbacha®®. Czy znaczy to,
party P p Yy y y

%3 Cala ta praca stanowi podstawowy punkt odniesienia do prac nad pierwszymi malgaskimi ttumaczeniami
Biblii: L. Munthe, La Bible a Madagascar. Les deux prémieres traductions du Nouveau Testament malgache,
Oslo 1969.



Ksztattowanie sie tekstu Biblii w jezyku malgaskim 225

ze ttumaczenie rzeczywiscie dokonywane bylo z greckiego? Prawdopodobnie bylo
ttumaczone najpierw z angielskiego, ale pozniej starannie poréwnywane z tekstem
greckim. Dlaczego tak mozna wnioskowac¢? Deklaracje samych misjonarzy pozo-
stawiaja pewne watpliwosci. Strony tytulowe wydania Nowego Testamentu (1830)
oraz calej Biblii (1835) nie s3 w tym wzgledzie jednomyslne. W pierwszym przy-
padku czytamy no dikainy Misionary tamy ny teny Girika (przettumaczony przez
misjonarzy z jezyka greckiego), a w drugim przypadku voadikia tamy ny teny He-
birio sy Girika (przettumaczony z jezykéw hebrajskiego i greckiego), ale po nim
nastepuje wyjasnienie: ka nafindra ny ny Misionary, avy amy ny ‘London Missionary
Society’, ho teny Malagasy (i przetransponowane przez misjonarzy LMS na jezyk
malgaski)®.

Wyglada wigc na to, ze ttumaczenie sensu stricto dokonywane bylo za posred-
nictwem jezyka angielskiego, zanim zostalo ,,przetransponowane” na jezyk malga-
ski®. Na czym miala polega¢ ta ostatnia operacja? Czy chodzi o rozbieznos¢ proce-
dur ttumaczenia dla Nowego i Starego Testamentu z powodu wigkszej kompetencji
w jezyku greckim niz hebrajskim u tlumaczy? A moze jakie$ réznice teoretyczne
w ekipie ttumaczy? Jesli ttumaczenie dokonywalo sie z jezykéw greckiego i hebraj-
skiego, znaczy, ze bylo ono zasadniczo dzielem misjonarzy europejskich. Tylko oni
znali te dawne jezyki. Jesli zas thumaczenie bylo zasadniczo dzietem ,,Dwunastu”,
to musiato by¢ ono dokonywane z angielskiego.

Przy okazji druku Pisma Swietego trzeba byto zadecydowaé o jeszcze jednej
kwestii jezykowej. Strony tytutowe dziet zaréwno z 1830 r. (Nowy Testament), jak
iz 1835 r. (cala Biblia) informuja, ze ksigzka zostala przettumaczona ho teny Ma-
lagasy, czyli na jezyk malgaski. Podobnie jak w innych sprawach, rowniez w tej
miedzy misjonarzami nie bylo jednomyslnosci. Munthe® podaje, ze w 1834 r., gdy
drukowano ksiege Ezechiela, tytul nosil nazwe teny hova, czyli w jezyku hova. Tak
chcial to okresli¢ Grifhiths, ale Freeman zadecydowal, ze zostalo teny Malagasy.

Jaki to byt jezyk? Byl to jezyk uzywany na dworze w Tananarywie i w tym regio-

* Na tytulowej stronie angielskiej (obok malgaskiej) czytamy: translated from Hebrew and Greek
Languages: and retranslated into the Madagascar language by the Missionaries of the London Missionary
Society’.

% Tak przynajmniej twierdzi Gueunier, s. 86.

%1969, s. 97.
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nie, ktory pierwsi europejscy kupcy od XVIII w. znali jako Ankova, czyli kraj Ho-
vow. Tak tez okreslano mieszkancdw tego regionu. Stopniowo bardziej popularne
stawalo si¢ okreslenie Merina (Hova byli najwyzsza grupa spoleczng plemienia
Merinéw). Wybor okreslenia mial znaczenie polityczno-jezykowe. Krélowa Rana-
valona protestowata przeciwko zwyczajowi Europejczykéw okreslania jej ,,krolowa
Hova™”. Podkreslala, zZe wlada nad calym Madagaskarem. Stowem wybranym na
okreslenie jej poddanych bylo Malagasy. Okreslenie wigc Biblii jako dziela w je-
zyku malgaskim oznaczalo pierwsze dzieto nie w lokalnym dialekcie, ale w jezyku
narodowym®. Kwestia natury jezyka pisanego: czy jest to rozciggniecie dialektu
regionu stolicy czy tez jezyk standardowy, ktéry ma stuzy¢ jako zwornik dla catego
kraju, wracalo w historii za kazdym razem, gdy zmienial si¢ zakres stosowania
jezyka malgaskiego w odniesieniu do francuskiego w nauczaniu®.

Jak to juz wspomniano wyzej, nie bedziemy tu mnozy¢ szczeg6low, ale warto
przypomnie¢, jak podejmowane byly najwazniejsze ttumaczenia biblijne. O pierw-
szym tlumaczeniu protestanckim z 1835 r. wspominali$my juz szeroko. Na stronie
tytulowej znajduje sie taka informacja: Ny Teny wAndriamanitra, atao hoe, Baibo-
ly Masina, misy ny Tesitamenta taloha sy taoriana, voadikia tamy ny teny Hebirio
sy Girika; ka nafindra ny ny Misionary, avy amy ny ,London Missionary Society”,
ho teny Malagasy (Stowo Boze, ktore sie nazywa Swietg Biblig ze Starym Testa-
mentem, ostatecznie przettumaczone z jezykow hebrajskiego i greckiego i prze-
transponowane przez misjonarzy London Missionary Society na jezyk malgaski).
Antananarivo, Poresy ny ny London Missionary Society, 1835. Ten dlugi tekst miat
tez swdj odpowiednik po angielsku na przeciwleglej stronie. Mamy dzi$ do tego
tatwiejszy dostep, poniewaz wydanie faksymilowane ukazato sie w roku 1985.

Nowy Testament, wydany najpierw odrebnie, miat wlasng strone tytutowa: Ny

Teny nAndriamanitra, atao hoe, Tesitamentany Jesosy Kraisty Tompontsika, sady

7 Raison-Jourde 1991, s. 33.

% Nawet jesli w tym czasie (1830-1835) proces standaryzacji jezyka dopiero si¢ rozpoczynal w odniesieniu
do jezyka méwionego w Imerina.

% W czasach kolonialnych wtadze czasem faworyzowaly jezyk francuski, a czasem malgaski. Po
odzyskaniu niepodleglosci, w 1978 r. malgaski zostal okreslony jako jedyny jezyk nauczania, potem
w 1991 r. znowu powrdcit francuski. W lipcu 2008 r. nowa decyzja: malgaski dla pigciu pierwszych
lat nauczania. Za kazdym razem powraca ten sam argument. Preferowanie malgaskiego to narzucanie
»mernizacji” jezyka ludno$ci wybrzeza.
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Mpamonjy no Mpanavotra: No dikainy ny Misionary tamy ny teny Girika ho teny
Malagasy, ka nampitoviny sy no dinihiny tamy ny teny sasany vao adika (Stowo
Boze, ktdre si¢ nazywa Testamentem Jezusa Chrystusa naszego Pana, a takze Zba-
wiciela i Wyzwoliciela. Przettumaczone przez misjonarzy z jezyka greckiego, uczy-
nione podobnym i przemyslane w innych jezykach przed przettumaczeniem).

Po wypedzeniu z wyspy prace nad rewizjg tekstu biblijnego trwaty nadal. Pierw-
sza powazniejsza rewizja, tzw. ,,Griffithsa’, ukazala si¢ w 1865 r. w Londynie. Bylo
to: Ny Baiboly, izany hoe, ny Soratra Masina rehetra amy ny Faneken-taloha sy ny
Fanekem-baovao (Biblia, to znaczy cale Pismo Swiete ze Starym Paktem i Nowym
Paktem), Londona: W.M. Watts, 1865'®. Nowy Testament byl juz wydrukowany
w 1855 r. z inng strong tytulowa: Ny Teniny ny Fanekem-baovao, milaza any Iesio
Kiraitsy, Mpamonjy, Tompontsika. Voa dikiany ny Misionary tamy ny teny Girika,
tao am-boalohany ary voa dinikia, ka voa hitsiny D. Griffiths, ambany ny anankiray
mitandriny ny fandikiany ny Soratra Masina, teo aoriana (Stowa Paktu nowego,
ktory oglasza Jezusa Chrystusa, Zbawiciela i Pana. Przettumaczone na poczatku
przez misjonarzy z jezyka greckiego, przebadane i skorygowane po6zniej przez D.
Griffithsa, wraz z jednym z odpowiedzialnych za tlumaczenie Pisma Swietego)
Londona: W.M. Watts, 1855.

Wersja Biblii z 1865 r. przyjeta sie dos¢ powszechnie, ale w latach 1873-1887
pod kierunkiem Cousinsa przeprowadzono ,wielka rewizj¢”. Ostatecznie w roku
1909 dodano ostatnie poprawki. Jest to tekst uzywany obecnie w wigkszo$ci wspol-
not chrzescijanskich, poza katolikami: Ny Soratra Masina dia ny Testamenta taloha
sy ny Testamenta vaovao. Nadika avy tamin’ ny teny Hebreo sy Grika (Pismo Swiete,
to znaczy Stary Testament i Nowy Testament. Przettumaczone z jezykéw hebrajs-
kiego i greckiego), Londres: Société Biblique Britannique et étrangere & Société
Bilique Norvégienne, 1960 (reprint edycji z roku 1908-1909).

Poniewaz w tradycji misji katolickich wczesniej tworzono katechizmy, w kto-
rych ksztaltowaly sie podstawowe teksty wiary, ttumaczenia Pisma Swietego byty
podejmowane w kolejnym okresie. Sytuacja wojen konca XIX w. sprawila, ze wy-

danie catego tekstu biblijnego nieco si¢ op6znilo. Nie oznacza to, ze takich prac nie

10 Wersja ta jest dostepna do pobrania na stronie http://www.madapourchrist.org/ (16-03-2013). Por.
szerzej o dawnych malgaskich ttumaczeniach Biblii: N.J. Gueunier, Les traductions de la Bible et [évolution
du malgache contemporain, ,,Archives de Sciences Sociales des Religions” (2009) nr 147, s. 81-103.
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prowadzono. Juz w roku 1865 gotowe byly czytania biblijne listéw i Ewangelii na
niedziele. W latach 1869-1872 przettumaczono cztery Ewangelie. W latach 1876-
1879 przettumaczone zostaly Dzieje Apostolskie, listy sw. Pawla, listy katolickie,
Ksiegi Judyty, Tobiasza i Machabejskie (czyli teksty Starego Testamentu, ktérych
nie byto w tltumaczeniach protestanckich)'”'. Cale katolickie ttumaczenie Nowego
Testamentu bylo gotowe w 1892 r., a wigc jeszcze przed pierwsza wojng z Francja.
Niestety, pdzniej skomplikowana sytuacja polityczna w koloniach sprawila, ze na
cale katolickie wydanie Biblii trzeba bylo czeka¢ prawie pét wieku, do roku 1938.
Bylo to dos¢ duze opoznienie w stosunku do prac protestanckich, ale realnie op6z-
nienia w ksztaltowaniu sie stownictwa teologicznego nie bylo, bo istnialy zaréwno
wydania fragmentéw Biblii, jak i wydania katechizmoéw. Ostatecznie, w roku 1926,
biskupi zadecydowali, aby w konicu uzupetni¢ brakujace czesci i wyda¢ cale Pismo
Swiete. W roku 1938 najpierw wydrukowano w stolicy Madagaskaru Nowy Te-
stament (juz trzecie wydanie), a potem w tym samym roku ukazalo si¢ w Rzymie
cate Pismo Swiete. Pierwsze pelne katolickie wydanie Biblii nosilo tytul Ny Baiboly
Masina na ny Soratra Masina (Biblia albo Pismo Swiete), [Rzym]: Tipografia Poli-
glotta Vaticana, 1938. Na odwrocie strony tytutowej czytamy: Ny Baiboly Masina,
nadikan'ny Mompera Jesoita amin'ny VikarianAntananarivo ho teny Malagasy (Bi-
blia $wigta, przettumaczona przez ojcéw jezuitow wikariatu Antananarivo na jezyk
malgaski)'®. Ta Biblia stala si¢ standardowa dla malgaskich katolikéw.

Po wielu latach udato sie w koficu wspélnie przettumaczy¢ Pismo Swiete w gru-
pie mieszanej wyznaniowo. Jest to bez watpienia wielkie osiagnigcie, cho¢ tradycyj-
nie zaréwno katolicy, jak i protestanci wola odwotywac sie do okreslen i sformuto-
wan, do ktérych byli przyzwyczajeni. W niektdrych przypadkach udalo si¢ osiaggnaé
pewne ustepstwa. W roku 1962 zostaty wspolnie przettumaczone dwa pierwsze roz-
dziaty Ewangelii wg $w. Lukasza, w 1988 r. cztery Ewangelie (Ny Vaovao Mahafaly).

101 Por. M. Rakotondrabe, Linculturation du christianisme a Madagascar, historie et perspectives. Thése du
doctorat, Strasbourg 1987, s. 1-6.

12 Posiadamy wigcej informacji na temat przygotowania biblijnych ttumaczy katolickich. Jednym
z tekstow ukazujacych przygotowanie jezuitow tego okresu jest: B. Judic, Ecce ego, mitte me. La formation
des missionnaires jésuites et Madagascar au XIX*™ siécle, OA (1987) nr 25-226, s. 169-181. O samych
malgaskich tlumaczeniach Biblii por. J. Metzler, Madagassische Bibeliibersetzungen, NZM 17 (1961),
s. 135-139; G. Rizzi, Edizioni della Bibbia nel contesto di Propaganda Fide. Uno studio sulle edizioni della
Bibbia presso la Biblioteca della Pontificia Universita Urbaniana, t. 3 — Asia, Oceania, Africa, Continente
Americano, Roma 2006, s. 1423-1428.
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W 1991 r. ukazato sie wspolne ttumaczenie catego Nowego Testamentu, a w 2003 r.
calej Biblii. Wersja ta bywa nazywana wersjg DIEM. Ny Baiboly Masina na ny Sora-
tra Masina, Antananarivo: Fikambanana Mampiely Baiboly Malagasy, 2003.

Podobnie jak protestanci, tak i katolicy zdecydowali si¢ na pewng korekte tek-
stu biblijnego w jezyku malgaskim. Dzielo to prowadzil zasadniczo o. Bonaventu-
re Ramboasolomanana SJ. Tlumaczenie to uwzglednia zaréwno najnowsze trendy
w biblistyce, jak i stanowi pewien krok w kierunku ekumenicznym. Zasadniczo
jednak w wielu przypadkach wierne jest pierwszemu tlumaczeniu katolickiemu.
Jest to Ny Baiboly Masina. Dikanteny Ofisialin’ ny Fivondronamben’ ny Eveka eto
Madagasikara, Antananarivo: Edisiona Md Paoly, 2011'%.

Poniewaz kilka razy powracal juz termin ,,dziewica” w odniesieniu do Maryi,
warto zauwazy¢, ze przettumaczenie tego stowa przysparzalo wiele problemow
juz pierwszym misjonarzom. W B-1835 przyjeto rozwigzanie, aby uzywac¢ stowa
pochodzenia angielskiego virjina. Chodzilo o Lk 1,27 i Mt 1,23. Jak to czynio-
no w tlumaczeniach tego okresu, podobnego stowa uzywano u Izajasza, z ktérego
pochodzi cytat w Ewangelii. W ten sposob doprowadzano do ujednolicenia po-
je¢, mimo ze stowo hebrajskie nie zawiera idei dziewictwa. B-1865 przyjeta w Lk
1,27 stowo juz istniejace: zatovo-vavy (mloda kobieta, dziewczyna), a w Mt 1,23
podobne stowo mpitovo-vavy (kobieta, dziewczyna, celibatariuszka). Oba stowa
oznaczajg mlodos$c¢ i celibat, ale niekoniecznie bezzenno$¢. W takim przypadku
zwigzek z tekstem Izajasza reguluje si¢ samoistnie, ale kosztem tradycyjnej dok-
tryny o dziewictwie Maryi. Ta propozycja réwniez nie przyjeta si¢ w pozniejszych
B-1909 i B-1938, gdzie powrdcito stowo virjina badz virjiny. W tej ostatniej formie
stowo to przyjelo si¢ rowniez w jezyku wspolczesnym.

Warto tez zwrdci¢ uwage na inny fenomen. Od strony leksykalnej istnieje jezyk
»katolicki” i ,,protestancki’, zwtaszcza od czasu druku katolickiego tlumaczenia
Pisma Swietego w 1938 r. Podczas gdy protestanci nazwy wlasne ttumaczyli z po-
$rednictwem angielskiego, katolicy przez posrednictwo francuskiego. Stad mamy
»protestanckie” imiona malgaskie takie jak Mosesy, Petera, Jaona oraz ,katolickie”

takie jak Moizy, Piera, Joany. Jak opowiadal o. Bonawentura, nawet po wspdlnym,

103 Autorowi udato si¢ spotkac z o. Bonaventura Ramboasolomanana SJ, ktory byl odpowiedzialny za to
wydanie. Wdzieczno$¢ nalezy sie za wskazanie gléwnych linii, jakimi kierowat si¢ podczas aktualizowania
pewnych sformulowan dawnego ttumaczenia katolickiego.
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ekumenicznym przetlumaczeniu Biblii, pozostaly réznice imion. Ttumacze doga-
dali si¢ w innych kwestiach, ale z powodu imion pozostala ,katolicka” wersja eku-

meniczna oraz ,,protestancka” wersja ekumeniczna.
* ok ok %

W drugiej czgsci pracy, po koniecznym przedstawieniu zrodet tekstow (rozdz.
1), przeanalizowali$my najpierw pie¢ tekstow krotkich (rozdz. 2-3), zwracajac
szczegdlng uwaga na modlitwe ,,Ojcze nasz”. Poniewaz nie byty one dlugie, wigc
mozna bylo bardziej szczegélowo przyjrze¢ si¢ niektéorym zagadnieniom, zwra-
cajac wrecz uwage na poszczegolne, wazniejsze stowa. Pod koniec tej czgsci przy-
pomniany zostal réwniez zarys historii thumaczen biblijnych na jezyk malgaski
(rozdz. 4).

Poniewaz w naszej pracy w czesci historycznej koncentrowali$my si¢ zasadni-
czo na tradycji katolickiej, wiec do niej zasadniczo odnoszg si¢ wnioski. Jedynie
w przypadku ,,Modlitwy Panskiej” i ,,Sktadu apostolskiego” poréwnalismy réw-
niez wersje innych wyznan protestanckich zrzeszonych w malgaskiej radzie eku-
menicznej. W przypadku ttumaczen biblijnych wiasciwie dopiero od niedawna
mozemy mowi¢ o wspdlnym chrzesécijanskim podejsciu.

Jesli chodzi o pie¢ pierwszych tekstow ,krotkich’, to wyraznie wida¢, ze naj-
szybciej udato si¢ dojs¢ do pewnego konsensusu w przypadku tekstu najczesciej
uzywanego, czyli ,Modlitwy Panskiej”. Pozostale teksty ksztaltowaly sie znacznie
dluzej, a w przypadku okreslen ,,Dekalogu” oraz ,,Przykazan kos$cielnych” w pew-
nym sensie proces ten jeszcze si¢ nie zakonczyl. Dwie najstarsze wersje, z XVII
i XVIII w., nie mialy kontynuacji. Nie istniata wtedy mozliwo$¢ glebszego zako-
rzenienia wiary na Madagaskarze, wigc praca nad stworzeniem tych tekstow nie
miala szans na kontynuacje. Czesto jednak wysitki tych pierwszych ttumaczy po-
zostawily ciekawe przyklady sformutowan, nawet jesli ostatecznie niektdre z nich
nie zostaly przyjete we wspdlnocie wiary w XIX i na poczatku XX w.

Préby dziewietnastowieczne mozna zasadniczo podzieli¢ na dwie grupy. Zgod-
nie z pojmowaniem Madagaskaru jako krainy kilku duzych plemion podbitych
chwilowo przez Merinéw, najstarsze katechizmy tworzone byty dla poszczegol-
nych grup etnicznych —Sakalawow (K 1841), Merinéw (K 1862) i Betsimisaraka (K
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1866). Swoistym wyjatkiem w tym byt francuski katechizm kolonialny (K 1851),
ktory probowal unifikowaé pewne sprawy, oczywiscie dla swoich celow — w per-
spektywie kolonizacji. Te katechizmy powstawaly zasadniczo poza Madagaskarem,
cho¢ oczywiscie pod wptywem kontaktu z jej mieszkancami. Ta praca na matych
wyspach (zwlaszcza Nosy Be i Reunion) stanowita przygotowanie do podjecia pra-
cy na wlasciwym ladzie. Dwa z nich zostaly wydrukowane juz na Madagaskarze (K
1862 i K 1866), chociaz powstaly wczesniej. Zapewne propozycje zawarte w tych
katechizmach nie byly gorsze od pézniejszych, jednak brakowato mozliwosci ich
popularyzacji, dlatego nie odegraty az tak wielkiej roli.

Kiedy juz mozna byto rozpocza¢ wlasciwa prace na stalym ladzie, wida¢ wyraz-
nie, ze te wersje bardzo szybko sie¢ przyjmowaly. Wlasciwie poprawki lat osiem-
dziesigtych i dziewiecdziesigtych XIX w., a tym bardziej pozniejsze, sg juz tylko
minimalne lub bardziej gramatyczne. Moze jedynym wyjatkiem byla ostateczna
decyzja misjonarzy katolickich, aby jednak mimo wszystko przyja¢ stowo Andria-
manitra na okreslenie Boga.

Patrzac na ten szybko postepujacy proces, trudno przeceni¢ role éwczesnych
srodkéw spotecznego przekazu, czyli druku ksigzek pomagajacych rozwojowi wia-
ry. Krélowa Ranavalona I podczas przesladowan nie docenita sity drukowanego
stowa pierwszej malgaskiej Biblii. Podobnie réwniez w czasach kolonialnych spisa-
ne i drukowane formuty wiary pozwolily umacnia¢ wiar¢ mimo niesprzyjajacych
okolicznosci ateizacji.

Jesli chodzi o zbiory thumaczonych tekstow, to w interesujacym nas okresie wy-
rézni¢ mozna dwa podstawowe: biblijne oraz katechetyczno-modlitewne. Liturgia
sprawowana byta wtedy po lacinie i nikt nie myslal o ttumaczeniu tych tekstow.
O popularnych piesniach, ktore takze stawaly sie w pewnym sensie tekstami wiary,
wspomnimy rowniez w czgsci trzeciej naszej pracy.

Katechizmy z natury nie byly tlumaczone dostownie. To by si¢ wrecz mijato
z celem. Katechizmy byty bowiem lokalnym uszczegétowieniem prawd, ktére mia-
ty by¢ przekazane. Dawny Katechizm Rzymski nie byl ttumaczony na jezyk malga-
ski. Dopiero wspolczesny Katechizm Kosciota Katolickiego zostal przettumaczony.
Jednakze to wlasnie powoduje pewne trudnosci. Wezesniejsze lokalne katechizmy
stanowily konkretng lokalng aplikacje (inkulturacja) ttumaczenia prawd wiary.

Obecny katechizm powszechny, prébujac zuniformizowaé pewne wyrazenia na
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poziomie catego Kosciota, stanowi dobry punkt odniesienia do poglebienia wiary,
ale na poziomie praktyki prostych ludzi, ktérzy czesto nie potrafig pisac i czytac,
a takze Zyja w nieduzych spoteczno$ciach stanowiacych mniejszos¢ w danym sro-
dowisku, stanowi to nie lada problem.

Tlumaczenia biblijne ukazujg inny watek wysitkow translatorskich pierwszych
misjonarzy. Niestety w XIX w. nie bylo jeszcze ducha ekumenicznego. Ttumacze-
nia byly podejmowane w réznych grupach, niezaleznie od siebie. W wyniku tego
trzeba byto angazowa¢ w ten proces wigcej ludzi, a takze powstawaly dwie rézne
wersje, z czasem przyjete jako wlasne przez dwie rézne grupy chrzesécijan na tej
samej wyspie. Pézniej bedzie sie trudno wspolnie modli¢.

Podsumowujac te cze$¢ poswiecong ksztaltowaniu sie podstawowych tekstow
wiary w jezyku malgaskim w okresie dawnego Madagaskaru, zgodnie z zasadami
referencyjnymi wyznaczonymi przez wspolczesne nauczanie Kosciota oraz trady-
cje refleksji misjologicznej, mozna dojs¢ do kilku ciekawych wnioskow.

Jesli chodzi o zasade ,podwodjnej wiernosci’, to wyraznie wida¢, ze wiernosé
nie jest fatwa. W niektorych przypadkach wysitki wybierania najlepszych pojec¢
i zwrotow trwaly dos¢ dlugo. Nietatwo bylo pozosta¢ wiernym wierze chrzescijan-
skiej i jednoczes$nie poprawnie wyrazi¢ to w jezyku malgaskim.

Zasada ,,odniesienia kulturowego” pozostawala dla nas stalg perspektywa, gdy
omawiali$my znaczenie poszczegdlnych stow. Wigcej miejsca poswigcilismy temu
wladnie zagadnieniu, niz kwestiom gramatycznym. Ma to olbrzymie znaczenie
teologiczne, poniewaz to wlasnie odniesienie kulturowe okreslalo wydzwigk teo-
logiczny poszczegolnych stow.

Zasada ,,dynamiki jezyka” byta rowniez wyraznie widoczna na tych przykla-
dach. Stale poprawiano dawne wersje, tworzac nowe. Gdy podstawowe teksty
w tradycji katolickiej w pewien sposéb sie uksztaltowaly, okazalo sie, ze niektére
fragmenty trzeba bedzie znowu dopracowywa¢ wspdlnie z protestantami. Szerzej
bedzie o tym mowa w kolejnej czesci, przyjdzie tez czas na odnowe pojec i tekstow
w duchu malgaszyzacji po okresie kolonialnym (np. historia stowa ,,Ko$ciét”).
W samej tradycji katolickiej najwigkszym przelomem jezykowym byla decyzja
zmiany stowa na okreglenie Boga.

Zasada ,,zbiorowego podmiotu ttumaczacego” przypominala, ze mimo iz pew-

ne ciekawe préby byly podejmowane przez rézne osoby w réznych miejscach,
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to jednak zasadniczo liczyla si¢ recepcja tych podstawowych tekstow wiary. To
wspolnota przez praktyke zycia wiary i modlitwy ,,zatwierdzala” te teksty.

Czy udalo si¢ wyrazi¢ jakie$ sprawy ,jeszcze lepiej’? Wydaje sie, ze specjalne
wyzwanie w tym wzgledzie stanowil jezykowy casus ,,my” inkluzywnego oraz eks-
kluzywnego, z ktérym trzeba si¢ bylo zmierzy¢ w niektérych przypadkach, a takze

malgaska nazwa krzyza jako drzewa cierpienia.
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I1I.
PODSTAWOWE TEKSTY WIARY
OKRESU NIEPODLEGLEGO
MADAGASKARU

Po roku 1960, kiedy to Madagaskar odzyskal niepodlegto$¢, oraz po roku 1965,
kiedy to reforma Kosciota katolickiego objeta ttumaczenie ksiag liturgicznych na
rodzime jezyki, mogt si¢ rozpocza¢ proces ksztaltowania (praktycznie tworzenia
sie) kolejnych, tym razem liturgicznych tekstow wiary. Proces ten jeszcze si¢ nie
zakonczyl. Przyjrzymy si¢ pokrotce Mszalowi, a nieco dluzej brewiarzowi, czyli
ksiedze Liturgii godzin.

Podobnie jak Pismo Swiete, ksiegi liturgiczne s3 o wiele ,,dtuzsze” niz teksty
omawiane na poczatku drugiej czesci. Ponadto proces uksztaltowania si¢ ich w je-
zyku malgaskim jeszcze sie nie skoniczyl (nie ma ostatecznej wersji). Rzeczywisto$¢
ttumaczen tekstow liturgicznych w realiach Madagaskaru byta zupetnie inna, niz to,
co analizowali$my w czgsci drugiej. Musimy wiec najpierw poswigci¢ troche czasu
na przesledzenie samego procesu. Tlumaczenia krétkich tekstow wiary oraz thuma-
czenia Biblii istnialy juz wczesniej w wersjach tltumaczen na inne jezyki, natomiast
ttumaczenie ksiag liturgicznych bylto czyms wyjatkowym i nowym dla catego Kos-
ciofa. O ile w przypadku wczesniejszych tekstéw wystarczylo powtarza¢ wzorce,
jakie pojawily si¢ wczesniej, np. w Europie, o tyle w tym przypadku Madagaskaru
katolicy przechodzili niejako réwnolegle taki sam proces, jak w innych krajach.

W ostatnich latach glo$no bylo o korektach angielskiego i niemieckiego msza-
tu. A gdyby$smy poréwnali réznice w brewiarzach, to s one o wiele wigksze. Polska
wersja tez nie moze by¢ uwazana za wzorcowg dla innych, bo jest juz pewnym
ukonkretnieniem wielu mozliwosci. Na przykltad niektore teksty sa w niej opusz-

czone (np. modlitwy po psalmach).
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W przypadku Madagaskaru przyjrzymy si¢ dokladniej Liturgii godzin. Z Msza-
tem sprawa byla prostsza, byt on tlumaczony bardziej dostownie. Na kilku przy-
ktadach ukazemy pewne tendencje. Natomiast historia malgaskiej Liturgii godzin
jest bardzo ciekawa i moze rzuci¢ $wiatlo réwniez na procesy, jakie dokonywaly sie
w Europie, w tym réwniez w Polsce.

Dzi§ mdéwigc o thumaczeniach liturgicznych, szuka sie wskazdéwek w instrukeji
Liturgiam authenticam z 2001 r. Jednak proces ksztaltowania si¢ podstawowych
tekstow liturgicznych w jezyku malgaskim mial miejsce przed ta instrukcja. Weze-
$niejsze przepisy byly nieco inne. Poniewaz proces ksztaltowania sie¢ malgaskich
tekstow byl uzalezniony od zmian w koscielnym prawie dotyczacym tlumaczen,
dlatego trzeba go bedzie najpierw omoéwic i dopiero na tym tle ukaza¢ przypadek
malgaski. To bedzie trescig rozdzialu pierwszego.

Rozdzial drugi bedzie poswiecony ksztaltowaniu si¢ malgaskich tekstow litur-
gicznych. Malgaska liturgia stala si¢ w pewnym sensie wzorem dla wielu krajow
Afryki. Nie jest moze az tak bardzo znana jak stynna Msza zairska, ale warto sig jej
blizej przyjrze¢. Liturgia godzin — Ankalazao ny Tompo, stanowi swoisty wyjatek nie
tylko wsrod krajow Afryki. Jest to liturgia bardzo mocno inkulturowana. Wiekszos¢
tekstow, ktore mogtly by¢ brane z innych zZrédet (hymny, responsoria, blogostawien-
stwa), bylo tworzonych na uzytek tej liturgii. Powstalo tez wigksze bogactwo niektd-
rych czesci, np. komplety w cyklu dwutygodniowym. Szczegdlng role w tym wiel-
kim wysitku tworzenia liturgii malgaskiej odgrywa tez strona muzyczna, ktorej tu
jednak nie bedziemy omawiali, gdyz nie wchodzi w zakres naszych zainteresowan.

Poza ,oficjalnymi” tekstami wiary, wielkie znaczenie dla praktycznego przezy-
wania wiary na co dzien przez chrzescijan nie posiadajacych specjalnej formacji
akademickiej, maja piesni religijne. Omodwienie ich teologii bedzie stanowi¢ tres¢
trzeciego rozdzialu. W szerokim ujeciu popularne piesni religijne wpisuja si¢ w nurt
poboznosci ludowej. Oczywiscie ich rola nie moze si¢ rownac z wczesniej omawia-
nymi tekstami, ale warto im tez poswieci¢ chwile uwagi. Omawianie teologii zawar-
tej w piesniach mogloby samo w sobie stanowi¢ studium pokaznych rozmiaréw.
W naszej analizie zatrzymamy sie na piesniach z pierwszego katolickiego $piewnika
wydanego na Madagaskarze, ktére sg Spiewane po dzi$ dzien. Przyjrzymy sie krotko
ich tresci, bez wchodzenia w wielkie analizy jezykowe. Krétko wspomnimy réwniez

proces powstawania wspdlczesnych piesni, ktore nie znalazty sie w Anakalazao.



ROZDZIAL 1

KSZTALTOWANIE SIE SOBOROWEGO
ROZUMIENIA TEUMACZEN LITURGICZNYCH

W przypadku ttumaczen liturgicznych — zwlaszcza w przypadku Liturgii godzin
- sprawa dotyczy nie tylko tlumaczen, ale niekiedy wprost tworzenia rodzimych
tekstow, takich jak np. hymny, czy niektére sformutowania prosb lub blogosta-
wienstw. W tym wymiarze wida¢ wyrazniej, ze jest to ,,tworzenie” si¢ podstawo-
wych tekstow wiary.

Jezyk liturgiczny to jezyk wiary chrzedcijanskiej. Teksty liturgiczne musza
by¢ ortodoksyjne w znaczeniu doktrynalnym. Jednak prawowiernos¢ jest gtow-
nie sprawy intelektu, a on stanowi tylko jeden aspekt do$wiadczenia religijnego.
Zadne twierdzenie doktrynalne nie uchwyci pelni znaczenia zycia Bozego i przy-
mierza Boga z ludZzmi. Poniewaz prawowiernos¢ jest zasadniczo przekazywana
przez pouczenia i katechezy, komunikacja twierdzenn dogmatycznych nie jest za-
sadniczym celem celebragcji liturgicznej. Wymawiajacy teksty liturgiczne powinien
rozwingé w sobie wewnetrzne zycie wiary, zakorzenionej w osobistej modlitwie
i pragnieniu dzielenia si¢ swoja wiarg z innymi. Celem jezyka liturgicznego jest
obudzenie w sercach stuchaczy poboznosci i wzbudzenie zawierzenia Bogu. Rézni
sie on od tekstow prawnych, ktdre s3 po to, aby je dokladnie analizowa¢ oraz od
wypowiedzi doktrynalnych, ktére s3 po to, aby je badac. Jezyk liturgiczny niekiedy
bywa okreslany jako poetycki, gdyz moéwi o glebokim sensie zycia, pragnie posze-
rzy¢ horyzonty zycia z wigksza sSwiadomoscia.

Aby jezyk zostal uznany za liturgiczny, musi spelniac trzy warunki: 1) musi by¢
aktualnie uzywany przez ludzi; 2) musi by¢ nauczany w szkotach; 3) musi zostaé
zatwierdzony przez kompetentng konferencje biskupow jako jezyk liturgiczny'.
Latwo sobie wyobrazi¢, ze biskupi malgascy nie mieli zadnych watpliwosci co do

punktu trzeciego, a dwa pierwsze zostaly spetnione. Jesli chodzi o zaséb stéw litur-

! Te warunki zostaly okreslone w liscie Kongregacji ds. Kultu Bozego Decem iam annos z 5 czerwca 1976 r.,
do przewodniczacych konferencji episkopatow.
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gicznych i ich styl w danych jezykach, to dopiero si¢ ksztattuje. Potrzeba lat, aby
uksztaltowal sie jezyk liturgiczny w lokalnym jezyku. Jak zobaczymy nizej, zgodnie
z duchem instrukeji Comme le prévoit, intuicja posoborowa sugerowata réwniez
tworzenie alternatywnych tekstow?.

Zanim przejdziemy do sytuacji posoborowej, warto pokrotce przypomnieé
dos$wiadczenie historii w tym wzgledzie. Dawng histori¢ ttumaczen tekstéw li-
turgicznych podaje w skrocie Bogustaw Nadolski w hasle ,,Ttumaczenia tekstow
liturgicznych” zamieszczonym w Leksykonie liturgii’. Tu przypomnimy jedynie
najwazniejsze fakty.

Cho¢ réwniez w starozytnym Kosciele zachodnim* mamy pewne przyklady
tworzenia i ttumaczenie tekstow liturgicznych, to jednak o wiele wiecej przykla-
déw znajdujemy na Wschodzie. Postugiwano si¢ tam w liturgii réznymi jezyka-
mi, takimi jak aramejski, syryjski, koptyjski, armenski czy gruzinski. Oczywi-
$cie ta roznorodno$¢ nie tylko w dziedzinie jezykow, ale réwniez i tekstow byta
spowodowana roznymi roztamami w Kosciele, zwlaszcza po Soborze Chalce-
donskim, a takze wojnami na wschodzie, m.in. inwazjg arabska. Teksty liturgii
bizantyjskiej zostaly przettumaczone réwniez na glagolice, pozniej na jezyk sta-
rocerkiewnostowianski.

Koscioél zachodni tez pozostawil nam ciekawy przyktad. Cho¢ najczesciej Rzym
kojarzy si¢ z facing, to jednak do IV w. oficjalnym jezykiem Kosciota rzymskie-
go byla greka. Pierwszymi Ko$ciotami facinskojezycznymi byly o$rodki lezace
w Afryce. Papieskie uznanie glagolicy, jezyka potocznego, jako jezyka liturgiczne-
go bylo pierwszg kontrowersyjna sprawa tego typu na Zachodzie. Problem powrd-
cit m.in. w epoce wielkich odkry¢ geograficznych, kiedy jezuici poprosili o zgode
na przettumaczenie Mszatu na jezyk chinski (XVII w.).

Autor jednego z waznych opracowan tego, zagadnienia, A.G. Martimort, ana-
lizujac histori¢ ttumaczen liturgicznych zauwazyl, ze wspolnoty wiary nie poprze-

stawaly na tlumaczeniach naukowych. Ponadto nawet w tlumaczeniach zachowy-

2 Np. w mszale angielskim mamy alternatywne wersje tekstow rozpoczynajacych liturgie. Cho¢ czerpia
one inspiracje z tekstow lacinskich, odeszty od euchologijnej formy rzymskiej. Nie sg to thumaczenia
tekstow lacinskich, ale nowo utozone modlitwy.

3 Poznan 2006, s. 1594-1596.

* G. Bardy, La question des langues dans I'Eglise ancienne, Paris, 1948.
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wano pewne oryginalne zwroty, takie jak Amen, Sabaot, Alleluja, Hosanna i inne.
Przy tlumaczeniu tekstow pozabiblijnych szczegolng uwage zwracano na takie
teksty jak wyznanie wiary, czy modlitwy przewodniczacego, a zwlaszcza Modlitwa
eucharystyczna. Wyjatkowe znaczenie wyznania wiary sprawialo, ze starano sie je
odda¢ w miare dostownie, mimo ze cz¢sto sprawialo to trudnosci, np. homousios
(wspdlistotny).

Poza liturgiami w réznych jezykach istniala tez praktyka wielojezycznej liturgii,
np. w Rzymie od VII w. czytano teksty biblijne w liturgii zaréwno po lacinie, jak
i po grecku’. Podobnie bylo w Konstantynopolu i w innych miastach Wschodu®.
Istniala tez praktyka wielojezycznych $piewéw. W swym artykule ks. Nadolski po-
daje konkretne przyktady starozytne’.

Kwestia tworzenia i ttumaczen tekstow liturgicznych w Kosciele facinskim po-
wrdcita na nowo po Soborze Watykanskim II. Znaczacym szczegétem ukazujacym
zfozono$¢ tego procesu jest fakt niezdolnosci okreslenia tego procesu jednym sto-
wem. Na ten proces tlumaczenia tekstow uzywa si¢ réznych okreslen: versio, co-
nversio, interpretatio, redditio, mutatio, transductio. Ta ré6znorodnos¢ jest widocz-

nym znakiem trudnosci w okresleniu jasnosci zasad tego procesu.

a) Intuicje przedsoborowe

Nie mozna zrozumie¢ posoborowych zasad dotyczacych tlumaczen liturgicz-
nych bez zrozumienia modernizacji soboru w tym wzgledzie. Aby powazniej roz-
pocza¢ badania dotyczace kwestii ttumaczen liturgicznych po soborze, musimy
wpierw przesledzi¢ rozwoj zasadniczych artykutéw konstytucji o liturgii $wigtej
promulgowanej przez sobor®. Zanim tekst ten zostal oficjalnie zaaprobowany, du-

go byt rozwazany i dyskutowany. Sugestie byly opracowywane przez rézne osrodki

° Zwyczaj ten podtrzymywany jest do dzié§ w liturgii papieskiej.
¢ A. Petrani, De bilinguibus lectionibus liturgiciis, CT [Lwow] 18 (1937), s. 1-31.

7 Wiecej o historii znalezé mozna w A. Siegmund, Die Uberlieferung der christlichen Literatur in der
lateinischen Kirche bis zum XII Jahrhundert, Miinchen, 1949; A.G. Martimort, Essai historique sur les
traduction liturgiques, LMD nr 86 (1966), s. 75-105.

# Nie majac bezposredniego dostepu do archiwum Soboru Watykanskiego II, w tej czesci opieram si¢
na pracy doktorskiej z prawa kanonicznego Michaela Josepha Kinga, The Competence of the Conference
of Bishops relative to Vernacular Translations of Liturgical books, napisanej w Rzymie na Papieskim
Uniwersytecie $w. Tomasza w 1987 r.
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naukowe i rézne dykasterie. Nastepnie byly dyskutowane podczas trwania obrad
soboru. W koncu zasady te trzeba bylo wprowadzi¢ w zycie. Byl to (i stale jeszcze
jest) proces bardzo ztozony.

Wkrétce po rozpoczeciu pontyfikatu, w uroczysto§¢ nawrdcenia $w. Pawta,
25 stycznia 1959 r. nowo wybrany papiez Jan XXIII obwiescil swa mysl zwotania
synodu powszechnego. Byl to jednocze$nie czas ostatecznego zakonczenia okresu
kolonialnego na Madagaskarze.

Juz w potowie 1959 r. przewodniczacy Komisji Przedprzygotowawczej (kard.
Tardini) wystat list do biskupéw calego $wiata, proszac o przestanie swoich uwag
i propozycji. W tym samym czasie trwaly tez konsultacje w rzymskich dykaste-
riach oraz na uniwersytetach i wydzialach katolickich. Te glosy zostaly zebrane
jako fontes, z ktorych podzniej byly tworzone pierwsze redakcje dokumentéw sobo-
rowych. Wielka iloé¢ tych gloséw jasno ukazuje szczery wysitek i pragnienie m.in.
potrzeby dostosowania liturgii do jezykdéw miejscowych.

Nie bedziemy tu analizowaé szczegdtéw nadsylanych propozycji, ale warto
przypomniec¢ kilka z nich. Sposréd glosow biskupdw utozonych w Analyticus Con-
spectus interesujg nas tu dwie grupy zagadnien: De Sacramentis i De Culto Divino.
W pierwszej z nich zbierajacej sugestie dotyczace sakramentéw, poza propozyc-
jami ogdlnymi, wielu biskupéw z Afryki bylo szczegélnie zatroskanych o wigksze
stosowanie jezykow lokalnych i wieksza adaptacje do rodzimych zwyczajow. Tak
na przyklad prefekt apostolski Niamey (Afryka Zachodnia) Constat Quillard za-
proponowal, aby wierni byli w stanie uczestniczy¢ i rozumie¢, co czyni kaptan
w czasie ofiary Mszy $w.; aby wieksze zastosowanie mial miejscowy jezyk, zwlasz-
cza w blogostawienstwach, a takze aby brewiarz zostat zaadaptowany do naszych
czasow. Biskup Alfonse I. Matthysen, biskup tytularny Berenice, z Kongo, w tym,
co dotyczy Mszy $w. nalegal na stosowanie ,,zywego jezyka” wszystkich modlitw
mszalnych z wyjatkiem kanonu. Proponowal réwniez adaptacje symboli litur-
gicznych. Ordynariusze Konga, Rwandy i Burundi zaprezentowali wspélny glos,
w ktérym przedstawili cztery sprawy. Po pierwsze, aby odnowa liturgiczna doszla
do pozytywnego zwienczenia, nalegali, aby brata pod uwage potrzeby Kosciota na
misjach. Po drugie, aby wzi¢to pod uwage kraje, gdzie jest malo duchowienstwa,
szczegolnie potrzeby krajow misyjnych. Po trzecie, aby pozwolono na szersze sto-

sowanie w liturgii jezyka miejscowej ludnosci, zwlaszcza w celebracji Mszy $w.
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i sprawowaniu sakramentéw. Po czwarte, aby rytual zostal zreformowany w per-
spektywie réwniez krajow pozaeuropejskich, czyniac go bardziej dostepnym dla
ludzi przez szersze stosowanie jezyka miejscowego.

Jeszcze wigcej sugestii nas interesujacych znalazlo si¢ w grupie dotyczacej kultu
Bozego (De Culto Divino). Byto tam trzynascie proponowanych zagadnien. Nas
interesuje zasadniczo sze$¢ z nich. Zostaly one zebrane pod tytulami: De Codice
Liturgico, De Sacrosanto Missae Sacrificio, De Officio Divino, De Sacris Ritibus, De
Libris Liturgicis, De Lingua Liturgica.

Wirod gltosow dotyczacych kodeksu prawa liturgicznego wydaje sie, ze glos bi-
skupa Gregorio Espiga e Enfante, wikariusza apostolskiego Palawan (Filipiny), od-
daje ducha tych wypowiedzi. Sugerowal on rozciagniecie uprawnien dotyczacych
sprawowania sakramentow, ich uproszczenia i stosowania miejscowego jezyka,
ktore juz zostaly przyznane niektérym diecezjom, na wszystkie, bez koniecznosci
odwolywania sie stale do Stolicy Swietej. Ponadto byt za tym, aby prawo ttumacze-
nia modlitw liturgicznych zostalo przyznane wszystkim lokalnym ordynariuszom
bez statego odwotywania sie do Stolicy Swietej. Pragnat tez uproszczenia strojow
liturgicznych, ktore miatyby by¢ dostosowane do klimatu danego regionu.

W drugiej grupie zawierajacej glosy w sprawie ofiary Mszy $w. bylo oczywi-
$cie proponowanych wiele réznych tematéw. Nas interesujg tutaj jedynie te, ktore
odnosily si¢ do tlumaczen na jezyki miejscowe. Prefekt apostolski Fort Rosebery
w Rodezji, ks. René Pailloux, byt za tltumaczeniem wszystkich modlitw od komu-
nijnej czesci Mszy $w. do konca celebracji. Niektére glosy przypominaly o bra-
ku jednosci wobec zezwolen udzielonych pewnym (nie wszystkim) regionom dla
$piewu w rodzimych jezykach statych czesci Mszy sw. (Kyrie, Gloria i inne czesci
nalezace do ludzi). Byl to m.in. gltos bpa Petera Kelletera z Bethlehem (Afryka Po-
tudniowa) oraz abpa Berharda Melsa z Luluabourga (Kongo)®.

Trzecia grupa zagadnien zgrupowanych w dokumencie Komisji Przedprzygo-
towawczej dotyczyta brewiarza. Jasno ukazuje to wage tej ksiegi dla Zycia Kosciota.

Wielu wprost wyrazalo koniecznos¢ drukowania brewiarzy w rodzimych wersjach

® Warto zauwazy¢, ze glosy dotyczace thumaczen tekstoéw liturgicznych nie pochodzily tylko z terenéw
misyjnych. Ordynariusz Miinster (wtedy Niemcy Federalne), abp Matthias Wehr i jego biskup pomocniczy
bp Bernhard Stein, we wspdlnym votum zacytowali encyklike Piusa XII Mediator Dei, w ktdrej napisal, ze
stosowanie jezyka miejscowego moze by¢ bardzo pomocne dla ludzi.
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jezykowych. Rowniez zwigzek brewiarza z codziennym Zzyciem kaplanéw byt cze-
sto podkreslany, m.in. przez bpa Alberta F. Cousineau z Cap Haitien, przez bpa
Johna B. Grellinger, pomocniczego Green Bay (Wisconsin), bpa Johna Treacy z La
Crosse (Wisconsin). Podobnie uwazali biskupi z Niemiec: Johannes Pohlschneider
z Aachen, Matthias Wehr z Trier, Joseph Stangel z Wurzburga, Karl ]. Leiprecht
z Rottenberga. Kard. Richard Cushing z Bostonu optowal za uzywaniem jezyka ro-
dzimego. Szczegdlny glos misjonarzy zostal rowniez zauwazony. Ks. Christopher
Ulyatt, przelozony pratatury nullius Volksrust (Poludniowa Afryka) domagat sie
reformy brewiarza, dostosowanego do codziennych potrzeb ksiezy, zwlaszcza na
misjach. Ta uwaga zostala poszerzona przez bpa Johna Luecka z Alival (Afryka
Potudniowa), ktéry domagat sie takiej akomodacji zwlaszcza na $wigta i niedziele.
We wspdlnym votum przekazanym przez biskupa Alphonse’a Verwimpa z Kisan-
tu oraz abpa Felixa Calais z Leopoldville w imieniu ordynariuszy Konga, Rwandy
i Burundi, szczegolna uwaga poswiecona byla reformie brewiarza dla tych, ktérzy
nie odmawiaja go w choérze. W koncu trzech biskupéw amerykanskich wyrazito
to samo Zyczenie, aby modlitwy brewiarzowe byly dobierane nie tylko pod katem
pracy kaplandéw w parafiach, ale réwniez tych, ktérzy pracuja na misjach. Byli to
bp Bernard T. Espelage z Gallup (New Mexico), bp Wendelin J. Sold z Galveston-
Houston (Texas) i bp John T. Treacy z La Crosse (Wisconsin).

Czwarta grupa tematyczna wérdd sugestii dotyczacych liturgii dotyczyta swie-
tych rytéw. W tej wielkiej grupie réwniez znalazto si¢ kilka sugestii, ktore dotycza
stosowania w liturgii jezyka rodzimego. Abp Armand S. Blanquet z Chayla, dele-
gat apostolski w Iraku, prosil, aby jezyk rytéw nie-esencjalnych byt powaznie za-
adaptowany do rozumienia réznych ludéw i grup wiernych. Rola lokalnych bisku-
péw w adaptacjach liturgicznych modlitw i ceremonii zostata wyraznie wyrazona
przez bpa Petera A. Kobyaski z Sendai (Japonia). Proponowat on, aby umozliwiajac
wigkszy udzial wiernych we Mszy $w., Msze katechumenéw sprawowaé w jezyku
miejscowym, a takze, aby wtadze adaptacji modlitw i ceremonii liturgicznych pozo-
stawi¢ biskupom i by mogly by¢ dostosowane do lokalnych zwyczajéw (np. propo-
nowal gleboki skton zamiast uklgknigcia w Japonii). Bp Francis B. Cialeo z Multan
(Pakistan) stwierdzil, ze w misyjnej liturgii konieczne s pewne adaptacje dotyczace
zaréwno modlitw, jak i nauczania. Przede wszystkim byl on za czestszym stosowa-

niem jezykow miejscowych, zwlaszcza w katechetycznej czesci Mszy sw. i w pie-
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$niach liturgicznych. Bp Francis Simons z Indore (Indie) pisal o trudnosciach z fa-
cing w $wiecie wspolczesnym.

Pigta grupa tematyczna sugestii dotyczacych liturgii obejmowata ksiegi litur-
giczne. Podobnie jak wyzej, réwniez tu nie bedziemy sie zajmowa¢ wszystkimi
postulatami dotyczacymi ksiag liturgicznych, a jedynie tymi, ktore miaty zwigzek
z jezykiem. Biskup Pierre Martin z Nowej Kaledonii (Melanezja) opowiadat si¢ za
adaptacjg jezyka i rytéw do miejscowej mentalnosci. Jedenastu biskupéw domaga-
to si¢ adaptacji Missale Romanum, aby lepiej pasowat do potrzeb pastoralnych. Bp
Tadeusz P. Zakrzewski z Plocka sugerowal dopuszczenie pewnych czesci Mszy $w.
do celebracji w miejscowym jezyku. Podobnie wypowiedziat si¢ bp José C. Maurer
z Sucre (Boliwia).

W koncu szosta grupe tematyczng stanowila grupa zajmujaca sie wprost za-
gadnieniem jezyka liturgicznego. Wyraznie wida¢ wielkie zainteresowanie bisku-
péw kwestiami jezyka liturgicznego. W czwartej wsrdd swoich pigciu propozycji
bp George H. Pearce, wikariusz apostolski wysp Samoa i Tokelau, opowiadal si¢ za
ograniczonym stosowaniem miejscowego jezyka, a jednocze$nie dowartos$ciowa-
niem dawnych jezykéw Kosciota. Podobnie wypowiadal sie generat zgromadzenia
$w. Mikotaja i Bernarda Monis Jovis, o. Angelini-Mauritius Lovey. Kardynat Gia-
como Lercaro z Bolonii stwierdzil, ze stosowanie jezyka miejscowego w liturgii
nie jest kwestig dogmatyczna i dlatego moze by¢ on wykorzystywany'’. Celebracja
liturgii w jezyku lacinskim sprawiala szczegolny problem wielu biskupom chin-
skim''. Zwlaszcza abp Secondino P. Lacchio z Chagsha optowal za uzywaniem
miejscowego jezyka w tych czesciach, w ktérych od wiernych wymaga si¢ zrozu-
mienia ceremonii. Bp Hyeronimus Haberstroh z Sining nie tylko chcial stosowania
jezyka miejscowego podczas Mszy $w., ale takze w sprawowaniu sakramentéw. Bp
Joseph M. Yuen Ching Ping z Chumatien réwniez wypowiadat si¢ za stosowaniem

jezyka miejscowego. Bp Andrew A. D’Souza z Poona (Indie) przypomnial, ze so-

1*' W stwierdzeniu tym opieral si¢ na zasadach okreslonych przez Piusa XII w encyklice Mediator Dei.
Wydawato mu si¢ pozytecznym, jesli miejscowy jezyk bedzie wykorzystywany w tych czgéciach liturgii,
ktore bezposrednio dotycza ludzi.

! Jesli wspolczesni zwolennicy taciny w liturgii lamentuja, ze coraz wiecej ksiezy nie zna lub nie rozumie
faciny, Mohrmann odpowiada, Ze przecigtny chrzescijanin V czy VI w. nie zawsze rozumial tacinskie
oracje, poniewaz byly pisane w stylu retorycznym nietatwo dostgpnym normalnej wspolnocie. Por. Ch.
Mohrmann, Liturgical Latin. Its Origins and Character, London, 1957, s. 60.
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bér powinien ustali¢ pewne normy umozliwiajace stosowanie jezykow wspodtcze-
snych podczas swietych czynnosci. Brazylijski bp Claudio Colling z Passo Fundo
sugerowal, Ze jezyk kraju powinien by¢ jezykiem liturgicznym, tak aby wszyscy
wierni mogli rozumie¢ i odpowiadaé celebransowi. Bp André Lefebvre z Kikwit
(Kongo) prosil, aby Stolica Swieta rozwazyla udzielenie biskupom uprawnien do
adaptacji tltumaczen czesci rytuatu do afrykanskiej mentalnosci'.

Propozycje i gtosy biskupow zostaty przedstawione dykasteriom rzymskim, ktére
ustosunkowaly si¢ do nich. Byl to wiec juz jakby kolejny etap refleksji nad mozliwo-
$cig przetlumaczenia liturgii na jezyki rodzime. W nastepnej czesci przyjrzymy sie
najwazniejszym propozycjom zaprezentowanym przez dykasterie kurialne. Wéréd
licznych pomystéw nadestanych przez rézne dykasterie na tym etapie, przyjrzymy
sie tu krotko odpowiedziom czterech kongregacji: ds. Koscioléw Wschodnich, ds.
Zakonow, oczywiscie Rozkrzewiania Wiary oraz ds. Rytéw. Dwie pierwsze majg dla
nas mniejsze znaczenie. Natomiast dwie pozostale s3 dos¢ wazne.

Kongregacja ds. Kosciotéw Wschodnich wyrazita propozycje faworyzujaca sto-
sowanie jezykéw miejscowych w liturgii i w sprawowaniu sakramentéw, przynaj-
mniej w tych czesciach liturgii, ktdore sg skierowane do ludzi. Jako powdd podata
pragnienie bardziej swiadomego czynnego udzialu wiernych w zyciu liturgicznym.
Kongregacja ds. Zakondw szczegélnie zainteresowana byla znaczeniem brewiarza
w zyciu liturgicznym zakonnikoéw, dlatego przedstawila w tej sprawie dwie pro-
pozycje. Po pierwsze, mniszki, ktére uroczyscie odmawiaja oficjum, powinny sie
nauczy¢ taciny, aby mogly lepiej si¢ modli¢, a takze powinny otrzymac¢ formacje
biblijng i liturgiczna - bez tego ttumaczenie brewiarza niewiele pomoze. Po drugie,
siostry, ktorych konstytucje przewidujg przynajmniej czg$¢ brewiarza wspdlnie,
moga odmawia¢ pewne czesci w jezyku miejscowym.

Kongregacja Rozkrzewiania Wiary przedstawila dwie propozycje w dziedzi-
nie, ktéra nas tu interesuje. Najpierw zauwazyla, ze wielu ordynariuszy prosito

o uproszczenie ksiag liturgicznych, tak aby byly mialy tatwiejsza forme, co jest

12 Nie tylko biskupi misyjni wypowiadali si¢ w tym duchu. Réwniez bp Joseph J. McNamee z Ardagh
(Irlandia) sugerowal zgode na odmawianie modlitw rytualu po tacinie i w jezyku miejscowym dla tych
regionow, gdzie biskupi poprosza o to. Na pewno waznym glosem byl ten zaprezentowany przez kard.
Fringsa z Kolonii w Niemczech. Wypowiadal si¢ on w imieniu wielu biskupéw proszacych o dopuszczenie
jezyka miejscowego, zwlaszcza podczas Mszy katechumendéw na misjach. Ta sama prosba przedstawiona
zostala przez bpa Karla J. Seiprechtsa z Rottenburga i bpa Wilhelma Sedlmeiera z Rotterdamu.
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wazne badz to z powodu warunkdéw klimatycznych na terenach misyjnych, badz
tez z powodu malej liczby personelu, zwlaszcza kaptanéw. Inny powdd konieczno-
$ci uproszczenia to szczegélna trudnos¢ w krajach misyjnych rozproszenia norm
liturgicznych na zbyt wiele tomdéw. Druga propozycja dotyczaca stosowania jezy-
ka miejscowego w liturgii méwita o tym, ze kongregacja zauwaza trudnosci, jakie
napotyka zwlaszcza miejscowe duchowienstwo, a ktére wynikaja z ekskluzywnego
stosowania taciny w liturgii. Ten powdd, tacznie z pragnieniem wiekszego wia-
czenia wiernych w liturgie, sprawia, ze kongregacja nalega na czestsze stosowanie
jezykdw rodzimych w czynnosciach liturgicznych, przede wszystkim w sprawowa-
niu sakramentéw i sakramentaliow.

Poza propozycjami Kongregacji Rozkrzewiania Wiary, najwazniejsze dla nas
s3 opracowania Kongregacji ds. Rytow, ktore trzeba tu oméwic nieco szerzej. Do-
tyczyly one najpierw samej sprawy oficjum, a nastepnie bezposrednio uzywania
taciny i jezykdéw miejscowych w liturgii. Warto tu podkresli¢, ze nie byto mowy
o eliminacji faciny, a jedynie o umozliwieniu korzystania z miejscowych jezykow,
réwnolegle z facing.

Na poczatku kongregacja stwierdzila, Ze nie przedstawia jeszcze calej reformy
oficjum, a jedynie ukazuje pewne problemy dotyczace publicznej modlitwy Kos-
ciola w czasach obecnych. Jedna z trudnosci jest niewystarczajaca znajomosc je-
zyka facinskiego przez kaptanéw, tak, aby mogli czyta¢ z tatwoscig cate oficjum.
Jest to konieczne, jesli ma to by¢ dla nich zrédtem duchowego rozwoju. Poza tym
stwierdzeniem obszerny fragment dotyczyt dwdch gléwnych zagadnien, ewolucji
uzywania taciny w Kosciele i rekomendacji dotyczacej stosowania jezykéw miej-
scowych w liturgii. Poniewaz ten tekst wydaje si¢ dla nas szczegélnie wazny, wiec
poswiecimy mu wigcej uwagi.

Najpierw kongregacja ukazata stosowanie taciny w liturgii jako fakt historyczny
w zyciu Kosciota. Stosowanie taciny byto zwiazane z innymi kwestiami, takimi jak
zagadnienie jednosci Ko$ciota, czysto$ci wiary i wptywu tradycji. Prawo kos$cielne
odwotywalo si¢ do ksiag liturgicznych sporzadzonych w jezyku lacinskim. Jezyka
miejscowego uzywano, gdy mial miejsce rodzaj dialogu z ludzmi i kiedy koniecz-
nym bylo wyjasnienie wiernym rozumienia pewnych stéw. W najdawniejszych
drukowanych rytuatach jezyk rodzimy byt uzywany podczas $wietych rytéw ra-

zem z facing. Kolejnym etapem rozwoju jezyka lokalnego w liturgii byt rozwoéj ry-
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tuatéw diecezjalnych. Takie typy rytuatéw, potocznie zwanych ,,dwujezycznymi’,
byty dos¢ rozpowszechnione w $wiecie. Jako przyklad podano, ze w 1943 r. kard.
Bertram z Wroclawia, w imieniu episkopatu niemieckiego, poprosit o mozliwos¢
odprawiania Mszy $§w. w ,,Deutsches Hochamt”, a kongregacja — reskryptem z 24
grudnia 1943 r. - zezwolila na to. Podobne przywileje zostaly udzielone niektérym
regionom podlegtym Kongregacji Rozkrzewiania Wiary.

Poniewaz kongregacja coraz czesciej spotykala sie z prosbami docierajacymi
z roznych miejsc $wiata o szerszy dostep lokalnego jezyka do liturgii, podata sie-
dem argumentéw na korzys¢ takiej postawy. Po pierwsze, odnowa ogdlnego zmystu
liturgicznego prowadzi do wzrostu wsréd wiernych postawy goracego pragnienia
udzialu w czynnoéciach liturgicznych i do poprawienia rozumienia formut litur-
gicznych. Po drugie, wplyw i rozmach wspolczesnego zycia z najnowszymi wyna-
lazkami, takimi jak telewizja i radio, doprowadzit do bezposredniego i szerokiego
kontaktu we wiasnych jezykach. Po trzecie, zauwaza si¢ pewien regres liturgii po
facinie. Po czwarte, innym czynnikiem jest dojrzalos¢ ludzi. Po piate, argumenty
biblijne i orzeczenia papiezy oraz promotoréw stosowania jezyka ojczystego przy-
woluja $w. Pawla Apostola ,quem strenuum assertores fuisse asseverant linguae
popularis in liturgia”. Po szoste, istnieje ,,argument z natury jezyka’, mianowicie
jezyk ludzki z powodu swej szczegdlnej natury jest instrumentem komunikacji
miedzyludzkiej. W koncu kongregacja przypomniata, ze uzywanie taciny w liturgii
Kosciofa jest ostatecznie sprawg dyscypliny. Prawa koscielne za§ podporzadkowa-
ne sg ogélnym warunkom zmiennosci wszystkich spraw ludzkich.

Kongregacja odniosla si¢ tez do pozycji niektérych promotoréw uzywania li-
turgii tacinskiej, twierdzacych, ze jezyk tacinski jest zwigzany z powszechna jedno-
$cig Kosciota. Kongregacja wyraznie odzegnala sie od takiego podejscia i oswiad-
czyla, ze tylko w pewien sposob lacina moze by¢ postrzegana jako zewnetrzny
znak Kosciola tacinskiego. Bycie katolikiem oznacza przede wszystkim zwigzanie
sie z jedno$cig wiary i pozostawanie pod wiadza biskupa rzymskiego oraz bisku-
pow pozostajacych w tacznosci z nim, a nie z jezykiem facinskim.

W ostatniej czgsci swego propositum kongregacja podata dwie wytyczne doty-
czace stosowania jezyka rodzimego. Po pierwsze, Ze facina powinna by¢ stale stoso-
wana w liturgii Kosciota tacinskiego. Po drugie zas, ze dobrze by bylo wyda¢ nowa,

poprawiona wersje rytualu rzymskiego tam, gdzie jest to konieczne lub zasadne
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i warto by go bylo przetozy¢ na jezyki lokalne. Kongregacja uznata, ze ttumaczenia
te powinny by¢ prowadzone pod kierunkiem konferencji biskupéw poszczegélnych
krajow, tak aby wszyscy wierni tego samego jezyka uzywali tego samego ttumacze-
nia. Konicowe zatwierdzenie powinno by¢ dokonane przez kongregacje.

Poza glosami biskupéw oraz rzymskiej kurii, swoj glos na interesujacy nas te-
mat wyrazily niektére uniwersytety oraz wydziaty koscielne i katolickie. Wypowie-
dzialy si¢ trzy uczelnie ,in urbe” oraz sze$¢ ,extra urbem”. Gregorianum wniosto
postulat, aby rozwazy¢ mozliwos¢ wiekszej réznorodnosci formy, ktéra by byta
spojna z jedng legislacja liturgiczng. Taka postawa umozliwitaby biskupom odpo-
wiedz na lokalne warunki w sposéb wlasciwy i bardziej skuteczny. Zaproponowa-
no rozwazenie kwestii uzywania faciny i jezykow lokalnych w liturgii, sugerujac,
ze trzeba rozwazy¢, czy problem ten ma by¢ rozwigzany na poziomie Kosciota po-
wszechnego czy tez rozwigzania nalezy poszukiwa¢ na poziomie Kosciotéw lokal-
nych. Misyjny uniwersytet Urbanianum po poruszeniu ogdlnie kwestii adaptacji
misyjnej, podniést sprawe adaptacji liturgicznych. Zapytal, czy jurysdykcja Kon-
gregacji Rozkrzewiania Wiary jest wystarczajaca do rozwigzywania probleméw
liturgicznych, tak zeby mogla udziela¢ ordynariuszom misyjnym odpowiednich
uprawnien w dziedzinie liturgii (np. stosowanie lokalnego jezyka, adaptacje rytow
nie-esencjalnych w sakramentach). Trzecim spo$r6d uniwersytetéw rzymskich,
ktory wypowiedzial si¢ w tej sprawie, byl Anselmianum. Odnotowal on, ze recepcja
sakramentow i aktywne uczestnictwo w sakramentalnym zyciu Kosciota rozwine-
to si¢ dzigki teologii znakoéw i dzieki zgodzie juz udzielonej na stosowanie jezyka
miejscowego w niektorych czgsciach rytéw. Koniecznym wydaje si¢ uproszczenie
rytow akcydentalnych i dostosowanie do czaséw wspolczesnych oraz czestsze sto-
sowanie jezykow miejscowych, zwlaszcza w administracji sakramentow i w pew-
nych czesciach ofiary eucharystyczne;j.

Spoza ,miasta” wyrazny gtos pochodzit z uniwersytetu Lovanium w Leopol-
dville (Kongo). Uniwersytet wnioskowat o stosowanie jezyka miejscowego w wielu
okolicznosciach, w celebracji Mszy $w. (z wyjatkiem kanonu) oraz w sprawowa-

niu sakramentéw’. W odniesieniu do brewiarza Lovanium zaproponowalo réw-

Y Innymi uczelniami katolickimi, ktore opowiedzialy si¢ za szerszym stosowaniem jezyka miejscowego,
byly Universidad Pontificia de Comillas w Santander (Hiszpania), Katolieke Universiteit w Leuven
(Belgia), Université d'Ottawa (Kanada), Facolta Teologica S. Luigi w Neapolu.
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niez, aby mozna go odmawia¢ albo po facinie, albo w jezyku miejscowym, pod
warunkiem, ze jest to ttumaczenie oficjalnie zatwierdzone przez wladze koscielna.
Katolicki uniwersytet w Nijmegen (Holandia) przedstawil trudnosci postugi dusz-
pasterskiej Ko$ciota w dziedzinie liturgicznej i misyjnej. Mozliwosci adaptacyjne
powinny by¢ przebadane pod katem kazdej kultury i zwyczajoéw ludzi. Katolicki
Instytut w Tuluzie (Francja) proponowal stosowanie jezyka potocznego w liturgii,
po zatwierdzeniu wiasciwych wladz. Wydzial Teologiczny w Trier (Niemcy), po
uwagach dotyczacych liturgii Wielkiego Tygodnia, sugerowal uproszczenie i ada-
ptacje rubryk oraz rozciagniecie na caly $wiat juz nadanych na pewnych terenach
uprawnien dotyczacych stosowania jezykow lokalnych. Jochi Daigaku (Uniwersy-
tet Sophia) z Tokio (Japonia) przywotujac misjonarzy Dalekiego Wschodu, kto-
rzy byli przyzwyczajeni do akomodaciji liturgicznych do ich uzytku, zapropono-
wal, aby wyj$¢ naprzeciw wspdlczesnym potrzebom i takie sprawy liturgiczne jak
okresdlenie rytéw, tekstéw i adaptacji w poszczegélnych sprawach da¢ biskupom
i synodom regionalnym wolnos¢. Gtéwna uwaga powinna by¢ skupiona na za-
chowaniu duchowej jednosci poprzez rézne srodki. Jnana Deepa (Ateneum Papie-
skie) w Poona (Indie) przedstawilo glos dotyczacy liturgii i tekstow liturgicznych.
Odwotalo si¢ do glebszego uczestnictwa wiernych we Mszy $w., w przyjmowaniu
sakramentow i sakramentaliéw, poniewaz wazne jest, Zeby wierni lepiej rozumieli
ryty i stowa. Postulowalo réwniez ustalenie norm i dekretéw w sprawie stosowania

wspolczesnych jezykow w §wietych czynnosciach™.

b) Kodyfikacja soborowa i posoborowa

W kontekscie licznych gloséw nadestanych w zwigzku ze zblizajacym si¢ sobo-
rem (a ok. jedna czwarta z nich dotyczyta spraw liturgicznych) jasnym si¢ stalo,
ze jednym z wazniejszych zagadnien na soborze bedzie liturgia, a w niej kwestia
koniecznosci wprowadzenia do liturgii jezykéw rodzimych. Oczywiscie na tym
etapie bylo to tylko zebranie opinii, ale ich liczba i powszechno$¢ wystepowania na
réznych kontynentach ukazywata do$¢ powszechne w Kosciele przekonanie o ko-

niecznosci przyblizenia modlitwy liturgicznej do zycia ludzi, w tym zaoferowania

' Powyzsze wypowiedzi zostaly wybrane z ksigzki ks. dra Kinga, s. 9-56.
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jej w miejscowym jezyku. Nastepnym etapem bedzie przelozenie tego przekona-
nia na konkretne decyzje i postanowienia podczas obrad soboru. Wydaje sie, ze
te dos¢ powszechne opinie w Kosciele powszechnym praktycznie na calym $wie-
cie ukazaly przekonanie ogdtu wiernych, ktory - jak pdzniej przypomnial sobdr
w konstytucji Lumen gentium 12'° — nie moze bladzi¢ w wierze.

5 VI 1960 r. Jan XXIII ustanowil centralng komisje soborowg oraz dziesie¢ ko-
misji przygotowawczych i dwa sekretariaty nadchodzacego soboru. Jedng z tych
komisji przygotowawczych byla Komisja Liturgiczna. W trakcie swych prac ko-
misja przygotowala schemat dokumentu do dyskusji na temat liturgii. Dokument
ten sktadat si¢ z 8 rozdziatéw poswigconych: I - zasadom ogélnym, II - Mszy $w.,
III - sakramentom i sakramentaliom, IV - oficjum, V - rokowi liturgicznemu, VI
— sprzetom liturgicznym, VII - sztuce ko$cielnej. Dla nas interesujace byty w nim
cztery artykuty: 21, 22, 24 i 28. Nie bedziemy tu szczegétowo opisywac dyskusji
nad tymi artykutami, ani analizowa¢ réznych zastrzezen i aprobat. Zwrdcimy tylko
uwaga na kilka najwazniejszych spraw.

Art. 21 proponowanego schematu okreslal zakres adaptacji. Art. 22 poswieco-
ny byt zagadnieniu adaptacji na terenach misyjnych. Komisja zauwazyta, ze trze-
ba rozrézni¢ sprawy bezposrednio zwigzane z wiarg, ktére wymagaja absolutnej
jednosci i inne, ktore nie dotycza wiary bezposrednio, ale sa dobrem wspdlnym.
Podano tez powody dlaczego ktadzie si¢ szczegdlny akcent na liturgie na misjach:
liczne potwierdzenia papiezy, liczne indulty udzielane terenom misyjnym, misyj-
na historia starozytnych Kosciolow, a takze wspolczesna historia misji, zwlaszcza
w Azji i Afryce, motywy pastoralne wlasciwe dla misji i liczne petycje ukazuja
specjalng i pilng konieczno$¢ adaptaciji liturgicznych na terenach misyjnych. Art.
24 poswiecony byl jezykowi liturgicznemu. Pierwsza czgs$¢ artykutu proponowata
zachowania jezyka facinskiego w liturgii zachodniej, druga uznawata uzytecznos¢
ttumaczen w niektorych przypadkach. Art. 28 odnosil si¢ do roli hierarchii w nad-
zorowaniu liturgii.

Spora czes¢ dyskusji nad schematem konstytucji dotyczyla kwestii kto i w ja-

kich granicach bedzie kompetentny do nadzorowania zmian, adaptacji i tluma-

15 Ogdt wiernych, majac namaszczenie od Swietego (...) nie moze zbtadzi¢ w wierze i te szczegélng swoja
wlasciwos¢ ujawnia przez nadprzyrodzony zmyst wiary calego ludu, gdy ‘poczynajac od biskupéw az po
ostatniego z wiernych $wieckich’ ujawnia on swa powszechna zgodno$¢ w sprawach wiary i obyczajow”
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czen. Czy bedzie to w gestii poszczegolnych biskupdw, czy moze jakichs wigkszych
zgromadzen biskupow, prowingji koscielnej, kraju. Przed soborem nie istniata
jeszcze instytucja konferencji episkopatu danego kraju, jak ja znamy w dzisiejszej
formie. Niektorzy bali sig, ze ordynariusze albo konferencje episkopatu otrzymaja
zbyt duze kompetencje, ktére pozniej wplyna na brak jednosci w Kosciele. Wigk-
szo$¢ kardynalow i biskupéw byta za umozliwieniem stosowania jezykéw miej-
scowych w niektorych czesciach Mszy $w., wyrazali jednak pewne obawy przed
naduzyciami.

Podsumowujac etap przygotowawczy przyszlej soborowej konstytucji o liturgii,
mozna za Kingiem wywnioskowac¢, ze dokument ten powstal w konkretnym kon-
tekscie teologiczno-historyczno-dyscyplinarnym. To, co jasno wynika z prac na
tym etapie, to zwigzek adaptacji liturgicznych z konferencjami episkopatu, zwigzek
adaptagcji liturgicznych z misjami oraz koniecznos$¢ podjecia kwestii jezyka litur-
gicznego. Bardzo mocno podkreslone zostaly kompetencje papieza i miejscowych
biskupow w kwestii kontrolowania liturgii'c.

Warto zauwazy¢, ze konstytucja nie dala jednoznacznej odpowiedzi, kto jest
kompetentny w zakresie odpowiedzialnosci za ttumaczenia, gdyz sposéb dziata-
nia, autorytet jurysdykcyjny i legislacyjny takich cial jak konferencje episkopatow
nie byl jeszcze wyraznie okreslony. Rozwigzanie tego problemu nastgpi dopiero
po soborze'. Nie jest tu naszym celem omawianie ksztaltowania si¢ tekstu Kon-
stytucji o liturgii na jego etapie soborowym. Warto jednak zwrdci¢ uwage na to,
co dzialo si¢ po soborze, bo mialo to wptyw na przedsigwzigcia translatorskie na
Madagaskarze.

Nawet po promulgowaniu konstytucji o liturgii Sacrosanctum Concilum dnia

4 grudnia 1963 r. (oraz jej wejsciu w zycie z dniem 16 lutego 1964 r.) pozosta-

16 King, s. 94-95. Wyzej podawane dane pochodza ze stron 58-140. W miare dyskusji, jak ojcowie
soborowi angazowali sie w dyskusje nad schematem, powstawaly rézne podkomisje Komisji Liturgicznej,
ktére zajmowaly si¢ analiza proponowanych zmian. Te analizy doprowadzily do powstania tekstu
uzupelnionego. Wtedy to art. 28 schematu stal sie artykulem 22, art. 24 stal si¢ 36, art. 21 stat si¢ 39, a art.
22 stal sie 40. Po dtugich pracach dnia 4 grudnia 1963 r. tekst ten stat sie Konstytucja o Liturgii Swietej.

17 Poréwnujac cztery interesujace nas fragmenty, mozna zauwazy¢, ze konstytucja trzykrotnie powierza
pewne sprawy autorytetowi i odpowiedzialnoéci grup biskupéw: najpierw w okresleniu stosowania
jezyka ludnosci (art. 36 § 3), nastepnie przy zatwierdzaniu oficjalnych thumaczen (art. 36 § 4), dalej przy
wprowadzeniu albo propozycji adaptacji w granicach okreslonych przez editiones typicae poszczegdlnych
ksiag liturgicznych (art. 39), w koncu w proponowaniu, w pewnych miejscach i okoliczno$ciach, nawet
bardziej radykalnych adaptacji liturgii (art. 40).
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o wiele kwestii otwartych, zaréwno w zakresie kompetencji legislacyjnych, jak
i bardziej szczegdtowych przepiséw zwigzanych z thumaczeniem. Pozostaly przy-
najmniej trzy grup zagadnien, ktére wymagaly doprecyzowania. Po pierwsze
przepisy dotyczace samego ttumaczenia ksiag liturgicznych na lokalne jezyki, po
drugie kwestie dotyczace publikacji ksigzek liturgicznych w lokalnych jezykach
oraz zasady dotyczace wynagrodzen za tlumaczenia ksiag liturgicznych. Krétko
je tu przypomnimy'®.

25 stycznia 1964 r. papiez Pawet VI motu proprio Sacram Liturgiam ustanowit
Rade ds. wprowadzenia w zycie konstytucji o liturgii. Rada ta, zlozona z eksper-
tow i biskupow, miala za zadanie rewizj¢ ksiag liturgicznych. Miata tez by¢ odpo-
wiedzialna za zatwierdzenia ttumaczen. W pewnym sensie to motu proprio byto
sprzeczne z konstytucja o liturgii w kwestii tlumaczen. Podczas gdy konstytucja
autoryzowala regionalne konferencje biskupéw do wybrania i zatwierdzenia tych
tekstow, tekst motu proprio okreslal, ze te ttumaczenia muszg by¢ przedstawione
Stolicy Swietej do zatwierdzenia’®. Moze to si¢ wydawaé mato wazne, ale po do-
kfadniejszym przyjrzeniu si¢ sprawie, zgodnie z duchem art. 36 § 4 konstytucji o li-
turgii, za tlumaczenia odpowiedzialne sg lokalne konferencje biskupow, a Stolica
Swieta potwierdza ich dekret (acta), nie ttumaczenie.

26 wrzesnia 1964 r. Kongregacja ds. Rytow wydala Instructio Prima, Inter
Oecumenici. Jedenasty numer jest poswiecony wylacznie ttumaczeniom tekstow
liturgicznych na jezyki miejscowe. Instrukcja stwierdza, ze podstawg ttumaczen
jest tekst facinski. Tam, gdzie nie ma komisji liturgicznej, za tlumaczenie ma by¢
odpowiedzialnych dwéch albo trzech biskupdéw. Oni z kolei wybieraja ekspertdw,
tacznie ze $wieckimi, z dziedziny Pisma Swietego, liturgii, jezykéw biblijnych, ta-
ciny, rodzimego jezyka i muzyki. Ttumaczenie tekstu liturgicznego musi spetnic
jednoczesnie wiele wymogoéw. Instrukcja zaleca, aby ttumaczenia byly konsulto-
wane z biskupami z okolicznych regiondw uzywajacych tego samego jezyka. Pole-
ca takze, aby zwroci¢ uwage na wysoka jakos¢ ksiag z tekstami liturgicznymi, tak

aby nawet sam wyglad budzil szacunek do Stowa Bozego i $wigtych przedmiotéw.

'8 Podajac szczegoly dotyczace wymienionych dokumentdw, opieramy sie znowu na pracy doktorskiej:
M.J. King, The Competence of the Conference of Bishops relative to Vernacular Translations of Liturgical
Books, Rome 1987.

¥ OsRomlt, 29 stycznia 1964, s. 1, za: King, s. 145. Byly to stowa recognoscendas atque probandas. W wersji
oficjalnej zamieszczonej w AAS 56 (1964), s. 143 (nr 9) bylo juz napisane probanda seu confirmanda.
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16 pazdziernika 1964 r. nowo mianowany przewodniczacy Rady ds. wprowa-
dzenia w Zycie konstytucji o liturgii napisat do przewodniczacych konferencji epi-
skopatu list Consilium ad exsequendum. W liScie tym wyrazil konieczno$¢ jednosci
jezyka w nowych tekstach liturgicznych. Poniewaz zauwaza si¢ negatywne zjawi-
sko zatwierdzania roznych wersji, tekstow i edycji w tej samej grupie jezykowe;j,
zwlaszcza angielskiej, francuskiej, niemieckiej i hiszpanskiej, prosi si¢ o porozu-
mienia odpowiednich episkopatow?.

2 czerwca 1965 r. ukazala si¢ instrukcja rady Popularibus interpretationibus
traktujaca o tlumaczeniach tekstow wilasnych nalezacych do diecezji i rodzin za-
konnych. W tym przypadku teksty zatwierdza biskup lub przetozony generalny
i przesyta je do Rzymu.

10 listopada 1965 r. papiez Pawel VI na spotkaniu zorganizowanym dla tlu-
maczy tekstow liturgicznych®' wyrazil zyczenie rzetelnego (sane) ttumaczenia.
Tlumaczenie tekstow liturgicznych nie moze by¢ pozostawione ocenie jednostki.
Papiez dodal uwage, ktéra wydaje si¢ szczegdlnie wazna dla tej pracy, w kontek-
$cie Madagaskaru. Powiedzial, ze do naszych czaséw tlumaczenia mialy za cel
pomoéc wiernym zrozumie¢ ryt, ktéry byt sprawowany po facinie. Wspotczesne
tlumaczenia staly si¢ same czescia rytu, a wigc staly sie glosem Kosciota. Obec-
nie jezyk miejscowy w liturgii powinien stuzy¢ temu, ze bedzie ona w zasiegu
wszystkich, nawet dzieci i oséb niewyksztalconych. W koncowych stowach pa-
piez przypomnial, Ze nikt nie ma prawa ingerowa¢ w te teksty, zmienia¢, skracac,
rozwija¢ badz opuszczaé, wedlug wlasnego zdania. Nie mozna tez wprowadzaé
do liturgii nowych elementéw tytutem eksperymentu. Tylko Stolica Swieta ma
prawo na to zezwalac.

25 stycznia 1969 r. rada wydala deklaracj¢ Comme le prévoit. Byta to pierwsza
szczegotowa instrukcja odnoszaca si¢ do ttumaczen tekstow liturgicznych na jezy-
ki miejscowe. Ustalono tam wazne zasady teoretyczne i praktyczne. Celem tluma-
czen liturgicznych jest gloszenie oredzia zbawienia wierzacym i wyrazenie modlitw

Kosciota do Pana. Aby osiagnac¢ ten cel, nie wystarczy, aby tltumaczenia liturgiczne

? Dla ujednolicenia wersji powstaly cztery komisje migdzynarodowe: ICEL (International Commission
on English in the Liturgy), DELC (Consejo Episcopal Latinoamericano Departamento de Liturgia), IAG
(Internationale Arbeitsgemeinschaft der Liturgischen Kommissionnen in Deutschem Sprachgebiet) oraz
CIFT (Commission Internationale Francophone pour les Traductions et la Liturgie).

2 Pawel V1, Allocutio Vos omnes qui, AAS 57 (1965), s. 967-970.
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jedynie powtarzaty wyrazenia i idee tekstu oryginalnego. Powinny wiernie przeka-
za¢ konkretnym ludziom, w ich wlasnym jezyku to, co Kos$ciél poprzez dany tekst
zamierzal przekaza¢. Wierne ttumaczenie nie moze wiec by¢ oceniane jedynie na
podstawie pojedynczych stéw. Trzeba pamieta¢ o kontekscie tego specyficznego
aktu komunikacji, nie zapominajac o formie stownej wlasciwej dla danego jezyka.

Instrukcja okresla, ze komitety ttumaczy powinny by¢ zlozone ze specjalistow
z réznych dziedzin, mianowicie z liturgii, Pisma Swietego, teologii pastoralnej,
a zwlaszcza od jezykow i literatury, oraz — wedlug okoliczno$ci — od muzyki. Ich
praca powinna by¢ skoordynowana. Kraje, ktére maja wspolny jezyk, powinny
stworzy¢ ,,komisje mieszang’, aby przygotowac jeden tekst.

Instrukcja uznaje potrzebe tworzenia catkowicie nowych tekstow, ale z zastrzeze-
niem, ze ,,tlumaczenie tekstow przekazanych przez tradycje Kosciota jest najlepsza
szkolg i dyscypling do tworzenia nowych tekstow tak, aby jakakolwiek zaadapto-
wana nowa forma wyplywala z form juz istniejagcych” (SC 23). Dwa miesigce po
powyzszej, w marcu 1969 r., Rada ds. wprowadzenia w zycie konstytucji o liturgii
wydata kolejny dokument - deklaracje Circa Instructionem na temat ttumaczen ad
interim.

15 wrzesnia 1969 r. Kongregacja ds. Kultu Bozego opublikowata deklaracje Plu-
res Liturgicae. W ttumaczeniu tekstow liturgicznych kongregacja okreslita zadania
konferencji episkopatu. Ich pierwszym zadaniem jest zachowanie i rozwdj zrédet
biblijnych i euchologijnych. Konferencje moga wiec doda¢ pewne formularze, kto-
re beda bardziej wspotbrzmialy z mentalnoscig i kulturg ich ludéw. Moga rozwa-
zy¢ czy konkretny ryt jest wlasciwy dla praktyki miejscowego ludu, a takze czy
w miejscowych zwyczajach lub lokalnych praktykach (z zachowaniem SC 37 i 40)
jest co$, co moze by¢ dopuszczone do liturgii.

Dnia 5 wrzesnia 1970 r. Kongregacja ds. Kultu Bozego wydata trzecig instruk-
cje Liturgicae Instaurationes. Odnowione ksiegi liturgiczne muszg by¢ thumaczone
w caloéci. Jesli jaka$ konferencja episkopatu uzna za konieczne dodanie nowych
formularzy lub dokonanie adaptacji, musza by¢ zatwierdzone przez Stolice Swieta
i wydrukowane w taki sposob, aby wyraznie odr6znialy sie od oryginalnego tekstu
tacinskiego. Instrukcja podala, ze tltumaczenia majg §wiadczy¢ o picknie, wywaze-
niu, elegancji. Bogactwo stylu oraz jezyka moze im zapewni¢ dlugotrwalos¢. In-

strukcja podata tez, ze ttumacze badz autorzy maja pozosta¢ anonimowi, ksiegi li-
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turgiczne maja stuzy¢ wspoélnocie chrzescijanskiej, a wydawanie i publikacja ksiag
liturgicznych dokonuje si¢ z mandatu konferencji biskupow.

Dnia 25 pazdziernika 1973 r. Kongregacja ds. Kultu Bozego wydala cyrkularz
Dum toto terrarum dotyczacy norm, ktdre maja by¢ zachowane przy ttumacze-
niach ksiag liturgicznych na jezyki wspélczesne. Ojciec Swiety zarezerwowal so-
bie osobiécie prawo zatwierdzenia tlumaczen formul sakramentalnych na jezyki
miejscowe. Dotyczy to tlumaczen na podstawowe jezyki wspoltczesne (angielski,
francuski, niemiecki, hiszpanski, holenderski, wloski i portugalski).

Tlumaczenia formut sakramentalnych na jezyki miejscowe powinny by¢ nie tyl-
ko poprawne doktrynalnie, ale powinny wiernie oddawac tekst tacinski. Jesli ttu-
maczenia s3 dokonywane na jezyki inne niz te gtéwne, odpowiednia komisja litur-
giczna powinna przygotowa¢ tlumaczenia formuf sakramentalnych. Powinny one
by¢ zatwierdzone przez konferencje episkopatu, a nastepnie maja by¢ przestane do
kongregacji, z pelnym objasnieniem wszystkich stéw w jednym z szerzej znanych
jezykéw. Gdyby formuly sakramentalne nie byly przettumaczone stowo w stowo,
maja by¢ podane przekonujgce argumenty w odniesieniu do tekstu tacinskiego.

25 stycznia 1974 r. Kongregacja Nauki Wiary wydala deklaracje Instauratio li-
turgica, w ktorej czytamy, ze koniecznym jest, aby istotne formuly rytéw sakra-
mentéw wiernie oddawaly oryginalne znaczenie oficjalnych tekstow. Stolica Swie-
ta bada tlumaczenia formul sakramentalnych na jezyk miejscowy i kiedy uzna, ze
tlumaczenie poprawnie wyraza znaczenie zamierzone przez Koscidl, zatwierdza
i potwierdza ttumaczenie.

5 czerwca 1976 r. Kongregacja Sakramentéw i Kultu Bozego® wydata list De-
cem iam annos. List przypomina, ze konferencje episkopatéw sa odpowiedzialne

za decyzje o wprowadzeniu i o zakresie stosowania jezyka miejscowego w liturgii.

2228 kwietnia 1969 r. Pawel VI podzielit Kongregacje ds. Rytow na dwie: Kongregacje ds. Kultu Bozego
oraz Kongregacje ds. Swietych (AAS 67 (1975), s. 425-432). Konstytucja apostolska Constans nobis z dnia
11 lipca 1975 r. Kongregacja ds. Sakramentéw i Kongregacja ds. Kultu Bozego polaczyly sie. Papiez
Jan Pawel II przez Quoniam in celeri rerum cursu z dnia 5 kwietnia 1984 r. odnowit autonomie¢ kazdej
z sekcji. Kompetencje Kongregacji ds. Kultu Bozego sa okreslone w konstytucji apostolskiej Sacra Rituum
Congregatio z dnia 8 maja 1969 (AAS 61 (1969), s. 296-305). Kongregacja jest podzielona na dwa biura.
Zwlaszcza to drugie nas tu interesuje, poniewaz ono utrzymuje relacje z konferencjami episkopatdw,
ktorych liturgiczne sprawy (zgodnie z SC 36 § 3) zatwierdza czyli potwierdza. W $wietle prawa
liturgicznego oraz potrzeb tradycji, kultur i poszczegoélnych ludzi, analizuje te adaptacje zaproponowane
przez konferencje episkopatéw. To biuro jest tez odpowiedzialne za nabozenstwa paraliturgiczne.
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Po drugie przypomina, ze zatwierdzenie takiego tlumaczenia musi by¢ dokona-
ne poprzez glosowanie. Po trzecie, akta konferencji swiadczace o zatwierdzeniu
i wskazujace wynik muszg by¢ przestane do kongregacji razem z wszelkimi glosa-
mi (sprzeciwami) na prosbe o potwierdzenie. Przewodniczacy i sekretarz musza
je podpisac. List wyjasnia formalnosci zwigzane z przekazaniem akt Stolicy Apo-
stolskiej. Po czwarte, list przypomina, ze raport konferencji episkopatu ma poda¢
uzasadnienie albo kryteria tlumaczenia oraz kazda rdznice z editio typica po taci-
nie. Po piate, tltumaczenie i zatwierdzenie formul sakramentalnych nalezy otoczy¢
szczego6lng uwaga.

Wiele tych norm odnosi si¢ do jezykow uzywanych do$¢ powszechnie. W przy-
padku jezykéw mniej znanych trzeba zachowac trzy zasady. Po pierwsze, znacze-
nie kazdego pojedynczego stowa w tym jezyku ma by¢ podane w jakim$ bardziej
znanym jezyku. Po drugie, jesli ttumaczenie r6zni si¢ od tekstu oryginalnego, mu-
sza by¢ podane powody takiej decyzji. W koncu przewodniczacy i sekretarz kon-
ferencji episkopatu maja zaswiadczy¢ fakt zatwierdzenia przez konferencj¢ i au-
tentyczno$¢ tej wersji jako tlumaczenie ,,stowo w stowo” Konczac, list okresla, ze
potwierdzenie nadane przez Stolice Swieta ma ukaza¢ si¢ w tekscie drukowanym,
ktorego dwie kopie majg by¢ przestane kongregacji®.

Kwestia norm dotyczacych publikacji ttumaczonych ksiag liturgicznych nie jest
dla nas az tak istotna, wigc mozemy ja wspomnie¢ bardziej pobieznie. 27 stycz-
nia 1966 r. Kongregacja ds. Rytow dekretem De editionibus librorum liturgicorum
okreslita, ze prawo do publikacji tekstow lacinskich maja te wydawnictwa, ktore
posiadaja zezwolenie papieskie. Prawo do publikacji tekstéw w jezykach naro-
dowych maja te wydawnictwa, ktore otrzymaja takie uprawnienia od konferen-
cji episkopatu. 15 maja 1970 r. Kongregacja ds. Kultu Bozego deklaracja Nonnul-
lae Commissiones potwierdzita, ze wszystkie tlumaczenia maja pozosta¢ w pelni
anonimowe (podobnie jak w przypadku tekstu lacinskiego). Nazwisko tlumacza
nie moze si¢ pojawic¢ ani na okladce, ani w tekécie. Prawa autorskie (copyright)
wszystkich wydan powinny pozosta¢ badz w rekach konferencji episkopatu badz
narodowej komisji liturgicznej. W 1973 r. ukazata si¢ odpowiedz Kongregacji ds.

Kultu Bozego De Integritate Servanda, w ktorej przypomniala, ze praenotanda oraz

» Dane za: King, s. 141-193.
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Institutio Generalis zaréwno do Mszalu, jak i do Liturgii godzin musza by¢ druko-
wane razem z tekstem zasadniczym. Maja tez by¢ drukowane wszystkie rubryki
oraz aranzacja hymnéw i psalméw na cztery tygodnie. Materialy specjalne, jak
np. hymny albo materialy nowo ulozone, ktore uzyskaty wlasciwe zatwierdzenie,
moga sie ukaza¢ jako appendix. Powinno sie¢ tez ukazaé concordat cum originali
udzielone przez biskupa albo inne kompetentne ciato. 19 marca 1975 r. ukazat si¢
dekret Ecclesiae Pastorum wydany przez Kongregacje Nauki Wiary, wedtug ktore-
go ksiegi liturgiczne moga by¢ publikowane jedynie na mocy mandatu konferencji
episkopatu, pod kontrolg i po potwierdzeniu przez Stolice Swieta. Przy ponownym
druku tych ksigg miejscowy ordynariusz musi potwierdzi¢ ich zgodnos¢ z zatwier-
dzong wersjg. Ponadto modlitewniki przewidziane do uzytku prywatnego musza
by¢ drukowane za zgoda lokalnego ordynariusza.

Jesli chodzi o wynagrodzenie za ttumaczenia ksiag liturgicznych, to réwniez
nie interesuje nas to az tak szeroko, wiec tylko mozna wspomnie¢, ze listem Non
latet sane z dnia 5 sierpnia 1966 r. Kongregacja ds. Rytéw przypomnialta, ze Stolica
Swieta zajmuje sie przygotowaniem i wydaniem tekstu lacinskiego. Konferencje
episkopatow musza same zajac si¢ strong finansowa ttumaczen i druku. Editio ty-
pica tekstoéw tacinskich jest przypisane do Typographia Vaticana. Prawo wydania
iuxta typicam moze by¢ przyznane ,,drukarniom pontyfikalnym” Wtedy optata za
prawa autorskie jest przesylana do Administratury Patrymonium Stolicy Swietej.
10 wrze$nia 1966 r. Administratura Patrymonium Stolicy Swietej listem na ten
odpowiedziala, ze 1,5% calej ceny sprzedazy ksiag nalezy przekaza¢ do Admini-
stratury.

Nie bedziemy omawiac tu calej historii rozwoju prawodawstwa liturgicznego
w zakresie ttumaczen tekstow liturgicznych. Chodzilo jedynie o zarysowanie kon-
tekstu, w jakim zaczely powstawa¢ ttumaczenia malgaskie. Ostatnim dokumen-
tem w tej serii byla instrukcja Liturgiam authenticam Kongregacji ds. Kultu Bozego
i Dyscypliny Sakramentéw z dnia 8 maja 2001 r., wspomniana w pierwszej czesci

pracy wraz z czwartg instrukcja tejze samej kongregacji Varietates Legitimae do-

2 Ten proces trwa nadal. Tytutem przykladu zaczerpnigtego z innego regionu $wiata, za Kingiem
wspomnijmy Stany Zjednoczone, gdzie konferencja episkopatu tego kraju zatwierdzita m.in. dwa jezyki
Indian jako liturgiczne — w 1983 r. jezyk Indian Navajo, a w 1984 r. jezyk Choctaw. Por. King, s. 290-300.
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tyczacg wprowadzenia w zycie soborowej konstytucji o liturgii (nry 37-40) z dnia
25 stycznia 1994 r. na temat inkulturacji i liturgii rzymskiej.

Warto tu zwréci¢ uwage na sprawe, ktéra cho¢ nie dotyczy wprost kwestii thu-
maczen liturgicznych jako takich, to jednak wiaze sie ze znajomoscia jezyka i waz-
noscia pewnych rytéw. Do tradycyjnego rozumienia tej sprawy przyczynit si¢ styn-
ny list papieza Zachariasza do $w. Bonifacego dotyczacy przypadkéw ponownego
chrztu w Bawarii w lipcu 746 r. Chodzito tam o to, Ze pewien kaplan nie znajac
taciny mylit si¢ przy wymawianiu formuty chrztu $wietego. Zamiast chrzcze ciebie
in nomine Patris et Filii et Spiritus Sancti mowit in nomine patria et filia et Spiritus
Sancti®. Wynikalo to jednak z nieznajomosci jezyka, a nie ze ztej woli. Taki chrzest
uznaje sie za wazny i nie chrzci si¢ warunkowo ponownie.

Z drugiej jednak strony bardzo wazna jest wola wiernosci temu, co czyni w ta-
kich sytuacjach Kosciol. 1 lutego 2008 r. Kongregacja Nauki Wiary przypomniata®,
ze tylko chrzest ,udzielany w imie Tréjcy Swietej, a wiec z wymienieniem imion
trzech Oséb Boskich, jest wazny w Kosciele katolickim” W zapytaniu skierowa-
nym do kongregacji chodzito o wazno$¢ chrztu udzielanego z wypowiedzeniem
takich tytuléw Boga, jak Stwodrca, Odkupiciel, Wyzwoliciel czy Uswigciciel, badz
tez Ozywiciel, zamiast imion Trojcy Swietej. Taki chrzest nie jest wazny i w takim

przypadku osoby powinny by¢ ponownie ochrzczone w formie bezwarunkowe;j.

» Zachariasz (papiez), List do Bonifacego z dnia 1 lipca 746 r., w: M. Tangl (red.), Die Briefe des heiligen
Bonifatius und Lullus, Berlin 1916, s. 140-142, list nr 68.

6 Tekst Noty doktrynalnej o zasadach dogmatycznych waznosci chrztu §w. na: http://www.vatican.va/
roman_curia/congregations/cfaith/documents/rc_con_cfaith_doc_20080201_validity-baptism_en.html
(2013-04-09).



ROZDZIAL 11

KSZTALTOWANIE SIE PODSTAWOWYCH
MALGASKICH TEKSTOW LITURGICZNYCH

Gdy Sobér Watykanski II zalecit poprawienie i przettumaczenie ksiag liturgicz-

nych, na Madagaskarze bezzwlocznie podjeto si¢ tego dziela.

a) Mszal rzymski

Chociaz wigksze znaczenie dla naszego zagadnienia bedzie miata malgaska Li-
turgia godzin, ktora zawiera wiecej elementéw oryginalnie malgaskich, to jednak
najpierw wypada rozpocza¢ od Mszatu”. Aby pokaza¢ tempo, z jakim biskupi mal-
gascy zabrali si¢ do tego dziela, warto zauwazy¢, ze juz w czasie zakonczenia so-
boru istniala pierwsza, studyjna wersja dialogéw mszalnych. W najpowazniejszym
naukowym czasopi$mie teologicznym na Madagaskarze LAmi du clergé malgache®
z konca roku 1965 znajdujemy te pierwsza wersje®. Jesli ten tekst byt juz wtedy
opublikowany, to znaczy, ze istnial przynajmniej troche wczesniej. Wiekszos¢ sfor-
mulowan przyjela sie pdzniej jako standardowe zwroty liturgiczne.

Wirdd tych sformutowan, ktére proponowano w bardziej dostownej wersji, ale
pdzniej zmieniono, warto przyjrzec si¢ ,,Pan z wami” i odpowiedzi ,,i z duchem two-
im”. W wersji proponowanej pierwotnie (np. na s. 171) mamy zwrot Ho aminareo
anie ny Tompo, odpowiadajacy dostownie tekstowi oryginalnemu (i polskiemu réw-
niez). Odpowiedz tez byta dostowna i brzmiala Sy amin’ ny fanahinao. W przypadku
biskupa byto to Ho aminareo anie ny fiadanana, a odpowiedz byta taka sama.

Nie udalo si¢ odnalez¢ sladow dyskusji, ale ostatecznie (tzn. jak na razie, w wer-

sji wcigz studyjnej) mamy Homba antsika mianakavy anie ny Tompo, co dostownie

¥ W przypadku Madagaskaru nie widzimy tak wielkich prac nad opracowaniem Mszatu, jakie wida¢
bylo np. w Zairze. Por. Ryt Mszy swigtej w Kosciele Zairu, w: L. Gérka i W. Hryniewicz (red.), Eucharystia
iposiannictwo, ‘Warszawa 1987, s. 182-189.

2 Ukazujace si¢ od 1946 r. Ami du Clergé Malgache, w roku 1985 przyjeto nazwe Aspects du Christianisme
a Madagascar. Tak wiec skrot ACM pozostal bez zmian.

¥ Texte malgache officiel de lordinaire de la messe, ACM 20 (1965) nr 6, s. 169-176.
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przettumaczy¢ by nalezalo jako ,niech z nami razem bedzie Pan”, a odpowiedzia
jest Ho tanteraka tokoa anie izany, co mozna przetlumaczy¢ jako ,,Niech tak zaiste
sie stanie” Mozna by dyskutowa¢ dlaczego wybrano taka niedostowng formute.
Prawdopodobnie chodzito o to, Ze w jezyku malgaskim stosowanie formuly ak-
tywnej nie jest objawem kultury jezyka, ale jest to wrecz niegrzeczne. Ponizej po-
réwnamy te wersje z pierwsza wersjg Mszatu, ktora ukazata si¢ w 1973 r.*°. Biorac
pod uwagg, ze pierwsza wersja Mszalu rzymskiego ukazata si¢ w Rzymie w roku
1969, widzimy, ze zmiana ta dokonata sie w ciagu pigciu pierwszych lat od ,,prébo-
wania” tej formuly. Warto tu przypomnie¢, ze posoborowy Mszal rzymski ukazat
sie dopiero w 1969 r. (pierwsza edycja), wigc tempo prac translatorskich na Mada-
gaskarze moze wprawiaé w zadziwienie.

W sprawach bardziej drugorzednych mamy wigcej réznic. Bez wchodzenia
w szczegOly przyjrzyjmy sie tu aktowi pokutnemu ,,Spowiadam si¢ Bogu wszechmo-
gacemu” w wersji z 1965 r. i w wersji z 1973 r. Oczywiscie trzeba pamieta¢, ze teksty
z lewej strony, zaréwno polski, jak i malgaski, odpowiadaly 6wczesnej wersji Mszatu,
ktora si¢ pdzniej zmienila. Aby zauwazy¢ wazne rdznice, niezalezne od zmiany tek-

stu wyjsciowego (facinskiego), podajemy rowniez oba teksty w wersji polskie;.

Polski tekst z roku | Malgaski tekst Wspolczesny tekst | Wspotczesny tekst
1965 z roku 1965 malgaski polski

Spowiadam Izaho miampanga | Miampanga tena Spowiadam si¢ Bogu
sie¢ Bogu tena amin’ amin’ Andrimanitra | wszechmogacemu
wszechmogacemu, | Andriamanitra mahefa ny zavatra | i wam bracia
Najswietszej mahefa ny rehetra aho, ary isiostry, ze bardzo

Maryi zawsze
Dziewicy, Swietemu
Michatowi
Archaniotowi,
Swietemu Janowi
Chrzcicielowi,
Swietym Apostotom
Piotrowi i Pawlowi,
wszystkim Swigtym
i tobie, Ojcze, zZem

zavatra rehetra,
amin’ i Masina
Maria Virjiny
mandrakizay, amin’
i Masina Miseli
Arkanjely, amin’

i Masindahy Joany
Batista, amin’

i Masindahy Piera
sy Paoly Apostoly,

koa amintsika
mianakavy, fa
nanota tokoa tamin’
ny hevitro, tamin’
ny teniko, sy tamin’
ny nataoko ary
tamin’ ny adidy tsy
vitako:

zgrzeszytem mysla,
mowg, uczynikiem
i zaniedbaniem:

% Boky Rémanina Fanaovana ny Sorona Masina. Nalahatra araka ny didy sy ny fetra voalazan’ ny Konsily

Eokomenika faharoa tao Vatikana ary nankatoavin’ ny Papa Paoly VI, Fianarantsoa, 1973.
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zgrzeszyt bardzo
mysla, mowa
i uczynkiem:

amin’ ny Olomasina
rehetra, ary aminao
koa, ry Ray, fa

be tokoa ny ratsy
vitako, tamin’ ny
hevitro, tamin’ ny
teniko sy tamin’ ny
nataoko:

moja wina, moja
wina, moja bardzo
wielka wina

tahotako izany,
fahotako, fahotako
lehibe

tahotako izany,
fahotako, fahotako
lehibe

moja wina, moja
wina, moja bardzo
wielka wina

Przeto btagam
Najs$wietsza Maryje
zawsze Dziewice,
$wietego Michala
Archaniota,
$wietego Jana
Chrzciciela,
$wietych
Apostotéw Piotra

i Pawtla, wszystkich
$wietych, i ciebie,
Ojcze, o modlitwe
do Pana Boga
naszego.

Koa izaho mihanta
amin’ i Masina
Maria Virjiny
mandrakizay, amin’
i Masina Misely
Arkanjely, amin’

i Masindahy Joany
Batista, amin’

i Masindahy Piera
sy Paoly Apostoly,
amin’ ny Olomasina
rehetra, ary aminao
koa, ry Ray, mba
hivavaka ho ahy
amin’ ny Tompo
Andriamanitsika.

Koa mihanta
amin’ i Masina
Maria Virjiny
mandrakizay aho,
amin’ ny Anjely
sy ny Olomasina
rehetra, ary

koa amintsika
mianakavy mba
hivavaka ho ahy
amin’ ny Tompo
Andriamanitsika.

Przeto btagam
Najs$wietsza Maryje,
zawsze Dziewice,
wszystkich Aniotéw
i Swietych i was,
bracia i siostry,

o modlitwe za

mnie do Pana Boga
naszego.

Niech si¢ zmituje
nad wami Bog
wszechmogacy,

a odpusciwszy
wam grzechy,
niech was
doprowadzi do
zywota wiecznego.

Hamindra fo
aminareo anie
Andriamanitra
mahefa ny zavatra
rehetra, ary hamela
ny fahotanareo

ka hitondra

anareo any

amin’ ny flainana
mandrakizay.

Hamindra fo
amintsika anie
Andriamanitra
mahefa ny zavatra
rehetra, ary hamela
ny fahotantsika

ka hitondra
antsika any

amin’ ny flainana
mandrakizay.

Niech si¢ zmituje
nad nami Bog
wszechmogacy

i odpusdciwszy nam
grzechy, doprowadzi
nas do Zycia
wiecznego.

Pierwsza zmiana, jakg mozna zauwazy¢ w tym fragmencie, jest czysto grama-

tyczna. Zamiast rozpoczecia zdania od Izaho (ja), w wersji poprawionej mamy aho

(ja) na koncu pierwszego cztonu zdania, co bardziej odpowiada strukturze jezyka
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malgaskiego i nic nie zmienia. Kolejna cze¢$¢ (tu kursywa) zostala zmieniona, wigc
ja opuscimy. Pod koniec tej czesci mamy ,,i tobie Ojcze” (tak samo po malgasku).
Reforma liturgiczna zmienitfa to miejsce na stowa odnoszace si¢ do calej wspdlnoty
»1 wam bracia i siostry” — tak przynajmniej podaje wersja polska, bo w oryginale

nie ma ,,sidstr”?!

. Wersja malgaska natomiast ma amintsika mianakavy, tzn. ,nam
wszystkim”. Niezbyt grzeczne w tym miejscu wyrazenie ,wam” zostalo zamienione
na ,nam wszystkim’, co w praktyce znaczy ,wam’, bo przeciez nikt nie spowiada
sie przed samym soba. Literalnie jest tu rdéznica, ale praktycznie nie stanowi to
chyba zadnego problemu, przynajmniej nie spotkatem si¢ z tym nigdy, nawet gdy
pytatem niektére osoby, co o tym mysla.

Przyjrzyjmy sie jeszcze jednemu z takich miejsc, gdzie wida¢ drobne réznice,
ktére jednak nie wprowadzaja zadnych istotnych zmian. Po przygotowaniu daréw,
przed prefacja, kaplan zwraca si¢ do zebranych stowami ,,Moédlcie sie, aby moja
i wasza ofiare przyjal Bog, Ojciec wszechmogacy”. Odpowiedz brzmi i odpowiedz
»Niech Pan przyjmie ofiare z rak twoich, na cze$¢ i chwale swojego imienia, a takze
na pozytek nasz i calego Ko$ciota $wigtego”. Zmiany w wersji malgaskiej wygladaty

nastepujaco.

Aoka hivavaka

Mddlcie sie, Bracia,
aby moja i wasza

Mivavaha, ry
havako, mba

isika mianakavy,

Modicie sie, aby
moja i wasza

ofiara byta przyjeta hankasitrahan’ mba hankasitrahan’ | Ofiare przyjat
przez Boga Ojca Andriamanitra Andriamanitra Bdg, Ojciec
wszechmogacego. Ray mahefa ny Ray mahefa ny wszechmogacy.

zavatra rehetra ity zavatra rehetra ity

sorona atolotro Sorona atolotro

sy atolotrareo ity. sy atolotrareo ity.
Niech przyjmie Pan | Horaisin’ ny Tompo | Horaisin’ ny Tompo | Niech Pan
ofiare z rak twoich anie ny sorona anie ny Sorona przyjmie Ofiare
na cze$¢ i chwate atolotry ny tananao, | atolotry ny tananao, | zrak twoich na
Imienia swego, oraz | hanomezana dera hanomezana dera cze$¢ i chwale
na pozytek nasz sy vononahitra ny sy vononahitra swojego imienia,

i calego $wigtego
Kosciota swego.

anarany, ary koa
hanasoavany antsika
sy ny Egliziny
manontolo.

ny Anarany, ary
koa hanasoavany
antsika sy ny
Egliziny masina
manontolo.

a takze na pozytek
nasz i catego
Kosciota $wietego.

! Mamy tam po lacinie: et vos fratres.
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W tym przypadku polska wersja tez nie do konca jest wierna facinskiemu ory-
ginatowi i stanowi polska ,,inkulturacje’, gdyz w oryginale czytamy: Orate, fratrem,
ut meum ac vestrum sacrificium acceptabile fiat apud Deum Patrem omnipoten-
tem. W polskiej wersji zgubili si¢ ,,bracia’, a w malgaskiej zostali zastgpieni ,,nami
wszystkimi”. Pierwotna wersja malgaska byta bardziej dostowna, ale potem zostala
zmieniona. Pod koniec w obecnej wersji dodano (poprawnie) ,,Swigtego” (masina)
do przymiotéw Kosciola, ktorego to stowa brakowato w pierwotnej wersji.

Poniewaz przy omawianiu ,,Modlitwy Panskiej” wspomniano o nie do konca
przejrzystej na Madagaskarze symbolice chleba, mozna tu doda¢, ze podczas przy-
gotowywania daréw uzywa sie mimo wszystko stowa ,,chleb” (mofo). Stowa ,,Blo-
gostawiony jestes$, Panie, Boze wszechswiata, bo dzigki Twojej hojnosci otrzymali-
smy chleb...” po malgasku brzmia: Ankalazaina lIanao, ry Tompo. Andriamanitry
ny tany aman-danitra, fa avy aminao mazava fo sy malalatanana no nahazoanay
izao mofo atolotray Anao izao...

Przyjrzyjmy sie jeszcze koncowemu blogostawienstwu ,,Niech was blogosta-
wi Bég Wszechmogacy, Ojciec i Syn, i Duch Swiety”, ktére znowu stanowi dobry

przyktad malego problemu inkulturacyjnego stwarzanego przez jezyk malgaski.

Hitso-drano anareo anie Andriamanitra | Hitso-drano antsika anie Andriamanitra
mahefa ny zavatra rehetra, ny Ray, ny | mahefa ny zavatra rehetra, ny Ray, sy ny
Zanaka sy ny Fanahy Masina. Zanaka sy ny Fanahy Masina.

To konicowe blogostawienstwo w tekscie tacinskim nie uleglo zmianie po sobo-
rze, natomiast wida¢ zmiane w wersji malgaskiej. Po pierwsze stowo ,was” (ana-
reo) zostalo zamienione na ,nas” (antsika). Te zmian¢ omawialiSmy juz wyzej.
Mozna to tez wyjasni¢ proba inkulturacji tego tekstu, aby nie oddala¢ kaptana od
calej wspolnoty celebrujacej Eucharystie.

Réwnie ciekawe jest dodanie drugiego ,,i", przed ,,Syn”. W pierwszej wersji bylo
,Ojciec, Syn i Duch Swiety”, w obecnej ,,Ojciec i Syn, i Duch Swiety”. Jakie znacze-
nie moze mie¢ ta zmiana, z pozoru gramatyczna? W jezyku malgaskim, przy wy-
liczaniu kilku elementdéw, jako ,,i” stosuje si¢ sy. Jednakze przed ostatnim czlonem
dodaje si¢ ary (tez ,i”). To ostatnie sfowo jest mocniejsze i stanowi jakby mocniej-
szy akcent, podkreslenie czego$ wazniejszego przed koncem. W przypadku jednak
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formuly trynitarnej trzeba podkresli¢ réwno$¢ wszystkich trzech Oséb Bozych,
dlatego ary zaburzyltoby ten szyk. Wprowadzitoby nieréwnos¢ Osob Bozych. Osta-
tecznie wigc wprowadzono nie do konca poprawne gramatycznie, ale bardziej po-
prawne teologicznie podwdjne sy.

Przejdzmy teraz do o wiele ciekawszego przyktadu malgaskiej wersji liturgicz-
nej modlitwy ludu Bozego, zwanej popularnie brewiarzem, a teraz cz¢$ciej Liturgia

godzin.

b) Ankalazao ny Tompo - malgaska Liturgia godzin

By¢ moze Polacy, przyzwyczajeni do wiernego tlumaczenia tacinskich ksiag
liturgicznych, beda zdziwieni niektérymi innowacjami. Warto tu wiec juz z po-
czatku przypomnie¢, ze zgodnie z postulatami soborowymi omoéwionymi wyzej
liturgia ta pomyslana jest przede wszystkim jako modlitwa ogoélu chrzescijan,
a wiec w sporej czesci Swieckich, ktorzy nie sg zobowiazani, jak np. kaplani, do
calej modlitwy Liturgii godzin. Jest to raczej zache¢ta do modlitwy dla chrzescijan
$wieckich, tak aby mogta si¢ ona sta¢ pokarmem ich zycia duchowego.

Nowe ksiegi liturgiczne zaczely si¢ ukazywaé¢ w Rzymie, poczawszy od roku
1969. W 1969 r. we Francji ukazal si¢ nowy brewiarz pod znaczacym tytutem
Priére du Temps Présent (Modlitwa czasu obecnego). Cho¢ bylo to male wydanie,
do ktérego stopniowo dodawano kolejne czesci, stalo sie ono pewnym wzorem
dla rozpoczecia prac w innych krajach francuskojezycznych. Zebrana 12 stycznia
1970 r. Konferencja Episkopatu Madagaskaru zadecydowala, aby rozpocza¢ dzie-
o opracowania malgaskiej Liturgii godzin. Dzielo to powierzono benedyktynom
z klasztoru w Mabhitsy. Z poczatku benedyktyni bali sie podja¢ sie tak wielkiego
dzieta, ale w koncu po licznych namowach i prosbach podjeli si¢ go®>.

Podejmujac si¢ tego wielkiego dzieta, kierowali si¢ podstawowymi przestan-
kami soborowymi, aby liturgia godzin byla liturgia dla catego ludu Bozego, aby
byta liturgia przepojona Biblig, aby byla liturgia ,,inkulturowang’, czyli zrozumiatg

w lokalnej kulturze malgaskiej, aby miala tez walor katechetyczny i aby jedno-

2 W tej czgsci prezentacji podjdziemy za obszerng prezentacja zawarta w ksigzce: G. Gaide, S.A.
Andriantsifa, LAmour Chante. Ankalazao ny Tompo. Liturgie Malgache, Antananarivo-Analamabhitsy,
2001. Tu s. 5-6.
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czyla rézne grupy etniczne Madagaskaru. Z poczatku zadanie wydawalo sie by¢
proste — na podstawie wzorcowego wydania trzeba bedzie pouzupelnia¢ psalmy
czytaniami i antyfonami. Kiedy jednak zaczgto zabierac si¢ do hymnoéw, okazato
sie, ze zadanie nie jest takie tatwe. Trzeba bylto znalez¢ odpowiednie kompozycje,
a najpierw odpowiednich twoércéw malgaskich, ktérzy mogliby si¢ podjac takiego
dziela oraz utworzy¢ ekipe wspolnie z teologami i biblistami. W klasztorze nie bylo
wtedy jeszcze dorostych zakonnikéw malgaskich, jedynie mlodzi. Trzeba sie wigc
byto odwota¢ do specjalistéw spoza wspolnoty.

Sytuacja wymagala trudnych decyzji. Do tego czasu, od poczatkéw gloszenia
Ewangelii na wyspie, wszystkie ksiegi liturgiczne byly nie tylko w jezyku facinskim,
ale réwniez ustalone ,gdzie$ kiedy$” i przywiezione na wyspe. Wymagana wiec
teraz bylta wielka roztropnos¢ pastoralna.

Aby pokaza¢ ztozonos¢ procesu, warto przyjrzec si¢ jednej z pierwszych prob,
jaka byta piesn/piosenka Ireo olon-tsotra tsy misy fitaka no zanaka handova ny la-
nitra. Dada ... (prosci, ktérzy nie sa dwuznaczni, sg dzie¢mi, ktorzy odziedzicza
niebo. Tato!). Wiadomo, ze stowo Abba zostalo uzyte przez Marka (14,36), cytu-
jacego slowa samego Jezusa z Getsemani i przez Pawla Apostola (Ga 4,6; Rz 8,15)
w odniesieniu do modlitwy chrzeécijaniskiej inspirowanej przez Ducha Swietego
i adresowanej do niebieskiego Ojca. Malgaskim ekwiwalentem tego czulego okre-
Slenia ojca jest Dada. Powstalo pytanie, czy takiego okreslenia mozna uzy¢ w litur-
gii, nawet jesli w jezyku malgaskim wyraza zaréwno czulto$¢, jak i respekt. Mimo
ze melodia tez byla wspaniala, to jednak nawet sam autor, kaptan malgaski, nie
uwazal, aby ta piesn byta wlasciwa w liturgii*.

Inng kwestia bylo zagadnienie doboru jezyka zwigzanego ze zmiang pokolen.
Do pewnego stopnia sytuacje te mozna zauwazy¢ w kazdym kraju i srodowisku.
W przypadku Madagaskaru lat siedemdziesigtych XX w. zagadnienie to jednak
mialo szczegélne znaczenie. Za czaséw kolonialnych jezyk malgaski nie rozwijat
sie, stuzyt zasadniczo przekazywaniu miejscowej ludnosci kolonialnych polecen.
W dziedzinie rodzimego jezyka modlitwy oczywiscie panowala z tego powodu
stagnacja. Wraz z odzyskaniem niepodleglosci i powigkszeniem mozliwosci na-

uczania w jezyku malgaskim nowe pokolenie zaczeto stopniowo tworzy¢ uwspot-

33 Tamze, s. 9.
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cze$niony jezyk malgaski. Ponadto rozwoj cywilizacyjny wymuszal tworzenie
pewnego nowego stownictwa. Nietrudno wigc sobie wyobrazi¢ dwczesng sytuacje,
kiedy trzeba bylo tworzy¢ pewne teksty modlitw i blogostawienstw albo w jezyku
pokolenia czterdziestolatkdw, albo pokolenia dwudziestolatkdw, ktére sie nieco
réznity. W pierwszym przypadku byloby to mniej wigcej imitowanie tego, co juz
bylo w poprzednich dziesigcioleciach, w drugim przypadku trzeba byto szuka¢ no-
wych form. Wydawalo sig, ze wlasnie tego drugiego domagato si¢ soborowe aggior-
namento. To samo sugerowal tytul pierwszego francuskiego brewiarza. Oczywiscie
nie mozna bylo popada¢ w skrajnosci. Nowe modlitwy nie mogly zrywa¢ z tym,
co byto juz znane i praktykowane. Jednoczesnie ,,nowosci” jezyka swieckiego naj-
czgsciej odwolywaly sie do nowych form sportu, kultury czy polityki. Zbytnie uza-
leznienie od takiej mentalnosci mogto doprowadzi¢ do opustoszenia kosciotow.

Inng otwartg kwestig byta sprawa strony muzycznej. Cho¢ $piew gregorianski
ma swg tradycyjng role w muzyce koscielnej, to jednak nawet w liturgii przyjete
sg rozne style i formy. Ekipa Anakalazao ny Tompo z zalozenia otwarta byla na
rézne malgaskie tradycje muzyczne, takie jak vakodrazana, hira gasy, dsika, za-
findraony, jijy, rango i inne. Pozostawala jednak réwniez otwarta na inne trady-
cje chrzescijanskie, jak np. negro spirituals. Jednym z zalozen byto réwniez, aby ta
malgaska liturgia faczyla wszystkie grupy etniczne wyspy**.

Zaczynajac prace nad nowa, malgaska Liturgia godzin, zajeto sie najpierw psal-
mami. Istniejace tltumaczenia, zaréwno katolickie, jak i protestanckie, nie nadawa-
ty si¢ do $piewu. Trzeba bylo zatem najpierw dokonaé nowego tlumaczenia, ktére
byloby odpowiednie do $§piewania psalmdw z pamieci, w sposéb rytmiczny™. Jako
podstawe przyjeta zostata nowa wersja ttumaczenia z hebrajskiego, ktdrej od 1966
r. w swej liturgii uzywali juz benedyktyni i benedyktynki.

Wydawalo sig, ze przygotowanie malgaskiej wersji Liturgii godzin bedzie pro-
ste. Na podstawie pierwszego wydania Priére du Temps Présent wystarczylo przy-
gotowac czytania z Biblii. Antyfony, wersety itp. byly przeciez zaczerpnigte z Biblii.
Trzeba bylo przetlumaczy¢ modlitwy, a modlitwy niedzielne zostaly juz przetlu-
maczone na potrzeby Mszatu.

3 Tamze, s. 10-12.

> Wiele os6b na Madagaskarze po dzi$ dzien nie umie czytac.
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Jesli jednak chodzi o hymny, tu sprawa pozostawala otwarta dla badan i kom-
pozycji, jak w kazdym jezyku i kulturze. Potrzeba jednak bylo malgaskich chrze-
$cijanskich poetéw. Konieczne bylo stworzenie ekipy, ktéra by wspdtpracowata
z teologami i biblistami. Sam klasztor nie posiadat takich ludzi. Zaproszono wigc
do wspolpracy znane osoby. Spotkania ekipy odbywaly sie zasadniczo trzy razy
w roku. Pierwsza taka sesja odbyla si¢ w Fianarantsoa w 1970 r. Uczestnikom zada-
no ,zadanie domowe” stworzenia pewnego fragmentu tekstu lub melodii. Jednym
udalo si¢ to lepiej, innym nie za bardzo si¢ to powiodto.

Aby lepiej ukaza¢ proces ksztaltowania si¢ malgaskiej wersji Liturgii godzin,
trzeba nie tyle przyjrze¢ si¢ jej ostatecznej wersji (ktdra wcigz jeszcze nie jest goto-
wa), ale zbadac jak powstawaly kolejne czesci, a odbywalo si¢ to swoistym porzad-
ku, ktéry niosto zycie.

Opracowanie pierwszego tygodnia byto gotowe w 1972 r. Od twércéw doma-
gano sie tekstéw dobrze skomponowanych i poprawnych doktrynalnie. Psalmy
i kantyki biblijne istnialy juz wczesniej, ale w ttumaczeniu bardzo dostownym, nie
rytmicznym. Dodano do nich rytmiczne hymny i krétkie responsoria. Fakt ten
spowodowal sytuacje, iz melodia hymnoéw, antyfon i responsoriéw byta typowo
malgaska, natomiast $piew psalméw byt zblizony do psalmodii gregorianskie;j.
Z tego powodu udalo sie¢ tego dokona¢ dos¢ szybko. Cho¢ oczywiscie nie wystar-
czylo ulozy¢ teksty i skomponowac¢ melodie, trzeba je bylo jeszcze rozpropagowac.
W czasie wakacji rozpoczely si¢ sesje majace na celu nauczenie przedstawicieli
kaptanow, zakonow, ale takze katechistéw i zaangazowanych chrzescijan tych no-
wych melodii i takiej formy modlitwy liturgicznej, ktdrej wczesniej nie znali. Czegs¢
kursu byla po$wigcona nauczaniu norm liturgii godzin®, ale wigkszo$¢ zajmowaty
lekcje $piewu. Najbardziej entuzjastyczng grupa byly wtedy siostry zakonne, kté-
re czgsto jeszcze w nocy powtarzaly te melodie z pomocg prymitywnych (wtedy)
magnetofondw. Pierwsza taka sesja odbyta sie¢ w Antsirabe, w kolegium $w. Jozefa,
kolejna w Fianarantsoa.

Po tym pierwszym etapie ekipa zabrala si¢ za drugi tydzien. Poniewaz to
swoiste zderzenie melodyki gregorianskiej psalmow i melodii malgaskich pozo-
statych czesci wywoltywalto pewien zgrzyt, dlatego w drugim tygodniu postano-

* Wtedy ukazalo si¢ typiczne wydanie facinskie pierwszego tomu posoborowej Liturgii Godzin.
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wiono sprébowac stworzy¢ malgaskie melodie réwniez dla psalméw. Wzorujac
sie na istniejacych w pewnych krajach rymowanych tlumaczeniach psalmow,
zaczeto na nowo tlumaczy¢ psalmy”’. Najpierw zabrano si¢ za Kantyki Maryi
i Zachariasza. Wydawaly sie one zadowalajace®®. Prace kontynuowano. Dalej
stworzono malgaskie melodie do tych tekstéw. Z poczatku byla to prosta poli-
fonia®. Ten drugi tydzien powstawal dos¢ szybko na fali wielkiego entuzjazmu
i wielu nowo powstajacych kompozycji. Od trzeciego tygodnia prace zaczng si¢
posuwac bardzo wolno.

Zanim jednak jeszcze ukonczono prace nad drugim tygodniem, zabrano si¢ za
responsoria. Wzorujac si¢ na tradycyjnych §piewach malgaskich, chciano skom-
ponowac je na wzdr krétkich wezwan $piewanych przez soliste i podejmowanych
przez grupe, np. w stowach ,,Bede Cie, Panie, wystawial na wieki”. Stopniowo jed-
nak funkcja responsoriow w kolejnych wydaniach typicznych si¢ zmieniata. Coraz
cze$ciej byty to stowa powigzane z czytaniami przypadajacymi na dany dzien. Nie
przeszkadzalo to jednak, aby kantor podawal pewne stowa, ktére chér/wspoélnota
czg$ciowo powtarza.

Jednak jeszcze przed ukonczeniem prac nad drugim tygodniem pojawila si¢
niespodziewana inicjatywa. Pod koniec 1972 r. ruch ZMM (Zanakin’ i Masina Ma-
ria — Cérek Swietej Maryi)* pragnat odnowi¢ swéj tradycyjny modlitewnik. Kape-
lan krajowy zaproponowat, aby zamiast przedruku starego modlitewnika odnowic
go w liturgicznym duchu posoborowym. Zarzad krajowy ruchu poprosit ekipe
Ankalazao o stworzenie nowego oficjum o Matce Bozej, stosownie do nowych
wskazan liturgicznych. W 1973 r. ukazata sie ksiazeczka Ankalazao ny Tompo Fan-
kalazana an’ i Masina Maria, w nowym stylu, z psalmami, kantykami biblijnymi,
krotkimi odpowiedziami, rytmicznymi tekstami i prawdziwie malgaska muzyka.

Byl to swego rodzaju test. Okazalo sig, Ze to odnowione oficjum zostalo bardzo

7 Mamy réwniez w Polsce takie ttumaczenie Franciszka Karpinskiego, ktore jest $piewane w tradycyjnych
nieszporach. Na Madagaskarze nasza tradycja nie byla znana, ale wiedziano o analogicznej sytuacji
istniejacej w kraju Baskow.

% Wiegcej szczegolow por. G. Gaide, La Foi Chante en nos Coeurs, w: Ta Parole est ma joie. Mélanges
Bibliques offerts au Pére Léonard Ramaroson, Antananarivo, 1991, s. 125-135.

¥ Przy dwczesnych prymitywnych mozliwosciach technicznych (przegrywaniu kaset z magnetofonu na
magnetofon domowym sposobem) $piewy kilkugtosowe nie byty dobrze styszalne.

4 Bardzo prezny na Madagaskarze ruch katolickich kobiet.
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przychylnie przyjete przez ten ruch o dlugiej juz tradycji na Madagaskarze, do
ktérego naleza dorosle i starsze osoby. Ta zmiana nie okazata si¢ wigc Zadng prze-
szkoda rowniez dla starszych oséb.

Oficjum drugiego tygodnia stalo si¢ punktem przelomowym. Ukazalo si¢ ono
w marcu 1974 r. Tym razem nie bylo juz zadnych zastrzezen do jego charakte-
ru malgaskiego. Jego rozprzestrzenianie si¢ bylo tez wspomagane przez katolickie
programy radiowe. Zwlaszcza mlodzi znalezli w nim odpowiedz na swe oczeki-
wania. Zaangazowali si¢ w animacje liturgii i czesto $piewali je w chdérach w wielu
parafiach. Co prawda niektore osoby zakonne wychowane w duchu przedsoboro-
wym mialy z poczatku troche trudnosci z zaakceptowaniem tej nowej formy, ale
widzac entuzjazm miodych, tez je przyjety*'.

Po zakonczeniu prac nad drugim tygodniem nastapil maty zastoj przed pracami
nad trzecim tygodniem. Skoncentrowano si¢ na modlitwach przed spoczynkiem.
Stworzenie ksigzeczki Vavaka Hatory (Modlitwy przed spoczynkiem) sytuuje
sie pomiedzy drugim i trzecim tygodniem. Z punktu widzenia inkulturacyjnego
kompleta ta pozostaje w duchu drugiego tygodnia, z wyjatkiem blogostawienstw.
W tym czasie blogostawienstwo bylo codziennie takie same. Ponadto byto umiesz-
czone pomiedzy modlitwa koricowa a antyfong ku czci Maryi. W kulturze malga-
skiej blogostawienstwo - tsodrano odgrywa bardzo wazng role. Wypadato wigc je
jakos podkresli¢. Na kazdy dzien tygodnia utworzono wigc rézne teksty, zakonczo-
ne wlasciwg odpowiedzig zgromadzonych**.

Przyjrzyjmy si¢ przykladowej modlitwie. Np. we wtorek mamy: ,Niech Bdg,
nasz Ojciec, odnowi nasze sity podczas tej nocy, aby$my mogli lepiej Mu stuzyc,

gdy powstanie Stonce, ktore nie zna zachodu”. Odpowiedzig jest ,,Pozostanmy zywi

! Istnieje wiele anegdot zwigzanych z wprowadzaniem tych tekstow do zycia modlitwy na Madagaskarze.
O. Gaide przytacza (LAmour Chante, s. 21) np. histori¢ pewnej osoby, ktora bedac z poczatku
przeciwnikiem takich zmian w modlitwie liturgicznej zmienilta zdanie, gdy uslyszata teksty modlitw
$piewane przez ludzi na gtéwnym targu w stolicy. Jest tez historia dziewczyny z rodziny protestanckiej,
ktéra prosita ojca o zgode na pdjscie na nabozenstwo katolickie, bo — wg niej - nowe $piewy lepiej
wyrazaja to, co przezywa w swej wierze.

2 Po ukonczeniu czwartego tygodnia, w 1989 r., zostang opracowane jeszcze modlitwy przed spoczynkiem
w drugiej wersji, aby uniknag¢ monotonii. Bedzie wigc kompleta tygodni parzystych i nieparzystych.
Swiadczy to m.in. o tym, jak czesto teksty te uzywane s3 przez chrzeicijan na Madagaskarze podczas
modlitwy. Warto zauwazy¢, ze pdzniejsze wersje komplety dodadza wigcej wersji blogostawienstw. Np.
wersja francuska z 1980 r. podala cztery hymny do wyboru, podczas gdy pierwsza wersja malgaska siedem
plus dwie opcjonalne. A wersja druga doda jeszcze siedem innych.
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i niech kazdy dotrwa do rana”. W sobote wieczorem, przygotowujac sie na przyj-
$cie Chrystusa: ,,Niech Bég Ojciec i Zrédto pokoju nas uswieci, aby$my byli bez
grzechu na dzien, gdy Chrystus powrdci”. Ponadto zmieniona zostala kolejnos¢
- blogostawienstwo jest umieszczone nie miedzy modlitwg a antyfong do Matki
Bozej, gdzie w pewnym sensie traci swa moc, ale na samym koncu®.

Nie zajmujemy sie¢ tu strong muzyczng, ale doda¢ mozna, ze na tym etapie do
melodii dotaczono tez pochodzace z tradycji Betsimisaraka.

Z punktu widzenia literackiego i teologicznego mozna powiedzie¢, ze trzeci
tydzien (1977) sytuuje si¢ podobnie jak drugi. Z perspektywy muzycznej jednak
trzeci tydzien przewyzszyl kompozycje drugiego tygodnia (typowo malgaskie).
Przy komponowaniu trzeciego tygodnia postanowiono otworzy¢ si¢ tez na inne
kultury, oczywiscie pozostawiajac wcigz priorytet kulturze miejscowej. Widaé
w tym juz wielka dojrzatos¢ chrzescijanskiej kultury malgaskiej, ktéra nie boi sie
zamykania jedynie w sobie, ale jest zdolna asymilowa¢ inne dobre tradycje.

Przyjrzyjmy si¢ przyktadowi z trzeciego tygodnia*. Modlitwa zaczyna sie re-
frenem Eny tanteraka (,Wszystko si¢ wypelnito”): ,Tak wszystko si¢ wypetnito;
nasze oczy zobaczyly, nasze uszy ustyszaly wspaniale rzeczy dokonane przez
Pana; nasze oczy zobaczyly, nasze uszy uslyszaly: Jezus jest Synem Bozym. On
jest Amen, Alleluja” (por. 2 Kor 1,20). Ten refren rozwija si¢ przez cztery strofy
w stylu rodombe, rodzaju charakterystycznego rozpoczecia lub zakonczenia mal-
gaskiego teatru na scenie.

Hymn Miantso Anao (,Wzywamy Cig, Panie”) podejmuje stary styl protestanc-
ki maintimolaly i rozwija si¢ wzdtuz linii dawnych $piewéw Merinéw.

Hanambara Ahy ny Fanahy (,Duch $§wiadczy o mnie”) - antyfona do Magni-
ficat podejmuje muzyke majestatycznego $piewu tryumfalnego grupy Antandroy.
Mamy tez calg serie krotkich wezwan w rytmie melodii typowych dla Betsimisa-
raka. Wida¢ tu otwarto$¢ na bogactwo innych grup etnicznych poza Plaskowyzem
Centralnym.

Ekipa Ankalazao wstuchiwata sie réowniez w gtosy mlodych. Kilka utwordw jest

owocem zainspirowania si¢ §piewami mtodych w rytmach negro spirituals.

# A wigc tam, gdzie pierwotnie bylo, zanim za czaséw $w. Barnarda nie dodano antyfony maryjne;j.
* G. Gaide, LAmour Chante, s. 23.
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Klasyczny styl chéréw koscielnych w trzecim tygodniu odnalez¢ mozna
w Ny voaary manontolo (,Cale stworzenie”), czy Efa natsangan’ Andriamanitra
(,Wskrzeszony przez Boga”) czy tez Na ny Ray na ny Reny (,,Ojcowie i matki”).

Sa tez rytmy marszowe albo do $piewow z gitarg, jak np. Nifidy ahy ny Tompo
(,Pan mnie wybral”) czy Na ilaozan’ ny olona Aza aho (,,Chocby nawet ludzie mnie
opuscili”).

Jest tez ciekawy amalgamat stylow w Ento ny jiogako (,WeZcie na siebie moje
jarzmo”). Refren - antyfona w stylu klasycznego largo, wersety (Ps 130-131) bar-
dziej w stylu anglosaksonskich teksaskich zespotéw chérowo-gitarowych. Jednak
gléwna inspiracja melodyjna pochodzi od stynnego Adoro te devote.

Poza ta réznorodnoscig w trzecim tygodniu wida¢ tez otwarcie na inne kultury.
Przyjrzyjmy si¢ przyktadowi nieszporéw wtorku trzeciego tygodnia podczas spo-
tkania miedzynarodowego. Zaczyna si¢ od wezwania skierowanego do wspoélnoty
Ndeha hitsaoka (,,Adorujmy”). Wszyscy, a zwlaszcza Amerykanie tatwo wlaczg sie
w rytm negro spirituals, podejmujac spontanicznie refren. Nikt si¢ nie zdziwi, jesli
w tym czasie pojawig sie¢ improwizacje. W Psalmie 124 Na ilaozan’ ny olona aho
(,Nawet jesli ludzie mnie opuszczg”) w wersety tatwo wlacza sie Kanakowie ze
swymi hawajskimi gitarami. W Psalmie 130 — Enty ny jiogako (,WezZcie na sie-
bie moje jarzmo”) Europejczycy (vazaha) moga si¢ spodziewa¢ wolnego refrenu
rozwijajacego si¢ w wersetach, ale nagle moze ich zaskoczy¢ klaskanie w dlonie.
Kantykowi z Nowego Testamentu (2 Kor 1,3-5) Eny isaorana ho’ aho (,,Niech be-
dzie Bog uwielbiony”) towarzysza spontanicznie ludowe pie$ni anglosaksonskie
(folksong). Cata wspolnota adoruje w Miantso Anao (,Wzywamy Cig, Panie”), ale
podczas Kantyku Maryi wybrzmiewa na wiwat antyfona Hanambara Ahy (,,Duch
daje mi §wiadectwo”), w rytm tanica grupy Antandroy, ktéry daje mozliwos¢ zaan-
gazowania w modlitwe réwniez swego ciala.

Aby nie popada¢ w zachwyt, warto tez przypomnie¢, zZe nie wszystkie proby
znajdowaly uznanie. Niektére pozostawiano bez kontynuacji. Reforma posobo-
rowa ustalila stalg kolejno$¢ brewiarza: wezwanie, hymn, psalmy, lektura Pisma
Swietego, odpowiedz, kantyk, modlitwy wstawiennicze, modlitwa koricowa, bto-
gostawienstwo. Byly jednak réwniez inne tradycje. Reforma postawifa jednak na
staly schemat, aby byto fatwiej wlaczy¢ sie w innych jezykach, czy w czasie zmecze-

nia. Ekipa Ankalazao, opierajac si¢ na starozytnej tradycji, proponowala réwniez
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wprowadzi¢ wstepne wezwanie i krétkag odpowiedz, a hymn umiesci¢ w miejscu
responsorium. Ten pomyst jednak nie zostal wprowadzony.

Okres Bozego Narodzenia (1982). Kiedy ekipa Ankalazao podje¢la si¢ utworze-
nia oficjum o Matce Bozej, przewodniczacy komisji episkopatu ds. liturgii dat eki-
pie wskazdwke, aby to, co tworza, opierali nie na uczuciach, ale przede wszystkim
na Biblii. Taka postawa widoczna jest bardzo wyraznie w opracowanym okresie
Bozego Narodzenia. To dzieto ukazalo si¢ razem - okres Bozego Narodzenia oraz
drugie wydanie oficjum o Matce Boze;j.

Codzienna modlitwa liturgii godzin pokazata, ze dobrze by byto, gdyby wierni
mieli na okresy specjalne (Adwent, Boze Narodzenie, Wielki Post i Wielkanoc)
odpowiednig liczbe czg¢sci wlasnych, aby zmienia¢ w miare mozliwosci teksty
z okresu w ciagu roku. Podczas komponowania oficjum zmieniono nieco schemat:
kantyk ze Starego Testamentu w modlitwie porannej i kantyk z Nowego Testa-
mentu w modlitwie wieczornej na kantyki ze Starego Testamentu tak rano, jak
i wieczorem w okresie Adwentu, a kantyki z Nowego Testamentu wielbigce Sto-
wo Wcielone w okresie Bozego Narodzenia. Wszystkie kantyki skomponowane na
okres Adwentu pochodzg z ksiggi Izajasza.

Dzigki Soborowi wysitki ekumeniczne nabraly duzego rozmachu. Kosciét na
Madagaskarze tez ma swoj wielki udzial w tej dziedzinie. Z jednej strony powstata
ekumeniczna ksigzka modlitw Miara-mizotra, ktora nie jest tylko zbiorem pies$ni
réznych Koscioléw - czlonkéw rady ekumenicznej (anglikandw, protestantéw
i katolikow), ale zawiera rowniez kilka piesni wspdlnie ulozonych, zwlaszcza tytu-
fowe Miara-mizotra (,Wstapmy razem”). Powstanie tych piesni zbieglo si¢ w czasie
z powstaniem oficjum okresu Bozego Narodzenia.

Czwarty tydzien i kompleta tygodni parzystych (1983-1989). Podobnie jak
w trzecim tygodniu proponuje si¢ w nich specjalng serie dla tych, ktérzy nie chcg
w kétko odmawiac tych samych tekstow. Podczas gdy w trzecim tygodniu byly one
zaczerpniete z listow Pawlowych, w czwartym z kolei siggnigto do $w. Jana: Ewan-
gelii i Pierwszego Listu. Wsrod wielkich osiggnig¢ inkulturacyjnych warto wspo-
mnie¢ hymn Akondro lonjehitra - ,Skrzywiony bananowiec”. Bananowiec jest tu
symbolem eucharystycznym: Chrystus, w momencie $mierci na krzyzu, sktadnia

glowe. Staje si¢ pozywieniem, chlebem zycia dla tych, ktérzy go spozywaja.
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Okres wielkanocny (1988-1996). Ksigzeczka Ankalazao na okres paschalny
uzywana byla ad experimentum w postaci 14 malych zeszycikéw drukowanych
na powielaczu, ktére ukazywaly sie stopniowo, poczawszy od roku 1988. W tej
czgsci, podobnie jak we wczesniejszych, jest kilka innowacji. Poniewaz Duchowi
Swietemu poswiecony jest jedynie jeden dzien - Pieédziesigtnica, ekipa Ankalazao
zaproponowala wiecej hymnéw i modlitw powszechnych koncentrujacych si¢ na
trzeciej Osobie Trdjcy, zwlaszcza w czasie od Wniebowstgpienia.

Nie bedziemy tu omawiaé tresci teologicznych obecnych w poszczegélnych
utworach. Z teologii §w. Mateusza podkreslane w utworach byly takie aspekty, jak
wiara, Jezus — Nowy Mojzesz, Kosciol — nowy lud Bozy, Krolestwo Boze, Piotr.
Z teologii $w. Lukasza zaczerpnigte zostaly m.in. tresci do pieciu hymndéw ku czci
Ducha Swietego. Czerpano réwniez z teologii $w. Pawla, listu do Hebrajczykéw,
listéw Piotra, listu Jakuba. Odwolywano si¢ tez do teologii ojcéw Ko$ciota i liturgii
wschodnich®. Omawianie glebokiej teologii wielu hymnoéw czy innych utworéw
odbiegatoby od celu naszej pracy. Najlepszym dowodem na ich ,,przyjecie” wéréd
malgaskich katolikow jest fakt, ze wiele z tych utwordw stalo si¢ piesniami czgsto
$piewanymi podczas celebracji eucharystycznych lub tez innych okazji religijnych
i nie tylko. Z czasem ekipa Ankalazao zabrala sie tez za komponowanie piesni oraz
czesci statych do Mszy $w. Przyklad Madagaskaru statl si¢ tez natchnieniem dla
Kosciotéw w innych krajach Afryki.

Sukces grupy Ankalazao spowodowal, ze poproszono ich réwniez o pomoc
w tworzeniu innych pie$ni, np. mszalnych, a zwlaszcza o stworzenie piesni, ktore
moga by¢ wykorzystywane podczas modlitw niedzielnych pod nieobecnos¢ ka-
plana. Poczatkowo grupa miatla si¢ zaja¢ jedynie tworzeniem malgaskiej Liturgii
godzin, ale biorgc pod uwage sukces przedsiewziecia, poproszono ich o pomoc
w komponowaniu utworéw réwniez dla innych celebracji. Stopniowo pewne
$piewy byly tworzone jako odpowiedz zebranych na wezwania kaptana przewo-
dzacego modlitwie. Powstaly malgaskie wersje Kyrie z troparami. Powstaly wer-
sje Gloria, Credo, a takze $piewane odpowiedzi Amen na zakonczenie Modlitwy
eucharystycznej, oczywiscie $§piewane wersje Ojcze nasz, znaku pokoju, Baranku

Bozy, Panie, nie jestem godzien.

* Szerzej w: G. Gaide, LAmour Chante, s. 83-130.
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Wysitki malgaskie zostaly zauwazone réwniez w Afryce kontynentalnej. Mie-
dzynarodowa grupa Aide a I'Implantation Monastique (A.I.M.) zaproponowala,
aby Madagaskar podzielit si¢ swymi do§wiadczeniami z innymi krajami Afryki,
ktore stale uzywaly w swej modlitwie liturgicznej tekstow angielskich i francu-
skich. Ostatecznie po sesjach w réznych krajach: Wybrzezu Kosci Stoniowej, Togo,
Burkina Faso, Beninie i Kongo, na prosbe stuchaczy o. Gilles Gaide zebrat te do-
swiadczenia w ksiazce Guide de composition de textes pour une liturgie inculturée,
wydanej w 1993 r. w opactwie Wniebowzigcia (Abbaye de LAscension) w Kpalime
(Togo) pod patronatem grupy AMORSYCA (LAssociation Monastique de Réflexion
sur les Symbolismes dans les Cultures Africaines).

Poza sukcesami wystepowaly réwniez problemy. Jeden z podstawowych zarzu-
tow, jakie podnoszone s3 w zwigzku z tworczoscig ekipy Ankalazao, dotyczy kwestii
nieco innych ttumaczen psalméw niz te, ktére czytane s3 podczas Mszy $w. albo
zamieszczane w podstawowych ttumaczeniach Biblii. Do pewnego stopnia jest to
analogiczne do innych wersji jezykowych, gdzie rdwniez tlumaczenia biblijne w Li-
turgii godzin sg nieco inne. Oczywiscie wersja rymowana do $piewu niekiedy moze
sie oddala¢ od wiernosci tekstowi pierwotnemu. Jesli chodzi o Madagaskar, to nie-
ktore teksty zostaly poprawione. Mozna si¢ zastanawia¢, czy tekst rytmiczny, jakim
czesto s3 psalmy, nie traci wiecej, gdy ttumaczy si¢ go dostownie, ale bez rytmu, czy
moze jednak lepiej kosztem dostownosci ratowa¢ rytm modlitwy.

Jak wspomniano wczesniej, nie zajmujemy sie tu strong muzyczng i proble-
mami z tym zwiazanymi. Ksigzki Ankalazao ny Tompo zawieraja obecnie ponad
700 utworéw, sposrod ktérych niektdre przeznaczone sg dla calosci zgromadzenia
liturgicznego, inne dla choéru czy scholi, albo mniejszych wspdlnot. Zasadniczo
odpowiadajg one na potrzeby pastoralne.

Kwestia imprimatur. Wydanie pierwszego tygodnia psalméw z 1972 r. otrzy-
malo imprimatur od biskupa Claude’a Rollanda, éwczesnego przewodniczacego
komisji liturgicznej episkopatu Madagaskaru. Kolejne teksty powstaja stopniowo.
Do dzi$ nie ma opracowanej wersji godziny w ciaggu dnia ani godziny czytan. Nie-
ktorzy twierdza nawet, ze ta ostatnia nie jest przeznaczona do $piewu, dlatego nie
bedzie opracowywana wersja muzyczna, a jedynie wystarczy teksty przetlumaczy¢.

W kazdym razie prace nie sg zakonczone, dlatego w kolejnych edycjach, gdzie
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réwniez do wezesniejszych tekstow dochodza pewne korekty, widniejg dwa stowa
wprowadzajace niekiedy zamieszanie lub zniechecenie: ad experimentum.

Wedlug danych z roku 2001, w ekipie pracowalo ok. 60 0s6b pochodzacych
z roznych czgsci Madagaskaru. Liczba kompozytoréw, ktorzy juz wniesli swoj
wklad, przekroczyla 60 oséb. Liczba ksigzek, ktdre zostaly wydrukowane, przekro-
czyla 120 tys., a liczba kaset audio ok. 39 tys.*

* Jestem wdzigczny za te dane o. Solo Anatole Andriantsifa, wspotautorowi ksiazki LAmour Chante
i obecnemu przewodniczacemu grupy Anakalazo, za jego wskazéwki i informacje. Wyrazy wdziecznosci
kieruje réwniez do pani Florence Rasoandrainy, bliskiej wspotpracowniczki o. Solo, za jej zyczliwosé
i pomoc w dotarciu do niektdrych zrédel. Por. tez G. Gaide, LAmour Chante, s. 161.
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TEOLOGIA RELIGIJNYCH PIESNI MALGASKICH

Bez watpienia piesni religijne nie majg tak wysokiego statusu podstawowych tek-
stow wiary, jak teksty biblijne, liturgiczne, czy pie¢ wczesniej analizowanych formut
katechetyczno-modlitewnych. Jednakze kierujac si¢ wskazaniami podanymi w do-
kumentach Magisterium Ecclesiae, trzeba tez zwrdci¢ uwage na ,odpowiedz wiary”
miejscowego miodego Kosciota. W sytuacji Kosciofa katolickiego przed rokiem
1960 trudno jest zauwazy¢ owoce malgaskiej refleksji nad wiarg, bo nie sprzyjaty
temu warunki zewnetrzne. Od czasu $mierci ,,krwawej” krolowej Ranavalony do
czasu pierwszego podboju wyspy przez kolonialne sity Francuzéw mineto niecale
¢wier¢ wieku. Byt to okres zbyt krotki, aby katolicy na Madagaskarze mogli si¢ do-
brze wyrazi¢ w sposéb dostosowany do miejscowej wrazliwosci kulturowej, zwlasz-
cza w tak niesprzyjajacych warunkach walki o wladze¢ oraz wprowadzenia panstwo-
wego Kosciota protestanckiego. W czasach kolonialnych warunki zewnetrzne tez
nie sprzyjaly pogtebianiu i rozwojowi rodzimego wyrazania wiary.

Prébujac sie wigc doszukaé cho¢ pewnych $§ladéw rodzimego doswiadczenia
wiary, postanowiono przyjrzec sie¢ najstarszemu $piewnikowi katolickiemu i jego
recepcji. Wydanie pierwszego $piewnika w ciggu kilkunastu miesi¢cy od przybycia
do Antananarywy (1863 r.) moze budzi¢ podziw. Pamigtajac o historii ewangeli-
zacji Madagaskaru i wczesniejszych prébach, zwlaszcza podejmowanych na oko-
licznych wyspach, mozna si¢ domysla¢, ze czgs¢ z tych tekstow powstala nieco
wczesniej na Reunion lub Nosy Be. Niemiej jednak faktem jest, ze w tak szybkim
czasie wydrukowany zostal obszerny $piewnik katolicki, zawierajacy stowa pies$ni
przeznaczonych do $piewu podczas roznych spotkan modlitewnych. Spora czes§¢
melodii pochodzila z piesni francuskich.

Pieéni te, przez sam fakt §piewania latami przez wielu chrzescijan, nabieraly
réwniez pewnego statusu waznych tekstow dla podtrzymywania i rozwoju wiary.

W swym liscie apostolskim Vicesimus Quintus Annus® Jan Pawel II podnidst kwe-

¥ Z 4 grudnia 1988 r.
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stie relacji odnowy liturgicznej do religijno$ci ludowej, przypominajac, ze nie moz-
na jej ignorowad, poniewaz stanowi ona réwniez o naszej postawie wobec Boga.
W pewnym sensie w rzeczywistosci Madagaskaru mozemy traktowac bardziej po-
pularne $piewy religijne jako wyraz pewnej osobistej poboznosci ludowej, zwlaszcza
ze liturgia sprawowana byta po lacinie, a piesni §piewane byly w jezyku rodzimym.

Rézne formy poboznosci propagowane przez misjonarzy zwigzane byly z nabo-
zenstwami eucharystycznymi, maryjnymi czy pasyjnymi. Z powodu trudnosci z li-
turgia (zaréwno z dostgpem — brak kaptandéw, jak i zrozumieniem) czgsto wlasnie
rézne inne praktyki pobozne stuzyly jako gléwne narzedzie przekazu i zachowania
wiary, razem z gloszeniem Ewangelii i sprawowaniem chrztu. Naturalnie, ze tego
typu praktyki byly wystawione na niebezpieczenstwo znieksztalcenia wiary, czy
wrecz synkretyzmu, ale z drugiej strony sprawialy, ze wiara stawala si¢ bardziej

autonomiczna i dojrzala.

Hira 1863

Pierwszy $piewnik zostal wydrukowany przez misjonarzy katolickich krétko
po dotarciu do stolicy i po sprowadzeniu drukarni. Byt to $piewnik Hira Fiva-
vahana nampitovi’ ny antony sy hevi’ ny aminy Finoana sy ny Fivavahana aminy
Relijio Katolika Romana, Antananarivo: Taminy fanereny ny misionary Katolika,
ao Madagascar, taminy nanjakany Radama II, 1863, a na stronie tytulowej wid-
niato odniesienie do kréla Radamy II. Nie bedziemy przeprowadzaé szczegdtowej
analizy tego $piewnika, tym bardziej, ze spora cz¢$¢ tych piesni nie jest juz dzi$
$piewana. Warto jednak krétko przyjrzec sie tym, ktdre si¢ przyjely. Pytani przeze
mnie mlodzi malgascy ksieza podali, ze dziesie¢ z tych piesni jest do dzi§ znanych
i uzywanych. Ponizej przytoczymy te teksty, wraz z polskim ttumaczeniem oraz
krétka analizg teologiczng. Wérdd tych dziesieciu piesni mamy teksty $piewdw

zwigzanych z liturgia Mszy $w. lub chrztu, piesni pasyjne oraz maryjne.

VH

Modlitewnik potaczony z piesniami Vavaka sy hira iombonan’ ny KATOLIKA*
eran’ ny Nosy, za ktorego edycje odpowiada Konferencja Episkopatu Madagaskaru,

* To stowo KATOLIKA jest napisane wielkimi literami, tak ze od razu rzuca si¢ w oczy.
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a konkretnie Komisja Liturgiczna (Vaomieran’ ny Eveka momba ny Fanompoam-pi-
vavahana), posiada imprimatur bpa Xaviera Tabao Manjarimanana, bpa Manan-
jary, z dnia 3 grudnia 1985 r. Zawiera on najpierw podstawowe modlitwy, litanie,
droge krzyzowa, przypomnienie podstawowych prawd dotyczacych sprawowania
sakramentow oraz krétko liturgie poszczegdlnych sakramentdw, a nastepnie pie$ni
(od s. 249). Jest to wigc taka typowa dla Polski ksigzeczka do nabozenstwa. Ponie-
waz wyszedl on pod patronatem episkopatu Madagaskaru, zostanie uznany jako

punkt odniesienia w przypadku formut ,,Dekalogu” i ,,Przykazan kos$cielnych”

Dera

Ten modlitewnik powstal wéréd misjonarzy diecezji Toamasina (Tamata-
ve) w latach sze$¢dziesiatych. Pierwsza wersja powstala wérod montfortanéw
w Brickaville. Stopniowo rozrastal si¢ i z czasem przyjal si¢ na Wschodnim Wy-
brzezu oraz na pétnocy wyspy. Zawiera on najpierw teksty do Mszy $w., nastepnie
rézne podstawowe modlitwy na rano i wieczdér oraz modlitwy przed spoczyn-
kiem, a takze inne, takie jak litania czy rézaniec. Zasadnicza czg¢$¢ stanowig pie-
$ni, a na koniec umieszczona jest pomoc w rachunku sumienia przed spowiedzia.
Organem odpowiedzialnym za ten modlitewnik byt Eveche de Toamasina. Strony
podawane w niniejszej pracy opieraja si¢ na wydaniu z roku 1992. Rézne wydania
byty drukowane w réznych miejscach. To, do ktérego si¢ odwotujemy, bylo dru-

kowane w Fianarantsoa w drukarni $w. Pawla (Imprimerie St-Paul).

Hasina

Spiewnik Hasina Vaovao (nowa Hasina) jest obecnie najwickszym i najlepiej
wydanym $piewnikiem piesni katolickich na Madagaskarze. Giustino Béthaz SJ,
Hasina vaovao. Fihirana. Hira 1000 mahery (nasiam-panitsiana), Analamahitsy
Antananarivo: Editions Ambozontany, 2010. Spiewnik Hasina powstal pierwot-
nie w kolegium $w. Franciszka Ksawerego w roku 1983. Na dwudziestopieciolecie
(2008) zostal poszerzony i dopracowany. Jako autor podany jest Giustino Béthaz S].
Jako w miare prywatna inicjatywa posiada nihil obstat prowincjala jezuitéw na
Madagaskarze oraz imprimatur wikariusza generalnego z Fianarantsoa (gdzie
znajduje si¢ kolegium $w. Franciszka Ksawerego). Zawiera on czeéci Mszy $w.,

a nastepnie praktycznie wszystkie znane piesni zebrane z gléwnych $piewnikow
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na wyspie, tzn. Ankalazao ny Tompo, Dera, Fihirana vaovao oraz Vavaka sy hira.
Nie zawiera on innych formut katechetycznych. Jest to typowy, bardzo schludnie
i kompetentnie wydany $piewnik.

a) Dawne piesni $piewane do dzis

Poniewaz interesuje nas przede wszystkim przyjecie tych tekstow w kulturze
malgaskiej i odpowiedz wiary poprzez zachowanie ich w zywej pamigci modlitew-
nej, dlatego gtéwnym punktem odniesienia pozostang dla nas obecnie istniejace
sformulowania, ktdre sie przyjely i oczyscily z ewentualnie blednych naleciatosci.

Zaczynajac od pie$ni wielbigcych, najpierw zajmiemy si¢ pie$nia eucharystycz-
n3 Mba mamiko ‘ty trano ‘ty (,Stodki mi jest ten dom”). Jest to typowa pies$n po-
komunijna®. Liczyla ona pierwotnie szes¢ zwrotek oraz refren. We wspdlczesnej
wersji pozostaly trzy lekko zmodyfikowane zwrotki i refren, ktére zasadniczo od-
powiadajg zwrotkom pierwszej, trzeciej i pigtej. Rowniez refren jest lekko zmie-
niony. Ponizsza pie$n eucharystyczna, przeznaczona do $piewania po Komunii
$w., nie odbiega zasadniczo w swej tresci od wielu innych pies$ni eucharystycznych
$piewanych w Polsce czy innych krajach. Odwotuje si¢ do uczucia radosci spotka-

nia z Bogiem przychodzacym do serca osoby przyjmujacej Komunieg.

Mba mamiko ‘ty trano ‘ty fa misy
Ny hanim-bao namboarini Jesoa;
Gina avokoa ny foko sy ny saiko,
Fa i Jesoa no niditra amiko.

Ry mofo velona nohaniko
Mifaly aho: be ny anjarako

Ny Avo be nidina hamangy ahy,
Izy mitoetra anatin'ny foko;

Efa amiko ka tsy ho foiko izy;
Efa azoko ka tsy halefako.

Tsy fantatro ‘zay fanomezana mendrika
Havaliko ny soa nomenao;

: .

Zao foko ‘zao no omeko anao, ry Jesoa,
Fa ny foko no tadiavinao.

Stodki mi jest ten dom, poniewaz on zawiera
Nowy pokarm, ktory stworzyl Jezus;

Ciche (spokojne) zupelnie jest moje serce i duch,
Poniewaz to Jezus przyszedl do mnie.

O chlebie zyjacy, ktéry spozytem,
Raduje sie: wielka jest moja czes¢ (udziat).

Najwyzszy zstgpil mnie odwiedzi¢,
Mieszka w moim sercu;

Juz jest we mnie, wiec go nie opuszcze
Juz go otrzymalem, wigc go nie odesle.

Nie wiem, jaki dar godny to odwdzieczy¢,
Aby odpowiedzie¢ na dobro, ktére mi dates;
Moje serce Ci daje, o Jezu;

Poniewaz mojego serca szukasz.

¥ W $piewniku z roku 1863 (dalej okreslanym jako Hira 1863) zamieszczona jest ona na s. 38-39,
w $piewniku Hasina — s. 581, Dera —s. 83, VH - s. 755.
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W przypadku kolejnej piesni mamy odwrotnos¢ sytuacji. Mianowicie najstar-
szy $piewnik zawieral tylko dwie pierwsze zwrotki, a pdzniej dodano dwie kolejne.
Tekst zaznaczony kursywa przeznaczony jest do powtdrzenia dwa razy. W tekscie
pierwotnym odznaczony jest klamrg i opisem ,,bis™. Ponizszy tekst jest widocz-
nie inspirowany pie$niami wielbiacymi Boga w rodzaju Te Deum. Piesn ta, jako
ogolna piesn wielbigca Boga, mogla by¢ $piewana réwniez przy réznych okazjach,
takze pozaliturgicznych. Fakt, ze piesn ta przyjela sie i przetrwala, znaczy, ze jej
tres¢ byla bliska rowniez duszy malgaskiej. Zawiera kilka waznych nawigzan do
tozsamosci malgaskiej, takich jak odniesienia do przyrody, do ojczystej ziemi, do
wielkiej wody (Tompon’ ny ranomasina sy ny rivo-drehetra — Wladco oceanow
i wszelkich wiatréw). Kto doswiadczyt potegi tropikalnego cyklonu, temu nie trze-
ba ttumaczy¢ potegi mocy Bozej. Jednoczesnie piesn ta podkresla dziecigce zaufa-

nie do Boga, jakiego nie byto w tradycyjnych wierzeniach malgaskich.

Ry tany, mihainoa
Ny teny anatro:
Andriananahary
Miseho amintsika.
Angony ny fontsika
Hidera ny nataony
Ho an’ ny razantsika
Sy ny firentsika.

Tompon’ ny ranomasina
Sy ny rivo-drehetra,
Aza tezitra anay e,

Fa zanakao izahay.
“Zahay midera anao;

Ny hiranay asaovy
Aterinny anjely

Any anatrehanao.

Ny asanao, ry Tompo,
Ankasitrahanay

Noho ny hasoavana
Alatsany masonay
Hitan'ny masonay.

Ny soa nataonao e,
Mampiaiky sy mampino
Ny teny anatrao.

O ziemio, stuchaj

Moich porad:

Bog Stworzyciel

Pokazal si¢ nam.

Zbierzmy nasze serca,

Aby uwielbial, co dokonat
Dla naszych przodkéw

I dla naszej ziemi [ojczyzny].

Wtadco oceanéw

I wszystkich wiatréw,

Nie gniewaj si¢ na nas,

Poniewaz jeste$my Twoimi dzie¢mi
Uwielbiamy Cig;

Spraw, by nasze piesni

Zostaly zaniesione przez aniotow
Przed Ciebie.

Twoje dzielo, Panie,
Dziekujemy za nie,

Poniewaz szczescie,

Ktdre zstapito przed nasze oczy,
Widzimy naszymi oczyma.
Dobro, ktore sprawifes,

Sprawia, Ze wierzymy

Twoim stowom i radom.

%0 Hira 1863 —s. 19, Hasina — s. 25, Dera —s. 111, VH —s. 471.
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Zanahary mpitondra Stworzycielu prowadzacy

Izao rehetra izao, Wszystko, co istnieje,

Tsy misy tsy fehezin’ Nie istnieje zadna rzecz

Ny fandidianao. Nie zwiagzana Twoimi rzgdami.
Izao tontolo izao W calym $wiecie

Nataon’ny tananao e, Ty je uczynites swg rekg,
Zahay feno toky Mamy petng ufnosé,

Sy manantena anao. Poktadamy w Tobie nadzieje.

Krotka piesn zamieszczona ponizej réwniez jest swoistym hymnem uwielbienia
$piewanym po Komunii. Taki zresztg jest jej nagtowek w dawnym $piewniku: Aoriany
ny Komonio (,,Po Komunii”). Poza kilkoma drobnymi réznicami w zapisie ten tekst
sprzed péttora wieku nie rézni si¢ od wersji wydrukowanej w roku 2010°'. Podobnie
jak pierwsza prezentowana tu piesn jest to krotki utwor tatwy do zapamietania. Row-
niez odwoluje si¢ do uczu¢ wdzigcznosci i radosci, a takze nazywa Jezusa krolem
krolow. Ten tytul mégt mie¢ tez swoje ,,polityczne” znaczenie, zaréwno w czasach
wladcow jeszcze malgaskich (niekoniecznie chrzescijaniskich), a nabral innego zna-

czenia w czasach, kiedy oficjalnymi wtadcami byly nielubiane wladze kolonialne.

Ny foko manome hasina anao, Moje serce uwielbia Cie,

Jesoa Tompoko. Jezu, mdj Panie.

Fa ny Ranao sy ny Ainao Poniewaz Twoja Krew i Twoje Zycie
No mitoetra ao amiko. Mieszka we mnie.

Endrey, ny zava-tsoa nanambinanao ahy! Ach! dobre rzeczy, ktérych mi udzielites!
Endrey! Fa ianao, Jesoa, Ach! Poniewaz Ty jestes Jezu
Mpanjakan'ny mpanjaka Krélem krélow,

No monina amiko. Ktéry mieszka we mnie.

Izaho te hanao hira fankasitrahana, Pragne $piewac z wdzigcznoscia,
Hankalazana anao, noho ny hamamian’ Aby Cig uwielbia¢,

Ny hasambarako. Ze wzgledu na stodycz mego szczescia.

Kolejna krétka piesn to znowu pie$n eucharystyczna przeznaczona zasadniczo
do $piewania po Komunii (Aoriany ny Komonio). Tekst w dawnym $piewniku za-
wiera tylko dwie pierwsze zwrotki (z refrenem). Wspolczesna wersja zawiera trzy
zwrotki®. Ponizsza pie$n opiera si¢ na schemacie rozmowy prowadzonej w sercu
osoby, ktora przyjeta Komunig. Jest prosba o zwyciestwo nad grzechem i zlymi
przyzwyczajeniami.

5! Hira 1863 - s. 87, Hasina — s. 189, Dera — s. 82, VH — s. 754.
2 Hira 1863 —s. 120, Hasina — s. 438, Dera — s. 93, VH - s. 754.
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Efa amiko i Jesoako,
Tompo nandrsan’ny foko,
Izy mitoetra ao am-poko,
Izy miray tena amiko.

Ry Jesoako, mba manjaka
Ao am-poko mandrakizay.

Ilaozako ny fahotana

Sy ny fanao tsy tianao:
Ozoniko ny lainga foana
Nampianarinny demony.

Zay tianao no tiako,
“Zay halanao no halako,
Ka ny fonao no fidiko
Honenako mandrakizay.

Juz jest we mnie mdj Jezus,
Pan, ktorego oczekiwalo moje serce,
On mieszka w moim sercu,
Jest jednym cialem ze mna.

O m¢j Jezu, racz krélowac
W moim sercu na zawsze.

Chciatbym zostawi¢ grzech

I rzeczy, ktorych nie lubisz:
Przeklinam prézne klamstwa,
Ktdrych nauczyt demon.

Co Ty kochasz, ja kocham,

Czego nienawidzisz, ja nienawidze,
A wiec wybieram Twoje serce,
Abym w nim zamieszkat na zawsze.

Naglowek kolejnej piesni w pierwotnej wersji brzmiat Ny batemy (,,Chrzest”).

Piesn ta to $§piewane wyznanie wiary osoby przyjmujacej chrzest. Oryginalnie li-

czyla ona az 11 zwrotek. Do dzi$ przetrwaly zwrotki 1-4, 7-8 i 11%. Sam tytutl suge-

ruje, na jaka okazje powstal ten utwor. Jest to jakby $piewane ,,Credo” — wyznanie,

a jednoczes$nie wyjasnienie dla innych. Ostatnie trzy zwrotki wspolczesnie wyste-

puja jedynie w Hasina oraz Vavaka sy Hira. Uklad tej piesni potwierdza zasadni-

czy uklad ,,Skladu apostolskiego” Najpierw jest to postanowienie wyznania wiary

(badz jej potwierdzenia), nastepnie wyznanie wiary w Boga Ojca, dalej w Jezusa

Chrystusa i w Ducha Swietego. Kolejne zwrotki méwig o odrzuceniu szatana i jego

spraw. Piesn konczy sie pelnym zaufania stwierdzeniem, Ze na koniec, po $mierci

$piewajacy zlaczy si¢ z Bogiem na zawsze.

Hamafisiko anio ny teny
Namehezako ny tenako
Tamin’i Zanahary fahiny:
Hamafisiko anio indray.

Potwierdzam dzi§ me stowa.
Ktoére wigza mnie

Z odwiecznym Stworzycielem,
Potwierdzam dzi$ jeszcze raz.

“Zaho mino awAndriamanitra,
Olon-telo tokoa izy iray.
“Zaho mino ny Ray Mpahary
“Zay nanao ‘zao tontolo izao.

Wierze w Boga,

Zaiste Trzy osoby w Jednym.
Wierze w Ojca Stworzyciela,
Ktory stworzyt ten $wiat.

33 Hira 1863 —s. 34-35, Hasina — s. 473, Dera — s. 148, VH — s. 504.
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‘Zaho mino ny Zanany tokana
‘Zay namonjy ny olon-drehetra
Sy nanondro ny lalan-karahina:
‘Zaho mino ny teny nataony.

‘Zaho mino ny Fanahy Masina
Zay namindra ny saina amintsika;
Izy no manazava ny olona

Mba hiala amin'ny hadalana.

Laviko ny fanaon’i Satana
Sy ny fireharehany foana;
Miala, ry fanahy maloto;
Fa an’i Jesoa ny tenako ‘zao.

Mba ilaozako ny halotoana
"Zay tsy foin'ny foko fahiny,
Halako ny lalao mahavery;
Zanahary no fidin'ny foko.

Ny homenao anay, Zanahary,
Hasambarana mandrakizay;
Koa izaho tsy mety ho reraka,
Fa matoky ho tonga aminao.

Wierze w Jedynego Syna,

Ktory zbawit wszystkich ludzi

I ktéry wskazat droge do nasladowania,
Wierze w stowa, ktére powiedzial.

Wierze w Ducha Swietego,

Ktéry przekazuje nam swego ducha,
To On oswieca ludzi,

Aby sie oczyscili ze swego szalenstwa.

Odrzucam, co uczynit szatan

I pusta pogarde;

Odejdz duchu nieczysty,

Poniewaz teraz moje cialo nalezy do Jezusa.

Chce odrzuci¢ nieczystos¢,

Ktorej nie porzucilo kiedy$ moje serce,
Nienawidze zabawy stracenia,

Moje serce wybrato Stworzyciela.

To, co nam dajesz, o Stworzycielu,
To dobro wieczne,

A wiec nie moge by¢ zmeczony,
Poniewaz wierze, ze dotre do Ciebie.

Przechodzimy do piesni pasyjnych. Kolejna piesn to piesn o krzyzu. Jej tytut
brzmiat w pierwowzorze Ny Hazo-Misakana ny Jeso (,Krzyzu Jezusa”). Miescita
sie tam tez informacja, ze jako zwrotke czwartg nalezy powtdrzy¢ pierwsza. Pro-
bujac znalez¢ polska analogie, mozna sie chyba odwota¢ do ,,Krzyzu $wiety” albo
~W krzyzu cierpienie”. Symbole przywolywane w tej piesni s3 nam dobrze znane,
zaréwno krzyz jako znak wstydu (kiedys), jak i znak zbawienia (dzi$), jako dumny
proporzec zwyciezajacy demony. Jest tez odwotanie do konca $wiata, kiedy Jezus
bedzie sadzil wszystkich ludzi. Jesli pamieta sie, ze pierwsi chrzescijanie krwawo
okupili swojg wiare za czaséw krélowej Ranavalony, nie moze dziwi¢ fakt szczegol-

nego znaczenia tradycji piesni pasyjnych, zwlaszcza o krzyzu.

* Hira 1863 —s. 22, Hasina — s. 68, Dera —s. 112, VH — 5. 691-692.
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Masina ianao, ry Hazo nohamasinin’i Jesoa; Swiqte jestes drzewo, ktore uswiecit Jezus,
Arovy aho tsy ho resin'ny fanirin-dratsiko. Strzez mnie, aby me zfe intencje mnie nie
Raha izaho ho afaka aina, zaho te hanoroka zwyciezyly.

anao Jesli umre, chce cie ucatowad,

Ka ianao no hanamasina sy hampandefa ny Poniewaz Ty mnie uswiecisz i dajesz mi
aiko; zycie;

Hazo isaorana, Hazo masina. Drzewo dzigkczynne, drzewo $wiete.

Taloha ny hazofijaliana henatr’izao rehetra izao; | Kiedy$ krzyz byl wstydem dla wszystkich;
Fa anio izy tonga saina fireharehanay rehetra; | Teraz staf si¢ naszym dumnym
Izy rovan’ny olo-meloka sy ny mbola marina | proporcem;

am-po, Jest obrong potepionych i prawych

Izy no mampangorohoro sy maharesy ny W sercu;

demony; Drzg przed nim demony, a on je zwycigza,

Saina hajaina, saina masina. Proporzec czczony, Proporzec swiety.

Raha amin’ny farandro loza, rahefa hitsara Na strasznym koncu $wiata, kiedy Jezus

anay i Jesoa, bedzie nas sadzil,

Ny saina hiseho avo amin'ny hazavana be; Proporzec podniesie sie wysoko,

Ka hidona ny kotrokotroka sy ny ela-baratra w wielkim $wietle;

be, Grzmot i blyskawica zagrzmia,

Ary hohelohin’i Jesoa ‘zay tsy nanao sy zay Jezus potepi tych, ktérzy odrzucili co kazat

nanda; czynié;

Saina atahorana, saina masina. Proporcu, wzbudzajacy strach, Proporcu
Swiety.

Kolejna pies$n to rowniez typowa piesn pasyjna. Jest to rodzaj $piewanej dro-
gi krzyzowej, w pierwszej wersji z trzynastoma zwrotkami, dzi$ z dziesiecioma®.
Réwniez malgaska dusza jest poruszona rozpamietywaniem meki Pana Jezusa.
Sam fakt dltugosci nie powinien nas zaskakiwa¢. W kulturach, gdzie wielu nie po-
trafi pisac i czyta¢, zdolno$¢ do zapamigtywania jest szczegélnie rozwinieta. Nasze
tradycyjne polskie nieszpory z rymowanymi psalmami, czy Godzinki o Matce Bo-
zej albo Gorzkie Zale wiele 0s6b znalto na pamie¢, nawet jesli nie wszyscy dobrze

potrafili czytac.

> Hira 1863 - s. 49-52, Hasina - s. 557, Dera — s. 110, VH - s. 684-685. W $piewniku Dera znajdujemy
tylko 8 zwrotek.
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Kristianina, mihevera ny nanjo ny
Tompontsika,

Tomanio ny ra masina nanavotany antsika.
Fa ny hadisoantsika, nanariany ny ainy,
Koa manaraha azy isika, hiara-maty aminy.

I Jesoa mivavaka ela ao an-tany
mangingina;

Ady maty manjo azy, ka ny fony toa
malaina.

Fa maniry te ho faty, ary toa rera-po indray;
Ny ho faty nofidiny, hanome aina ho
antsika.

I Jodasy manoroka azy, ka nafatony i Jesoa;
Entina Izy hovonoina, ka natao ho
solontsika.

Mba Jodasy koa ny mpanota sahy manao
kémonio

Amin’ny fo misy ratsy, tsy voalaza aminny
Ray.

Izy entin-kohelohina amin'ny mpisorom-be
‘Zay malain-kanaiky azy ho
Andriamanintsika.

Fa iJesoa mbola hitsara ‘zay mitsara azy
rehetra;

Ho renao ny fitsarany, ka tsy handa ianao.

Izy miasa hamonjy, fa ompan’izay vonjeny,
Ary i Piera manda azy, manao hoe: tsy
fantatro.

Fa i Jesoa mitodika azy aminny maso
miantra.

Ka manisy nenin-tsara sy fikasana ao am-

pony.

Loza indray ny nanjo azy tao an-tranon’i
Pilaty;

Ny vahoaka manolotra azy hatakalo an’i
Barabasy.

Ratsy izany toetra izany: mahafoy an’i Jesoa,
Manameloka ny marina, ka mandefa ny
jiolahy.

Chrzescijanie, rozmyslajcie o tym, jakie
nieszczgscie spotkalo naszego Pana.
Opflakujcie $wieta krew, ktora nas zbawil,
Poniewaz to z powodu naszych grzechéw
stracil zycie,

A wiec idZmy za Nim, aby umiera¢ z Nim.

Jezus modli si¢ dlugo w miejscu
odosobnionym;

Wielki bdl Go przygniata, ze sercu brakuje
woli.

Chce umrze¢ i Jego serce jest réwniez
zmeczone;

Smier¢, On ja wybrat, aby darowa¢ nam
zycie.

Judasz Go caluje i zwigzali Jezusa;

Jest prowadzony, aby zostal zabity, aby zaja¢
nasze miejsce;

Judasz tez jest grzesznikiem, ktéry odwaza
sie przyja¢ komunie,

Ze zfem w sercu, ktdre nie méwi Bogu.

Jest prowadzony, aby by¢ sadzony przed
arcykaptanami,

Ktérzy nie chceieli Go uznaé jako Boga.

Ale Jezus osadzi tych wszystkich, ktérzy Go
osadzili;

Uslyszycie Jego sad i nie odrzucisz tego.

Zbawia, a jest przeklinany przez tego,
ktérego zbawia

I Piotr si¢ Go zaparl, méwiac, ze Go nie
zna.

Ale Jezus zwraca na niego wzrok peten
litosci.

I wkiada dobre zado$¢uczynienie i
postanowienia w jego serce.

Nieszczescie na Niego przychodzi w domu
Pilata;

Lud Go stawia w miejsce Barabasza.

To zle zachowanie: pozostawi¢ Jezusa,
Oskarzy¢ Prawdziwego i wypusci¢ bandyte.
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I Jesoa alana akanjo, ka nafoy hampijaliana;

Mitsahara, ry mpandoza, fa isika ratsy fo;
Mba hanavotra ny meloka, izy no mandeha
ra.

Tsilobe mifantsi-dalina ao an-kandrin’i
Jesoa,

Izy lohantsika menatra, fa manaram-po
isika

Izy ory sy mijaly amin’ny ainy rehetra,

Ary isika tsy maharitra fijaliana kely foana.

Izy mandroso milanja Hazo mavesatra be:
Teo ambony Kalvery izy no milaza hoe:

Izany no famaly tsara zay manao ratsy
antsika.

Maty i Jesoa Zanahary, taitra izao tontolo

izao:

Mihorohoro ny tany, ny anjely mitaraina.

Ary isika va tsy taitra amin’izao rofy izao.

Moa haditra fo isika, sy fo donto toa vato?

Indro ilay Ondry madio, lavon'ny kapoka be.

»Ry Raiko, mba iantrao zay manala ny aiko”

Rozbierajg Jezusa, pozwala si¢ poniewiera;
Oto czysty Baranek, powalony wielkimi
ciosami.

Zatrzymajcie sig, ztoczyncy, bo to my mamy
zle serce;

Aby zbawi¢ grzesznikéw, to On oddaje krew.

Wielkie ciernie wbijaja sie gteboko w czoto
Jezusa,

On, Przywodca, wstydzi sig, a my korzystamy,
Jest nieszczesliwy i cierpi w glebi ducha,

A my nie znosimy nawet matego cierpienia.

Postepuje niosac bardzo cig¢zkie Drzewo,
Na goérze Kalwarii mowi:

,Ojcze, zmilyj si¢ nad tymi, ktorzy mnie
zabijajg’.

To jest dobra odpowiedz tym, ktorzy nam
zle czynig.

Umart Jezus Bog (Stworzyciel), §wiat
ostupiat,

Ziemia sie trzesie, aniotowie skarzg sie,

A my, nas to nie porusza wewnetrznie to zto?
Czy pozostaniemy na zawsze z twardym
sercem i uparci jak kamien?

Przechodzimy do piesni maryjnych. Ponizsza piesn jest do dzi$ jedng z bar-
dziej znanych i czgsto $piewanych. Sam tytul z dawnego $piewnika jest znamienny.
Bylo to Tompovavy ny Malagasy (,,Krélowa Malgaszéw”). Stala si¢ ona swoistym
hymnem. Do$¢ szybko malgascy katolicy przyzwyczaili sie¢ nazywaé Maryje swo-
ja Krolowa. Znaczenie tej pie$ni mozna by wiec w pewnym sensie poréwna¢ do
znaczenia naszej Bogurodzicy. Tekst dawny, tak jak dzisiejszy, liczy dwie zwrotki
i refren. Warto tu zwrdci¢ uwage na ten bardzo wazny tytul, jakim juz tak wczesnie

okreslono Maryje, mianowicie ,,Krolowa Malgaszow™*.

% Hira 1863 - s. 137-138, Hasina - s. 80, Dera - s. 126, VH - s. 604-605. Wiecej o maryjnej poboznosci,
w tym m.in. o maryjnych piesniach w: W. Kluj, Maryjna poboznosé¢ Kosciola na Madagaskarze, AMis 14
(2004), s. 97-114. Wspomniano tam réwniez te pie$n Aterinay oraz szerzej o innych formach czci Maryi
i historii tytulu ,,Krélowej Madagaskaru”.
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Aterinay anatrehanao, Reny,

Ny saotra ataon’ny fonay aminao;
Arovinao izahay mbola osa

Fa mandry izay miankina aminao.
Raha izahay sendra mivily lalana,
Ka hosimban’ny tafiki Satana;
Reny miantra, atreho izahay e,

Ny tananao no mahafaka anay.

Tompovavin'ny Malagasy,
Mamindra fo aminay zanaka,
Tanao no tsaroanay ao am-ponay,
Amin'ny andro ratsinay:

Mba vonjeo ‘zahay, Virjiny,

Reny mora fo sy miantra, Virjiny
miantra.

Tanao any no mahita ny rofy
Hanjo anay sy handrendrika anay;
Sakano re izy, Reny mahery,

Fa fantatrao ny fahalemenay.
Maro izay mitaona anay hiala

Ao aminao sy amin'ny Eglizy;
Tano ‘zahay. Maria mpamindra fo,
Fa ny fonay tsy mahafoy anao.

Przynosimy przed Ciebie, Matko,
Podzigkowania, ktére sktadaja nasze serca;
Strzez nas, ktorzy jestesmy jeszcze stabi,
Poniewaz jeste$my spokojni, gdy opieramy
sie na Tobie.

Jesli zbladzimy, przez pomylke, z drogi

I gdy armia szatana nas niszczy,

Matko milosierdzia, badZ przed nami,
Twoja reka nas zbawia.

Kroélowo Malgaszow

Zmiluj si¢ nad Twymi dzie¢mi,

To o Tobie pamietaja nasze serca
Podczas naszych ztych dni;

Racz nas chronié, o Dziewico,
Kroélowo dobrego serca i milosierna,
Dziewico milosierna.

O Ty, ktory z daleka Ty widzisz nasza nedze,
Ktéra nas dosiega i zatapia;

Zatrzymaj ja, Matko bardzo potezna,
Poniewaz Ty znasz nasze stabosci.

Wiele spraw nas pobudza, aby Cie opusci¢
Ciebie i Koscidk

Strzez nas, Maryjo, zmiluj sie nad nami,
Gdy?z nasze serca nie porzuca Cie.

Druga do dzi$§ znana i $§piewana pie$n maryjna to Mba fotsy. W pierwszym
$piewniku byla to jednak tylko jedna zwrotka. Dzisiejszy refren stanowil ciag dalszy
tej piesni. Dzi§ jest to pie¢ zwrotek i refren”’. Piesn ta wspomina wniebowstgpienie
Maryi. Biorgc pod uwage obrazy i skojarzenia symboliczne, mozna by t¢ piesn
poréwna¢ do naszej ,Chwalcie aki umajone”, ktéra réwniez powstala w XIX w.
Pierwsza cz¢$¢ piesni odwoluje sie do przyrody zegnajacej Maryje odchodzacg do
nieba, druga czes¢ bardziej wyraza ducha prosby, aby Maryja prowadzita swoje
dzieci w réznych sytuacjach zycia.

57 Hira 1863 —s. 131, Hasina — s. 82, Dera — s. 129, VH - s. 593.
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Mba fotsy manjopiaka ‘ty rahona avy ity:
Izy mivalombalona an-tampon-dohako.

Misononoka tsara ny fiondranako:
Maria, tariho aho hitody aminao.

“Zahay be fahotana, matoky ny fonao,
Fa ianao manarina ny malahelo fo.

Ny zanakao mazoto, mikasa sy manao
“Zay hatsaram-panahy ampianarinao.

Arovy ny tanora, tariho ny fonay,
Ny tananao amparo handray ny zanakao.

Be ny fanangolena mamandrika ny fo,
Tariho re, ry Reny, ny dianay rehetra.

Sa biale ol$niewajace chmury, ktdre tu

przybywaja,
One faluja ponad moja glows.

Tak si¢ odbywa dobrze moje odejscie,
Maryjo, prowadz mnie, abym dotart do
Ciebie.

My, ktorzysmy wiele zgrzeszyli, ufamy
Twemu sercu,

Poniewaz Ty uzdrawiasz tych, ktérzy maja
serce zranione,

Twoje gorliwe dzieci pragng i postanawiaja
nasladowa¢
Dobre zwyczaje, ktorych nas nauczytas.

Strzez mtodych, prowadz nasze serca,
Otworz swe rece, aby wziaé swe dzieci.

Jest wiele pokus, ktore usidlaja serca,
Prowadz, o Maryjo, wszystkie nasze kroki

Trzecia piesn maryjna réwniez odwotuje si¢ do obrazéw podobnych jak wy-

zej, analogicznie do naszych ,,umajonych 1gk”. Dtugos¢ tej piesni pozostata do dzis

taka sama, tzn. trzy zwrotki i refren. Oryginalny tytut brzmial Haja aminy Mary

(,Czes¢ Maryi”)*®. Sam fakt czgstego odwotywania sie do serca (w kazdej zwrotce)

ukazuje z jednej strony pewna intymnos¢, a z drugiej otwarcie na bardziej uczu-

ciowe przezywanie wiary.

Asio voninkazo ny lapan’i Maria;
Ka mba atolory azy ny hajan'ny fontsika.

Maria, indro ny fonay sy ny fideranay e,
Aterin’ny anjely eo anatrehanao.

Virjiny nofinidy ho Renin’i Jesoa,

“Zahay be fahotana, matoky ny fonao,
Fa ianao manarina ny malahelo fo.

“Zahay te hankasitraka ny Fon'ny Zanakao.

Utdzcie kwiaty w patacu Maryi;
Ofiaryj jej cze$¢ naszych serc.

Ktdre aniolowie przyniosa przed Ciebie.

Dziewico wybrana, aby by¢ Matka Jezusa,
Chcemy podzigkowac Sercu Twego Syna.

My, ktorzy$my wiele zgrzeszyli, ufamy
twemu sercu,

Poniewaz Ty podnosisz tych, ktérzy maja
serce zranione.

Maryjo, oto nasze serca i nasze uwielbienia,

8 Hira 1863 —s. 91, Hasina — s. 81, Dera — s. 134, VH - s. 586.
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W analizowanym $piewniku z roku 1863 znalazty sie tez trzy piesni z polskim
akcentem. Co prawda nie sg juz dzi$ $piewane, ale jako swoiste ,,poloniki” zostaly
tez zamieszczone w aneksie. S3 to piesn-modlitwa przypisywana sw. Kazimierzowi
oraz dwie piesni ku czci $§w. Stanistawa Kostki.

Tlumaczenie powyzszych piesni dokonane zostato za sugestiami pana doktora
Christiana Narcisse Rakotondrazaka, z nie do przecenienia pomocg o. Waldemara
Zukowskiego OMI, misjonarza na Madagaskarze.

Podsumowujac te czgs¢ poswiecong piesniom, ktére cho¢ powstaly ponad
poltorej wieku temu, to jednak stale sg znane i $piewane, widaé wyraznie, ze
zostaly uznane przez wspdlnote wierzacych za dobrze wyrazajace tres¢ wiary,
z ktérg si¢ utozsamiajg. Z perspektywy tresci, nie wchodzac w wielkie szczegoty
dotyczace poszczegdlnych tekstow, mozna uznaé, ze w duchu piesni powstaja-
cych wtedy w Europie, czesto odwolywaly si¢ do uczu¢ i wrazen. Byt to jednak
sposob, ktdry dobrze trafit w ,,dusz¢ malgasky” Cho¢ w wigkszosci przypadkow
zostaly one skomponowane przez misjonarzy pochodzacych z Europy i pracu-
jacych na Reunion (w sporej czesci przez o. Webera), to jednak dobrze zacho-
waly zaréwno zasady ,podwdjnej wiernosci’, jak i ,odniesienia kulturowego”.
Korekty tekstow sa wyrazem wprowadzenia w zycie zasady ,,dynamiki jezyka”
a przejecie tych piesni do zbiorowej pamieci wspdlnoty podkresla znaczenie
»zbiorowego podmiotu”, to nie tyle tlumaczacego, co bardziej przyjmujacego.
Poza sugestywnymi odniesieniami do malgaskiej przyrody trudno w tych pie-
$niach znalez¢ jakie$ nowe elementy pozwalajace ,,jeszcze lepiej wyrazic tajem-

nice Chrystusa”.

b) Nowe piesni

Analogicznie jak w przypadku Ankalazao ny Tompo, posoborowa odnowa i za-
cheta do poszukiwan rodzimego sposobu na wyrazenie wiary przetozyla sie row-
niez na bogactwo kompozycji innych piesni, niekoniecznie przeznaczonych do
liturgii. W ponizszym fragmencie korzystano z uwag przekazanych réwniez przez
doktora Christiana Narcisse Rakotondrazaka.

Poza kantykami wywodzacymi sie z tradycji facinskiej, gregorianskiej, czy

innych europejskich, seminarzysci, bracia i ksieza malgascy ulozyli wiele pie$ni



Teologia religijnych piesni malgaskich 289

i piosenek czysto malgaskich. Spedzajac cze$¢ swych stazy kaptanskich w stolicy,
jako narzedzie do gloszenia oredzia Ewangelii przyjeli oficjalny jezyk malgaski
(Merinéw). Niektore z tych piesni juz zniknely, badz przestano je $piewacd, badz
nie byly tak dobre artystycznie, badz tez nie zawieraly poprawnej teologii (np. Ma-
dina ry Anjely Masina). Zniknely z horyzontu. Niektore jednak stale sg §piewane.

Ponadto stynne pie$ni francuskie i facinskie zostaly réwniez przetlumaczone na
jezyk malgaski, np. Adeste fideles, Je crois en toi Seigneur, Notre Seigneur a vaincu,
Minut chrétien, Viens Esprit Saint, Les anges dans nos campagnes, Il est né le Divin
enfant. Poza powyzszymi, rowniez malgaskie pie$ni protestanckie zostaly przyjete,
po pewnych modyfikacjach, w $piewnikach katolickich: Any an-danitra any, Vo-
nona aho Tompo. Z powodu spig¢ spowodowanych mozliwo$cig stosowania pie$ni
protestanckich w liturgii katolickiej i na odwrét, do wspolnych modlitw stworzono
$piewnik Miara-mizotra.

Kilka diecezji probowalo zebra¢ piesni, ktére mogg by¢ uzyteczne w danych
miejscach. W ten sposdb zrodzily si¢ §piewniki takie, jak Dera (Toamasina), Fi-
hirana vaovao (Fianarantsoa), Boky fihirana sy fivavahana katolika (Antananary-
wa), Hasina. Dopiero w polowie lat osiemdziesigtych XX w. Komisja Episkopatu
ds. Kultu Religijnego i Liturgii kierowana przez bpa Xavier Tabao Manjarimanana
(bpa Mananjary), probowata zebra¢ w jednym $piewniku wszystkie uzywane pie-
$ni religijne Vavaka sy Hira iombonanny Katolika eranny Nosy. Byly to ,piesni,
ktdre jednocza, piesni ktore ucza si¢ modli¢™.

Powstanie tego $§piewnika nie ograniczylo powstawania nowych piesni, ani
tworzenia innych ksigzek liturgicznych. Warto tu wspomnie¢ Antsao ny Tom-
po (Diégo). Nawet niektére parafie stworzyly swoje $piewniki, np. Karine Dera
(parafia St. Maurice w Fenoarivo Est). Spiewnikiem, ktory stopniowo zaczyna
zdobywa¢ popularnos¢ na calej wyspie, jest Hasina. Z poczatku $piewnik ten
przeznaczony byt dla uczniow kolegium Saint Michel Ampasibe w stolicy oraz
kolegium Saint Frangois Xavier w Fianarantsoa. Obydwa te kolegia prowadzone
3 przez jezuitow.

W duchu zalecen ogoélnokoscielnych, z zasady nie podawano autoréw nowych

utworéw. Jedynym wyjatkiem w tym wzgledzie, szczesliwie dla naszej pracy poda-

¥ Vavaka sy hira iombonan’ny katolika eran'ny Nosy, Fianarantsoa 1986, s. 3.
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jacym nazwiska autoréw, jest mniej znany $piewnik Hirao ny Tompo, ktory uka-
zal si¢ w roku 1974 w Antsirabe. Autorami niektérych piesni, do dzi$ $§piewanych
w kosciofach, s3 znane postaci Kosciola katolickiego na Madagaskarze®. Gdy two-
rzyli te utwory, byli jeszcze bra¢mi czy diakonami. Jako przyklad mozna podac:
bpa Xaviera Tabao Manjarimanana (Feno hafaliana ny foko, Ankalazo Zanahary
Ray, Endrey mbe mahafinaritra Loara, Derao ny Tompo, Indray hariva izay, la-
nao no hazavana, O! izany Diako, Avia ny Fanahy Masina, Tompo o Jereo zahay,
Atolotray ny tenanay), kard. Armanda Gaétana Razafindratandra (Atolotra anao
e ry Tompo ry akiakim-ponay, Ray loe fitia 6, Tonga nizara ny mofo), o. Constan-
ta (Alo kalofan'ny Tompo, Raha mitana ny heloko), o. Josepha Razafimanantroa
(Andriamanitra 6 raiso ny tolotray oraz Ry Tompo Andriamanitra Rainay). Wsréd
dawniejszych za$§ autoréw wymieni¢ mozna znanego o. Venancea Manifatra (Ny
foto-diako ety an-tany, Rankizy, Zacho fodinny olona, Aterinay anatrehanao Reny,
Ny foko manome hasina anao).

Od bardzo zastuzonego, wieloletniego katechisty diecezjalnego z Tamatave,
Emanuela Randriankandanowana, przetozonego diecezjalnego centrum formacji
katechistow (St. Vincent de Paul), posiadamy dane dotyczace najpopularniejszych
piesni w okresie tuz przedsoborowym, w okresie soboru i w okresie bezposred-
nio posoborowym. Poproszony, wskazal ponizsze pie$ni jako najpopularniejsze
uzywane w liturgii katolickiej w latach pie¢dziesiatych, szes¢dziesiatych i siedem-
dziesigtych. Dane w nawiasach odnoszg si¢ do stron $piewnika Dera uzywanego

w diecezji Tamatave (dzi$ archidiecezji Toamasina).

% Pierwsze proby przygotowania kaptanéw z Madagaskaru siegaja roku 1846 i seminarium zalozonego
w Notre-Dame de la Resource na Reunion. Z dwudziestu kandydatéw do $wiecen dotart tylko
o. Basilide Rahidy SJ, wy$wigcony w Vals we Francji. To on p6zniej zredagowal zasady jezyka malgaskiego
i przetlumaczyl opowiadania. Zmarl w roku 1883. W latach 1873-1878 probowano zalozy¢ szkote
apostolska w Andohalo (Antananarywa). Z powodu choréb i innych trudnosci ukonczyl ja jedynie ks.
Venance Manifatra SJ, wy$wigcony po6zniej w Hiszpanii. Trzech kolejnych jezuitéw przeszlo formacje
w Europie i zostali wyswigceni w latach 1911, 1920, 1921. Myslano jednak ciagle o stworzeniu czegos$
trwalego na Madagaskarze. Pierwsze regularne wyklady z filozofii rozpoczely si¢ w roku akademickim
1916-1917. Wyzsze Seminarium, w budynku znanym dzisiaj jako Ambatoroka, zostalo oddane do uzytku
w 1930 r. Od roku 1972 zdecydowano o oddzieleniu Wyzszego Seminarium od Instytutu Wyzszych
Studiéw Teologicznych (ISTA - Institut Supérieur de Théologie, Ambatoroka). Por. Ch.R. Ratongavao,
Le clergé catholique malgache pendant la décolonisation. Lexpérience de Tananarive et de Fianarantsoa,
w: Ch.R. Ratongavao (red.), Mélanges offerts a Bruno Hiibsch, Antananarivo 2005, t. 2, s. 7-30; Grand
Séminaire dAmbatoroka (1930-1980), ACM (1980) nr 11, s. 326-333; R. Saint-Jean, Le Grand Séminaire
a 50 ans, ACM (1967) nr 4, s. 99-108; Le role de I'lInstitut dAmbatoroka (1960-1980), ACM (1980) nr 11,
s. 329-333.
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W latach piecdziesiatych:

Manatona rey vahoaka (Dera 59)
Manjake ry Jesoa (Dera 117)

Mesia ry Mpamonjy (Dera 102)
Ankavavan’ Andriamanitra (Dera 119)
Aterinay (Dera 126)

Eny sambatra tokoa (Dera 92)

W latach szes¢dziesiatych:

Inty ny oro Saro-bidy (Dera 87)
Hohitako, Maria (Dera 132)

Feno hafaliana ny foko (Dera 52)

I I'saotra Anao Jesoa Hostia (Dera 94)

W latach siedemdziesigtych:

Fo madio no iriko (Dera 48)

Ho vatolampiko (Dera 49)
Ankalazao ny Tompo (Dera 49)
Jerosalema, ianao Siona (Dera 48)
Tsarovy ry laveh (Dera 50)

Efa amiko i Jesoako (Dera 93)

Od lat osiemdziesigtych coraz wigkszy wplyw na rozwdj katolickich piesni ko-
$cielnych ma juz grupa Ankalazao ny Tompo.

Podsumowujac ten krétki zarys prezentacji nowych katolickich piesni malga-
skich, zauwazy¢ warto, ze o ile w przypadku ttumaczen biblijnych, a nawet liturgicz-
nych trzeba si¢ byto do$¢ mocno trzymac pierwotnego tekstu, o tyle w przypadku
piesni panowatla wigksza swoboda wyrazu, zaréwno po stronie tresci, jak i po stro-
nie melodycznej. Poniewaz w takich przypadkach nie bylo koniecznosci zadnego
odgdrnego zatwierdzania tych tekstow, wida¢ w tym procesie zjawisko oddolnego
potwierdzenia. Jesli byly $piewane, to znaczy, ze wyrazaly wiare i pomagaly ja zacho-
wac. Sam fakt ich przetrwania — §piewania podczas modlitwy sprawial, ze stawaly sie
tez tekstami wiary. Dopatrywac si¢ w tym mozemy pewnego przejawu weryfikacji
prorockiego zmystu calego ludu Bozego, ktéry w sprawach wiary nie moze zbladzic.

Nie byto celem naszej pracy ukazywanie rozwoju podrecznikéw katechizmo-

wych, ale w pewnym sensie tez stanowily one wazne teksty wiary. W aneksie po-
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dane zostang wazniejsze dawne ksigzki stanowigce zaréwno typowe katechizmy,
jak i poczatki rozwoju malgaskiej teologii. Po Soborze Watykanskim II lawinowo
zaczelo sie rozwijac tworzenie nowych katechizméw, probujacych wyjasniaé wiare
w nowy sposob, dostosowany do aktualnych realiow®’.

Innym fenomenem okresu odzyskania niepodleglosci jest rosnace zaintereso-
wanie powstawaniem tekstéw wiary w jezykach réznych grup etnicznych, postu-
gujacych si¢, mimo unifikacji jezyka na poziomie kraju, swymi odmianami dialek-
tycznymi®.

Powoli na Madagaskarze zaczyna rozwijac sie tez rodzima teologia®, wraz z ktéra
powstaja nowe teksty wiary, cho¢ juz nie tak podstawowe, jak te, ktére omawialismy.

Zagadnienie to samo w sobie mogloby stanowi¢ ciekawy przedmiot badan.

R R i i o

Trzecia cz¢$¢ naszej pracy zasadniczo roznita sie od drugiej. Tam mielismy dos¢
szczegdlowyq analize pieciu tekstow i opis jednego procesu powstawania tekstow
biblijnych, tu szerszy opis jednego procesu powstawania liturgicznej modlitwy go-
dzin i krotka analize piesni, ktore przetrwaty wiele lat.

Z analizy procesu powstawania Ankalazao ny Tompo rodzi si¢ pytanie, czy przy

tlumaczeniu tekstow liturgicznych wazniejsza jest dostownos¢, czy dostosowanie

¢l Krétkyg prezentacje roznych katechizméw powstajacych w poszczegélnych diecezjach w latach
siedemdziesiatych podaje R. Saint-Jean, C. Rasolo i inni, Les Catéchismes dans IEglise Catholique
a Madagascar, ACM (1977) nr 4, s. 97-124.

¢ Por. np. L. Elli i D. Realy (red.), Evanjely aminny teny Bara. Araka ny Androw’ ny Tompo, Thosy 2002;
Talily Soa. Nente i Jesoa Kristy Sinora i Lioke. Dikan-teny ntandroy Tarihe i P. Frangois Benolo, Thosy 2002;
E Benolo, Tsara Ntandroy Miomba an’ Andrianaiahare Naho ze masifie. Discours ntandroy sur Dieu et
le Sacré, w: Ch.R. Ratongavao (red.), Mélanges offerts a Bruno Hiibsch, Antananarivo 2005, t. 1, s. 69-99.

% Przytoczmy tu jedynie jako przyklad prace nad mozliwoscig zaadaptowania w teologii malgaskiego
tradycyjnego pojecia fihavana, oznaczajacego poprawne relacje migdzyludzkie. Por. J.G. Rajoelison, Le
fihavanana. Une approche ethno-philosophique, ACM (1992) nr 7, s. 302-309; R. Saint-Jean, Le fihavanana
a la lumiére de la catégorie de relation, ACM (1992) nr 7, s. 310-325; J.P. Ranga, Le Fihavanana dans
la vie et la pensée de l’Eglise: parenté humaine et alliance de Dieu, ACM (1995) nr 3, s. 109-115; .M.
Rasolonjatovo, Ce supplément diame quest la mystique du Fihavanana’, w: Ch.R. Ratongavao (red.),
Mélanges offerts a Bruno Hiibsch, Antananarivo 2005, t. 1, s. 161-171; H.A.M. Raharilalao, Eglise et
Fihavanana a Madagascar. Une herméneutique malgache de la Réconciliation chrétienne selon Saint Paul
2 Co 5,17-21, Antananarivo — Analamabhitsy, 2007.
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do modlitwy. Inaczej méwiac, czy w przypadku tekstéw modlitewnych wigcej traci
sie odbiegajac od dostownosci, czy tez od rytmicznej formy modlitewnej?

Fakt powstania malgaskiej wersji modlitwy liturgicznej stat si¢ pewnym przy-
ktadem réwniez dla innych krajow Afryki. Jest tez znakiem tego, ze wiara chrzesci-
janska na Madagaskarze nie zamyka si¢ w sobie, zatroskana jedynie o obrong, ale
nie boi si¢ otwarcia. Wida¢ to wyraznie w melodiach trzeciego tygodnia. Sposrod
innych oznak tego samego dobrym znakiem jest fakt posytania misjonarzy z Ma-
dagaskaru w inne miejsca §wiata®.

Odwotlujac si¢ do zasad referencyjnych wskazanych w dokumentach Magiste-
rium, to w odniesieniu do ostatniego rozdziatu zauwazy¢ mozemy pewien przewrot
w pojmowaniu zasady podwojnej wiernosci. Podczas gdy wezesniej dominowata
postawa ,dopasowywania” realiow malgaskich do wiary chrzescijanskiej, teraz na-
reszcie przyszla pora na malgaskie wcielenie wiary, czyli prawdziwg inkulturacje.

Réwniez zasada ,,odniesienia kulturowego” z powodu odzyskania niepodlegto-
$ci i ,malgaszyzacji” wszystkich wymiaréw zycia nabrala nowego znaczenia. Nie
moglo by¢ inaczej w przypadku wiary, bo wyobcowataby si¢ z rozwoju spoteczen-
stwa i kultury malgaskie;j.

Zasade ,,dynamiki jezyka” wyraznie wida¢ bylo w tej czesci w koniecznosci
tworzenia zupelnie nowych utwordw.

»Zbiorowy podmiot thtumaczacy” w przypadku tekstow liturgicznych widoczny
byt w zasadzie zatwierdzania przez konferencje episkopatu Madagaskaru. Osta-
tecznie wersja finalna bedzie wymagala rowniez potwierdzenia z Rzymu. W przy-
padku piesni pozaliturgicznych wida¢, ze najlepszym ,,zatwierdzeniem” jest prze-
chowanie tych utworéw w zywej pamieci wiary.

Czy ,jeszcze lepiej” udalo si¢ wyrazi¢ tajemnice Chrystusa? Wydaje sie, ze cata
inicjatywa Ankalazao o tym $wiadczy. Nie podwaza ona w niczym dotychczaso-

wych prawd wiary, ale prébuje wprowadzi¢ pewne nowe ujecia starych prawd.

¢ Nie omawialiémy tego, ale autorowi znane sy przyklady posytania malgaskich misjonarzy ze
zgromadzenia Misjonarzy Oblatéw Maryi Niepokalanej oraz zgromadzenia Franciszkanek Misjonarek
Maryi.
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ZAKONCZENIE

Inspiracja do podjgcia problemu poruszonego w niniejszej pracy bylto stwier-
dzenie papieza Pawla VI o nieskonczonej mozliwosci translacyjnej wiary chrze-
$cijanskiej, wyrazone w kontekscie dziatalnosci misyjnej w adhortacji Evangelii
nuntiandi. Teza ta niesie ze sobg wielkie - i wydaje sig, Ze ciagle mato przebadane
- znaczenie teologiczne. Zostala ona wypowiedziana w kontekscie ewangeliza-
cji, co zdaje si¢ miec szczegoélne znaczenie dla badan misjologicznych. Dla proby
weryfikacji tej tezy wybrano do badan przypadek jednego konkretnego jezyka
i kultury. Jest to przyklad kultury malgaskiej uzewnetrzniajacej si¢ w rodzimym
jezyku mieszkancow Madagaskaru.

W pierwszej czgsci niniejszej pracy koniecznym byto najpierw doprecyzowanie
pewnych zasad referencyjnych dla tego studium. Najpierw, w rozdziale pierwszym,
na podstawie analizy ostatnich wypowiedzi papieskich i soborowych oraz skroto-
wego przypomnienia tradycji refleksji misjologicznej w zakresie dziefa thumaczen,
udato si¢ okresli¢ cztery punkty odniesienia dla naszych badan oraz jedno pytanie.
Te cztery ,,znaki drogowe”, albo inaczej zasady referencyjne okreslajace, do jakich
zagadnien powinna si¢ odnosi¢ podjeta analiza, to 1) zasada ,,podwdjnej wierno-
$ci” zarowno wobec wiary, jak i rodzimego jezyka — zadnej nie wolno zdradzi¢;
2) zasada ,odniesienia kulturowego” — zgodna z regula inkulturacji wiary; 3) za-
sada ,dynamiki jezyka” - podlegajacego zmianom tak jak kazda kultura; oraz
4) zasada ,,zbiorowego podmiotu ttumaczacego” — ktérym nie jest jaki$ okreslo-
ny tlumacz, nawet wybitny, ale modlaca si¢ wspolnota wiary. Poza tymi czterema
»znakami drogowymi” pojawilo si¢ rowniez pytanie, czy dzieto ttumaczenia prawd
wiary na nowe jezyki i kultury moze ,,jeszcze lepiej wyrazi¢ tajemnicg Chrystusa’,
co zdawala si¢ sugerowa¢ wypowiedz Jana Pawta II. Pokuszono si¢ wigc o posta-

wienie pytania, czy co$ takiego zaistnialo w przypadku jezyka malgaskiego.



296 Wojciech Kluj OMI

W drugim rozdziale koniecznym bylo doprecyzowanie okreslenia ,podsta-
wowe teksty wiary”. Podzial na teksty ,krotsze” (modlitwy pacierzowe) i ,,dtuz-
sze” (biblijne i liturgiczne) byl uzasadniony nie tylko ze wzgledu na ich dlugosc¢,
ale réwniez z powodu pewnej réznicy podejscia do badania. O ile w przypadku
pierwszych mozna je bylo przesledzi¢, przygladajac si¢ prawie kazdemu wazniej-
szemu stowu, o tyle w przypadku tekstow dluzszych sensowniejsza wydawata
sie bardziej analiza procesu ksztaltowania sie tych tekstow niz analiza poszcze-
golnych stow. Do tych tekstow ,krétkich” nalezy przede wszystkim ,Ojcze nasz”
- »Modlitwa Panska’, ktéra nie tylko ma podstawowe znaczenie teologiczne dla
chrzesdcijanskiej wiary, ale stala si¢ rowniez pewnym wzorem w dziedzinie ttuma-
czen na rozne jezyki. Dzi$ jest to juz ponad 1700 jezykow. Inne ,,krotkie” teksty, to
»Pozdrowienie Anielskie” - ,,Zdrowas Maryjo’, ,,Sktad Apostolski” — pacierzowe
~Wierze”, ,Dekalog” — katechetyczna wersja Przykazan Bozych, oraz ,,Przykazania
koscielne”. Tych pig¢ tekstow zostato wybranych do bardziej szczegdtowej analizy
jezykowej. Sposrod tekstow ,,dtuzszych’, ktdre zostalty omowione bardziej ogélnie
z ukazaniem procesu ksztaltowania si¢ ich malgaskiej wersji, na pierwszym miej-
scu znajduje sie oczywiécie Pismo Swiete. Natchnione stowo Boga przemawia-
jacego do ludzi w spisanym tekscie zawsze ma znaczenie podstawowe w kazdej
refleksji teologicznej. Poza biblijnymi, innymi waznymi podstawowymi tekstami
wiary chrzescijanskiej sg teksty liturgiczne. Roéwniez one maja wielka wage teolo-
giczna. Inng, cho¢ nie az tak wazng jak powyzsze grupa podstawowych tekstow
wiary pozostaja piesni religijne. Ta tworczos¢ tez na Madagaskarze przyniosta
wiele owocow.

Poniewaz interesujacy nas proces byl omawiany na przykfadzie jezyka Mada-
gaskaru, w trzecim rozdziale koniecznym bylo naszkicowanie historii wyspy, gdyz
stuzyla ona za tlo procesu ksztaltowania sie interesujacych nas tekstéw. W naj-
dawniejszej historii wyspy widzianej z perspektywy Europy byla ona postrzegana
jako kraj do ewangelizacji (ewentualnie jako kraj do podbicia). W takim przypad-
ku bardziej akcentowano wiec tre$¢ wiary przyniesionej z zewnatrz. Madagaskar
mial tez jednak swoja wlasng histori¢. Nie byl jednoscig. W réznych okresach
na wyspie powstawaly rézne lokalne panstwa. W zaleznosci z kim mieli kontakt
misjonarze, w takim jezyku (dialekcie) dokonywane byly ttumaczenia. Czasy
wzmozonych wysitkoéw translatorskich poczatku XIX w. przypadly na okres pa-
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nowania na wyspie Merinéw. Ich dialekt stal si¢ standardowym jezykiem malga-
skim, a wigc réwniez jezykiem podstawowych tekstow wiary. Byl to okres naj-
pierw wielkiego otwarcia wltadcéw wyspy na misje, a pdzniej walki z wszystkimi
obcymi. W pierwszym wigc okresie mozna bylo prowadzi¢ prace translatorskie
na wyspie, w pdzniejszym poza nig. W latach 1861-1895, w czasach panowania
wladcow malgaskich, misje mogly rozwija¢ si¢ w miare swobodnie. Pézniej na-
staly czasy kolonii i nie bylo mozliwosci normalnego rozwoju jezyka malgaskiego.
0d 1960 r., czyli od ponownego zdobycia niepodleglosci, rozpoczal sie nowy etap
rozwoju jezyka malgaskiego, a wraz z nim pozostalych malgaskich tekstow wiary.

Jednym z waznych odniesien dla ksztaltowania si¢ podstawowych tekstow
wiary w jezyku malgaskim byta historia wyspy. Jednak réwniez sam jezyk stanowi
tez odbicie $§wiata duchowych wyobrazen mieszkajacej tam ludnoséci. W czwar-
tym rozdziale trzeba bylo przyjrze¢ si¢ zarysowi tworzenia sie i kodyfikacji tego
jezyka. Wiecej miejsca poswiecono procesowi wyboru odpowiedniego stowa na
okreslenie Boga w jezyku malgaskim. W tym wzgledzie Madagaskar mial i stale
ma swoja wyjatkowq histori¢ wahan miedzy dwoma stowami Zanahary oraz An-
driamanitra. Stowo ,,Bog” jest podstawowym w chrzedcijanskiej teologii, ale swiat
wierzen nie zamyka si¢ w rzeczywistosci Boga. Konieczne bylo tez krotkie przed-
stawienie tradycyjnych malgaskich wierzen. Na tym tle mozna bylo przyjrzec sie
procesowi rozwoju rodzimych poje¢¢. Dynamika jezyka stanowi normalny objaw
jego zywotnosci. Tak samo bylo w przypadku malgaskim. Ciekawe, ze dzi§ stowo
Andriamanitra uzywane jest najczesciej na okredlenie ,,chrzescijanskiego” Boga,
natomiast stowa Zanahary uzywa si¢ w odniesieniu do wierzen tradycyjnych.
Nieco inaczej bylo w XIX wieku. Wida¢ tu wiec wyrazny przyktad wpltywu misji
chrzescijanskich (nie tylko katolickich) na pewng dynamike jezyka malgaskiego.
Otwarto$¢ na stosowanie przez katolikow stowa Zanahary w pewnych piesniach
religijnych sprawia wrazenie, Ze s3 oni bardziej otwarci na tradycyjng kulture
malgaska.

Omowienie tych czterech grup zagadnien w czedci pierwszej pokazato koniecz-
ne tto, na ktéorym mozna bylto rozpocza¢ bezposrednia analiz¢ interesujacych nas
tekstow. W czesci drugiej postanowiono przyjrzec sie, jak przebiegal ten proces
w okresie dawnego Madagaskaru, a wigc do odzyskania niepodlegtosci (1960 r.).

W rozdziale pierwszym omoéwiono zrodta, ktdre zostaly wykorzystane w dalszej
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czgs$ci opracowania. Najstarszym tekstem malgaskim zapisanym literami tacin-
skimi jest katechizm z roku 1657, tzw. Flacourta. Jest to tekst dwujezyczny, fran-
cusko-malgaski, ktéry odzwierciedla pierwsze proby uksztaltowania podstawo-
wych tekstow wiary w jezyku malgaskim. Jako zabytek jezyka malgaskiego tekst
ten doczekal si¢ juz wielu opracowan. Powstawal on jednak w okolicznosciach
bardzo niesprzyjajacych, gdyz z grupy kilkudziesigciu pierwszych misjonarzy tyl-
ko dwdém udalo si¢ przezy¢ na Madagaskarze pottora roku, a nikomu dwoch i pot.
W tak krétkim czasie trudno bylto o dobre poznanie jezyka i opracowanie podsta-
wowych tekstow. Nastepnie przez dwa i pot wieku nie byto mozliwosci prowadze-
nia dzialalnosci misyjnej na Wielkiej Wyspie. Drugi katechizm, z XVIII w., ufo-
zony zostal podczas pracy wsrod mniejszosci malgaskich na sasiednich matych
wyspach. Nic wiec dziwnego, ze te dwa katechizmy, cho¢ ciekawe same w sobie,
nie pozostawily wigkszych sladéw w tworzeniu si¢ podstawowych tekstow wiary,
gdyz po prostu nie byly znane.

Od XIX w. zaczyna si¢ nowa epoka tworzenia katechizméw malgaskich. Pierw-
sze powstawaly wcigz poza gléwna wyspa, zasadniczo na Reunion. Pierwsze kato-
lickie katechizmy byly tworzone dla poszczegélnych grup etnicznych, zwlaszcza
Sakalawa i Betsimisaraka, ale réwniez dla Merinéw. Dopiero gdy udato si¢ rozpo-
czaé prace na Madagaskarze, zaczela si¢ ksztalttowac jedna, standardowa wersja
omawianych tekstow. Czasy kolonialne nie sprzyjaly ksztaltowaniu si¢ nowych
wersji. W przypadku tekstow biblijnych (,,Ojcze nasz” i czgs¢ ,,Zdrowas Mary-
jo”) koniecznym bylo réwniez odniesienie do dzieta misjonarzy protestanckich.
Podobnie przy opisie ,,Modlitwy Panskiej” i ,,Sktadu apostolskiego” zaczerpnie-
to rowniez z liturgicznych ksigzek protestantéw zrzeszonych w malgaskiej radzie
ekumenicznej (luteranie, anglikanie, zjednoczeni) oraz z ksigzeczki na wspdlne
z nimi nabozenstwa.

W rozdziale drugim tej czesci przeanalizowano dokladniej ,Modlitwe Panska’,
uwzgledniajac bardziej szczegdtowo kontekst, a czgsto analizujac nawet poszcze-
gblne stowa. Ten szczegdlny tekst wiary chrzescijaniskiej wymagal, aby przyjrzec
sie jak konkretne wezwania tej modlitwy zostaly okreslone w jezyku malgaskim.
Byl to w pewnym sensie rozdzial kluczowy dla naszej pracy. Ukazal pewien wzér
analizy zasadniczo kulturowej, a jedynie posrednio jezykowej, ksztaltowania si¢

tego najwazniejszego tekstu. Niektore wnioski byly zaskakujace. Antropomor-
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fizm ,,0jciec” na okres$lenie Boga budzil pewne watpliwosci juz w pierwszym thu-
maczeniu, cho¢ pdzniej sie przyjal. W dawnych wersjach zastanawiano sie tez czy
stosowa¢ przed tym stowem rodzajnik okreslony ny lub przedimienny ry. Osta-
tecznie pozostalo bez rodzajnika, samo Ray, w polaczeniu z ,nasz” jako Rainay.
Wiele problemoéw budzito okreslenie ,,nasz” spowodowane malgaskim jezykiem
zawierajacym ,,my inkluzywne” oraz ,,my ekskluzywne”. Z niezrozumienia tej
formuly gramatycznej wynikaly niekiedy katastrofalne btedy, jak np. przypisanie
Bogu grzechu (przez uzycie formy inkluzywnej w zwrocie ,,nasze winy”), ale row-
niez problemy teologiczne, na ile Bog jest Ojcem niechrzescijan. Ciekawe tez bylo
pierwsze okreslenie krolestwa Bozego jako ludu Bozego, co w misyjnym kon-
tekscie modlitwy o jego przyjscie mialo wrecz wydzwiek polityczny. Nietypowo
tez probowano z poczatku odda¢ wole Bozg, jako ,to, co Bog kocha”. Oczywiscie
powstal problem z ,,powszednim chlebem” na wyspie, gdzie nie jest on znany.
W tym przypadku, dzieki roztropnosci wiary malgaskiej, do ,,Modlitwy Panskiej”
zostalo wprowadzone okreslenie ,,positek codzienny”. Trudnos¢ sprawiat tez pro-
ces stworzenia odpowiedniego stowa na chrzescijaiiska koncepcje ,,grzechu” Do
dzis katolicy uzywaja w tym miejscu innego stowa niz protestanci. Podobnie byto
z ,wodzeniem na pokuszenie”, gdzie rowniez nie ma jednomyslnosci; protestanci
ida bardziej za wersjg biblijng, a katolicy za lacinska liturgiczna. Duzy problem
sprawilo ttumaczenie sformulowan ,,pokusa” i ,,zbawienie”, poniewaz takich po-
je¢ wezesniej w jezyku malgaskim nie bylo.

W trzecim rozdziale przeanalizowane zostaly pozostale cztery ,krétkie” pod-
stawowe teksty, tzn. ,Pozdrowienie Anielskie”, ,,Sktad apostolski”, ,Dekalog”
i ,Przykazania ko$cielne” W rozdziale tym mozna bylo omowi¢ kilka tekstow,
poniewaz cze$¢ problemoéw zostata juz rozwigzana przy analizie ,,Modlitwy Pan-
skiej”. Zanim przeszlismy do analizy pierwszej modlitwy, trzeba bylo zwrdcié
uwage na pojawiajace sie w niej $wiete imiona Jezusa i Maryi. Ksztaltowanie si¢
malgaskiego zapisu imienia Syna Bozego rozpoczeto sie¢ od Rahyssa, stanowia-
cego polaczenie tradycji malgaskiej i prawdopodobnie muzulmanskiej. Pozniej
podlegato zmianom z powodu ksztaltowania si¢ malgaskiej ortografii, majac na-
stepujace formy: Raitssa, Zezu-Kri, Zezo-Kry, Jeso, Jesoa. Podobny proces prze-
biegal przy ksztaltowaniu si¢ malgaskiej wersji imienia Maryi — od Ramariama,

przez Mari, Mary, do Maria. Z niektérymi zwrotami tej modlitwy byly problemy,



300 Wojciech Kluj OMI

analogicznie jak w ,,Modlitwie Panskiej”, np. z ,,petnig faski”. Intrygujacym moze
by¢ tez, ze niektére dawne wersje do modlitwy dodawaty tytul Maryi jako Dzie-
wicy. Na oddanie kecharitomene w wersjach modlitewnych stosuje si¢ okreslenie
»badz pozdrowiona’, a w wersjach biblijnych raczej ttumaczy sie jako ,.ciesz si¢”
Modlitwa ta potrzebowala troche¢ wigcej czasu na wyksztalcenie ostatecznej for-
my niz ,Ojcze nasz”.

W procesie wyksztalcenia ostatecznej wersji ,,Skladu apostolskiego”, podob-
nie jak w przypadku ,,Pozdrowienia Anielskiego”, cze$¢ zagadnien zostala juz do-
precyzowana wczeéniej w naszej pracy. Sposréd nowych wspomnie¢ mozna, ze
w przypadku wszechmocy Boga sformutowanie katolickie idzie za wersja powiek-
szajaca — ,wszystkomogacy’, a wersja protestancka za wersjg przeczaca — ,nie-
ograniczony”. W tekscie tym wystepuje tez stowo ,ukrzyzowan”. Stowo ,,krzyz” ma
tez swoja histori¢ w jezyku malgaskim, bo cho¢ z poczatku stosowano okreslenie
oznaczajace dwie skrzyzowane belki, to jednak ostatecznie przyjeto sie okreslenie
»drzewo cierpienia’, co niesie z sobg bardzo bogata, na swoj sposéb nowa tres¢.
Przy ,zstapieniu do piekiel” wersja katolicka rozumie to bardziej geograficznie
jako ,pod ziemig¢’, natomiast protestancka bardziej abstrakcyjnie - tam, gdzie nie
ma zycia. Interesujaca tez jest historia okreslen wspolnoty Kosciofa. Pomijajac
pierwszy katechizm, gdzie fatalnie okreslono Kosciol jako ,wspdlnote obcych’,
przez ,wspolnote swietych”. W XIX w. stosowano zmalgaszyzowang wersje euro-
pejskiego stowa Eklisy lub Eglizy. Dzi$ raczej uzywa si¢ malgaskiego stowa ozna-
czajacego wspolnote fiangonana. Jedynie anglikanie pozostaja przy greckiej wer-
sji Eklesia. Ciekawie tez przettumaczony zostal przymiot ,,katolickosci” Kosciola.
Zdecydowana wigkszo$¢ wersji w réznych jezykach idzie za rdzeniem facinskiego
stowa catholica. Jednak Malgasze innych wyznan wybrali, podobnie jak Polacy,
stowo ,,powszechny”. Jedynie wersja katolicka i anglikaniska ma stowo katélika (6
wymawia si¢ po malgasku jako ,,0”, natomiast o0 wymawia si¢ jako ,,u”). Drobna
réznica wystepuje rowniez w przypadku okreslenia na zmartwychwstanie ciala,
gdzie katolicy uzywaja stowa oznaczajacego ,.cialo’, a protestanci ,,skore” W przy-
padku wspdlnej modlitwy nastepuje jedna z rzadkich sytuacji, kiedy zostaje wy-
brana wersja katolicka.

Przy analizie ,,Dekalogu”, cho¢ pierwowzdr tekstu jest oczywiscie biblijny, tu

zatrzymali$my sie nad katechizmowa, skrécong wersja. W poréwnaniu z trzema
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wczedniej analizowanymi tekstami, w tym przypadku wchodzimy na nieco inny
teren. O ile wczesniejsze wersje roznily si¢ nieco poszczegolnymi okresleniami,
zwlaszcza biorac pod uwage rozne tradycje chrzescijanskie, o tyle tu wida¢, ze
wersja katechizmowa wyksztalcita si¢ w XIX w., ale najnowszy Katechizm Kos-
ciofa Katolickiego tlumaczony dostownie z wersji ogolnokoscielnej, wprowadza
zupelnie inne sformulowania. Praktycznie jako wspodlng wersje katechizmows
trzeba uzna¢ sformulowanie z modlitewnika Vavaka sy hira wydanego z upowaz-
nienia malgaskiego episkopatu, a sformulowania z katechizmu powszechnego,
jako odbiegajace od sformulowan przyjetych od ponad wieku i trudniejsze do
zapamietania, moga stuzy¢ jako punkt poszerzenia wiary dla 0séb szukajacych
pogtebienia. Analizujac szczegétowo ttumaczenia, mozna zauwazy¢, ze np. przy-
kazanie piate do stéw ,,nie zabijaj” dodaje ,,ludzi’, a w wersji szerszej jeszcze ,ani
w sercu (dosl. w tonie), ani czynem” Przykazanie 6sme zamiast dlugiego pol-
skiego zwrotu podaje ,,nie ktam” albo ,,nie oskarzaj”. Z przykazaniem dziewiatym
jest troche problemu, gdyz w jezyku malgaskim jest pewna réznica miedzy sta-
nem malzenstwa a aktem zblizenia. Jeden z dawnych katechizméw uzywat bardzo
wulgarnego okreslenia ,,nie kopuluj poza matzenstwem” Ogoélnie sformutowania
moéwig o nie szukaniu zjednoczenia z kims, kto nie jest me¢zem czy zona.

Jesli pewne roznice sformutowan najnowszego katechizmu i przyjetych formut
widzieliSmy w przypadku ,,Dekalogu’, to teraz problem rozrasta si¢ jeszcze bar-
dziej. Sformulowania przykazan zmienialy sie. Ostatnia wersja nie bedzie wiec
odpowiadata poprzedniej z poczatku XX w. Jednakze podobny proces zachodzit
réwniez wczedniej. Tres¢ niektoérych przykazan zostala przeniesiona do innych.
Tym, co chyba najbardziej zaskakuje polskiego czytelnika, jest fakt, ze przykazan
koscielnych bylo szes¢, nie pig¢. Tak je kiedys formulowano na Madagaskarze.
W przypadku przykazan ko$cielnych mija si¢ wiec z sensem analiza poszczegol-
nych stéw, skoro czgsto zmienia si¢ ich tres¢. Przykazanie méwigce o obowigzku
niedzielnej Mszy $w. uzupelnione jest o sformulowanie ,,jesli to mozliwe” W mie-
$cie nie ma problemu z uczestnictwem w Mszy $w., ale w warunkach buszu jest
to czgsto niemozliwe. Mamy tez pewne doprecyzowania dotyczace spowiedzi czy
Komunii $w. wielkanocnej, ze ma to by¢ w okresie wielkanocnym, bo dla wie-
lu 0s6b w czasie samej Wielkanocy jest to niemozliwe. Praktyka postna tez si¢

zmieniala. Kiedy$ zakaz spozywania miesa dotyczyl piatkéw i sobot oraz czterech
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dni w roku poprzedzajacych wielkie $§wieta. P6zniej doprecyzowano, aby uni-
ka¢ ,wielkich” positkow. Ostatnie przepisy postne na Madagaskarze okreslaja, ze
wstrzemigzliwos$¢ od pokarméw miesnych obowiazuje w piatki Wielkiego Postu,
a nakaz powstrzymywania si¢ od ,wielkiego” jedzenia i migsa — w Srode Popiel-
cowa i w Wielki Pigtek.

Ostatni, czwarty rozdzial drugiej cze¢sci poswigcony zostal historii ttuma-
czen biblijnych. Poniewaz jest to tekst ,,dtugi’, nie bylo mozliwosci tak doktadnej
analizy poszczegolnych stow czy sformulowan, jak w przypadku wczesniejszych
tekstow. Ukazany wiec zostal sam proces, w ktorym nieposlednig role odegrali
misjonarze protestanccy, a pierwsze ich dzielo stato si¢ wrecz symboliczne dla
misji protestanckich na calym $wiecie. Mtoda i mato liczna wspdlnota ochrzczo-
nych, pozostawiona bez misjonarzy, a jedynie z Biblia w reku, przetrwala czas
krwawych przesladowan, ba, nawet si¢ rozwijata. Biblia w rodzimym jezyku sta-
la si¢ najlepszym misjonarzem. W przypadku ttumaczen biblijnych musielismy
przyjrze¢ sie im nieco inaczej niz pozostalym krétkim tekstom. Chodzito tu bar-
dziej o sam proces i jakie byly jego gtéwne uwarunkowania. Pierwsze ttumacze-
nie dokonywane bylo z odniesieniem do najnowszego wtedy dostepnego tekstu
oryginalnego, z pomoca miejscowych chrzescijan (,,Grupa Dwunastu”). Jedli cho-
dzi o tekst, to posiadali grecki Nowy Testament Griesbacha, ktéry reprezentowat
wielki postep wobec Textus receptus przyjetego w Kosciele anglikanskim. Pierw-
sze wydanie Biblii przyczynito si¢ tez do okreslenia jezyka stolicy i okolicy jako
jezyka malgaskiego, a nie jezyka Merindw, jak to czg¢sto wtedy okreslano. Przy
pracy nad tym tekstem trzeba tez bylo doprecyzowaé pewne sprawy gramatyczne
nowo tworzacego si¢ jezyka. Po wypedzeniu misjonarzy trwaly prace nad po-
prawieniem jezyka, najpierw w Europie, a po roku 1861 réwniez z powrotem na
Madagaskarze. Wielkiej rewizji protestanci dokonali w latach 1873-1887 i osta-
tecznie dodali pewne poprawki w roku 1909. W pordwnaniu z ttumaczeniami
protestanckimi, ttumaczenia katolickie wydaja si¢ znacznie op6znione. Nie jest to
do konca prawdg. Biblijne teksty mszalne byly gotowe dos¢ szybko, a caly Nowy
Testament byl praktycznie przetlumaczony jeszcze za czaséw dawnego Mada-
gaskaru, w roku 1892. Pdzniej skomplikowana sytuacja kolonialna oraz zmiana
zasady, aby ttumaczy¢ z tekstow oryginalnych, a nie z taciny sprawily, ze trzeba

byto czekaé prawie pot wieku na wydanie calej Biblii w ttumaczeniu katolickim
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(1938). Ta wersja zostata poprawiona w roku 2011. Wielkim osiggnieciem ekume-
nicznym bylo podjecie sie¢ wspolnego ttumaczenia Biblii, ktére ukazalo si¢ w roku
2003 (Nowy Testament w 1991 r.). GIéwna spuscizng tego podwdjnego nurtu ttu-
maczen sg3 dzi§ dwie wersje imion. Okazalo sie, Ze w innych sprawach latwiej sie
bylo porozumie¢ niz w kwestii imion. Mamy wigc ,,protestanckie” imiona malga-
skie takie jak Mosesy, Petera, Jaona oraz , katolickie” Moizy, Piera, Joany.

Trzecia cze$¢ pracy traktuje o okresie ksztaltowania sie podstawowych tekstow
wiary w jezyku malgaskim w okresie niepodleglego Madagaskaru, po roku 1960.
W tym czasie gtownym interesujagcym nas dzielem byly ttumaczenia liturgiczne.
W przypadku tradycji katolickiej o tlumaczeniach liturgicznych mozemy moéwié
dopiero po Soborze Watykanskim II, a wiec od mniej wiecej pot wieku. Proces
ten nie jest jeszcze zakonczony. Poniewaz ciagle trwa, konieczne bylo najpierw
omoéwienie podstawowych odniesienn do tego procesu, jaki zachodzit tuz przed,
w trakcie i po ostatnim soborze. Bylo to trescig pierwszego rozdzialu tej czesci.
Zgodnie z intencja ojcéw soborowych, zwlaszcza wyrazang w duchu bezposred-
nio przed- i posoborowym, liturgia godzin miata by¢ codzienng modlitwa catego
ludu Bozego. W tym pierwszym okresie bardzo popierano otwarto$¢ na miejscowe
kultury i uwzglednianie rodzimego doswiadczenia wiary. W takim duchu zabrano
sie do opracowywania malgaskiej liturgii godzin. Dopiero pdzniej przyszty normy
okreslajace wigksza dostownos¢ i uniformizacje. Instrukeja Liturgiam authenticam
stanowi owoc do$wiadczen wprowadzania w zycie reformy liturgicznej w krajach
od dawna chrzescijanskich i roznych naduzy¢, jakie si¢ wtedy zdarzaly. Jednakze
sama ta instrukcja zauwaza, ze w warunkach misyjnych sytuacja jest nieco inna
(o czym byla mowa szerzej w pierwszej czesci pracy).

Drugi rozdziat tej trzeciej czesci poswigcony byl juz bezposrednio malgaskim
tlumaczeniom tekstow liturgicznych, przy czym szczegélng uwage zwrdcono na
tlumaczenie malgaskiej liturgii godzin. Zauwazono pewng ciekawg okolicznos¢.
Poniewaz Msza $w. stanowi centrum zycia Ko$ciota, wigc nie moze dziwi¢, ze
szczegolng troska otoczono ksiege zwigzang z jej sprawowaniem. Eucharystia to
wielki dar otrzymany od samego Pana, Jezusa Chrystusa. Wspdlnota go z rado-
$cig przyjmuje i bez wlasnych zastug celebruje. Analogicznie w przypadku mal-
gaskiej edycji Mszalu trzymano sie zasady dos¢ $cistej wiernosci tekstowi. Mozna

te postawe poréwna¢ z podejsciem do thumaczenia Pisma Swietego. Zauwazono
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kilka probleméw zwigzanych z koncepcja my inkluzywnego oraz z kwestig przy-
witania wspolnoty. Cho¢ w ,,Ojcze nasz” mowa jest o positku codziennym, nie
o chlebie, to jednak w przygotowaniu daréw do Przeistoczenia podczas liturgii
mowa jest jednak o chlebie (mofo).

Z perspektywy naszej pracy o wiele ciekawszy przypadek stanowita malgaska
liturgia godzin. Teksty te nie zawieraja formul sakramentalnych i w sporej cze-
$ci stanowig dziedzictwo poboznosci poprzednich pokolen chrzescijan. Jest wiec
w tej dziedzinie wicksza dowolno$¢. Z inspiracji episkopatu odpowiedzialnymi
za jej przygotowanie zostali benedyktyni z klasztoru w Mabhitsy, ktérzy z czasem
zebrali wieksza grupe kompetentnych oséb, nazwang od tytulu $piewnika An-
kalazao ny Tompo (Chwalmy Pana). Do prac przystapiono z powagg i bez prze-
sadnego pospiechu. W rezultacie zaangazowania tej grupy i calego Kosciota na
Madagaskarze jest juz cze$ciowo opracowana liturgia godzin, w formie fatwej do
przyswojenia réwniez dla 0séb nie umiejacych czytac. Jednoczesnie wiele takich
tekstow, jak hymny, responsoria, modlitwy wiernych czy blogostawienstwa, uka-
zuje bardziej ducha malgaskiego. Oczywiscie uklad calodci czy psalmy pozostaja
analogiczne jak w wersji typicznej. Cho¢ nie omawiali$my strony muzycznej, wy-
kazuje ona réwniez wielkg otwarto$¢ zaréwno na tradycyjne melodie malgaskie,
jak i na melodie pochodzace z innych kultur.

Rozdzial trzeci po$wigcony zostal malgaskim piesniom religijnym. Na pewno
nie s to az tak podstawowe teksty jak wczesniej analizowane, ale sam fakt re-
cepcji, zwlaszcza tych dawnych piesni, ktore przetrwaly péttora wieku, swiadczy
o ich wplywie na przezywanie wiary przez malgaskich chrzescijan. Ciekawe, ze
wsrod dziesieciu pie$ni, ktore przetrwaly ponad 150 lat, znalazly sie piesni zwig-
zane z sakramentami: eucharystyczne (4) i z chrztem (1) oraz pasyjne (2) i maryj-
ne (3). Powstaly one w zupelnie innym okresie. Misjonarze tworzacy te teksty nie
mieli mozliwosci zapoznania si¢ duchem ostatniego soboru. Piesni powstawaly
wedlug dwczesnych zasad religijnosci ludowej panujacej w Europie. Jest w nich
sporo odniesient do uczuciowego pojmowania wiary. Znalazlo si¢ tez odniesienie
do przezywania wiary w przyrodzie (pot¢zne cyklonowe wichury, wielkie wody,
ale réwniez stonice czy kwiaty). Fakt recepcji przez poboznos¢ ludowg tych piesni
stanowi o otwartosci malgaskiej ,,duszy” na takie przezywanie wiary. Kilka stron

poswieciliémy tworzeniu nowych piesni. Dopiero za jaki$ czas bedzie mozna
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stwierdzi¢, ktére z nich sie przyjety. Tutaj chodzito o ukazanie procesu, ktory sie
nie zakonczyl, poniewaz stale powstaja nowe utwory. Wydaje sig, ze wlasnie reli-
gijne piesni malgaskie mogtyby sta¢ sie ciekawym materialem do poglebienia ro-
zumienia ducha kultury malgaskiej. W warunkach koscielnych zachowat si¢ duch
pewnej niezaleznosci. W okresach wojen XIX w. §wieccy chrzescijanie byli zmu-
szeni zatroszczy¢ si¢ sami o zachowanie wiary. Nauczyli si¢ o nig dba¢ i rozwija¢.
Dzi$ interesujacym przykladem tej niezaleznosci jest pewna dwoista struktura
wspolnot. Z jednej strony jest kaptan lub w mniejszych oddalonych wspoélnotach
katechista jako jego ,prawa reka’, ale z drugiej jest tez wybrany przez wspoélnote
jej przewodniczacy. Obaj razem prowadza wspdlnote.

Pewne przesunigcie miedzy czedcig drugg i trzecig pracy byto konieczne dla
ukazania catosci procesu ksztaltowania sie danych tekstow. Cho¢ wspdlczesne,
liturgiczne wersje ,,Modlitwy Panskiej” i ,,Sktadu apostolskiego” naleza do okresu
omawianego w trzeciej czgsci pracy, to jednak, aby ukazaé calosciowo proces ich
ksztaltowania sie, zostaly umieszczone w czgsci drugiej. Podobnie bylo z popular-
nymi religijnymi piesniami malgaskimi. Poczatek procesu ich recepcji przypadat
na okres omawiany w drugiej czesci pracy. Analogicznie, aby nie rozbija¢ catosci
prezentacji, umieszczone to zostalo w czesci trzeciej.

Proces ksztaltowania si¢ podstawowych tekstow wiary w jezyku malgaskim
bardzo dobrze ukazal tez dynamike inkulturacji. W pierwszym etapie, za czaséw
wolnego Madagaskaru przedkolonialnego (do 1895 r.), procesem nas interesu-
jacym bylo raczej przyjecie wiary. W czasie kolonialnym nie mégt on zachodzi¢
swobodnie, wigc mamy tylko pewne elementy. Po odzyskaniu niepodlegltosci (od
1960 r.) zaczal si¢ proces tworzenia poje¢ wiary w malgaskiej szacie jezykowej,
czyli ksztaltowania sie malgaskiej teologii, ktéra moze wnies¢ rowniez swoj wkiad
w dziedzictwo wiary Ko$ciota powszechnego.

W pierwszym okresie XIX w. mlodzi misjonarze protestanccy koncentrowali
sie na ttumaczeniach biblijnych. Pochodzac z Kosciota czytajacego Biblie, chcieli
sie dzieli¢ tym samym podstawowym dla nich doswiadczeniem wiary z miejsco-
wymi ludzmi. Nie mieli co prawda wyksztalcenia akademickiego, ale okazali si¢
zaskakujgco kompetentni dla dzieta, ktérego si¢ podjeli. W drugim okresie XIX w.
widzimy analogiczny proces w przypadku misji katolickich i ksztaltowania pod-

stawowych tekstéw i form wiary. W XX w. najciekawszy proces mozemy zaobser-
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wowac podczas tworzenia zrebow liturgii w jezyku malgaskim. Pracy tej podjeli
sie rowniez nie tyle ludzie posiadajacy lingwistyczne wyksztalcenie naukowe, co
raczej posiadajacy doswiadczenie wiary przyjetej z zewnatrz, ale przezywanej
w miejscowych realiach kulturowych.

Podsumowujac cztery zasady referencyjne, o ktérych mowa byla na poczatku,
na przykladzie Madagaskaru stwierdzi¢ mozemy, ze zasada ,,podwojnej wierno-
$ci” byla stale przyczyng wielu napie¢. Wydaje sig, ze w sytuacjach niepewnosci
tlumacze trzymali si¢ raczej doslownej wiernosci otrzymanemu depozytowi wia-
ry. Na poziomie jezykowym spowodowalo to m.in. wiekszg w pierwszym okre-
sie grupe stéw europejskich przyjetych w wersji malgaskiej, jak np. lamesa na
okreslenie Mszy §w. Dopiero w drugim okresie doszlo do przyjecia malgaskiego
stowa sorona (ofiara) z dodatkiem masina ($wieta). Zaszla tu chyba przemiana
od postawy i mentalnosci zamknietej twierdzy, aby broni¢ wiary, do misyjnego
otwarcia na inne kultury.

Druga zasada, ktora nazwaliSmy zasadg ,odniesienia kulturowego’, stuzyla
jako wskazdwka dla calej pracy, aby nie tyle zwraca¢ uwaga na kwestie samego
jezyka, ale bardziej na kontekst kulturowy, w ktérym dane stowo funkcjonowato.
Starano sie¢ trzymac tej zasady przy omawianiu poszczegdlnych przypadkéw, cze-
sto odwolujac sie do malgaskiej kultury i tradycyjnych wierzen. To wlasnie odnie-
sienie do kultury okreslalo teologiczny wydzwiek poszczegélnych stéw i zwrotow.
Z poczatku miejscowa kultura petnita role punktu odniesienia dla wiary prezen-
towanej w obcej formie kulturowej. Pdzniej jednak w samej kulturze malgaskiej
odnaleziono ,,zarodki Stowa” i ,,promienie Prawdy”. Nabratlo to szczeg6lnego zna-
czenia w okresie ,,malgaszyzacji” calego zycia na Wielkiej Wyspie w latach sie-
demdziesigtych XX w. Dzi$ nikt z Malgaszow nie patrzy na wiarg chrzescijanska
jako na co$ obcego. Oczywiscie wigze si¢ z tym pewne niebezpieczenstwo zbyt-
niego zapatrzenia si¢ we wlasng kulture, podczas gdy wiara jest zawsze darem
przekazanym nam we wspdlnocie Kosciota powszechnego. Jednakze trudno si¢
dziwi¢, ze po dlugim okresie niewoli do glosu mocniej dochodzi naturalne pra-
gnienie wyrazenia wiary we wlasnej kulturze.

Trzecia zasada, ,,dynamiki jezyka”, byta widoczna praktycznie we wszystkich
przypadkach, w ktorych nastepowaly zmiany. Najwyrazniejszym przyktadem

byly tu dlugie wahania dotyczace wyboru odpowiedniego stowa na okreslenie



Zakoriczenie 307

Boga i wlasciwego wyrazenia imiona Jezusa i Maryi. Ciekawie wygladala tez
ewolucja stowa ,Kosciol”. Pojawialy sie tez rézne zmiany w innych tekstach.
W niektorych przypadkach decyzje podjete przez ttumaczy katolickich lub pro-
testanckich skutkowaly utrwaleniem sie jakiej$ formy, ktéra pdzniej przyjmo-
wala sie jako wilasna. Bywalo tak badz to w odniesieniu do imion niektérych
0s6b, badz w pojeciach przyjetych w niektérych formutach wiary, np. w ,,Skta-
dzie Apostolskim”. Dzi$ kontakty ekumeniczne wymuszajg niejako kolejne zmia-
ny jezykowe, gdy przychodzi wspoélnie si¢ modli¢. Trzeba wtedy wybrac ktoras
z juz istniejacych wersji, badz tworzy¢ nowe. Tak wiec odwieczne prawdy bywaja
niekiedy wyrazane na nowo.

»Zbiorowy podmiot tlumaczacy” spowodowal, ze niektére okreslenia sie¢
przyjety, inne nie. A w przypadku katolickich tekstow liturgicznych bylo to jasno
widoczne. Byly one zatwierdzane przez konferencje¢ episkopatu Madagaskaru,
a ostatecznie bedg wymagaly potwierdzenia z Rzymu. W przypadku piesni po-
zaliturgicznych najlepszym ,,zatwierdzeniem” byla zbiorowa pamie¢ wspdlnoty
wiary. Dzi$§ wydaje sie, ze szczegdlnym wyzwaniem stala si¢ konieczno$¢ ustale-
nia pewnych stéw do wspdlnej, ekumenicznej modlitwy. Jak dotad nie byto nawet
wspolnego okreslenia na imie¢ Jezusa. Wydaje sie, Ze bardziej otwarci na zmiany,
nawet tak waznych dla chrzedcijan imion, sg katolicy.

Czy w jezyku malgaskim udalo si¢ ,jeszcze lepiej wyrazi¢ tajemnice Chrystu-
sa’¢ Wydaje sig, ze przyktad my inkluzywnego i ekskluzywnego oraz zwigzanych
z nim problemdw, poczawszy od modlitwy ,Ojcze nasz’, a koficzac na podsta-
wowych posoborowych dialogach liturgicznych, moze by¢ pewnym wskazaniem,
ze gramatyka jezyka malgaskiego zmusita do podjecia nowej refleksji w teologii
katolickiej. O ile pomytkowe przypisanie Bogu grzechu w pierwszym tlumacze-
niu ,,Modlitwy Panskiej” wyniklo ze zwyktlej nieznajomosci tego wymiaru jezyka,
o tyle watpliwosci, na ile Bog jest Ojcem wszystkich ludzi (réwniez niechrzesci-
jan), spowodowato duze zamieszanie. Poniewaz nie mozemy si¢ modli¢ na przy-
kiad z muzulmanami stowami tej modlitwy, wiec Bog nie jest w pelni ,naszym
wspolnym” Ojcem. Rozréznienie tych dwoch wymiaréw ,naszego” (wszystkich
ludzi czy tylko chrzescijan) Boga Ojca moze by¢ pewna inspiracja dla Ko$ciota
powszechnego. Nie tylko w jezyku malgaskim znajdujemy taka forme gramatycz-

na. Analogiczna forma wystepuje tez np. w jezyku aymara.
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Innym ciekawym przejawem teologicznej nowosci jezyka malgaskiego wydaje
sie¢ nazwanie krzyza ,drzewem cierpienia”. Krzyz to nie tylko ztaczenie dwoch
belek. To co$ o wiele wiecej. Nowego znaczenia nabrala tez symbolika chleba
tam, gdzie nie byt on powszechnie znany. Wiele moéwi fakt, ze o ile w ,,Modlitwie
Panskiej” wystepuje okreslenie ,,positek codzienny”, to jednak podczas Mszy sw.
wymienia si¢ chleb, a nie inny posilek. Te dwa przyktady réwniez moga stanowic¢
pewne wyzwanie dla refleksji teologicznej, zwlaszcza w kontekscie ewangelizacji
przekraczajacej swym zasiggiem krag jednej kultury.

Wiara chrzescijaniska opiera si¢ na Boskim akcie tlumaczenia ,,Stowo stato sie
cialem i zamieszkalo wérdd nas” (] 1,14). To dla nas pierwsze, fundamentalne ttu-
maczenie dokonane przez samego Boga. Nastepnie Jezus nauczajgc o Krolestwie
Bozym, dokonat kolejnego ,,przekladu” z misteryjnej rzeczywistosci samego Boga
na obrazowy jezyk przypowiesci i niektérych konkretnych wskazan. Dalej mo-
zemy mowic¢ o czterech wersjach ,,przekltadu” nauczania i osoby Jezusa na tekst
spisany w obcym jezyku. Tak wigc wiara rodzi si¢ w nowej formie kulturowej
z przekltadu. Wynika to z samej natury, z katolickosci (powszechnosci) Koscio-
fa, nie tylko z misyjnego mandatu pozostawionego przez Chrystusa Zmartwych-
wstatego (Mt 28,19). Te ceche wyrazniej wida¢, gdy poréwnamy nasze stanowisko
z innymi religiami, np. z islamem, gdzie tlumaczenie nie jest tak gteboko wpisane
W nature przezywania wiary.

Jakiekolwiek zaufanie do ttumaczen tekstow wiary opiera si¢ na tym pierw-
szym ,tlumaczeniu”. Istnieje cala historia tlumaczen Biblii, historia tlumaczen
katechizmoéw i ksiag liturgicznych, poniewaz zaistniato pierwsze ,,przettumacze-
nie” Stowa na cialo. Wydaje sie, ze sama koncepcja ,,tlumaczenia” wiary powin-
na si¢ doczeka¢ powazniejszej refleksji teologicznej. W naszej kulturze europej-
skiej, gdzie wigkszo$¢ pojec¢ ewoluowala wspdlnie, nawet w réznych jezykach, nie
zdajemy sobie sprawy, ze w ,,przetozeniu wiary” chodzi o co$ wigcej niz tylko
o przettumaczenie pewnych koncepcji czy poje¢, ktore istnieja w dwdch jezy-
kach: oryginalnym i docelowym. Przeklad zaklada koniecznos¢ ,tworzenia” cze-
go$ podobnego w innym jezyku. W przypadku wiary mamy jednak do czynienia
z rzeczywistoécig zywa, ktérej nie da si¢ do konca zamkna¢ w sformulowaniach.
Pewne okreslenia w pewnych okolicznos$ciach moga sie zmieniaé. Nie mozna

wiec kurczowo trzymac si¢ tylko tekstu wyjsciowego. Wiara chrzescijaniska nie
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jest ograniczona do litery, ale opiera si¢ na relacji z zywa osobg Jezusa Chrystu-
sa, przezywanej zarowno w wymiarze osobistym, jak i wspdlnotowym. Niekiedy
wiernos¢ Jego Osobie oznacza koniecznos$¢ stworzenia nowego okreslenia, ktore
ma lepiej wyrazi¢ relacje, jak np. wprowadzenie w Antiochii stowa ,,Pan” (Kyrios)
na okredlenie osoby nazywanej w Jerozolimie Mesjaszem. Oba terminy nie byty
tozsame, ale oba sg prawdziwe. Potrzeba do tego ducha prorockiego. Ttumaczg-
ca wspolnota stara si¢ to zrobi¢ najlepiej, jak potrafi i podejmuje ryzyko w tym
karkolomnym przedsigwzigciu, jednak ducha prorockiego wspdlnoty nie da si¢
okresli¢ jedynie wysitkami ludzkimi.

Wisrod prawd wiary, ktére od czasu do czasu sg przypominane przez nauczanie
Kosciota, cho¢ nie doczekaly si¢ powazniejszych opracowan teologicznych, istnie-
je tez przekonanie o nieskonczonej mozliwosci przektadu wiary na wszystkie kul-
tury i jezyki. Stwierdzenie to niesie daleko idace konsekwencje dla szeroko pojetej
dziatalnosci misyjnej. Rzuca rowniez $wiatlo na wiele wspolczesnych problemow
koscielnych (np. korekty tlumaczen tekstow liturgicznych). Postanowiono wigc
wypelni¢ te luke, postugujac si¢ przykladem ksztaltowania si¢ wiary chrzescijan-
skiej na Madagaskarze.

Autor zdaje sobie sprawe, ze w zakresie znajomosci realiow ewangelizacji na
Madagaskarze jest wiele bardziej kompetentnych oséb. Cho¢ niektére wnioski
wyplywajace z przypadku Madagaskaru sg interesujace same w sobie, zasadni-
cza oryginalnos$¢ i novum tej pracy polega przede wszystkim na stworzeniu za-
rysu metody takich badan. Opracowane zostalo pojecie ,podstawowych tekstow
wiary”. Poniewaz rézne kultury moga mie¢ swoje partykularne cechy charaktery-
styczne i trudno je poréwnywac z innymi kulturami, dlatego zasadnym wydawalo
sie wybranie zbioru zasadniczych tekstéw, ktére moga stuzy¢ do poréwnania z in-
nymi wersjami jezykowymi. Poza zbiorem tych fundamentalnych tekstow, dru-
gim oryginalnym rysem tej pracy pozostaje propozycja okreslenia podstawowych
perspektyw, wedlug ktérych mozna prowadzi¢ analogiczne badania poréwnaw-
cze dla przypadkdéw zakorzeniania si¢ wiary w innych kulturach. Autor wyraza
nadzieje, ze taka tez bedzie zasadnicza przydatno$¢ niniejszej pracy dla rozwoju

teologii misji.
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STRESZCZENIE

Punktem wyjécia niniejszego badania byto stwierdzenie papieza Pawta VI o nie-
skonczonej zdolnosci adaptacji kulturowej oredzia chrzescijanskiego. Autor posta-
nowil przyjrze¢ si¢ konkretnemu przypadkowi Madagaskaru, §ledzac proces ksztat-
towania si¢ tam podstawowych tekstow wiary. Pierwsza czes¢ pracy okresla ramy
metodyczne. Na podstawie oficjalnego nauczania Kosciota katolickiego okreslono
cztery zasady referencyjne badania. Sg to: zasada ,,podwdjnej wiernosci” (wierze
katolickiej i miejscowemu jezykowi); zasada ,,odniesienia kulturowego’, zasada
»dynamiki jezyka” oraz zasada ,,zbiorowego podmiotu ttumaczacego” (wspdlnoty
Ko$ciota, nie jednostki). Postawiono tez pytanie, czy w nowej kulturze wiara moze
sie wyrazi¢ ,jeszcze lepiej”. Termin ‘podstawowe teksty wiary” obejmuje piec¢ krot-
kich formul oraz trzy duze zbiory. Do tych krétkich nalezg ,,Ojcze nasz’, ,,Zdrowa$
Maryjo’, ,Sktad Apostolski’, ,,Dekalog” i ,,Przykazania koscielne” Trzy duze zbiory
obejmuja Pismo Swigte, teksty liturgiczne oraz popularne pie$ni religijne.

Druga czes¢ pracy ukazata proces ksztaltowania sie tych podstawowych tek-
stow w okresie pierwszego wolnego Madagaskaru i w czasach kolonialnych. W tym
okresie wyksztalcily sie teksty krétkie oraz mialy miejsce zasadnicze tltumaczenia
biblijne. Trzecia czg¢§¢ $ledzita proces ksztaltowania si¢ katolickich tekstow litur-
gicznych w jezyku malgaskim oraz najbardziej znanych dawnych piesni religijnych.

Wydaje sig, ze najciekawsze perspektywy dla rozwoju teologii, jakie podsuwa
gramatyka malgaska, wigzg si¢ z gramatyczng formga ,,my” inkluzywnego oraz eks-
kluzywnego. W jezykach europejskich nie ma takiej formy i dlatego taka reflek-
sja nie byta dotad podejmowana. Wydaje sie, Ze moze by¢ ona wykorzystana np.
w teologii religii, zwlaszcza dialogu miedzyreligijnego. Wymusza to juz nawet do-
bre okreslenie ,,nasz” w ,,Modlitwie Panskiej”. Ciekawa jest tez historia tworzenia
sie malgaskiej wersji liturgii godzin. Sposréd zas nowych intuicji warto zwrdcié
uwage na malgaskie okreslenie krzyza, nie tyle przestrzenne jako skrzyzowanych

belek, ale jako ,,drzewa cierpienia”
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SUMMARY

Pope Paul the 6™ affirmation about the unlimited ability of the cultural adapta-
tion of the Christian faith, was the starting point for the study of this book. The
author chose for the study the particular case of Madagascar looking at the process
of developing there the basic texts of the faith. The first part of the work defined
the methodological framework. Starting from the official teaching of the Roman
Catholic Church, it determined four points of reference. These are: the principle of
»double faithfulness” (to the faith and to the local language); the principle of ,,cul-
tural reference’, the principle of ,,dynamics of the language”, and principle of ,,col-
lective translating subject” (community, not individuals). The question was also
asked, whether the faith can be ,better” explained in the new culture. The term
»basic texts of the faith” consist of five brief formulas and three big groups of texts.
To the first group belong ,,Our Father”, ,Hail Mary”, the ,,Apostles’ Creed”, the ,,Ten
commandments” and the ,,Precepts of the Church”. Three big groups include the
Bible, liturgical texts and popular religious songs.

The second part of the work presented the process of elaboration of these basic
texts in the period of first free Madagascar and in the colonial times. Over this
period short texts developed. The fundamental biblical translations took place also
in this period. The third part was consecrated to the process of developing of major
Roman Catholic liturgical texts as well as to the short analysis of the old Malagasy
religious songs, which are known still today.

It seems that most interesting perspective for the further theological under-
standing of translations involves the grammatical form of Malagasy language. In
its grammar there is an inclusive and exclusive ,we”. Such a form does not exist in
European languages. It seems that such a distinction can be used in theology of
the religion, especially concerning interreligious dialogue. One can see this even
in the ,,Lord’s Prayer”. A history of formation of the Malagasy version of liturgy of
hours is also interesting. Among other matters it might be worthwhile to recall the
Malagasy intuition to name the cross, not spatially as crossed beams, but as the

»tree of suffering”.



Streszczenie 313

RESUME

Le point de départ de cette étude repose sur lafirmation du pape Paul VI
concernant la capacité infinie d'adaptation culturelle du message chrétien. Lau-
teur a choisi de présenter le cas concret de Madagascar, en examinant le processus
de développement des textes fondamentaux de la foi. La premiére partie définit
le cadre méthodologique de cette étude. Ainsi, en se fondant sur lenseignement
officiel de I'Eglise catholique, l'auteur a déterminé quatre points de référence qui
sont: Le principe de la ,,double fidélité” (a la foi et la langue locale), le principe de
»référence culturelle’, le principe de ,la dynamique de la langue” et le principe
de ,lentité collective de la traduction” (par la communauté et non de fagon indi-
viduelle). Cette étude pose le probleme de savoir si la foi peut étre encore mieux
exprimée, dans une nouvelle culture. Les termes ,textes fondamentaux de la foi”
ont été attribués a cinq formules bréves et trois grands groupes de textes. Au pre-
mier groupe appartiennent le ,,Notre Pere”, le ,,Je vous salue Marie”, le Symbole des
Apodtres, les Dix commandements et les préceptes de 'Eglise. En revanche, les trois
grands groupes comprennent les textes bibliques, liturgiques ainsi que les chants
religieux populaires.

La deuxiéme partie de létude présente le processus délaboration de ces textes
fondamentaux, durant la période d’'indépendance de Madagascar en tant que
royaume, ainsi qua Iépoque coloniale. Avant cette derniére, des textes courts ont
été développés, de méme que la traduction de la Bible. Enfin, la troisiéme partie est
consacrée au processus de développement des principaux textes liturgiques catho-
liques, ainsi qua l'analyse des plus célebres chants anciens et religieux malgaches,
qui ont perduré jusqu’a aujourd’hui.

Il apparait que lon trouve dans la grammaire malgache, les perspectives les plus
intéressantes pour le développement de la théologie, comme en témoigne lemploi
de la forme grammaticale ,nous” inclusif et exclusif. Une telle forme nexiste pas
dans les langues européennes. Il semble que cette distinction soit utilisable entre
autre, dans la théologie de la religion, en particulier dans le dialogue interreligieux.
Cela est clairement visible a travers la formulation ,,Notre Pére”, dans la priére du

Seigneur. Dans cette perspective, 'histoire de Iélaboration de la version malgache
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de la liturgie des heures est également intéressante. Parmi ces nouvelles intuitions,
il vaut la peine de préter attention a la conception malgache de la croix qui nest pas
tant définit par deux poutres de bois croisées dans un méme espace mais comme

,larbre de la souffrance”
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ANEKS I

- POROWNANIA TEUMACZEN BIBLIJNYCH
WYBRANYCH FRAGMENTOW

Wj 20,2-17

2 Ja jestem Pan, twdj Bog, ktory cie wywiodt z ziemi egipskiej, z domu niewoli.
3 Nie bedziesz miat cudzych bogéw obok Mnie! 4 Nie bedziesz czynil zadnej rzezby
ani zadnego obrazu tego, co jest na niebie wysoko, ani tego, co jest na ziemi nisko,
ani tego, co jest w wodach pod ziemia! 5 Nie bedziesz oddawal im poklonu i nie
bedziesz im stuzyl, poniewaz Ja Pan, twdj Bdg, jestem Bogiem zazdrosnym, ktéry
karze wystepek ojcow na synach do trzeciego i czwartego pokolenia wzgledem
tych, ktérzy Mnie nienawidza. 6 Okazuj¢ za$ faske az do tysigcznego pokolenia
tym, ktérzy Mnie milujg i przestrzegaja moich przykazan. 7 Nie bedziesz wzywat
imienia Pana, Boga twego, do czczych rzeczy, gdyz Pan nie pozostawi bezkarnie
tego, ktéry wzywa Jego imienia do czczych rzeczy. 8 Pamietaj o dniu szabatu, aby
go uswieci¢. 9 Szes¢ dni bedziesz pracowad i wykonywaé wszystkie twe zajecia.
10 Dzien za$ siédmy jest szabatem ku czci Pana, Boga twego. Nie mozesz przeto
w dniu tym wykonywa¢ zZadnej pracy ani ty sam, ani syn twdj, ani twoja corka, ani
twdj niewolnik, ani twoja niewolnica, ani twoje bydlo, ani cudzoziemiec, ktdry
mieszka posrod twych bram. 11 W szesciu dniach bowiem uczynil Pan niebo, zie-
mie, morze oraz wszystko, co jest w nich, w si6dmym za$ dniu odpoczal. Dlatego
poblogostawit Pan dzien szabatu i uznal go za $wiety. 12 Czcij ojca twego i matke
twoja, abys dlugo zyl na ziemi, ktorg Pan, Bog twdj, da tobie. 13 Nie bedziesz za-
bijal. 14 Nie bedziesz cudzolozyl. 15 Nie bedziesz kradl. 16 Nie bedziesz méwit
przeciw blizniemu twemu klamstwa jako swiadek. 17 Nie bedziesz pozadal domu

blizniego twego. Nie bedziesz pozadal Zony blizniego twego, ani jego niewolnika,
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ani jego niewolnicy, ani jego wolu, ani jego osta, ani zadnej rzeczy, ktéra nalezy do

blizniego twego.
Eksaody 20,2-17

(BP 1835)

2 Izaho no Jehovah Andriamanitrao izay namoaka anao tamy ny tany Ejipitra,
tamy ny trano fanompoana. 3 Aza manao andrimanitra hisolo ahy hianao. 4 Aza
manao sarin-javatra hianao, na endri-javatra izay any an-danitra ambony, na izay
amy nt tany ambany, na izay anaty ny ny rano ambany ny tany. 5 Aza miondrikia
amy ny hianao, na hanompo azy: fa Izaho no Jehovah Andrimanitrao. Andria-
manitra miaro, izay nampitondra ny helo-dray tamy ny zanany hatramy ny zafy
ny fahatelo ny sy ny fahefany, izay tsy tia ahy. 6 Ary mamindra fo amy ny olona
tsy omby arivo izay tia ahy sy mitandrina ny didy ko. 7 Aza manonona foana ny
anarany ny Jehovah Andriamanitr’ao; fa tsy hatao ny Jehovah tsy ho meloka izay
manonona foana ny anarany. 8 Mitandrema ny andro sabata’ mba hahamasina
azy. 9 Heneman'andro no hiasanao, ary hanavanao ny zavatrao rehetra. 10 Fa ny
andro fahafito no sabata ny Jehovah Andriamanitr’ao: Aza manao zavatra hianao,
na ny zanak’ao lahy, na ny zanak’ao vavy, na ny ankizy lahy nao, na ny ankizy
vavy nao, na ny omby nao, na ny vahiny nao, izay miditra amy ny vavahady nao.
11 Fa tamy ny henemanandro no nanavany ny Jehovah ny lanitra sy ny tany, ary
ny ranomasina, sy izay zavatra rehetra ao anaty ny, ary nitsahatra izy tamy ny fa-
hafitoanandro : Izany no nitahiawAndriamanitra ny sabata sy nahamasinany azy.
12 Mankatoava ny ray sy ny reny nao; ‘mba hahelavelona anao ambony ny tany
izay nome’ny ny Jehovah Andriamanitrao ho anao. 13 Aza mamono hianao. 14
Aza manintaka hianao. 15 Aza mangalatra hianao. 16 Aza miampanga laingia ny
namanao hia nao. 17 Aza mila haka ny trano ny namanao hianao, aza mila haka
ny vady ny ny namanao hianao, na ny ankizy lahy ny, na ny ankizy vavy ny, na

ny omby ny, na ny ampondra ny, na izay mety ho zavatry ny namanao akory aza.

(BP 1865)

2 Izaho no Jehovah Andriamanitrao, Izay nitondra anao nivoaka avy tany ami-

n'ny tany Egypta, tamin'ny trano nahandevozana. 3 Aza manana andriamani-kafa,
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fa Izaho ihany. 4 Aza manao sarin-javatra voasokitra ho anao, na ny mety ho en-
driky ny zavatra izay eny amin'ny lanitra ambony, na izay ety amin'ny tany amba-
ny, na izay any amin'ny rano ambanin’ny tany. 5 Aza miankohoka eo anatrehany,
ary aza manompo azy; fa Izaho, Jehovah Andriamanitrao, dia Andriamanitra sa-
ro-piaro ka mamaly ny heloky ny ray amin'ny zanaka hatramin’ny zafiafy sy ny za-
findohalika, dia amin’izay mankahala Ahy; 6 nefa kosa mamindra fo aminny olona
arivo mandimby izay tia Ahy ka mitandrina ny didiko. 7 Aza manonona foana ny
anaran’i Jehovah Andriamanitrao; fa tsy hataon’i Jehovah ho tsy manan-tsiny
izay manonona foana ny anarany. 8 Mahatsiarova ny andro Sabata hanamasina
azy. 9 Henemana no hiasanao sy hanaovanao ny raharahanao rehetra. 10 Fa Sa-
batan’i Jehovah Andriamanitrao ny andro fahafito; koa aza manao raharaha akory
ianao amin’izany, na ny zanakao-lahy, na ny zanakao-vavy, na ny ankizilahinao,
na ny ankizivavinao na ny biby fiompinao, na ny vahininao izay tafiditra eo am-
-bavahadinao. 11 Fa henemana no nanaovan’i Jehovah ny lanitra sy ny tany sy ny
ranomasina mbamin’izay rehetra ao aminy, dia nitsahatra Izy tamin'ny andro faha-
fito; izany no nitahian’i Jehovah ny andro Sabata sy nanamasinany azy. 12 Manaja
ny rainao sy ny reninao mba ho maro andro ianao ao amin’ny tany izay omen’i Je-
hovah Andriamanitrao ho anao. 13 Aza mamono olona. 14 Aza mijangajanga.
15 Aza mangalatra. 16 Aza mety ho vavolombelona mandainga hanameloka ny
namanao. 17 Aza mitsiriritra ny tranonny namanao; aza mitsiriritra ny vadin'ny
namanao, na ny ankizilahiny, na ny ankizivaviny, na ny ombiny, na ny borikiny,

na izay mety ho an’ny namanao akory aza.

(BP 1965)

2 Izaho no Jehovah Andriamanitrao, Izay nitondra anao nivoaka avy tany ami-
n'ny tany Egypta, tamin'ny trano nahandevozana. 3 Aza manana andriamani-kafa,
fa Izaho ihany. 4 Aza manao sarin-javatra voasokitra ho anao, na ny mety ho en-
driky ny zavatra izay eny amin'ny lanitra ambony, na izay ety amin’ ny tany amba-
ny, na izay any amin’ ny rano ambanin’ ny tany. 5 Aza miankohoka eo anatrehany,
ary aza manompo azy; fa Izaho, Jehovah Andriamanitrao, dia Andriamanitra sa-
ro-piaro ka mamaly ny heloky ny ray amin'ny zanaka hatramin’ny zafiafy sy ny za-
findohalika, dia amin’ izay mankahala Ahy; 6 nefa kosa mamindra fo amin'ny olo-

na arivo mandimby, izay tia Ahy ka mitandrina ny didiko. 7 Aza manonona foana
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ny anaran’ i Jehovah Andriamanitrao; [Na: Aza manonona ny anaran’ i Jehovah
Andriamanitrao ho enti-mandainga] fa tsy hataon’ i Jehovah ho tsy manan-tsiny
izay manonona foana ny anarany. 8 Mahatsiarova ny andro Sabata hanamasina
azy. 9 Henemana no hiasanao sy hanaovanao ny raharahanao rehetra. 10 Fa Saba-
tan’ i Jehovah Andriamanitrao ny andro fahafito; koa aza manao raharaha akory
hianao amin’ izany, na ny zanakao-lahy, na ny zanakao-vavy, na ny ankizilahi-
nao, na ny ankizivavinao, na ny biby fiompinao, na ny vahininao izay tafiditra eo
am-bavahadinao. 11 Fa henemana no nanaovan’ i Jehovah ny lanitra sy ny tany sy
ny ranomasina mbanin’ izay rehetra ao aminy, dia nitsahatra Izy tamin’ ny andro
fahafito; izany no nitahian’ i Jehovah ny andro Sabata sy nanamasinany azy. 12
Manaja ny rainao sy ny reninao mba ho maro andro hianao ao amin’ ny tany izay
omen’ i Jehovah Andriamanitrao ho anao. 13 Aza mamono olona. 14 Aza mijanga-
janga. 15 Aza magalatra. 16 Aza mety ho vavolombelona mandainga hanameloka
ny namanao. 17 Aza mitsiriritra ny tranon’ ny namanao; aza mitsiriritra ny vadin’
ny namanao, na ny ankizilahiny, na ny ankizivaviny, na ny ombiny, na ny boriki-

ny, na izay mety ho an’ ny namanao akory aza.

(BK 1938)

2 Izaho no iaveh Andriamanitrao, izay namoaka anao tany amin’ ny tany Ejip-
ta, tany amin’ ny trano fanandevozana. 3 Tsy hanana andriamani-kafa eo anatre-
hako hianao. 4 Tsy hanao sarin-javatra voasokitra ho anao, na sary fampiseho-
ana ny zavatra eny amin’ ny lanitra ambony, na ny eny amin’ ny tany ambany, na
ny any amin’ ny rano ambanin’ ny tany. 5 Tsy hiankohoka eo anatrehan’ ireny
na hanompo azy akory hianao, fa izaho Iaveh Andriamanitrao dia Andriama-
nitra saro-piaro, ka amin’ izay mankahala ahy, mamaly ny heloky ny ray amin’ ny
zanaka hatramin’ ny taranaka fahatelo sy fahaefatra, 6 ary amin’ izay tia ahy sy
mitandrina ny didiko kosa, mamindra fo hatramin’ ny taranaka faharivo. 7 Tsy
hanonom-poana ny anaran’ Iaveh Andriamanitrao, fa tsy havelan’ Iaveh tsy ho
voasazy izay manonom-poana ny anarany. 8 Tsarovy ny andro Sabata mba hana-
masina azy. 9 Ny andro enina no hiasanao sy hanaovanao ny taozavatrao. 10 Fa
ny andro fahafito dia Sabata voatokana ho an’ Iaveh Andriamanitra; tsy hanao
asa no inona na inona, na ny tenanao, na ny zanakao lahy na ny zanakao vavy,

na ny ankizilahinao, na ny ankizivavinao, na ny biby fiompinao, na ny vahi-
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ny izay tafiditra ny vavahadinao. 11 Satria ny andro enina no nanaovan’ Iaveh
ny lanitra, ny tany, ny ranomasina, mbamin’ izay rehetra ao aminy, fa ny andro
tahafito dia nitsaharany, ka izany no nanasoavan’ Iaveh ny andro Sabata sy nana-
masinany azy. 12 Manaja ny ray aman-dreninao mba ho lava andro hianao any
amin’ ny tany omen’ Iaveh Andriamanitrao anao. 13 Tsy hamono olona hianao.
14 Tsy hijangajanga hianao. 15 Tsy hangalatra hianao 16 Tsy hitsangan-ko vavo-
lombelona mandainga hamely ny namanao hianao. 17 Tsy hitsiriritra ny tranon’
ny namanao hianao, tsy hitsiririritra ny vadin’ ny namanao, na ny ankizilahiny
na ny ankizivaviny, na ny ombiny na ny ampondrany, na inona na inona amin’

ny zavatra ny namanao.

(BK 2011)

2 Izaho no Tompo Andriamanitrao. Izay namoaka anao avy any aminny tany
Ejipta, avy any amin'ny toeram-panandevozana. 3 Tsy hanana andriamani-kafa eo
anatrehako ianao. 4 Tsy hanao sarin-javatra voasokitra ho sampy ianao, na sary
fampisehoana ny zavatra eny aminny lanitra ambony, na ny eny amin’ ny tany
ambany, na ny any amin’ ny rano ambanin’ ny tany. 5 Tsy hiankohoka eo ana-
trehan’ ireny na hanompo azy akory ianao, fa Izaho Tompo Andriamanitrao dia
Andriamanitra fatra-pitandro hasina, ka amin’” izay mankahala Ahy, dia mamaly
ny heloky ny ray amin’ ny zanaka hatramin’ny taranaka fahatelo sy fahefatra Aho
6 ary amin’izay tia Ahy sy mitandrina ny didiko kosa, dia mamindrafo hatramin’
n y taranaka faharivo Aho. 7 Tsy hanonom-poana ny anaran’ny Tompo Andri-
manitrao ianao, fa tsy havelanny Tompo tsy ho voasazy izay manonom-poana
ny Anarany. 8 Tsarovy ny andro Sabata mba hanamasina azy. 9 Ny andro enina
no hiasanao sy hanaovanao ny tao-zavatrao. 10 Fa ny andro fahafito dia Sabata
voatokana ho an’ ny Tompo Andrimanitrao; tsy hanao asa na inona na inona, na
ny tenanao, na ny zanakao lahy na ny zanakao vavy, na ny mpanompolahinao,
na ny mpanompovavinao, na ny biby fiompinao, na ny vahiny izay tafiditra ny
vavahadinao, na ny biby fiompinao, na ny vahiny izay tafiditra ny vavahadinao. 11
Satria ny andro enina no nanaovan’ ny Tompo ny lanitra, ny tany, ny ranomasina,
mbamin’ izay rehetra ao aminy, fa ny andro fahafito dia nitsaharany, ka izany no
nanasoavanny Tompo ny andro sabata sy nanamasinana azy. 12 Manaja ny ray

aman-dreninao mba ho lava andro ianao any amin’ ny tany omen’ ny Tompo An-
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driamanitrao anao. 13 Tsy hamono olona ianao. 14 Tsy hanitsakitsa-bady na haka
vadin’ olona ianao. 15 Tsy hangalatra ianao. 16 Tsy hitsangan-ko vavolombelona
mandainga hamely ny namanao ianao. 17 Tsy hitsiriritra ny tranon’ny namanao
ianao, tsy hitsiriritra ny vadin’ ny namanao, na ny mpanompolahiny na ny mpa-
nompovaviny, na ny ombiny na ny ampondrany, na inona na inona amin’ ny za-

vatry ny namanao.

(BE 2003)

2 Izaho no TOMPO Andriamanitrao, Izay namoaka anao hiala tany Ejipta,
toera-nanandevozana anao. 3 Aza manana andriamani-kafa ianao, fa Izaho iha-
ny. 4 Aza manao sarin-tsampy voasokitra ho anao, ampisehoanao endri-java-
tra izay eny amin’ ny habakabaka ambony, na izay ety amin’ ny tany ambany, na
izay ao amin’ ny rano ambanin’ ny tany. 5 Aza miankohoka eo anatrehan’ ireny
sampy ireny ary aza manompo azy [And 4-5: jereo 34.17’ Lev 19.4; 26.1; Deot
4.15-18; 27.15], satria Izaho TOMPO Andriamanitrao dia saro-piaro amin’ ny
maha Andriamanitra Ahy. Raha misy olona meloka amin’ izany ka mankahala
Ahy, dia hofaiziko izy sy ny zafindohalika; 6 nefa kosa izay tia Ahy ka mitandrina
ny didiko, dia hanehoako famindrampo hatramin’ ny taranaka faharivo [nefa...
hatramin’ ny taranaka faharivo na nefa kosa olona arivoarivo, dia izay rehetra tia
Ahy ka mitandrina ny didiko, no hanehoako famindrampo. - And 5-6; jereo 34.6-
7; Nom 14.18; Deot 7.9-10]. 7 Aza manonom-poana ny anarako ianao fa Izaho
TOMPO Andriamanitrao dia mitana ho meloka izay manao toy izany [Jereo Lev
19.12]. 8 Tsarovy ny andro ‘sabata mba hanokananao azy ho Ahy. 9 Enina andro
no hiasanao sy hanaovanao ny raharahanao rehetra. 10 Fa ny andro fahafito dia
sabata voatokana ho Ahy TOMPO Andriamanitrao; koa aza manao raharaha mi-
hitsy amin'io andro io, na ianao na ny zanakao na ny mpanomponao na ny biby
flompinao na ny vahiny izay ao an-tanananao. 11 Fa enina andro no nanaovako
ny lanitra sy ny tany ary ny ranomasina mbamin’ izay rehetra ao aminy, dia nitsa-
hatra Aho tamin’ ny andro fahafito. Izany no nahatonga Ahy TOMPO nitahy ny
andro sabata sy nanokana azy ho Ahy [And 8-11: jereo 16.23-30; 23.12; 31.12-17;
34.21; 35.2; Gen 2.1-3; Lev 23.3]. 12 Hajao ny rainao sy ny reninao mba ho maro
andro iainana ianao eo amin’ ny tany izay omeko TOMPO Andriamanitrao ho
anao [Jereo Deot 27.16; Mt 15.4; 19.19; Mk 7.10; 10.19; Lk 18.20; Ef 6.2-3]. 13 Aza
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mamono olona [Jereo Gen 9.6; Lev 24.17; Mt 5.21; 19.18; Mk 10.19; Lk 18.20; Rm
13.9; Jak 2.11.]. 14 Aza mitsakitsa-bady na maka vadin’ olona [Jereo Lev 20.10; Mt
5.27;19.18; Mk 10.19; Lk 18.20; Rm 13.9; Jak 2.11]. 15 Aza mangalatra [mangala-
tra: dkt hafa maka an-keriny; amin’ izay ity didy ity dia mikendry ireo fanohinto-
hinana ny fahafahan’ ny hafa, izany hoe ny fakana olona an-keriny hatao andevo
(jereo 21.16). Ny fanohintohinana ny fananan’ ny hafa rehetra moa dia voararan’
ny and 17. - Jereo koa Lev 19.11; Mt 19.18; Mk 10.19; Lk 18.20; Rm 13.19.]. 16
“Aza mety ho vavolombelona mandainga hamelezana ny namanao [Jereo 23.1;
Mt 19.18; Mk 10.19; Lk 18.20.]. 17 Aza mitsiriritra izay rehetra an’ ny namanao,
na ny tranony, na ny vadiny na ny mpanompony, na ny ombiny na ny borikiny
[Jereo Rm 7.7; 13.9].

Pwt 5,11-21

11 Nie bedziesz bral imienia Pana, Boga twego, do czczych rzeczy, bo nie do-
zwoli Pan, by pozostat bezkarny ten, kto bierze Jego imi¢ do czczych rzeczy. 12 Be-
dziesz zwazal na szabat, aby go $wigci¢, jak ci nakazal Pan, Bég twdj. 13 Szes¢ dni
bedziesz pracowal i wykonywal wszelka twa prace, 14 lecz w si6dmym dniu jest
szabat Pana, Boga twego. Nie bedziesz wykonywal zadnej pracy ani ty, ani twdj
syn, ani twoja cdrka, ani twoj stuga, ani twoja stuzaca, ani two6j wot, ani twdj osiot,
ani zadne twoje zwierze, ani obcy, ktéry przebywa w twoich bramach; aby wypo-
czal twoj niewolnik i twoja niewolnica, jak i ty. 15 Pamietaj, ze bytes niewolnikiem
w ziemi egipskiej i wyprowadzil ci¢ stamtad Pan, Bog twoj, rekag mocng i wycig-
gnietym ramieniem: przeto ci nakazat Pan, Bog twdj, strzec dnia szabatu. 16 Czcij
swego ojca i swojg matke, jak ci nakazal Pan, Bég twdj, abys dtugo zyl i aby ci sie
dobrze powodzito na ziemi, ktorg ci daje Pan, Bég twoj. 17 Nie bedziesz zabijal.
18 Nie bedziesz cudzotozyl. 19 Nie bedziesz kradt. 20 Jako swiadek nie bedziesz
moéwil przeciw blizniemu twemu klamstwa. 21 Nie bedziesz pozadal zony swojego
blizniego. Nie bedziesz pragnal domu swojego blizniego ani jego pola, ani jego nie-
wolnika, ani jego niewolnicy, ani jego wotu, ani jego osta, ani zadnej rzeczy, ktéra

nalezy do twojego blizniego.
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Deoter6ndomy 5,11-21

(BP 1835)

11 Aza manonona foana ny anara’ ny ny Jehovah Andriamanitr’ao: fa tsy hatao
ny ny Jehovah tsy ho meloka izay manonona foana ny anarany. 12 Mitandrema ny
andro sabata, ‘mba hahamasina azy, toy ny nandidiany ny Jehovah Andriamani-
trao anao. 13 Henemanandro no hiasanao, ary hanavanao ny zavatr'ao rehetra:
14 Fa ny andro fahafito no sabata ny Jehovah Andriamanitrao: aza manao zavatra
hianao, na ny zanak’ ao lahy, na ny zanak’ao vavy, na ny ankizy lahy nao, na ny
ankizy vavy nao, na ny omby nao, na ny ampondra nao, na ny biby nao, na ny va-
hiny nao izay miditra amy ny vavahady nao: ‘'mba hitsaharany ny ankizy lahy nao,
sy ny ankizy vavy nao toanao. 15 Ary tsarovy, fa efa mpanompo tamy ny tany Eji-
pitra hianano, ary tanana mahery sy sandry nihinjitra no namoahany ny Jehovah
Andriamanitr’ao anao: ka izany no nandidiany ny Jehovaj Andriamanitrao anao
hitandrina ny andro sabata. 16 Mankatoava ny ray nao sy ny reny nao, tahaky ny
nandidiany ny Jehovah Andriamnitrao anao; ‘'mba hahela velona anao, ary ‘mba
ho hasoaviny hianao amy ny tany izay omeny ny Jehovah Andriamanitr'ao ho
anao. 17 Aza mamono hianao. 18 Aza manintaka hianao. 19 Aza mangalatra hia-
nao. 20 Aza miampanga laingia ny namanao hianao. 21 Aza mila haka ny vady ny
namanao, ary aza mia haka ny trano ny namanao, ny saha ny, na ny ankizy lahy

ny, na ny ankizy vavy ny, na izay mety ho zavatry ny namanao akory aza.

(BP 1865)

11 Aza manonona foana ny anaran’i Jehovah Andriamanitrao; fa tsy hataon’i Je-
hovah ho tsy manan-tsiny izay manonona foana ny anarany. 12 Mitandrema ny
andro Sabata hanamasima azy, araka izay nandidian’i Jehovah Andriamanitrao
anao. 13 Henemana no hiasanao sy hanaovanao ny raharahanao rehetra. 14 Fa Sa-
batan’i Jehovah Andriamanitrao ny andro fahafito; koa aza manao raharaha akory
ianao amin’izany, na ny zanakao-lahy, na ny zanakao-vavy, na ny ankizilahinao,
na ny ankizivavinao, na ny ombinao, na ny borikinao, na ny biby fiompinao re-
hetra, na ny vahininao izay tafiditra eo am-bavahadinao; mba hitsaharan’ny an-

kizilahinao sy ny ankizivavinao tahaka anao koa. 15 Ary tsarovy fa andevo tany
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aminny tany Egypta ianao, ka tanana mahery sy sandry nahinjitra no nitondra-
n’i Jehovah Andriamanitrao anao nivoaka avy tany; izany no nandidian’i Jehovah
Andriamanitrao anao hitandrina ny andro Sabata. 16 Manaja ny rainao sy ny re-
ninao, araka izay nandidian’i Jehovah Andriamanitrao anao, mba ho maro andro
ianao, ary mba hahita soa any amin’ny tany izay omen’i Jehovah Andriamanitrao
ho anao. 17 Aza mamono olona. Ary aza mijangajanga. Ary aza mangalatra. Ary
aza mety ho vavolombelona mandainga hanameloka ny namanao. 18 Ary aza mit-
siriritra ny Vadin’ny namanao; ary aza mitsiriritra ny tranon’ny namanao, na ny
taniny, na ny ankizilahiny, na ny ankizivaviny, na ny ombiny, na ny borikiny,
na izay mety ho an'ny namanao akory aza. 19 Ireo teny ireo no nolazain’i Jehovah
tamin'ny feo mahery tao amin’ny afo sy ny rahona ary ny aizim-pito, raha nivory
tany an-tendrombohitra ianareo, ka dia tsy nampiany intsony; ary nosoratany ta-
min'ny vato fisaka roa ireo ka natolony ahy. 20 Ary rehefa renareo ny feo avy tao
aminny aizina, raha nirehitra afo ny tendrombohitra, dia nanatona ahy ianareo,
dia ny loham-pirenenareo rehetra sy ny loholonareo, 21 ka hoy ianareo: Indro,
efa nampahitaini Jehovah Andriamanitsika ny voninahiny sy ny fahalehibiazany
isika, ary efa rentsika ny feony avy tao amin’ny afo; koa efa hitantsika androany fa

Andriamanitra miteny amin’ny olona, nefa velona ihany izy.

(BP 1965)

11 Aza manonona foana ny anaran’ i Jehovah Andriamanitrao [Na: Aza ma-
nonona ny anaran’ i Jehovah Andriamanitrao ho enti-mandainga]; fa tsy hataon’
i Jehovah ho tsy manan-tsiny izay manonona foana ny anarany. 12 Mitandrema
ny andro Sabata hanamasina azy, araka izay nandidian’ i Jehovah Andriamanitrao
anao. 13 Henemana no hiasanao sy hanaovanao ny raharahanao rehetra. 14 Fa
Sabatan’ i Jehovah Andriamanitrao ny andro fahafito; koa aza manao raharaha
akory hianao amin’ izany, na ny zanakao-lahy, na ny zanakao-vavy, na ny ankizi-
lahinao, na ny ankizivavinao, na ny ombinao, na ny borikinao, na ny biby fiom-
pinao rehetra, na ny vahininao izay tafiditra eo am-bavahadinao; mba hitsaharan’
ny ankizilahinao sy ny ankizivavinao {nakizivavinao - WK} tahaka anao koa.
15 Ary tsarovy fa andevo tany amin’ ny tany Egypta hianao, ka tanana mahery sy
sandry nahinjitra no nitondran’ i Jehovah Andriamanitrao ano nivoaka avy tany;

izany no nandidian’ i Jehovah Andriamanitrao anao hitandrina ny andro Sabata.
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16 Manaja ny rainao sy ny reninao, araka izay nandidian’ i Jehovah Andriamani-
trao anao, mba hahita soa any amin’ ny tany izay omen’ i Jehovah Andriamanitrao
ho anao. 17 Aza mamono olona. Ary aza mijangajanga. Ary aza mangalatra. Ary
aza mety ho vavolombelona mandainga hanameloka ny namanao. 18 Ary aza mit-
siriritra ny vadin’ ny namanao; ary aza mitsiriritra ny tranon’ ny namanao, na ny
taniny, na ny ankizilahiny, na ny ankizivaviny, na ny ombiny, na ny borikiny, na
izay mety ho an’ ny namanao akory aza. 19 Ireo teny ireo no nolazain’ i Jehovah
tamin’ ny feo mahery tao amin’ ny afo sy ny rahona ary ny aizim-pito, raha nivory
tany an-tendrombohitra hianareo, ka dia tsy nampiany intsony; ary nosoratany
tamin’ ny vato fisaka roa ireo ka natolony ahy. 20 Ary rehefa renareo ny feo avy tao
amin’ ny aizina, raha nirehitra afo ny tendrombobhitra, dia nanatona ahy hianareo
dia ny loham-pirenenareo rehetra sy ny loholonareo, 21 koa hoy hianareo; Indro,
efa nampahitain’ i Jehovah Andriamanitsika ny voninahiny sy ny fahalehibiazany
isika, ary efa rentsika ny feony avy tao amin’ ny afo; koa efa hitantsika andro-any fa

Andriamanitra miteny amin’ ny olona, nefa velona ihany izy.

(BK 1938)

11 Aza manonom-poana ny anaran’ laveh Andriamanitrao, fa tsy havelan’ laveh
ho afapotsiny, izay manonom-poana ny anarany. 12 Mitandrema ny andro sabara,
mba hankamasina azy, araka ny nandidian’ Iaveh Andriamanitrao anao. 13 Hene-
mana no hiasanao sy hanaovanao ny asanao rehetra. 14 Fa ny andro fahafito, dia
sabata ho an’ Javeh Andrimanitrao, ka aza manao zavatra na inona na inona hia-
nao, na ny zanakao lahy, na ny zanakao vavy, na ny ankizilahinao, na ny ankizy-
vavinao, na ny ombinao, na ny ampondranao, na ny biby fiompinao rehetra, na ny
vahiny tafiditra ny vavahadinao, mba hitsahatra toa anao koa ny vavahadinao, mba
hitsahatra toa anao koa ny ankizilahinao sy ny ankizivavinao. 15 Tsarovy fa efa
andevo tany amin’ ny tany Ejipta hianao, ary tanana mahery sy sandry ahinjitra no
nitondran’ laveh Andriamanitrao anao nivoaka avy tany; koa izany no nandidian’
Iaveh Andriamanitrao anao hitandrina ny andro sabata. 16 Manaja ny ray aman-
-dreninao, araka ny nandidian’ Iaveh Andriamanitrao anao, mba ho halavaina ny
andronao sy ho sambatra any amin’ ny tany omen’ laveh Andriamanitrao anao.
17 Aza mamono olona. Aza maka vadin’ olona. Aza mangalatra. Aza mitsangana

ho vavolombelona tsy marina hamely ny namanao. 18 Aza mitsiriritra ny vadin’



Aneks 1 359

ny namanao. Aza mitsiriritra ny tranon’ ny namanao, na ny taniny, na ny ankizi-
lahiny, na ny ankizivaviny, na ny ombiny, na ny ampondrany, na izay mety ho
an’ ny namanao. 19 Ireo no teny nolazain’ Iaveh tamin’ ny fiangonanareo rehetra
tamin’ ny feo mahery, tany an-tendrombohitra, tao anatin’ ny afo sy ny rahona, ary
ny aizim-pito, ka tsy nampiany na inona na inona. Nosoratany tamin’ ny takelaka
vato roa natolony ahy ireo. 20 Nanatona ahy hianareo, rehefa nandre ny feo avy
teo amin’ ny aizina, raha nirehitra afo daholo ny tendrombobhitra, dia ny filohan’
ny fokonareo rehetra sy ny loholonareo, ka hoy hianareo: 21 Indro Iaveh Andria-
manitsika efa naneho ny voninahitra amam-pahalehibeazany tamintsika, ary isika
efa nandre ny feony avy tao anatin’ ny afo; koa hitantsika androany Andriamanitra

miteny amin’ ny olombelona, ary ny olombelona dia mbola velona.

(BK 2011)

11 Aza manonom-poana ny anaran’ ny Tompo Andriamanitrao, fa tsy havelan’
ny Tompo ho afa-potsiny izay manonom-poana ny Anarany. 12 Mitandrema ny
andro sabata mba hankamasina azy, araka ny nandidian’ ny Tompo Andriama-
nitrao anao. 13 Henemana no hiasanao sy hanaovanao ny asanao rehetra. 14 Fa
ny andro fahafito, dia sabata ho an’ ny Tompo Andriamanitrao, ka aza manao
zavatra no inona na inona ianao, ny ny zanakao lahy, na ny zanakao vavy, na ny
mpanompolahinao, na ny mpanompovavinao, na ny ombinao, na ny ampon-
dranao, na ny biby fiompinao rehetra, na ny vahiny izay ao antranonao; dia mba
hiala sasatra toa anao koa ny mpanompolahinao sy ny mpanompovavinao. 15
Tsarovy fa efa nandevozina tany amin’ ny tany Ejipta ianao, ary fiarovana mahery
sy fahefana tsy hay tohaina no nitondran’ ny Tompo Andriamanitrao anao niala
avy tany; koa izany no nandidian’ ny Tompo Andriamanitrao anao hitandrina
ny andro sabata. 16 Manaja ny ray aman-dreninao, araka ny nandidian’ ny Tom-
po Andriamanitrao anao, mba ho halavaina ny andro ka ho sambatra ianao any
amin’ ny tany omen’ ny Tompo Andriamanitrao anao. 17 Aza mamono olona. 18
Aza manitsakitsa-bady sy maka vadin’ olona. 19 Aza mangalatra. 20 Aza mitsan-
gana ho vavolombelona tsy marina hamely ny namanao. 21 Aza mitsiriritra ny
vadin’ ny namanao. Aza mitsiriritra ny tranon’ ny namanao, na ny taniny, na ny
mpanompolahiny, na ny mpanompovaviny, na ny ombiny, na ny ampondrany,

na izay mety ho an’ ny namanao.
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(BE 2003)

11 Aza manonom-poana ny anarako ianao, fa Izaho TOMPO Andriamanitrao dia
tsy hamela ho afa-potsiny izay manonom-poana ny anarako. 12 Mitandrema ny an-
dro sabata mba hanokananao azy ho Ahy TOMPO Andriamanitrao, araka izay nan-
didiako anao. 13 Enina andro no hiasanao sy hanaovanao ny raharahanao rehetra. 14
Fa ny andro fahafito kosa dia sabata voatokana ho Ahy TOMPO Andriamanitra; koa
aza manao raharaha akory amin’ izany, na ny mpanomponao, na ny ombinao na ny
borikinao, na ny biby hafa rehetra fiompinao, na ny vahiny izay ao an-tranonao; aoka
mba hitsahatra tahaka anao koa ireo mpanomponao. 15 Ary tsarovy fa nandevozina
tany Ejipta ianao ka fiarovana mahery sy fahefana tsy hay tohaina no nitondrako anao
niala tany; izany no mahatonga Ahy TOMPO Andriamanitrao handidy anao hitan-
drina ny andro sabata. 16 Manaja ny rainao sy ny reninao, araka izay mamdidiako
anao, mba ho maro andro iainana ianao ary mba hahita soa any amin’ ny tany anao.
17 Aza mamono olona. 18 Aza manitsakitsa-bady na maka vadin’ olona. 19 Aza man-
galatra. 20 Aza mety ho vavolombelona mandainga hamelezana ny namanao. 21 Aza
mitsiriritra ny vadin’ ny namanao, na ny tranony, na ny taniny, na ny mpanompony,

na ny ombiny, na ny borikiny, na izay mety ho fananany.

Wj 3,14-15

14 Odpowiedziat Bég Mojzeszowi: «JESTEM, KTORY JESTEMb». I dodat: «Tak
powiesz synom Izraela: JESTEM postal mnie do was». 15 Méwit dalej Bég do Moj-
zesza: «Tak powiesz Izraelitom: ,,JESTEM, Bog ojcéw waszych, Bog Abrahama,
Bog Izaaka i Bog Jakuba postal mnie do was. To jest imie moje na wieki i to jest

moje zawolanie na najdalsze pokolenia.
Eksaody 3,14-15

(BP 1835)

14 Ary hoy ny Andriamanitra tamy ny Mosesy, IZAHO NO IZAHO: ary hoy
izy, Izao no ho lazainao amy ny zanaky Isiraely, IZAHO NO efa naniraka ahy tamy

nareo. 15 Ary hoy koa ny Andriamanitra tamy ny Mosesy, Izao no ho lazainao
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amy ny zanaky Isiraely, Ny Jehovah Andriamanitry ny ray nareo, Andriamanitry
Abirahama, Andrimanitry Isaka, ary Andriamanitry Jakoba, no efa naniraka ahy
aty amy nareo; Izany no anara’ko mandrakizay, ary izany ho fahatsiarovana ahy ho

amy ny taranaka rehetra.

(BP 1865)

14 Ary hoy Andriamanitra tamini Mosesy: IZAHO, I1ZAY IZY HATRIZAY
HATRIZAY KA HO MANDRAKIZAY. Ary hoy koa Izy: Izao no holazainao
aminny ZanaK'Isiraely: IZAHO IZAY Izy no efa naniraka ahy ho aty aminareo.
15 Ary hoy koa Andriamanitra tamini Mosesy: Izao no holazainao aminny
ZanaK'Isiraely: Jehovah, Andriamanitry ny razanareo, dia Andriamanitr’i Abra-
hama sy Andriamanitr’i Isaka ary Andriamanitr’i Jakoba, no efa naniraka ahy ho
aty aminareo; izany no anarako mandrakizay, ary izany no hahatsiarovana Ahy

hatramin’ny taranaka fara mandimby.

(BP 1965)

14 Ary hoy Andriamanitra tamini Mosesy: IZAHO, IZAY IZY HATRIZAY
HATRIZAY KA HO MANDRAKIZAY. Ary hoy koa Izy: Izao no holazainao
amin’ ny Zanak’ Isiraely: IZAHO IZAY IZY no efa naniraka ahy ho aty amin-
areo. 15 Ary hoy koa Andriamanitra tamin’ i Mosesy: [zao no holazainao amin’ny
ZanaKIsiraely: Jehovah, Andriamanitry ny razanareo, dia Andriamanitr’ i Abra-
hama sy Andrimanitr’ Isaka ary Andrimanitr’ i Jakoba, no efa naniraka ahy ho
aty aminareo; izany no anarako mandrakizay, ary izany no hahatsiarovana Ahy

hatramin’ny taranaka fara mandimby.

(BK 1938)

14 Hoy Andriamanitra tamin’ i Moizy: Izaho ny Ilay misy. Izany, hoy izy, no
havalinao ny zanak’ Israely: Ilay misy no maniraka ahy ho ary aminareo. 15 Dia
hoy koa Andriamanitra tamin’ i Moizy: Lazao amin’ ny zanak’ Israely hoe: Iaveh,
Andriamanitry ny razanareo, dia ny Andriamanitr’ i Abrahama, Andriamanitr’
Isaaka, Andriamanitr’ i Jakoba, no maniraka ahy ho aty aminareo. Fa izany no
anarako mandrakizay; izany no hahatsiarovana ahy hatramin’ ny taranaka fara

mandimby.
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(BK 2011)

14 Dia hoy Andriamanitra tamin’ i Méisy: ,,Jzaho no Ilay Misy”. Ary hoy ihany
Izy hoe: ,1zao no holazainao aminny Israelita: ‘Tlay Misy no naniraka ahy ho aty
aminareo.” 15 Dia hoy koa Andriamanitra tamin’ i Mdisy: ,,Lazao amin’ ny Israelita
hoe: ny Tompo, Andrimanitry ny razanareo, dia ilay Andriamanitr’ i Abrahama
sy Andriamanitr’ i Isahaka ary Andrimanitr’ i Jakoba, no maniraka ahy ho aty ami-
nareo. Fa izany no Anarako mandrakizay: izany no hahatsiarovana Ahy amin'ny

taranaka mifandimby”

(BE 2003)

14 Dia hoy Andriamanitra tamin’ i Mosesy: - Izaho no Ilay hatrizay ka ho
mandrakizay. Koa izao no holazainao amin’ ny Israelita: ,Ilay hatrizay ka ho
mandrakizay no naniraka ahy ho aty aminareo” 15 Dia ampio hoe: ,,Ny TOMPO
Andriamanitry ny razanareo, ilay Andriamanitr’ i Abrahama sy i Itsehaka ary
i Jakoba, no naniraka ahy ho aty aminareo” Izany no anarako mandrakizay, ary

izany no hahatsiarovana Ahy isaky ny taranaka mifandimby.

127,14

Dlatego Pan sam da wam znak: Oto Panna pocznie i porodzi Syna, i nazwie Go

imieniem Emmanuel.
Izaia 7,14

(BP 1835)

Izany no hanomeza’ny ny Tompo famantarana ho anareo ; Indro, Virijina hana-

nanaka; ary hiteraka zaza lahy, ary ny anarany hatao hoe, Imanioela.

(BP 1865)

Ary noho izany dia ny Tompo no hanome famantarana ho anareo: Indro, hana-
nanaka ny virijina* ka hiteraka zazalahy, ary ny anarany hataony hoe Imanoela**.

[*Na: zazavavy][**Na: Imanoela = Amintsika Andriamanitra]
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(BP 1965)

Ary noho izany dia ny Tompo no hanome famantarana ho anareo: Indro, ha-
nan-anaka ny virijina [Na: zazavavy] ka hiteraka zazalahy; Ary ny anarany hata-

ony hoe Imanoela [Na: Imanoela = Amintsika Andriamanitra].

(BK 1938)

Noho izany dia tenan’ ny Tompo no hanome famantarana anareo: Indro nanan’

araka ny Virjiny, ka miteraka zazalahy, ary ny anarany hataony hoe Emmanoela.

(BK 2011)

Noho izany, dia tenan’ ny Tompo no hanome famantarana anareo: Indro mana-

na anaka ny virjiny, ka hiteraka zazalahy, ary ny anarany hataony hoe Emanoela

(BE 2003)

Noho izany ary, dia ny Tompo mihitsy no hanome famantarana ho anareo: je-

reo fa hitoe-jaza ny vehivavy ka hiteraka zazalahy ary ny anarany hataony hoe

»

Himanoela, izany hoe ,,Andriamanitra miaraka amintsika [Jereo Mt 1.23]

Mt 1,23

Oto Dziewica pocznie i porodzi Syna, ktéremu nadadza imi¢ Emmanuel, to

znaczy: ,Bég z nami”.

Matio 1,23

(BP 1835)

Indro, ny virijina iray hanananaka, ary izy dia hiteraka zaza lahy, na anarany

hatao'ny hoe, Imanioela, izay no hahafantara’ny hoe, Andriamanitra amin’tsikia.

(BP 1865)

Indro, ny virijina hitoe-jaza ka hiteraka zazalahy; Ary ny anarany hataonny

olona hoe Imanoela (Isa. 7. 14), izany hoe, raha adika: Amintsika Andriamanitra.
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(BP 1965)

»Indro, ny virijina hitoe-jaza ka hiteraka zazalahy; Ary ny anarany hataon’ ny

olona hoe Imanoela” (Isa. 7,14), izany hoe, raha adika: ,, Amintsika Andrimanitra.”

(BK 1938)

Indro ny Virjiny hitoae-jaza ka hiteraka Zazalahy, ary ny anarany hatao hoe:

Emanoela, izany hoe, amintsika Andriamanitra.

(BK 2011)

»Indro ny Virijiny hitoe-jaza ka hiteraka Zazalahy, ary ny anarany hatao hoe

Emanoela izany hoe amintsika Andriamanitra”

(BE 2003)

»Indro hitoe-jaza ny virijiny ka ho tera-dahy; ary ny anarana hiantsoana ny

zaza dia i Imanoelae” (izany hoe ,,miaraka amintsika Andrimanitra”).

2 Kor 6,16

16 Co wreszcie taczy $wiagtyni¢ Boga z bozkami? Bo my jesteSmy $wigtynia
Boga zywego — wedlug tego, co méwi Bog: Zamieszkam z nimi i bede chodzit

wsrdd nich, i bede¢ ich Bogiem, a oni bedg moim ludem.
2 Korintianina 6,16

(BP 1835)

Ary inona no ikambana’ny ny trano nAndriamanitra sy ny any sampy? Fa hia-
nareo no trano mwAndriamanitra velona; toy ny natao nAndriamanitra hoe, Iza-
ho hitoetra ao amy ny; ary hanakao amy ny, Izaho ho Andriamani’ny, ary izy ho

olo’ko.
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(BP 1865)

Ary inona no ikambananny tempolinAndriamanitra aminny sampy? Fa isika
no tempolinAndriamanitra velona, araka ny nataomAndriamanitra hoe: Honina

eo aminy sy handeha eo aminy Aho, ary izy ho oloko (Lev. 26. 11, 12).

(BP 1965)

Ary inona no ikambanan’ ny tempolin’ Andriamanitra amin’ ny sampy? Fa
isika no tempolin’ Andriamanitra velona, araka ny nataon’ Andriamanitra hoe:
»Honina eo aminy Aho sy handeha eo aminy; ary ho Andrimananiny Aho, ary izy
ho oloko” (Lev. 26. 11, 12).

(BK 1938)

15 Ary inona no ifanarahan’ ny Kristy sy Beliala? Na inona no iombonan’ ny
mpino amin’ ny tsy mpino? Inona ny ifankahazoan’ ny tempolin’ Andrimanitra sy
ny sampy? 16 Fa isika no tempolin’ Andriamanitra velona, araka ny lazain’ izy
Andriamanitra hoe: Honina eo aminy aho, ary handeha eo aminy; dia izaho no ho

Andriamanitr’ izy ireo, ary izy ho vahoakako.

(BK 2011)

15 Ary inona no ifanarahan’ i Kristy sy i Beliala? Na inona no iombonan’ ny
mpino amin’ ny tsy mpino? Inona no ifankahazoan’ ny tempolin’ Andriamanitra
sy ny sampy? 16 Fa isika no tempolin® Andrimanitra velona, araka ny lazain’ Izy
Andrimanitra hoe: Honina eo aminy Aho, ary handeha eo aminy; dia Izaho no ho

Andriamanitr’ izy ireo, ary izy ho vahoakako.

(BE 2003)

Ahoana no hifandraisan’ ny tempolin’ Andriamanitra amin’ ny sampy? Fa isika
no tempolin’ Andrimanitra velona, araka ny voalazan’ Andriamanitra hoe: ,,Honi-

na eo aminy Aho ary izy ireo ho vahoakako”
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ANEKS II

POLSKIE AKCENTY
W PIERWSZYM MALGASKIM SPIEWNIKU KATOLICKIM

1. Piesn $sw. Kazimierza

Piesn Hira ny M-D [Masin-Dahy] Kasimira (Piesn $w. Kazimierza) s. 108, nr
128. Wzorowana jest ona na pie$ni, ktdrej autorstwo bylo przypisywane sw. Kazi-
mierzowi Omni die dic Mariae. Byla to jego ulubiona modlitwa i dlatego do niej
odwoluje sie nagtéwek w $piewniku, cho¢ najnowsze badania wskazuja, Ze to nie

on byt autorem tej piesni.

1. Izahay sy ny Anjely 1. Wraz z aniotami

Mider’ anao, Reny nay, Wystawiamy ciebie, nasza Matko,
Aminy’ zay hira tsara Tym picknym $piewem

Vita ny fahaiza’ nay. Wedlug naszych zdolnosci.
Fiverenany: Ref.

Miangona, Zbierzmy sie,

Ry sakaiza, O przyjaciele,

Hankalaza ‘ny Mary, By uczci¢ Maryje

Sy hidera I wystawia¢

Sy hilaza I powiedzie¢

Ny natao ny tamintsik’ Co nam uczynila.

2. Ny hamamy ny tantely 2. Stodycz miodu

Tsy tahak’ any Mary; Nie jest taka jak Maryi;

Na ny hazavan’ ny lanitr’ Lub jasnos¢ nieba

Tsy mitovy aminy. Niepodobne do Niej.

3. 1zy voninkazo manitr’ 3. Jest ona kwiatem pachnacym
Anivo ny tany ntsik, Na naszej ziemi,

Ka nitaona Zanahary Dlatego sprawil Stworzyciel,
Hidin’ amintsik’ aty. By zeszta tu do nas.
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4. Izy, trano vavahan’ 4. Ona, dom modlitwy,
Nidiran’ ny Tompontsik] Do ktérego wszed! nasz Pan,
Nanidina ny ny soa Zestat taske

Sy ny hazava’ ny be. I wielka $wiattosc.

2. Piesni ku czci $w. Stanistawa Kostki

Sw. Stanistaw Kostka jako patron mlodziezy jezuickiej musial by¢ na tyle do-
brze znany misjonarzom jezuickim na Reunion, ze skomponowali az dwie piesni
ku jego czci. Obie piesni maja nagltéwek informujacy, ze jest to piesn o $w. Stani-

stawie Kostce (I Masin-Dahy Stanislas Kostka).

Pierwsza piesn jest zamieszczona na s. 60-61 i nosi nr 68.

Ny hery nay, tsy mahaton’ an-danitr’ 1. Naszymi sifami nie osiggniemy nieba
Raha tsy misy manohan’ anay; Jesli kto$ nas nie podtrzyma;

Ny hevitr’ ay, tsy mba mahay ny mari Nasze mysli nie znajg prawdy,

Raha tsy be ny anatr’ azo nay. Jesli nie otrzymamy duzo pouczenia.

Ry Stanislas mpiaro ny tanora, O Stanistawie, patronie mlodziezy,

Ny hevitr’ao no fianara’ nay; Twoje mysli sg dla nas nauka,

Ka ny fo nao no oha-pahendrena Wiec twoje serce jest przyktadem madrosci,
Ahita’ nay ny tokony hatao. Gdzie widzimy co nalezy czyni¢.

Ny tratra nao, nafana ny lelafo 2. Twoja $wiatloé¢ byla goraca plomieniem
Ny fitiava’ nao any Jeso; Milosci do Jezusa;

Ny maso nao mba namirapiratan’ Twoje oczy promieniowaty

Ny hazavan’ ny Jeso taminao. Blaskiem Jezusa w tobie.

Ka taminy nanjo anao fahiny, Wtedy wiec, gdy cie kiedys spotkato zlo,
Nifona’ nao handray ny komonio, Btagates, zeby przyja¢ komunie,

Tong” aminao ny mofo ny Anjely, aniol przynidst ci chleb

Fa i Jeso nankao anaty nao. I Jezus wstapil w ciebie.

Ny loha nao nankini’ nao matetik’ 3. Swoja glowe czgsto skladales

Taminy fo ny Mary reny nao, Na sercu Maryi, twojej matki,
Nahazo-fy ny fahafinaretan’ Otrzymales smak radosci,

Nantenai’ nao ho azo aminy. Ktérego spodziewates si¢ od Niej;

Ka taminy’ zay fivavahan’ alin’ I podczas wieczornej modlitwy

Nahita’ nao ny Reny ny Jeso, Ujrzales Matke Jezusa.

Naroha’ nao i Jeso zaza kely Ucatowates$ Jezusa Dzieciatko,

No raisi’ nao tan-tanan’ ny Mary. Ktérego wziate$ z rak Maryi.
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No lavi’ nao ny fiavonavonan’

Sy ny fananan’ izao tany ‘zao;

Koa miakar’ an-danitr’ an, anjely,
Fa i Jeso no lova ho anao.

Tsy ho foy nay ny fananaran-tsara
Natoro nao anay an-tany’ ty.

Ry Stanislas mpiaro sy mpananatr,
MU’ arovy nao ny hadiova’ nay.

4. Nie zaakceptowales$ zazdrosci

Oraz bogactw tej ziemi;

Wstgp wiec do nieba aniotéw,

Bo Jezus jest twoim udziatem.

Nie zapomnimy twych dobrych rad,
Ktorych nas nauczyte$ na tej ziemi.

O Stanistawie, patronie i dobry doradco,
Bron naszej czystosci.

Druga piesn znajduje sie na s. 142, pod numerem 188.

Fiverenany
Midina, ry Anjely,
Hiarak’ aminay;,
Hidera ny zatovo
Sakaiza ny fo nay.

Ref.

Zstapcie, o aniotowie,
By razem z nami
Wychwala¢ mtodzienca,
Przyjaciela naszych serc.

1. Tsy olon’ fa Anjely,
No derai’ ntsik’ izao;
Tolory haja izy,
Sy fiderana be.

1. Nie cztowieka lecz aniota
Wychwalamy teraz;
Oddajmy mu cze$¢

I wielkq chwate.

2. Fon’ izy zaza kely,
Dia olo-masim-be;
Fa izy be hatsara

Sy hadiovam-po.

2. Bedac malym dzieckiem
Byl wielkim $wietym;
Pelnym wielkiej dobroci

I czystego serca.

3. Ny fo ny trano vola
Ny Zanahary ntsik’;
Fo may ny fitiavan’
An’ Jeso sy Mary.

3. Serce bardzo drogie
Naszemu Stworzycielowi;
Serce plongce mitoscig
Do Jezusa i Maryi.

4. Na dia no sakanan’
Ny rahon’ ny demon’
Nanarak’ tsara izy
Ny didy nJanahar’

4. Nawet jesli przeszkadzaty
Chmury diabelskie,
Przestrzegal dobrze
Przykazan Stworzyciela.

5. Ny fitondra’ ny tena
Soraty am-po ntsik;,
Ho fianara’ ntsika

Ny tokony hatao.

5. Jego charakter

Zapiszmy w naszych sercach,
Dla naszego pouczenia

Co nalezy czynié.

Ttumaczenia tych trzech piesni dokonat 0. Waldemar Zukowski OML.

Tekst malgaski za: Hira Fivavahana, Antananarivo 1863.
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ANEKS III

WAZNIEJSZE SLOWNIKI I OPRACOWANIA
JEZYKA MALGASKIEGO

(poniewaz niektdére stowniki mialy wiele wznowien i dodrukéw, a do innych

udalo sie dotrze¢ jedynie w bibliografiach', dlatego dla ogdlnej orientacji zostang

tu podane w porzadku chronologicznym jedynie rok, autor i tytul)

Dziela powstale w okresie niepodleglego Madagaskaru do 1895 r.

Symbolicznie pierwszy okres konczy stownik autorstwa pierwszego malgaskie-

go kaptana, ks. Basilide’a Rahidy.

1658
1713
1729
1815
1835
1835
1842

1853
1855
1873

1878
1880

Etienne de Flacourt, Dictionnaire de la Langue de Madagascar
Chaulant, Vocabulaire

Robert Drury, English-Malagasy (Sakalava) Vocabulary

Froberville, Grand Dictionnaire de Madagascar

David Johns, Dictionary Malagasy-English

Joseph John Freeman, A Dictionary of the Malagasy Language
Pierre Dalmond, Vocabulaire et Grammaire Sakalava et Betsimisa-
raka.

Joseph Weber, Dictionnaire Malgache-Frangais

Joseph Weber, Dictionnaire Frangais-Malgache

Rabearana, Rabezandriana, Ralaitafikia, English and Malagasy Vo-
cabulary

Lars Dahle, Vocabulary Grika-Malagasy

Jean Loriquet, Vocabulaire Fran¢ais-Malgache

! Do niektdrych pozycji nie udato si¢ dotrze¢. Zasadniczo informacje o nich pochodzg ze strony http://
malagasyword.org/.
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1880  Joseph Stickney Sewell, Dictionary English-Malagasy

1883  Victorin Malzac, Dictionnaire frangais-malgache

1885  James Richardson, A New Malagasy-English Dictionary

1888  Antoine Abinal & Victorin Malzac, Dictionnaire malgache-frangais

1894  William Edward Cousins, A concise Introduction to the Malagasy
Language as spoken in Imerina

1895  Basilide Rahidy, Cours Pratique de Langue Malgache

Dziela powstale po utracie niepodleglosci w 1895 r.

1909  O. Jensénius, Dictionnaire Bara-Hova-Frangais

1917  Henri Dubois, Essai de Dictionnaire Betsileo-Merina-Frangais

1926  André J. Dandouau, Vocabulaire Sakalava-Merina-Frangais

1930  Fagereng, Diksionera Sakalava-Hova-Frangais

1934  Ramino, Diksionera Malagasy

1936  Hubert Deschamps, Le dialecte Antaisaka

1937  Ravelojaona, Randzavola, Rajonah, Firaketana ny fiteny sy ny zavatra
malagasy

1939  Evans, Randzavola, Diksionera aminny Baiboly

1952 R.P. Francois, Lexiques Sakalava

1957  Famotorana ny fiteny malagasy

Dziela powstale po odzyskaniu niepodleglosci w 1960 r.

1960  Fidelis Justin Rabetsimandrato, Diksionera Malagasy (A-Doka)

1962  Andrianony, Gramera na ny fianarana ny fiteny malagasy

1965  Régis Rajemisa-Raolison, Vakoka

1965  Rakoto, Rakotomanga, Zeller, Traduction en langue malgache des
termes techniques

1966  Lev Korneev, Diksionary Malagasy-Rosiana

1966  Régis Rajemisa-Raolison, Dictionnaire Historique et Géographique

1967  Elsie L. Stark, Malagasy Without Moans

1969  Fredrick Stang Hallanger, An Elementary Englisy-Malagasy Dictionary
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1969

1969
1970
1970
1971
1973
1974
1975
1975
1976
1977

1977

1980

1980

1982

1983

1985

1986

1991
1992
1994
1995

1995

Pietro Profita, Rakibolana malagasy-italianina / Dizionario italiano-
-malgascio

John Sims, J.C. Kingzett, Dictionnaire fran¢ais-malgache

Paginton, K., English-Malagasy vocabulary

Lev Korneev, Diksionary Rosianina-Malagasy

Régis Rajemisa-Raolison, Grammaire malgache

Fredrick Stang Hallanger, Diksionera Malagasy-Englisy

Fredrick Stang Hallanger, Diksionera Malagasy-Frantsay
Rakotosaona, Rakibolana

Razafindrakoto, Malagasy ara-drafitra

Faridanonana, Rantimbolana - Dictionnaire Tsimihety

Bakoly Domenichini-Ramiaramanana, Le Malgache: Essai de Des-
cription Sommaire

Ralison Rakotovao, Rafitry ny fototeny

Jacques Dez, La Syntaxe du Malgache

Michel Razafindrabe, Xavier Ralahatra, Elisabeth Ravaoarimalala,
Cours de Malgache pour les Etrangers

L.A. Kartachova, E.I. Kedaitene, V.I. Mitrohina, Rantimbolana Rosia-
na-Malagasy ho an'ny Mpianatra

David, Irrigaray [i in. misjonarze], Lexiques des dialectes du Nord de
Madagascar

Régis Rajemisa-Raolison, Rakibolana malagasy

Service de la Logistique Pédagogique & Ministére de 'Enseignement
Secondaire et de 'Education de Base, Voambolaiia malagasy-mala-
gasy (frantsay) / lexique malagasy-malagasy (frangais)

Henning Bergenholtz, Rakibolana malagasy-alema

Hanitrarivo Raoanaivo, Malagasy Basics

Henning Bergenholtz, Deutsch-Madagassisches Worterbuch
Mathilde Deverchin-Rakotozaty, Dictionnaire déducation bilingue
usuel malgache-frangais

Narivelo Rajaonarimanana, Grammaire Moderne de la Langue Mal-
gache
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1995

1995
1996

1998
1998

1999
2000
2000
2001

2001

2001

2001
2001
2001
2003
2004
2005
2009

Narivelo Rajaonarimanana, Dictionnaire du malgache contemporain
(malgache-frangais / frangais-malgache)

James W. Yount, Tari-dalam-pifandraisana: Guide to Communication
Narivelo Rajaonarimanana, Sarah Fee, Dictionnaire malgache dialec-
tal - frangais (dialecte Tandroy)

Philippe Beaujard, Dictionnaire malgache (dialectal) - frangais
Thomas P. Jedele, Lucien Emmanuel Randrianarivelo, Malagasy
Newspaper Reader

Huguette Fugier, Syntaxe Malgache

Gérard Poirot, Emilien Santio, La langue Vezo de Madagascar

Paul Robert, Le Nouveau Petit Robert

Foibe momba ny Teny an'ny Akademia malagasy, Voambolana mom-
ba ny fanabeazana sy ny fanofanana

Foibe momba ny Teny an'ny Akademia malagasy, Voambolana mom-
ba ny zahatany

Foibe momba ny Teny an'ny Akademia malag asy, Voambolana am-
piasaina eo amin’ ny fanabeazana ny tanora ho olom-pirenena
Prosper Rajaobelina, Malgache: Manao ahoana

Janie Rasoloson, Malagasy-English / English-Malagasy

Clément Sambo, Languages non conventionnels a Madagascar
Francois Rakotonaivo, Rakibolana frantsay - malagasy

Dominique Ranaivoson, Iza Moa?

Akademia Malagasy, Rakibolana Rakipahalalana

Huguette Fugier, Les constructions causatives en malgache
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LISTA DAWNYCH KATECHIZMOW, WYDANYCH
PRZED UZYSKANIEM NIEPODLEGEOSCI W 1960 R.

1862 - Katesizy ny fampianarana kristiana. Katesizy hianarany an’ Andriama-

nitra, Antananarivo: Missionary Katolika, 176 s.

1865 — Katesizy ny fampianarana kristiana. Katesizy hianarany an’ Andriama-

nitra, Antananarivo: Missionary Katolika, 19 s.

1865 - Katesizy ny fampianarana kristiana, Antananarivo: Missionary Kato-
lika, 160 s.

1866 — Katesizy na fampianarana kretieny aminy volana Betsimisaraka, Anta-

nanarivo: Missionary Katolika, 160 s.
1868 — Katesizy ny fampianarana kristiana, Clermont-Ferrand, 1868, 160 s.

1875 — Katesizy kely na fampianarana kristiana, Antananarivo: Presy Kato-
lika, 34 s.

1878 — Katesizy kely na fampianarana kristiana, Antananarivo: Presy Kato-
lika, 29 s.

1880 - Katesizy na fampianarana ny fivavahana marina, Antananarivo: Presy
Katolika, 126 s.

1881 - Katesizy kely na fianarana kristiana, Antananarivo: Presy Katolika,
31ls.
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1887 - Katesizy kely na fivavahana sy fianarana katolika, Antananarivo: Presy
Katolika, 31 s.

1887 - Katesizy na fampianarana ny fivavahana katolika, Antananarivo: Pre-
sy Katolika, 128 s.

1891 - Katesizy na fampianarana ny fivavahana katolika, Antananarivo: Pre-
sy Katolika, 126 s.

1892 - Ny Fivoasana ny Katesizy ho any ny Malagasy, Antananarivo, Noton-
taina tamy ny Presy Katolika, 469 s.

1898 — Katesizy na fampianarana ny fivavahana katolika, Paris: Imprimerie
M.-R. Leroy, 126 s.

1901 - Katesizy na fampianarana ny fivavahana katolika, Paris: Imprimerie
M.-R. Leroy, 126 s.

1905 - Katesizy na fampianarana ny fivavahana katolika, Paris: Imprimerie
M.-R. Leroy, 126 s.

1906 - Katesizy na fampianarana ny fivavahana katolika, Paris: Imprimerie
M.-R. Leroy, 126 s.

1908 - Katesizy na fampianarana ny fivavahana katolika, Tananarive: Impri-

merie Catholique, 126 s.
1910 - Katesizy fohifohy, Tananarive: Imprimerie Catholique, 73 s.

1911 - Katesizy na fampianarana ny fivavahana katolika, Tananarive: Impri-

merie Catholique, 124 s.

1915 - Katesizy na fampianarana ny fivavahana katolika, Tananarive: Impri-
merie Catholique, 124 s.
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1917 - Katesizy na fampianarana ny fivavahana katolika, Tananarive: Impri-

merie Catholique, 123 s.

1918 - Katesizy na fampianarana ny fivavahana katolika, Tananarive: Impri-

merie Catholique, 124 s.

1921 - Katesizy na fampianarana ny fivavahana katolika, Tananarive: Impri-
merie Catholique, 120 s.

1951 - Katesizy na fampianarana ny fivavahana katolika, Tananarive: Impri-

merie dAntanimena, 127 s.

Dane pochodza zasadniczo z archiwum jezuitéw w Antananarywie (Tsa-

ramasoandro).
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10.

11.

12.

13.

14.

15.

16.
17.

18.

19.

Studia i Materialy Misjologiczne
Seria pod red. Jarostawa Rézanskiego OMI

Jarostaw Rozanski, Misje a promocja ludzka wedtug dokumentéw soborowych
i posoborowych oraz praktyki misyjnej Kosciota, Warszawa 2001.

Jarostaw Roézanski, Pawel Szuppe (red.), Ewangelia miedzy tradycjg a wspélczesnoscig
afrykatiskg, Warszawa 2004.

Franciszek Jabtonski, Misjolodzy polscy. Informator, Warszawa 2005.

Ireneusz Pawel Ropiak, Kult Najswietszej Maryi Panny Krolowej Pokoju w Yamoussoukro
na Wybrzezu Kosci Stoniowej, Warszawa 2005.

Andrzej Halemba, Religious and ethical values in the proverbs of the Mambwe people
(Zambia) - part I, Warszawa 2005.

Andrzej Halemba, Religious and ethical values in the proverbs of the Mambwe people
(Zambia) - part II (Proverbs), Warszawa 2005.

Tomasz Atlas, Ruch charyzmatyczny w Republice Konga i jego wplyw na ksztaltowanie
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